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Organizada pelo Grupo de Pesquisa Filosofia Critica e
Modernidade (FiCeM), um grupo de estudos constituido
por professores e estudantes de diferentes universidades
brasileiras, a revista Cadernos de Filosofia Alema: Critica e
Modernidade é uma publicacdo semestral que, iniciada em
1996, pretende estimular o debate de questbes importantes
para a compreensdo da modernidade. Tendo como principal
ponto de partida os filésofos de lingua alemd, cujo papel na
constituicdo dessa reflexdo sobre a modernidade foi - e ainda
é - reconhecidamente decisivo, os Cadernos de Filosofia
Alemd@ ndo se circunscrevem, todavia, ao pensamento
veiculado em alemdo, buscando antes um alargamento de
fronteiras que faca jus ao mote, entre nds consagrado, da
filosofia como “um convite a liberdade e a alegria da reflexao”.






Editorial

Os Cadernos de filosofia alema: Critica e Modernidade, periodico
integrante do portal de Revistas da USP e com o apoio da Agéncia de Bibliotecas
e Colecoes Digitais (ABCD-USP), apresenta o seu volume 29, niumero 01 de
2024, contendo 5 artigos, 2 resenhas e 1 traducao, avaliados por analise cega
de pares.

Em “Por uma filosofia do futuro em Ludwig Feuerbach”, Luis Guilherme
Stender Machado discute a filosofia do futuro de Feuerbach explicitando a
religiao e os deuses enquanto criacdées humanas vinculadas a sua condicao de
incompletude e finitude, abrindo espaco, com seu ateismo, ao materialismo,
a comunidade humana e a natureza no pensamento filosofico.

Gilvanio Moreira, em “Da Gestell a ecologia profunda: ressonancias do
pensamento de Martin Heidegger no cenario ecofilosofico contemporaneo”
discute o impacto da critica de Heidegger ao fenobmeno da Gestell, em seu
pensamento tardio, sobre o pensamento ecoldgico atual, com foco sobre dis-
cussoes de Michel Maffesoli e Félix Guattari.

Em “O ‘sentido da vida’ em Schopenhauer e Nietzsche”, Wander An-
drade de Paula abre uma discussao sobre o problema do sentido da vida na
filosofia alema do XIX com uma discussao sobre Schopenhauer e Nietzsche e os
temas do pessimismo e do niilismo filosoéficos.

Em “Arte e técnica no pensamento de Martin Heidegger”, Felipe See-
laender Costa Rosa busca investigar a relacao ambigua entre arte e técnica no
pensamento de Martin Heidegger, considerando a sua diferenca fundamental,
mas também uma origem e um sentido comum pensaveis a partir de sua ori-
gem grega.



Editorial

Daniel Temp, em “Apologia da apologia da letra h”, parte de um ensaio
de Hamann para colocar questoes relativas as ilusoes que podem acometer a
reflexao filosofica e alcance e o papel da razao na vida humana.

Na secao de resenhas, José Ivan Rodrigues de Sousa Filho resenha a
traducao de Uma nova mudanca estrutural da esfera publica e a politica de-
liberativa, de Jirgen Habermas (Traducao de Denilson Luis Werle. Sao Paulo:
Editora Unesp, 2023) e Roberto S. Kahlmeyer-Mertens discute a publicacao de
O que é fenomenologia? Uma abordagem platénica, de Adolf Reinach (Tradu-
cao de Luis Henrique Toniolo Serediuk Silva. Sao Paulo: A Outra Via, 2020).

Trazemos ainda a traducao de Discurso de formatura ao Conservatorio
de Musica da Nova Inglaterra, de Herbert Marcuse, por Gabriel Dias.

Por fim, reforcamos o convite as nossas leitoras e aos nossos leitores
para que contribuam, através da submissao de textos, com a interlocucao filo-
sofica que os Cadernos pretendem estimular e aprofundar.
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Por uma filosofia do futuro em Ludwig Feuerbach®

For a philosophy of the future in Ludwig Feuerbach

Luis Guilherme Stender Machado

lg.01@hotmail.com

(Universidade Federal do Ceara, Ceara, Brasil)

Resumo: E possivel pensar em uma filosofia
que quebre com os ideais metafisicos-
religiosos e traga o materialismo em seu
escopo? E nessa perspectiva que pensaremos
com o filésofo Ludwig Feuerbach sobre sua
filosofia do futuro. Trata-se de mostrarmos
como a religiao e os deuses nao passam de
criacoes humanas e como essas criacdes
se viram contra seu criador, tornando
Deus um ser superior e empobrecendo o
humano. Nesse sentido, Feuerbach propde
um pensamento que leva em conta o
materialismo, a comunidade humana e a
natureza, em contrapartida, prevé a negacao
da religido, dos dogmas teoldgicos e de todos
os idealismos.

Palavras-chave: ateismo; religiao;
antropologia; filosofia do futuro; materialismo.

Abstract: Is it possible to think of a Philosophy
that breaks with metaphysical-religious ideals
and brings materialism into its scope? It is in
this perspective that we will think with the
philosopher Ludwig Feuerbach about his
philosophy of the future. It is about showing
how religion and the gods are nothing more
than human creations and how these creations
turn against their creator, making God a
superior being and impoverishing the human
being. In this sense, Feuerbach proposes a
thought that takes into account materialism,
the human community and nature, on the
other hand, foresees the denial of religion,
theological dogmas and all idealism.

Keywords: atheism; religion; anthropology;
philosophy of the future; materialism.

DOI: http://dx.doi.org/10.11606/issn.2318-9800.v29i1p.13-29

Introducao

Quando pensamos em todas as manifestacoes, criacdes e construcées humanas
- sua cultura, arte, valores, etc. - é praticamente impossivel fazermos essa analise

* Texto ampliado, retirado da dissertacao “Homem, Religiao e Natureza: A materialidade no projeto
de filosofia do futuro em Ludwig Feuerbach” (2017).
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Luis Guilherme Stender Machado

de forma completa, sem levarmos em conta o fenomeno religioso. A religidao,' para
além do ambito metafisico, possui um carater cultural e, se é assim, € possivel
afirmar que possui, consequentemente, um carater antropolégico.

E possivel notar que a religido (seja de forma mais primitiva ou mais organizada)
esta presente em quase todas - sendo em todas - as civilizacées conhecidas, desde a
origem da humanidade. Ou seja, termos conhecimento de civilizacdes ancestrais que
nao possuem cultos, deuses, mitos e lendas sobrenaturais é quase inimaginavel; ja
o contrario, é praticamente uma lei geral. Em varias eras historicas, em diferentes
continentes e regides, podemos ver a presenca de crencas religiosas e metafisicas.
Esse fato ja poderia ser um bom argumento para nos mostrar que a religidao e a
existéncia do sobrenatural seria algo indubitavel. Porém, ao nos aproximarmos das
especificidades de cada religiao, veremos as especificidades das sociedades que as
cultuam. Em nossa analise, veremos que a religiao € muito mais natural, material e
humana do que uma manifestacao divina.

O sentimento religioso esta ligado a nés de maneira instintiva; € como se
houvesse uma necessidade quase que existencial de nos entendermos, de sabermos
lidar com o0 mundo, com a vida, com o acaso, de afirmar o que foge a nossa explicacao,
uma vontade de culto ao sobrenatural. A explicacao dos acasos da vida, problemas
pessoais e até fenomenos naturais a partir de deuses ainda é preferivel para grande
parte das pessoas; o moralismo e a ideologia religiosa sao culturalmente diluidos no
senso comum e adotados pela nossa sociedade; os lideres religiosos ainda conseguem
influenciar a politica, a vida publica e nossa vida cotidiana. Por isso, podemos afirmar
que a religiao nos evidencia um fendmeno que esta acima da revelacao divina: por
detras dela, encontramos uma logica consistente das formas de pensar e agir do ser
humano.

Nesse sentido, nosso trabalho é o de mostrar que, se existe uma tendéncia
humana para a religiao, ela se baseia na nossa propria condicao de incompletude e
finitude. E é dentro desse contexto que o filésofo alemao Ludwig Feuerbach (1804-
1872) nos traz reflexodes relevantes e indispensaveis para nossa discussao. Feuerbach
€ um dos primeiros e mais conhecidos filosofos contemporaneos a tratar do fenémeno
religioso. Conhecido como um dos fundadores do que pode ser chamado de “ateismo
moderno”, afirma que a religiao nao deve ser tratada e explicada a partir de
manifestacdes do sobrenatural, que ela esta, acima de tudo, aplicada a humanidade
e deve ser entendida como uma expressao puramente humana.

1 Por religiao entendemos qualquer tipo de crenca, divinizacao ou culto a seres divinos (naturais ou
sobrenaturais) e metafisicos. Trataremos religiao, nesse momento, como um sentimento subjetivo,
uma forma de manifestacdo humana nao organizada, ndo-dogmatica e nao-objetiva, ou seja, como
diferente de teologia.

14 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.13-29



Por uma filosofia do futuro em Ludwig Feuerbach

Da criacdo humana da religiao

O sentimento religioso é algo presente na esséncia humana?, e esta relacionado
a percepcao da transitoriedade, da finitude:

a religiao é essencial ou inata ao homem; nao a religiao no sentido da teologia ou do
deismo, da propria crenca em Deus, mas a religido enquanto nada mais expressa que
o sentimento de finitude e dependéncia da natureza por parte do homem (Feuerbach,
2009, p.48).

O sentimento de finitude € um dos maiores responsaveis pelo sentimento
religioso. A percepcao que se é finito € uma das primeiras constatacées humanas.
Quando o ser humano toma consciéncia de si, tera junto a isso algumas outras
percepcoes: que possui limitacoes fisicas e intelectuais; que € o Unico ser de natureza
que possui essa autoconsciéncia; e o entendimento que é finito. A partir disso, se
dardo alguns desdobramentos: se o ser humano € o ser mais consciente, entao € o
ser mais completo e, até mesmo, mais superior dentro da natureza; mas, se mesmo
o ser mais completo ainda é limitado e finito, é provavel que exista algo além, algo
que supra essas lacunas, que também seja racional, porém, ilimitado e infinito.

Todavia, € importante salientarmos que, de forma alguma, o sentimento de
finitude fara com que o ser humano comece a criar seus deuses de forma consciente. E
dificil imaginar que alguém crie um ser sobrenatural simplesmente para se satisfazer
pessoalmente, para tomar um “atalho filosofico” e, de uma hora para outra, resolver
todas as questdes existenciais, como uma espécie de Deus ex machina. O que
queremos mostrar aqui € que o sentimento de finitude e a consciéncia da limitacao
servirao de mola mestra para se pensar a provavel existéncia de um ser superior.
O ser humano nao cria seus deuses por vontade propria, mas pensar sobre um ser
infinito e independente € um desdobramento logico a partir da constatacao de que
se é finito e dependente. Melhor dizendo, a religidao € uma manifestacao instintiva a
partir de um sentimento que pertence a natureza de qualquer ser consciente.

De acordo com Feuerbach, somos os Unicos a possuir um tipo de consciéncia
mais agucado. Somente o ser humano é capaz de sair de sua particularidade, de
se reconhecer como sendo parte de um grupo de semelhantes, de um género. Ou
seja, “consciéncia [...] existe somente quando, para um ser, é objeto o seu género”
(Feuerbach, 2009a, p.35). Nosso autor afirma que somos os Unicos seres a possuir
uma vida dupla: uma interna e outra externa. Na vida interna, o ser humano tem

2 O termo em alemao utilizado por Feuerbach é Wesen, comumente traduzido como “esséncia”,
mas também pode significar “natureza”. Para melhor entendimento no nosso estudo, aqui nao se
deve entender “esséncia” como algo metafisico, mas como um conjunto de carateristicas comuns a
determinada coisa, sua natureza. Nesse caso, a esséncia da religido esta relacionada com a finitude;
nao significa algo que existe de forma antinatural, mas é exatamente algo da natureza humana, um
fato comum a todos.

Cadernos de Filosofia Alema | jan.-jun. 2024 15
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uma relacao consigo mesmo, com sua imaginacao e com seus sentimentos. Ja na vida
externa, se relaciona com o outro, com seu semelhante (seu género), e partilha o
que ha de comum na condicao humana (como se comunicar, socializar, se reproduzir,
etc.). E por isso que, diferente dos outros animais, somos os (inicos a possuir empatia,
a conseguir se colocar no lugar do outro, a sentir felicidade, tristeza, angUstia, dor,
etc., mesmo que isso nao esteja acontecendo conosco. Essa tensao entre individuo e
género é um fator exclusivo e distintivo no ser humano com relacao ao animal, por
exemplo (cf. Chagas, 2004, p.89)

O filosofo explica que o outro, meu semelhante, é a peca-chave para que eu
entenda a minha propria existéncia; “somente através do outro torna-se o homem
claro para si e consciente de si mesmo” (Feuerbach, 2009a, p.105). Quando entendo
que possuo diversas semelhancas com quem se relaciona comigo, caio na realidade
do meu proprio eu. A partir do momento em que eu sou consciente da finitude do
outro, me torno automaticamente consciente da minha proépria finitude, me torno
autoconsciente.

Arelacao do eu e tu, como é chamada por Feuerbach, é um dos pontos fundantes
para a criacao de um deus, pois quando o sujeito percebe e se vé finito, limitado
e dependente comeca a sair de sua prépria subjetividade, a tomar consciéncia do
mundo, a se relacionar com seu lado mais universal, seu género. “Assim € o homem
o Deus do homem. O fato de ele existir deve ele a natureza, o fato de ele ser homem
deve ele ao homem” (Feuerbach, 2009a, p.105). Se o sentimento de finitude é o que
da inicio a um futuro pensamento religioso, pode-se dizer que esse sentimento so é
possivel pela relacao entre a consciéncia humana e o que esta fora dela. A criacao
de um deus ocorre quando o ser humano é tomado pelo sentimento de finitude, de
dependéncia com relacao ao outro e a natureza. O ser humano sé sabe que é finito
pela existéncia do outro. E somente através da morte do outro, por exemplo, que
eu posso experienciar o meu proprio fim. Caso nao fosse assim, e so lidassemos com
0 nosso préprio fim, nunca teriamos consciéncia dele. O eu s6 se conhece através
do tu. “A verdade que subsiste no fundo é a esséncia do homem: a unidade que
existe da consciéncia de si mesmo com a consciéncia de um outro que é idéntico e
de um outro que nao é idéntico” (Feuerbach, 2009a, p.104). Ao percebemos o outro
conseguimos vislumbrar nossa universalidade, o infinito. A imaginacao apreende o
infinito e cria um novo ser que abstrai as limitacdes da individualidade humana. A
imaginacao com relacao ao outro surge na expectativa: quando imagino que o outro
seja capaz de fazer o que eu nao faco. Se eu tenho a capacidade de sair de mim e de
imaginar o outro fazendo algo que me é impossivel, também possuo a capacidade de
imaginar um ser que faz tudo de forma perfeita e absoluta. E precisamente ai que me
conecto com a ideia de ilimitacao e infinito. A partir dessas caracteristicas, supomos,
prevemos e especulamos coisas que criamos a partir do nosso proprio ponto de vista,

16 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.13-29



Por uma filosofia do futuro em Ludwig Feuerbach

de nossa propria imaginacao. Somos capazes de imaginar o que é agradavel (ou
nao) para o outro porque sabemos o que € agradavel para ndés mesmos. Por sermos
conscientes, temos a capacidade de sairmos de nds mesmos e nos projetarmos em
outras coisas, outros seres.

Porém, é justamente pela falta de consciéncia dos atributos do género que
o ser humano (inconscientemente e através da imaginacao) transporta todas as
caracteristicas genéricas para um novo ser, que é divinizado. Seria um contrassenso,
no caso da religiao, adorar a si mesmo; adora-se um outro, algo que esta acima de
si. Caso contrario, nao haveria um porqué da religido; se houvesse uma consciéncia
plena e voluntaria das faculdades humanas, nao haveria a necessidade de deuses.
O fato de a imaginacao ser a responsavel pelo movimento da criacao divina (e nao
uma consciéncia racional) € um ponto fundamental, “porque a falta de consciéncia
desse fato é exatamente o que funda a esséncia particular da religiao” (Feuerbach,
2009a, p.45).

Se, por um lado, Feuerbach defende a religiao com base na finitude, por outro,
fica bastante claro que o motivo para o entendimento, criacao e crenca em deus
esta na infinitude do género humano. O que parece um paradoxo feuerbachiano,
na verdade é a chave para entendermos seu pensamento, pois a religiao se baseia
no desconhecimento das ilimitacoes do género humano, ao mesmo tempo que se
mostra como uma nao aceitacao das limitacoes do individuo. “Todas as religides
vivem da producao de imagens de entidades ideais e tém por base o poder ilimitado
da imaginacao e esta, por sua vez, sustenta-se na dimensao fundante do desejo”
(Serrao, 2009, p.23). Por nao se aceitar como limitado, o ser humano imagina algo
acima dele, mas por nao ter consciéncia de seu proprio género, o que € imaginado
acima do individuo - ao invés de ser a propria humanidade - é chamado de Deus. Se
o ser humano entendesse que a humanidade ¢é ilimitada, ndao haveria religidao. Ao
mesmo tempo, se o individuo se aceitasse como limitado, ndo projetaria sua propria
personalidade - sua propria vontade, seus anseios e desejos mais profundos - em um
deus.

Temos, portanto, que no movimento religioso o ser humano sai de si,
universaliza-se criando um novo ser; se reconhece nesse novo ser e volta a si.
“Religian”, que provém da palavra latina religare (religar o humano com o divino,
reestabelecer a conexao do carnal com o espiritual), ganha um novo sentido na
filosofia de Feuerbach: é o religar o ser humano consigo mesmo, com seu género e
suas poténcias; a religido é a primeira consciéncia do ser, o faz se autoconhecer.

Se deus antes era entendido como o sujeito da criacdo, agora ele é apenas
um reflexo dos predicados humanos. Se antes deus criava o homem a sua imagem e
semelhanca, agora € o homem que cria deus a sua imagem e semelhanca. Se antes
o homem dependia de deus, agora deus depende do homem, pois “quando o homem

Cadernos de Filosofia Alema | jan.-jun. 2024 17
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acaba, acaba também a religiao” (Feuerbach, 2009, p.278). A partir daqui deus nao
€ mais a causa primeira, mas sim uma consequéncia do pensamento humano. Se,
portanto, quisermos entender deus, temos que entender o humano como individuo
e como género; nas palavras do proprio Feuerbach: “teologia é antropologia”
(Feuerbach, 2009a, p. 45-46)

Da inversao teolégica

Nessa perspectiva, podemos elencar o cristianismo como o apice da ideia de
deus, tanto por sua relevancia quanto pela sua capacidade de aglutinar todos os
sentimentos humanos, todas as perspectivas, todas as crencas anteriores, em um
Unico ser. O deus cristao supera as barreiras nacionais das sociedades da época em que
foi criado, € um deus cosmopolita e universal. Em contrapartida, a universalizacao
de Deus faz com que o individuo perca, em certo sentido, uma identificacdo com
o divino, da forma como ocorria nas religides mais “nacionais”. Um deus ilimitado
e perfeito reflete, de maneira geral, o género humano, mas nao carrega consigo
as contradicoes que se encontram em cada individuo. Por isso, quando a teologia?
toma a frente da religidao, o ser humano muda sua relacao com o divino, pois agora é
apenas um ser inferior a Deus.

Entretanto, nao devemos entender que a teologia substitui completamente
a religiao, mas, em certo sentido, a condiciona e a transforma. Feuerbach percebe
que, com o pensamento teoldgico, fica mais claro que o ser humano cria seus deuses
a sua imagem e semelhanca. Além disso, fica mais claro ainda que, para que esse
deus exista como um ser que esta acima de todas as coisas, a humanidade deve
ser empobrecida. E nesse movimento se faz o que poderiamos chamar de inversdo
teoldgica. E certo que, no pensamento religioso em geral, o sujeito ja saia de si e
se projetava em um novo ser, mas, no caso da teologia crista,* quando esse mesmo
sujeito volta a si, volta como o oposto do ser que criou. Ao fazer de deus um ser
objetivo e universal, a teologia crista rompe com a humanidade, pois exterioriza o
que estava em seu interior, dd nome e regra a um sentimento individual, separa de

3 Entendemos teologia como o pensamento reflexivo em relacao a Deus. Para o nosso estudo, teologia
é diferente de sentimento religioso na medida em que representa um pensamento racional sobre um
fendmeno sentimental e, acima de tudo, um pensamento universal - e cultural - sobre um fendomeno
individual. Concordamos com Serrao, que na apresentacao de A esséncia do cristianismo afirma que
“‘Religiao’ refere uma atitude humana fundada na afetividade e de indole predominantemente
emocional, frequentemente usada na acepcdo de religiosidade, como sindnimo de sentimento
religioso ou de ‘fé viva’; por sua vez, o termo ‘teologia’ engloba as construcées dogmaticas, todo o
aparato sofistico e argumentativo que pretende teorizar, legitimar e disciplinar a crenca religiosa,
que assim vé transformada em objeto de demonstracéo e de disputa, em ‘fé morta’” (Serrao, 2002,
p. 12-13).

4 Podemos, a partir de agora, entender cristianismo como o conjunto de dogmas, pensamentos e
representacoes religiosas que tomam por base a teologia.
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forma cruel Deus do humano, e inverte os papeis de forma definitiva. Se antes deus
era um ser dependente da afetividade, da comunidade e de uma nagao, agora esse
deus tem existéncia propria e independente, “Deus ndo é somente um ser para nos,
um ser em nossa fé, em nossa afetividade, em nossa esséncia, ele € também um ser
por si, um ser fora de no6s” (Feuerbach, 2009, p.205). O grande papel da teologia é o
de afirmar o que Deus €, provar a sua existéncia.

“E criou Deus o homem a sua imagem” (Genesis 1:27). O que a inversdo
teologica nos diz? Deus torna-se agora o ser ativo, o agente da criacao em oposicao
ao homem, o ser passivo. Deus e homem, de uma igualdade para uma oposicao
absoluta: se Deus é perfeito, ilimitado, imortal, onipresente, onipotente e onisciente,
o homem ¢é imperfeito, limitado, mortal e concupiscente. Esse deus pessoal agira
como um juiz e implementara uma ética propria que beneficiara seus cumpridores.
Com o pensamento de que Deus esta ao lado de quem o obedece e contra quem
o desobedece, tornam-se “justificaveis” as mais brutais formas de manipulacao e
dominacao.

Feuerbach atenta, de forma critica, para os problemas da religiao. O seu papel
€ o de demonstrar que o cristianismo promovera um verdadeiro desacordo a partir
do momento em que faz com que o ser humano negue seu mundo e a si mesmo com
vistas a um mundo e a um ser que esta presente somente na sua fantasia. O filosofo
defende que a sua relacao com a religido nao é “somente negativa, e sim critica
“[...]. A religiao é a primeira consciéncia humana de si mesma. As religides sao
sagradas exatamente porque sao as tradicoes da primeira consciéncia” (Feuerbach,
2009a, p.267).

A imposicao de um deus, uma ética e um mundo que estao acima do bem e
do mal recebem uma visao extremamente negativa na filosofia feuerbachiana que é,
acima de tudo, um elogio a humanidade e a natureza, e ndao uma forma vergonhosa
de existéncia baseada no pecado e no infortdnio.

Primeiramente, a teologia crista ira mostrar o ser humano como uma criacao
divina; logo apos, ira opor homem e Deus: o homem é um ser concupiscente, é um
pecador por natureza. A ideia de Deus como um criador de leis e, ao mesmo tempo,
juiz dessas leis sera um dos pontos fundamentais para a negacao humana de si mesma
e da materialidade. E justamente nesse ponto que a humanidade se perdera de si.

Para o pensamento teologico-cristdao, o ser humano é um ser impuro por ser
um ser sexual. A sexualidade (que € um atributo humano e nao divino) sera vista
como algo errado, algo a ser escondido, vergonhoso: a virtude esta na negacao da
sexualidade, na “pureza” da virgindade, ou seja, na negacao de um dos atributos
mais fundamentalmente humanos e naturais. Além dos desejos sexuais, vistos como
luxuria, quando se chega no excesso de outras caréncias humanas, esses nao sao
vistos como algo que precise de equilibrio ou de moderacao, sao pecados capitais
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e precisam ser punidos e culpabilizados, como, por exemplo, a fome (vista como
gula), o cansaco (visto como preguica), o nosso apego a materialidade (visto como
avareza), a ira, nosso orgulho e nossa inveja.

Soma-se, além de todos esses fatos, que a figura de Jesus como um modelo
humano da lei de Deus acentuara toda essa negacao. Ter um Deus perfeito, que nao
possui sentimentos ou contradicoes, que nao possui caréncias e € apenas um juiz fara
com que o individuo nao se reconheca nesse ser. Por isso, um dos pontos diferenciais
do cristianismo para o judaismo é termos um deus que se identifica com a humanidade
enquanto género, e um deus que se identifica com o individuo: a figura e a historia
exemplar do pensamento cristao, a representacao de sua ética, que mostra como néds
deveriamos nos portar e conduzir nossas vidas: a historia de Jesus Cristo.

Cristo seria o modelo, a representacao de amor ao proximo, de perdao, uma
forma de reconectar o individuo a Deus. Mas, analisando de uma outra maneira,
veremos que Jesus também é uma negacao da humanidade enquanto materialidade,
instinto e natureza. Cristo é nascido de uma virgem, “pura”, que ndao comete o
“pecado da carne”, ele mesmo também nao comete tal pecado. Para permanecer na
pureza, nega todas as caréncias humanas, ao mesmo tempo em que opera milagres,
cura doencas, multiplica comidas, sabe do futuro, ressuscita mortos e a si mesmo.
Tudo que Jesus faz é antinatural e anti-humano, nega a materialidade, traz a visao
de que esse mundo ¢é superado pelo paraiso, e esse paraiso s6 podera ser alcancado
por quem seguir seu exemplo, ou seja, para quem nega a si € ao mundo em que vive.

A partir disso, podemos nos perguntar o que isso representa a nés? O que
Feuerbach pretende mostrar ao afirmar que a teologia promove, essencialmente,
uma inversao? O filosofo afirma que quando o sujeito passa a submeter-se a um
ser superior e nega a si esta, consequentemente, negando a humanidade. Quando
segue o exemplo de Cristo, esta negando seu proprio instinto natural, suas proprias
caréncias. Havera culpa e medo toda vez que seguir seus atributos humanos. Além
disso, quando acredita que essa negacao lhe trara o milagre e o paraiso, desacredita
na natureza, nega o mundo que o cerca e sua propria existéncia material em
detrimento de uma improvavel vida eterna, onde nao tera mais nenhuma caréncia,
vontade ou necessidade. Existe aqui uma cisao do ser humano consigo mesmo e com
a sua propria materialidade.

Para uma filosofia do futuro
A partir de todas essas observacoes criticas, podemos chegar a conclusao,
junto a Feuerbach, sobre o que seria, no nosso ponto de vista, sua proposta maxima,

a esperanca no materialismo como filosofia do futuro, e nos perguntar sobre a
relevancia dessa filosofia do futuro nos dias atuais. Feuerbach nos leva para uma
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nova perspectiva de pensamento sobre a nossa relacao com a religiao. Seus escritos
nos revelam que, se adoramos alguém, esse alguém é, verdadeiramente, nds mesmos.
Se o dependemos de alguém, essa dependéncia é a dependéncia do outro (humano
e nao-humano). Uma das grandes consequéncias do cristianismo foi a separacao do
humano de si mesmo e do outro; foi a falsa impressao de que a humanidade so
necessitava de Deus. Nada de humanidade e natureza, o cristao so precisa ter fé,
desviar da tentacao e do pecado e tera, por fim, sua vida eterna, paradisiaca e feliz.
Porém, o que se vé em Feuerbach é uma proposta - que se faz parecer com um
grande desejo pessoal - de uniao da comunidade humana.

Ao defender a identidade de Deus com o homem, Feuerbach procura nos
mostrar que toda a ideia de uma imagem divina é pura ilusdo, mas as consequéncias
dessa ideia sao extremamente reais. Sendo assim, as intencoes do fildsofo sao claras:
contra toda a opressao, engano e alienacao é necessario que haja uma mudanca
profunda nos parametros culturais da humanidade, é necessaria uma mudanca
fundamental que reestabeleca a liberdade humana. Transformar toda a fé, confianca
e amor que se tinha em Deus, “numa adoracao e num amor consciente, correto,
racional” (Feuerbach, 2009, p.283).

Mas a proposta feuerbachiana é ardua, penosa e necessita de coragem.
A extincao de ideias tao fortemente estabelecidas como as ideias da religiao,
ocasionariam uma nova forma para encarar a existéncia. A religiao funciona, acima
de tudo, como um alento, uma forma menos cruel de passar a vida, contudo, mais
enganosa e opressora. Por isso, um abandono completo desse modo de pensar torna-
se uma tarefa - a primeira vista - quase inalcancavel. “Como ¢ agradavel passear sob
protecao do cuidado celestial e com é triste e inconsolavel se expor diretamente,
como descrente, aos impertinentes meteoros, granizos, tempestades e insolacoes
naturais!” (Feuerbach, 2009, p. 231).

A propria religidao, ao mesmo tempo em que se mostra como uma alternativa
de protecao e amparo aos medos e duvidas humanas, cria artificios para que o ser
humano tenha mais medo ao pretender desligar-se dela. O acordo religioso é um
acordo tenso, Deus é implacavel com aquele que o “abandona”, por isso, a relacao
humana com o divino produz amor e 6dio, adoracao e medo. Deus € amavel quando
€ amado, mas torna-se odiavel pelo fato de poder ser um sentenciador, de ter poder
sobre a vida e a morte.

A religiao torna seu poder absoluto e enraizador, e o sujeito se deixa dominar
completamente pela tentativa de ser feliz e pelo medo de ser infeliz. Ao cristao, é
imposto uma moral e um modo de vida preestabelecido. Este é dominado quase que
por vontade propria, pois adequa seu modo de vida a essa lei aparentemente absoluta,
universal e verdadeira. Nao ha, no mundo cristao, uma moral fora do principio divino;
quem nao segue ou nao acredita em Deus € um ser imoral. A religido se apossa do
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religioso: s6 Deus é a verdade e so a verdade divina liberta da periculosidade do
mundo da natureza. Aquele que se devota a religiao cré nas coisas acima da razao,
cré a partir da prépria fé e, por isso, perde o senso critico e a clareza de percepcao
das consequéncias negativas da religiao, perde - ou antes, entrega - sua liberdade e
fica aquém de uma vida mais integral e plena.

Viver a filosofia de Feuerbach significa uma recusa. Uma recusa a todo o padrao
vigente. Significa desconstruir toda a base que ampara a humanidade e criar uma
nova forma de pensar, de agir e de se relacionar, é nao somente negar a religidao em
si, ndo somente negar a existéncia de Deus, mas romper com todo a égide cultural
que foi enraizada ao longo do tempo.

Devemos perceber, porém, que, para além do fator cultural, a criacao de deuses
e religides (principalmente no principio) se da por conta de desconhecimento. Adlvida
e a aparente falta de sentido para a vida trazem medo, esperanca e dependéncia
de um ser que existe apenas para a satisfacao do seu criador. Ou seja, Deus é uma
saida para os problemas mais fundamentais, e a legitimidade de sua existéncia se
da justamente quando esse problema - duvida ou necessidade - aparece. Porém, na
medida que essas dividas vao sendo sanadas e essas necessidades sao satisfeitas
através de alternativas mais efetivas, a existéncia divina perde forca e fundamento.
Ou seja, quanto mais se sabe sobre a natureza e o funcionamento das coisas, menos
€ necessario voltar-se a um ser sobrenatural e, dessa forma, o temor a um deus se da
basicamente de duas formas: ou ao que ainda nao se sabe, ou sob uma forma ética.>

Feuerbach presenciou o auge e a esperanca depositada na ciéncia do século
XIX e percebe o quanto os paradigmas estavam em constante mudanca com novas
invencoes cientificas, ao passo que antigos dogmas religiosos eram postos em divida
por conta dessas novas descobertas. Feuerbach percebe que a humanidade é a
grande responsavel pela sua propria evolucao intelectual. “Quatro maos tém mais
poder do que duas, mas também quatro olhos veem mais do que dois” (Feuerbach,
20092, p.105). O que nao era entendido na geracao anterior pode ser entendido na
proxima; e a limitacao do individuo nao € necessariamente a limitacao de todos
os individuos. A conclusao a que se chega a partir dos escritos de Feuerbach é que
o conhecimento nao é divino, mas humano. O género humano tem a poténcia da
onisciéncia. Por isso, nos é valido perguntar sobre a pertinéncia do pensamento de
Feuerbach no nosso atual contexto. Diante de uma nova onda religiosa, onde a ética
conservadora ira se apoiar no medo, na enganacao e no ressentimento, repensar
o poder da unidao humana, a nossa poténcia criadora é uma saida extremamente
poderosa para pensarmos o futuro.

5 Como, por exemplo, as incertezas sobre a morte, que levam os religiosos a acreditarem numa vida
post mortem e que essa vida s6 pode ser alcancada se o crente possuir uma vivencia de acordo com
os principios éticos da religido adotada.
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A aposta de Feuerbach esta na sabedoria humana, na ilimitacao intelectual
do género humano - que fora erroneamente depositado em Deus. Feuerbach cré
na comunidade humana, na vida em sociedade, em parceria com o outro, defende
um principio de conhecimento compartilhado, onde se entende que ninguém pensa
sozinho, qualquer pensamento é fruto de um pensamento ou conhecimento anterior
e coletivo. O pensamento sO existe a partir do meio em que esta inscrito, e esse
pensamento, por sua vez, é fluido e permanece em infinita mudanca através do
tempo. “Mas o que o homem isolado nao sabe nem pode sabem-no e podem o0s
homens em conjunto. Assim, o saber divino que conhece ao mesmo tempo todas
as singularidades tem a sua realidade no saber da espécie” (Feuerbach, 1987, p.
49). Ora, se todo o conteldo da religido advém do pensamento, da imaginacao, da
vontade e sensibilidade humana, entao a sabedoria e a lei divina nao passam de
uma sabedoria e lei humana. Se pensarmos nessa perspectiva, teremos dimensao da
forca intelectiva do género humano, que é capaz de se realizar e de se reger sem
a necessidade de um outro ser - e o vem fazendo, porém, de forma autoenganada
e com consequéncias indesejaveis. A aposta de Feuerbach da-se, portanto, nesse
autorregimento, na conciliacao do “eu” com o “tu”, na comunidade humana, que
agora, sem uma perspectiva metafisica, usa a forca da sua prépria sabedoria, cultura
e lei para um bem maior, sempre levando em conta sua base na natureza.

A consciéncia da infinitude do género faz com que o sujeito nao se veja como
um escolhido por Deus ou como um ser independente do outro, mas como alguém que,
apesar de sua finitude, faz parte de um todo infinito. Ao mesmo tempo, a filosofia
feuerbachiana traz consigo a naturalidade da inevitabilidade da morte. Saber da
finitude faz com que nos se dediquemos plenamente a essa vida e busquemos uma
melhor harmonia com o outro e com a natureza. “Igualmente sei que sou um ser
finito, mortal, que um dia nao mais existirei. Mas julgo isso perfeitamente natural e
por isso sinto-me inteiramente conciliado com esta ideia” (Feuerbach, 2009, p. 49).

Todavia, o entendimento e pratica dessa relacao finitude-infinitude so é possivel
a partir de um autoentendimento. Ou seja, a condicao necessaria para a pratica do
pensamento defendido por Feuerbach é a consciéncia de que ndao necessitamos de
nada que ja ndo exista no mundo, na comunidade e na natureza. “Todo ser se basta
a si mesmo” (Feuerbach, 2009a, p.40). Todo ser bastar a si mesmo nao significa
que o individuo nao necessite de nada, seja autossuficiente. O que se nota aqui €
um pensamento que tem como base o desapego ao divino, ao sobrenatural. Nao
ha necessidade de apelar para um outro ser abstrato, uma vez que, ele sendo uma
criacdo, nao passa apenas de um desdobramento do proprio intelecto. O ser basta
a si mesmo na medida em que, ao procurar a solucao em Deus, esta recorrendo
a si. Dai surge a consequéncia pratica do pensamento de Feuerbach: o ateismo.
Apenas através do ateismo, da negacao de qualquer deus ou de qualquer fendomeno
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metafisico € que poderemos nos concentrar na humanidade, que poderemos nos
concentrar na materialidade, que poderemos nos concentrar na filosofia do futuro.

O ateismo leva ao materialismo, e vice-versa. Uma ideia, portanto, sé pode
ter valor de verdade enquanto for, ao mesmo tempo, sensivel. “A realidade da
ideia é, pois a sensibilidade, mas a realidade, a verdade da ideia - portanto - a
sensibilidade é a verdade da mesma” (Feuerbach, 1987, p.78). A teoria materialista-
realista de Feuerbach aponta para uma nova orientacao do pensamento, ou melhor,
para um abandono de antigos fundamentos abstratos e uma revisao dos fundamentos
sensiveis. Este, talvez, seja um dos primeiros passos para uma filosofia do futuro
apontada pelo autor. Como ele afirma:

O real na sua realidade efetiva, ou enquanto real, € o real enquanto objeto dos
sentidos, € o sensivel. Verdade, realidade e sensibilidade sao idénticas. S6 um ser
sensivel &€ um ser verdadeiro e efetivo. Apenas através dos sentidos é que um objeto
€ dado numa verdadeira acepc¢ao - e nao mediante o pensar por si mesmo. O objeto
dado ou idéntico com o pensar é apenas o pensamento (Feuerbach, 1987, p.79).

De acordo com essa via de pensamento materialista, so o real existe, s6 o
concreto tem valor de verdade e o abstrato € apenas um desdobramento de uma
base anterior, material. Deus s6 pode existir na medida em que houver algum ser que
possa pensa-lo. A filosofia do futuro se propde a fundar um novo tipo de filosofia.
Por isso, um de seus pontos fundamentais se estabelece com uma incansavel defesa
da sensibilidade, do ateismo, do materialismo e do altruismo contra o egoismo, a
castracao e a metafisica religiosa.

Podemos afirmar que é indispensavel para um novo modelo de filosofia que
ele comece pela realidade.® “As categorias da nova antropologia sao todas elas
extraidas da existéncia humana, sao explicitacoes de tracos constitutivos dos
homens concretamente existentes” (Serrdao, 2009, p.25). O ateismo traz como
consequéncia o abandono de todas as representacées metafisicas, dando espaco para
uma reformulacao dos parametros intelectuais baseados, nao somente no pensar
puro, mas também na sensibilidade (sinnlischkeit). “A nova filosofia comeca com a
proposicao: sou um ser real, um ser sensivel; sim, o corpo na sua totalidade é o meu
eu, a minha propria esséncia” (Feuerbach, 1987, p.82).

Em principios da filosofia do futuro, Feuerbach ainda defende que “o filosofo
NOvVo pensa em consonancia e em paz com os sentidos” (Feuerbach, 1987, p.82).
Esse tipo de pensamento nos revela, acima de tudo, uma quebra com a “tradicao
filosofica” que promove uma distincao, ou melhor, uma hierarquia, onde o intelecto
(espirito, mente, razao) esta separada do corpo e possui um maior grau de

6 Schmidt dedica um capitulo de seu livro Feuerbach o la sensualidade emancipada para falar sobre
uma possivel teoria feuerbachiana materialista do conhecimento, que comega com o sensivel real e
este possui um destaque tao grande quanto as categorias intelectualmente abstratas. Cf. Schmidt,
1976, pp. 75-83.
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importancia. A partir dos escritos de 1842, ano de publicacao de Teses provisdrias
para a reforma da filosofia, Feuerbach se posiciona cada vez mais contra o dualismo
imposto pela tradicao filosofica (cf. Souza, 2009. pp.241-270). Nao existe, na filosofia
de Feuerbach, uma valorizacao do que é puramente abstrato, espiritual e intelectual
e, muito menos, uma desvalorizacao da matéria. Ha, outrossim, uma conjuncao das
duas instancias de forma a propiciar uma correlacao que explicite as diferencas entre
cada uma. Dessa maneira, é possivel afirmar uma supressao do dualismo moderno e
religioso na filosofia de Feuerbach. Na obra de Feuerbach encontramos com clareza
afirmacdes do autor que defendem a quebra dessa hierarquia, uma valorizacao e
entendimento da sensibilidade como parte fundamental para nés e, principalmente,
para o “novo homem” e a “nova filosofia”. “A filosofia nova reconhece a verdade da
sensibilidade com alegria, com consciéncia: é a nova filosofia sinceramente sensivel”
(Feuerbach, 1987, p. 82).

Apesar da ideia de principios da filosofia do futuro parecerem, a primeira
vista, bastante utopicas, podemos perceber que Feuerbach nao as projeta de
forma mecanica. Outrossim, de uma forma direta mostra que essa reforma é de
extrema necessidade e traz como Unicas condicoes um abandono dos preceitos
religiosos e metafisicos somados a uma revalorizacao do corpo, da sensibilidade e da
materialidade. Um em consonancia com o outro, um sendo consequéncia do outro.

A nova filosofia é a resolucao plena, absoluta, nao contraditéria da teologia na antropologia;

com efeito, é a solucao da mesma nao apenas, como a antiga filosofia, na razdo, mas também

no coracdo, em suma, no ser total e real do homem. Nesta acepcao, ela é apenas o resultado
necessario da antiga filosofia - pois o que uma vez é resolvido no entendimento deve, por fim,
resolver-se também na vida, no coracdo, no sangue do homem - mas ao mesmo tempo, so ela

€ a verdade da mesma e, claro esta, como uma verdade nova e autonoma (Feuerbach, 1987,
p.95).

“O comeco da filosofia nao € Deus, ndao é o absoluto, nem o ser como predicado
do absoluto ou da ideia - o comeco da filosofia é o finito, o determinado, o real”
(Feuerbach, 1987, p. 24). A filosofia deve comecar pela base, pela matéria e se ater
nela, num pensamento voltado para a vida e para o mundo. Podemos afirmar que
para Feuerbach, a filosofia nao se limita a uma mera abstracao, uma mera descricao
da realidade. A filosofia é viva, mutante, deve estar em movimento, ativa, ilimitada.
A filosofia deve acompanhar a infinitude do conhecimento humano. Despojada de
complexos argumentativos que nao encaixam na realidade vivida e, ao mesmo tempo,
preocupada e em constante luta politica, cultural e intelectual. A filosofia proposta
por Feuerbach esta na nao-filosofia, no sentido de uma negacao constante do antigo
modo de filosofar “sem os olhos”, apenas com a razao. “A nova, a unica filosofia
positiva, é a negacao de toda a filosofia de escola [...], é a negacao da filosofia como
qualidade abstrata, particular, isto €, escolastica” (Feuerbach, 1987, p.32).

Podemos entender o projeto filoséfico de Feuerbach como algo sem precedentes,
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que comeca na negacao de misticismos, personalismos e até mesmo do ateismo
enquanto um tipo de verdade absoluta e “aprisionadora”, e com o tempo vai se
desenhando uma preocupacao com a liberdade humana. O autor ndo esta interessado
em impor uma nova verdade ou um novo modo de viver, mas, antes de tudo, em
tirar o individuo do modo de vida presente, desacorrentando-o de qualquer verdade
dita como “incontestavel”. O ateismo que nega Deus, mas coloca um novo absoluto
no lugar nao é interessante, é apenas um novo tipo de teologia.” Feuerbach aponta
que esse tipo de pensamento € igualmente danoso ao homem e também precisa ser
descartado. Nosso autor se colocara contra uma “filosofia de gabinete”, contra a
filosofia como um oficio, exclusiva a figura do “pensador” e defendera uma filosofia
para todos, ou antes, uma “nao-filosofia” que possibilite que todos possam pensar e
viver a filosofia. O filosofo aconselha:

Nao queiras ser filésofo na discriminacao quanto ao homem; sé apenas um homem
que pensa; nao penses como pensador, isto €, numa faculdade arrancada a totalidade
do ser humano real e para si isolada; pensa como ser vivo e real, exposto as vagas
vivificantes e refrescantes do oceano do mundo; pensa na existéncia, no mundo como
membro do mundo, e ndo no vazio da abstracdo como uma monada isolada, como
monarca absoluto, como um deus indiferente e exterior ao mundo (Feuerbach,1987,
p.94).

Pela prépria conjuntura de sua filosofia, Feuerbach nao sistematiza ou mostra
em detalhes o que seria essa nova filosofia, essa hem parece ser sua intencao - nem
a nossa. O autor defende, antes de tudo, uma ruptura. A filosofia do futuro sé pode
existir quando o antigo modo de pensar for deixado de lado. E certo que, mais
do que propor planos e meios especificos para que se chegue num novo modelo,
Feuerbach parece se preocupar com uma supressao da teologia, do racionalismo
dogmatico, do iluminismo e do idealismo pois, sdo os parametros utilizados por estes
que fazem com que se deixe de lado um dos elementos mais importantes da nova
filosofia: a materialidade. Sendo assim, nao se pode cobrar algo nao proposto em um
sistema filosofico, Feuerbach nao tem planos de especificar como ocorre a filosofia
do futuro. O que pode ser encontrado - na maioria das vezes - sao conselhos e
principios escritos de forma aforismatica que nos mostram as possiveis consequéncias
de uma negacao metafisica. De qualquer maneira, nao é dificil compreender onde
nosso autor pretende chegar. Por mais que nao existam passos e etapas expostas
em seus escritos - obviamente nao poderia existir uma regra e um modo perfeito
de realizar um processo de tamanha complexidade - temos por certo que a filosofia

7 Em diversos escritos, Feuerbach - um dos nomes mais importantes dos chamados “hegelianos de
esquerda” - tece uma critica a Hegel e a todos os idealistas alemaes. Para ele, mesmo quando
esses fildsofos ndao falam propriamente de Deus, criam e colocam em seu lugar uma nova figura
metafisica, que ndo é nada mais do que o préprio absoluto disfarcado. Feuerbach mostra que mesmo
nas filosofias ditas “racionais” ainda ha a presenca de um ente supremo e metafisico, ou seja, ainda
existe teologia. Cf. Feuerbach, 2012.
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do futuro necessita ser uma filosofia pensada para nds, comunitariamente, visando
a nossa autonomia. “A nova filosofia faz do homem, com a inclusao da natureza,
enquanto base do homem, o objeto Unico, universal e supremo da filosofia - faz, pois,
da antropologia, com inclusao da fisiologia, a ciéncia universal” (Feuerbach, 1987,
p.97).

Consideragoes finais

Ao mesmo tempo em que o pensamento de Feuerbach é leve e inspirador,
ele traz consigo todo o peso e aflicao da vida humana. Nao é uma tarefa simples
esperar que nos soltemos de todas as nossas amarras e preconceitos, mas €, antes de
tudo, uma tarefa necessaria. E possivel afirmar que a maior heranca do pensamento
feuerbachiano é a liberdade, acompanhar os passos do nosso autor nos faz ver o
mundo sob um novo ponto de vista, uma libertacao de diversas concepcoes que nos
puxam para tras e nos amedrontam. O medo de um castigo divino, o preconceito
com o que é diferente, a repressao do instinto sexual, a nao-vivéncia do corpo,
entre outras coisas, sao facilmente desprendidas de nds apos um aprofundamento na
filosofia feuerbachiana.

Depois de demonstrar que todo tipo de manifestacao religiosa tem um principio
Unico, um fundamento que se encontra no ser humano, Feuerbach atenta para um
engano tao antigo quanto a propria histéria humana. Um autoengano advindo da
propria limitacao humana que, por nao ter desenvolvido um conhecimento tao claro
sobre sua vida e sobre o funcionamento do mundo, cria - de forma inconsciente -
um ser. Esse novo ser nada mais é do que suas proprias expectativas, vontades e
sentimentos e nada mais demonstra a sua perspectiva, contexto e necessidades. A
religiao € um fendmeno que tem como base uma confusao ancestral, uma falta de
conhecimento prévio sobre o mundo, sobre a natureza e sobre ndés mesmos que faz
com que tenhamos que imaginar um “outro homem?”, mais potente, para resolver e
fornecer respostas para essas confusoes. Essas confusdes sao ilusoriamente resolvidas,
pois se acredita que é o outro homem que esta agindo, e assim, se da sentido ao
que nao se consegue explicar - ou ao que realmente nao possui sentido. Aqui, nao se
percebe a forca da acdo humana e adora-se um ser inexistente ao invés de se apostar
na poténcia intelectual e sensivel da humanidade. Este “outro homem” nao existe.
A nao ser na propria imaginacao do seu criador, mas o que sO existe na imaginacao
nao existe, é nulo. O problema da materialidade ja se encontra, de certa forma,
desde o principio da religiao. Quando adora indireta e inconscientemente um ser
antropomorfizado (como nas religides “pagas”), nega a dimensao corporal humana,
toda sua limitacao e finitude. E mesmo quando adora a natureza, através de religidoes
naturais, atribui caracteristicas humanas a ela ou tenta controla-la a partir de um
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deus.

A negacao da materialidade ganha dimensdes maiores e mais perigosas quando
ha a transformacao desse simples autoengano, ou sentimento religioso, em uma
inversdo teologica. Aqui, Deus vira pai, redentor e possuidor de todas as perfeicoes.
A ideia de um deus Unico é a ideia de um deus pessoal, mas que nao se identifica
com o sujeito enquanto individuo, mas enquanto género. Todas as qualidades que o
homem projetara em seu deus, agora pertencem originalmente a ele e, agora, ele é
quem projeta suas qualidades na humanidade. O papel de sujeito da criacao passa
a ser um predicado, uma extensao criativa da benevoléncia e vontade de Deus que,
agora, possui uma lei propria, uma ética propria e um modo proprio de beneficiar seus
seguidores e penalizar aqueles que lhe desobedecem. A partir dessas regras, ha um
novo jogo, onde quem enfrenta as contradicdes e transtornos gerados pela natureza
e pela vida, é recompensado. “os humilhados serdao exaltados” (Mateus 23:12). O
paraiso e a vida eterna sao os maiores desejos do cristdo, uma vez que representam
uma natureza fora da natureza e uma vida totalmente sem “tentacdes”. Nesse
momento, o papel de Feuerbach é o de nos mostrar a crueldade das consequéncias
das acoes teoldgicas, uma vez que faz com que o individuo se prive, se negue, se
mortifique, se envergonhe e se aliene para agradar a Deus, para ser como Deus, para
ser agraciado por Deus e - nao menos importante - para nao ser punido por Deus.
As ideias da teologia crista vao contra a ideia de um corpo, de uma valorizacao
material, de uma protecao a natureza. Toda a materialidade é aqui rechacada; tudo
o que lembra finitude, imperfeicao e inacabamento € considerado menor que os
“bens divinos”. Toda a dimensao corporal e natural é negada com vistas a uma ilusao.

Feitos os devidos esclarecimentos e denuncias, a filosofia de Feuerbach
transforma-se numa luta pela quebra total de lacos com os pensamentos anteriores
e um apelo para o surgimento de um novo ser humano, de uma nova sociedade, de
uma nova filosofia.

A filosofia do futuro s6 tem total sentido dentro de uma pratica a-religiosa,
num futuro ateu que fara com que o sujeito pare de correr atras de espectros
metafisicos imaginarios e se concentre em si, na sua capacidade, na sua liberdade,
na sua felicidade. A filosofia do futuro so possui total sentido na realidade, na vida
terrena em conjuncdo com a natureza. E o aprendizado do conviver consigo, entender
a si mesmo como um ser finito, de necessidades e limitacées, mas que respeita,
preserva e se relaciona com a natureza da melhor forma possivel. A filosofia do
futuro s6 tem completo sentido na comunidade, na relacao com o outro, na uniao,
na negacao do individualismo religioso e na afirmacao do amor. A filosofia do futuro
reside na nao-filosofia, na negacao de uma racionalidade cega, na harmonia entre
sensibilidade e razao, corpo e mente, fora do racionalismo inconsequente que cria
dualismos disruptivos. A nova filosofia de Feuerbach é um convite para a liberdade,

28 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.13-29



Por uma filosofia do futuro em Ludwig Feuerbach

para a emancipacao, para a vida. Ele é o tipo de filosofo que chama, que luta, que
clama para que nos libertemos, para que sejamos cada vez mais humanos.
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Consideracoes iniciais
O questionamento levantado pelo pensador alemao Martin Heidegger sobre

os possiveis modos de manejo da técnica e tecnificacado no mundo moderno nos
revela um tipo de incomodo que atravessa a meditacao do pensador e, em seu ponto
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culminante, se desdobra a partir do termo Gestell." Até aqui, pode-se dizer que
Gestell — termo usado pelo autor de modo mais radical e decisivo em um grupo de
conferéncias ministradas no ano de 1949, as Conferéncias de Bremen? — faz alusao
a um modo de desencobrimento do ente na era da técnica moderna a partir do qual
se estabelecem os alargamentos da razao instrumental (ratio reddenda), através
da qual se sustenta um tipo de producao (industrial, tecnologica, cientifica, etc.)
ligada, em termos gerais, a dis-ponibilidade (Bestand) e exploracao do ente em seu
uso inadvertido.

Com isto, enquanto modo de reger a técnica moderna, a Gestell — que nao é
nada técnico — se apresenta como um poder e forca de reuniGo que arregimenta uma
forma de descobrimento do ente no sentido de uma exploracao. Em Gltima instancia,
poderiamos dizer que, no sentido da critica de Heidegger, esse modo de dispor,
operar e conduzir as necessidades pratico-utilitarias de um tempo desarmoniza e
oblitera a possibilidade originaria da Terra. Assim submetida, a natureza se torna
fundo de reserva; a linguagem, um instrumento, uma forma e uma técnica; as coisas,
meros artefatos de uso; a logica e a gramatica, uma mera ferramenta a servico do
que ficou cunhado nos estudos pos-modernos de razao instrumental e calculadora.

Considerando esses problemas, ndo resta duvida de que de fato houve uma
notdria evolucdao no tema da Questdo da técnica, em cujo seio nasce uma critica
advinda de muitos autores contemporaneos aos modos de producao vigentes. Critica
essa que aponta algumas estratégias de saida, sejam elas na esteira do pensamento
tardio de Heidegger ou na negacao deste caminho de pensamento.

Dessa forma, como modo de promover um primeiro debate filosofico acerca
desta questao, que intersecciona o problema da técnica com as praticas ecofilosoficas
recepcionadas pelos autores Michel Maffesoli e Félix Guattari, o trabalho temaintencao
de nao somente contribuir para fomentar ainda mais o debate sobre o problema

1 Em virtude de seu carater polissémico, a palavra Gestell pode significar diversas coisas. Conforme
Irene Borges, por exemplo, em seu uso cotidiano, este vocabulo significa “um engenhoso suporte,
armacao ou marco, que serve de base para a colocacao, ordenacao ou exposicao de algo, para os
mais diversos fins” (Borges-Duarte, 2019, p. 156-157, grifo do autor.) Ainda sobre o mesmo tema,
Marco Casanova observa que, no contexto da nocao de vontade de poder e da vontade de vontade,
entendida como principio de realizacéo da técnica moderna, “o que interessa fundamentalmente
a Heidegger com o termo Gestell é marcar carater ‘pretérito’ da colocacédo técnica. No momento
em que se estabelece, ela ja sempre se perfaz a partir de um modo previamente constituido
de relacionamento com a totalidade. Desse modo, a provocacao [Gestell] sempre remete
simultaneamente a uma estrutura que condiciona o seu modo de efetivacdo. A técnica implica, com
isto, a armacao, uma vez que constantemente nasce de uma figura anterior as possiveis provocacoes
particulares a natureza” (Casanova, 2006, p. 157).

2 Esse grupo de conferéncias inclui os titulos: “A coisa” (Das Ding), “O dispositivo” ou “A Armacao”
(Das Ge-Stell), “O perigo” (Die Gefahr) e “Aviragem” (Die Kehre). Para mais, vide: Heidegger, 2012.

3 Quanto ao tema do desenvolvimento técnico e tecnolégico atual, vale ressaltar que, de acordo com
Edgar Lyra (2014), “a popularizacao da cibernética, que efetivamente comeca com a invencao do
formidavel e cartesiano mouse e desemboca na figura dos chamados ‘sistemas operacionais’” (p. 7),
nao é sendo um dos principais indicios da atualidade da Gestell.
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ecologico atual — hoje em voga em muitos campos de investigacao —, como também,
demostrar qual a relacao (proximidade e distancia) das principais teses apresentadas
por estes dois autores frente as analises elaboradas por Heidegger sobre o tema em
questao. Em outras palavras, partindo da pergunta pelo impacto do pensamento
tardio de Martin Heidegger em algumas das teorias ecologicas atuais, o presente
artigo trabalha a hipotese de que o autor alemao influenciou significativamente as
ideias ecofilosoficas de Michel Maffesoli e (ainda que com ressalvas) as do filosofo
francés Félix Guattari.

Se, por um lado, Michel Maffesoli se inclui neste debate por indicar Heidegger
como o pensador que “ao longo de sua obra, se dedicou a pensar, em profundidade,
tal dominacao que leva, para retomar sua expressao, a ‘devastacao do mundo’”
(Maffesoli, 2010, p. 73),* por outro lado, ao propor novas ecologias como forma de
substituicdo dos modos arcaicos de engajamento associativo, politico e religioso,
Félix Guattari (1990, p. 54) também nos traz uma urgente reflexao.

Ao que parece, a investigacao estabelecida por Heidegger nos anos de 1950
sobre o horizonte de manifestabilidade em que se articula o fenémeno da Gestell e o
modo danoso de desencobrimento do ente nos conduz a um tipo de interrogacao que
questiona o sentido originario da técnica. De acordo com autor, essa necessidade diz
respeito ao fato de que somente quando obtivermos uma experiéncia da esséncia da
técnica sera possivel abrigar uma relacao menos danosa com a Terra.

Em principio, essa constatacao nos evidencia que nada de técnico permeia a
esséncia da técnica. Isto €, de fato, o que se busca nao é nada de esquematico ou
procedimental, mas, o que faz com que a técnica seja o que ela é. A determinacao
dicionarizada e antropoldgica da técnica até nos oferece, segundo Heidegger, um
vislumbre do que a técnica possa ser: “pertence a técnica a producao e o uso de
ferramentas, aparelhos e maquinas, como a ela pertencem estes produtos e utensilios
em si mesmos e as necessidades a que eles servem” (Heidegger, 2012, p. 12).
Entretanto, ainda assim, essa acepcao nao nos diz o que a técnica “propriamente”
é. Ou seja, “embora correta, a determinacao instrumental da técnica nao nos mostra
a sua esséncia” (idem, p. 13).

Em vista disso, o que o autor indica como esséncia da técnica nao se confunde
comum meio paraum fim, mas com o que permite e libera (liberdade) tanto a producao
quanto o que rege a relacao de causalidade onde um ente se torna um instrumento
para um fim.> De modo que “a técnica nao €, portanto, um simples meio. A técnica

4 Para outros desdobramentos dessa passagem, vide: Maffesoli, 2017, p. 1-12.
5 Conforme prelecao ministrada em 1930 A esséncia da liberdade humana: introducéo a filosofia (GA
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é uma forma de desencobrimento” (idem, p. 17). O acontecimento da esséncia
da técnica, por sua vez, implica uma espécie de movimento de desencobrimento
do ente onde “se funda toda a pro-ducao [...] Nele, repousa a possibilidade de
toda elaboracao produtiva” (idem, ibidem). O que confirma que, em Heidegger, a
esséncia da técnica, seu modo de liberacao, esta de algum modo em intima relacao
com a estrutura de abertura do ser-descobridor (Dasein) e o fendmeno originario da
verdade, a édAn0si0. Sobre isso, lé-se em um dos trechos da mesma conferéncia: “A
técnica vige e vigora no ambito onde se da descobrimento e des-encobrimento, onde
acontece aAnbsia, verdade” (idem, p. 18).

Exatamente por isso, o significado singular-poiético da técnica nao reside
apenas na nocao de meio para um fim, mas no proprio cerne (liberdade) onde se
manifesta tanto o sentido de desencobrimento, quanto a nocao ontoldgica do ser-
descobridor, modo de ser de todo Dasein (cf. Heidegger, 2009, § 44 p. 282 a 302. GA
02, p. 213 a 230).

Tomado por este caminho, que tenta restabelecer o sentido fundamental
e poiético da técnica, Heidegger esclarece que, na era moderna, o sentido
propriamente dito de desencobrimento, sua relacao com a poiesis grega, perdeu
0 seu traco originario. Em verdade, “o desencobrimento que domina a técnica
moderna possui, como caracteristica, o pér, no sentido de explorar” (idem, p. 20).¢
Essa passagem da conferéncia a Questdo da Técnica nos leva justamente ao termo
Gestell, cujo sentido mais pertinente ao vocabulo portugués se avizinha das palavras
com-posicao, dis-ponibilidade/dispor e posicao/subsisténcia (Stand/Bestand). Com
tal termo Heidegger faz alusao nao somente a uma forca maquinal de reuniéo,
cuja principal caracteristica é a da reducao da técnica a um produto do fazer e do

31), em certos limites, a causalidade é “uma determinacdo do ser do ente entre outras, contudo,
a causalidade se funda na liberdade” (Heidegger, 2012, p. 343). Isto é, na liberdade que tanto é
o fundamento da possibilidade do ser do Dasein como o da possibilidade da causalidade. “Se a
liberdade é o fundamento da possibilidade do ser-ai [...] e, com isso, o fundamento da possibilitacdao
da compreensao de ser em toda a sua amplitude e plenitude, entdo o homem é, fundando-se em
sua existéncia e nessa liberdade, aquele sitio e ocasido, na qual e com a qual o ente na totalidade
se torna manifesto, e aquele ente, por meio do qual fala o ente na totalidade enquanto tal e,
assim, se enuncia” (idem, p. 163, grifo do autor). Em meio a polissemia de significados que compde
essas passagens, cuja fala se expressa no contexto de elaboracdao do manuscrito Da esséncia da
verdade (1930), fica o caminho: enquanto possibilidade das possibilidades, a liberdade propria ao
ser do Dasein, nao esta submetida as leis da causalidade, mas ao contrario, é a causalidade que
estd submetida as suas possibilidades. E a liberdade inerente ao ser-descobridor do Dasein que
determina e libera o ente em suas possibilidades. Por isso, a causa e o ser causa, como producao
no seu sentido mais amplo possivel (enquanto aquilo que faz o ente intramundano ser o que €), é
liberada e determinada pela liberdade enquanto possibilidade ontologica do ser do Dasein.

6 “Esta exploracao se da e acontece num duplo movimento: a energia escondida na natureza é extraida,
o extraido vé-se transformado, o transformado, estocado, distribuido, o distribuido, reprocessado.
Extrair, transformar, estocar, distribuir, reprocessar sao todos modos de desencobrimento. Todavia,
este desencobrimento nao se da simplesmente. Tampouco, perdeu-se no indeterminado. [...] Por
toda parte, assegura-se o controle. Pois controle e seguranca constituem até as marcas fundamentais
do desencobrimento explorador” (Heidegger, 2012, p. 20).
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produzir, mas também a um modo de desencobrimento que com-posiciona tanto o
ser-descobridor (Dasein) como o ente descoberto para a disponibilidade em geral.
Enquanto forca maquinal de reunidao que convoca e encaminha o ente a um modo de
desencobrimento-desarmonizador, a Gestell, portanto, leva a Terra a um processo
de devastacao.

O anlncio dessa forca maquinal que “impinge o impossivel como meta
do possivel” (Heidegger, 2012, p. 86) também é referenciada por alguns autores
contemporaneos, dentre alguns deles, o socidlogo e fildsofo francés Michel Maffesoli
(2018). Em Pactos Emocionais, por exemplo, o autor reconhece a importancia do
caminho trilhado pelo pensamento de Heidegger no sentido de que esse autor
contribuiu para a producao de sua analise da ética/poiética que, grosso modo,
apresenta-se como um tipo especifico de “ajustar-se a este mundo” (p. 68), do
estar-junto comunitario, entendida na direcao de uma ecosofia: “a sabedoria da
casa comum” (idem).

Nesse mesmo livro Maffesoli comenta:

Heidegger mostrou, em varias ocasides, que foi a énfase colocada em um humanismo
estreito, no homem como “animal racional”, que se levou a conceber o mundo como
resultado apenas de atividades, invengdes: ou seja, um mundo “construido” que
convinha dominar. Isso resultou nesse “animal racional” que se tornou uma besta
de trabalho vagando por uma terra devastada. Dessa devastacao do mundo, cujos
efeitos vemos todos os dias, surgiu, como consequéncia, um prometeismo racional
enfurecido! (idem, p. 5).

Esse posicionamento, que também esta presente em outros autores
contemporaneos como uma critica radical ao modelo de pensamento racional
metafisico,” se desdobra em muitas frentes conceituais as quais, em certo sentido,
entram em intersecao com os temas da obra tardia de Heidegger. Desse modo,
termos e expressdes como: maquinacao, devastacao, ideal comunitario, ser e estar-
junto, imperativo atmosférico, presenteismo/criativismo (novo carpe diem) e, entre
outros, aparecem em Maffesoli como sendo grupos conceituais que, por assim dizer,
agitariam (aproximariam e distanciariam) o dialogo do autor francés com o pensador
alemao.

A nocao de ajustar-se ao mundo, um modo de ser-junto-as-coisas-e-com-
os-outros que o autor francés traduz como um ser ou “estar-junto fundamental”

7 A esse respeito vide passagem: “Separacdo-dominacdo. Sdo essas as duas caracteristicas do
mito do Progresso. Sao essas as raizes do paradigma moderno. A natureza torna-se um ‘ob-jeto’
(o que é colocado a nossa frente) dominada por um ‘sub-jeito’ (substancial) autossuficiente e,
principalmente, que representa uma Razao soberana, fundamento do desenvolvimento cientifico,
depois tecnologico” (Maffesoli, 2015, p. 14, traducdo nossa).
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(Maffesoli, 2018, p. 22), por exemplo, aparece como ideal comunitario a partir do
qual ha um resgate do pdthos “imaginario, o onirico, o lidico como lugar primordial”
(idem, p. 27). Lugar este que esta em sintonia com a nocao de habitacao/morada e
que, na explicitacao de uma ecosofia, vé-se desdobrada por Maffesoli por meio dos
termos “domus” e “oikos”, palavras cujo sentido, de acordo com o autor, “designam
a moradia comum que convém proteger da devastacdo a que fomos acostumados
pela modernidade” (Maffesoli, 2010, p. 36, grifo nosso).

De fato, segundo indicacao do proprio Michel Maffesoli, essa nocao de
devastacdo fora empregada por ele em referéncia ao contexto da discussao da
questdo da esséncia da técnica, sendo aqui apontada em conexao com outro termo, o
de maquinacao (Machenschaft). Palavra usada por Heidegger tanto nos Beitrédge zur
Philosophie (Vom Ereignis) quanto no texto Besinnung, onde faz referéncia a nocao
de maquinacao como “dominacao do fazer e do produto do fazer” (Heidegger, 2015,
p. 142). De acordo com o autor alemao, maquinacao significa, portanto, um modo de
controle, poder e dominacao, “com vistas a possibilidade de que tudo seja feito; [...]
dessa exigéncia essencial, mas ao mesmo tempo velada, emerge a técnica moderna”
(Heidegger, 2010, p. 18-19).8

O que torna curiosa a conexao desse termo (maquinacao) nesses dois autores
€ que, tendo em vista a critica aos modos de racionalizacado do mundo moderno,
Maffesoli retoma a meditacao de Heidegger sobre o abandono do ser como “a
determinacao mais originaria da esséncia daquilo que Nietzsche reconheceu pela
primeira vez como niilismo” (Heidegger, 2015, p. 31- GA 65, p. 119).°

Seguindo nessa direcao, que vai de encontro a tudo o que pode ser produzido
pelo modo danoso do pensamento calculador e cientificista da maquinacao, Maffesoli
alude ao termo grego apokalypsis® para pensar o significado mais originario de
descobrir, desvendar, revelar e, com isto, poder apresentar um modo mais radical de
pensar que, aos poucos, substituiria as formas comuns e habituais de elaboracao da
razao, sua azafama por controle, poder e dominacdo.

Sobre isso, em um trecho da obra Saturacdo, o autor francés nos diz que o que

8 Ainda neste contexto, vale ressaltar que, de acordo com Leandro Catoggio, em Heidegger “a
maquinacao € uma habilidade calculavel; isto é, um fazer do ente algo circunscrito ao calculo,
ao numero. Assim, tanto o tempo quanto o espaco sdo pensados a partir do calculo, a partir do
quantitativo. Ametafisica como maquinacao € o mesmo que executar o quantitativo como qualidade;
ou seja, o calculo é a interpretacao pela qual se mede todo ente” (Catoggio, 2010, p. 124).

9 Se vista mais de perto, a nocdo de niilismo, pensada na obra de Heidegger como consequéncia
do abandono ou desprezo pelas questdes primordiais acerca do nada e do ser, indicaria tanto um
processo histérico quanto a consumacao da metafisica como vontade de poder. Quer dizer, em
principio, para Heidegger, “o niilismo representa um movimento historico-mundial dos povos da
Terra que entraram no ambito do poder da humanidade” (Heidegger, 2014, p. 253, grifo nosso).

10 Em uma das passagens da obra Saturacdo, Maffesoli (2010) comenta que o termo grego “apokalypsis
contém kalypté (cobrir, encobrir, ocultar) e o prefixo ap6 (avna-, avpo-, dia-, evk-), com o significado
final de ‘descobrir, desvendar, revelar’” (p. 17).
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parece “estar em jogo no apocalipse contemporaneo é que ele desvenda, desmascara
as saudades de um paraiso perdido e as melancolias de um paraiso futuro. Ao fazer
isso, ele descobre o que tem de autossuficiente este mundo” (Maffesoli, 2010,
p. 51, grifo do autor). Ainda dentro desse contexto, Maffesoli comenta que essa
postura essencialmente comunitaria e radical esta em conexao direta com “aquilo
que, indo contra o desprezo pelo que é, vai festejar o ‘mundano’, a mundanidade,
a intermundanidade” (idem, p. 46). Este pensamento, portanto, estaria inserido
naquilo “que nos prende aqui. Aquilo que nos faz estar aqui, ser daqui. Aquilo que,
com energia, a meditacao de Heidegger sobre o Dasein buscou pensar” (idem, grifo
do autor). Por conseguinte, o apocalipse “enquanto elaboracao de um pensamento
radical, [substitui] o lugar de nossa habitual e moderna atitude critica” (idem, p.
52 - grifo do autor).

No que se refere a relacao Heidegger/Guattari, é preciso dizer que, em
principio, verificou-se que esses dois autores seguem propostas bem diferentes —
embora tomem vias ontologicas semelhantes. Enquanto o pensamento de Heidegger,
como vimos, sugere um retroceder a pergunta pela verdade do ser, Guattari propoe
a reflexao politica ética/estética que segue numa integralizacao vertical das trés
ecologias (mental, social e ambiental).

Em Caosmose (1992), por exemplo, numa passagem elucidativa a proposito da
discussao acerca da questao da técnica, cujo sentido segue na mira do conceito de
heterogénese maquinica,' o autor francés assinala:

Uma moda filosofica, na trilha de Heidegger, atribui a techné — em sua oposicao a
técnica moderna — uma missao de “desvelamento da verdade” que vai “buscar o
verdadeiro através do exato”. Assim ela fixa a techné a uma base ontologica — a um
“grund” — comprometendo seu cardter de abertura processual (Guattari, 1992, p.
45, grifo nosso).'?

Seguindo nesta mesma linha, um ano antes (1991), em entrevista ao Programa
de Pos-Graduacao em Psicologia Clinica da PUC-SP,* o mesmo autor comenta:

As vicissitudes da historia estao tomadas no movimento de desterritorializacao, e

11 Conforme Guattati, essa nocao de heterogénese maquinica “vai desde as maquinas tecnologicas,
materializadas, até as maquinas desejantes, que, precisamente, sao desta ordem nao dialética”
(Guattari, 1993, p. 11).

12 Quanto ao que o autor alude acerca do cardter de abertura processual, vide: Moreira Lima, 2021,
p. 92.

13 Entrevista (realizada e gravada na PUC-SP, em 21 de outubro de 1991) concedida ao Nucleo de
Estudos e Pesquisas da Subjetividade do Programa de Estudos Pos-Graduados em Psicologia Clinica
da PUC-SP.
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eu postulo um motor desta desterritorializacao, com o conceito de “maquina”, de
“maquina abstrata”, o que nao encontramos em Sartre, nem no conceito de techné
heideggeriano (Guattari, 1993, p. 22).

Nada obstante, se por um lado, tanto Maffesoli como Guattari se aproximam
da analise de Heidegger quanto a critica ao modelo de exploracao racional requerida
na modernidade, por outro, eles tomam caminhos bastante diversos da estratégia
utilizada pelo pensador alemao. Isso é constatado quando, em termos de estratégia
de entrada neste problema, Guattari segue numa linha de pensamento que tenta
reproduzir um carater de abertura processual na qual toma para si a meta de um
alisamento desterritorializado, isto €, “que nos fazem ultrapassar as causalidades
lineares da apreensao capitalistica dos universos maquinicos” (Guattari, 1992, p. 57).
Partindo desse complexo conceitual, que envolve uma estética politico-economica, a
abordagem guattariana inclui ndo apenas uma critica ao modo de producao técnico-
cientifico, mas, expande-se numa analise que implode todas “as légicas fundadas no
principio do terceiro excluido e de razao suficiente. Através desse alisamento esta
em jogo um ser para além, um ser-para-o-outro, que faz com que um existente tome
consisténcia fora da sua delimitacao estrita, aqui e agora” (idem, p. 66)."

Em Heidegger, por outro lado, a importancia da analise do fendomeno do
produzir (maquinacao), como primeiras elucidacoes sobre a questdao da técnica
moderna, é indicada na passagem: a “com-posicao provocadora da ex-ploracao nao
encobre apenas um modo anterior de desencobrimento, a pro-ducao, mas também
o proprio desencobrimento, como tal, e, com ele, o espaco, onde acontece, em sua
propriedade, o desencobrimento, isto €, a verdade” (Heidegger, 2012, p. 30 - grifo
nosso). Tendo isso em vista, o que esta efetivamente em questao para Heidegger é
um modo de resgate e meditacao (tematizacao) em que se ponha em jogo esse espaco
existencial onde a verdade do desencobrimento acontece. O que, necessariamente,
vai de encontro ao modo de pensar assentado no conceito de causalidade tomado na
direcao do ser como presenca a vista (Vorhandenheit).

Por meio desse confronto — entre o modo de producao requerido na
modernidade e a meditacao acerca da noinoic —, Heidegger busca reestabelecer o
sentido originario da téyvn no seu caminho com a noinoig, sua implicacao com a gvoig
€ a dinbeio grega.™

Se tomada nessa direcdo, a questao acerca da esséncia da técnica tanto

14 Cf. Caosmose (1992), capitulo 2. Maquinas semiodticas e heterogénese ou a heterogénese maquinica.

15 Essa conexao (téyvn-moinoic-voic-dAndeia) aparece na seguinte passagem: “Outrora, nao apenas
a técnica trazia o nome de téyvn. Outrora, chamava-se também de téyvn o desencobrimento que
levava a verdade a fulgurar em seu proprio brilho. Outrora, chamava-se também de téyvn a pro-
ducao da verdade na beleza. Téyvn designava também a noinoig das belas-artes. [...] Aarte chamava-
se apenas téxvn. Era um des-encobrir-se [¢0oic] Unico numa multiplicidade de desdobramentos.
A arte era piedade, moinoig, isto é, integrada na regéncia e preservacao da verdade [¢An0cia]”
(Heidegger, 2012, p. 36, grifo nosso).
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pode aparecer como um modo de pér no sentido do colocar (stellen),’ posicionar
um objeto (idealismo), mas também e, fundamentalmente, como um saber e um
modo de arte (techné) que retém o ser do ente sob uma certa claridade, isto é, a
techné/arte como o “pdr-se-em-obra da verdade” (Heidegger, 2014, p. 36). Aqui,
“por [setzen] quer dizer [...] deter-se na claridade [Lichte]” (idem, p. 31).

Assim, em A Origem da Obra de Arte esse conflito de posicoes € sopesado com
a seguinte passagem:

A palavra téyvn indica antes um modo do saber. Saber significa: ter visto, no sentido
lato de “ver”, que significa: perceber aquilo que esta presente enquanto tal. A
esséncia do saber, para o pensar grego, assenta sobre a dAn0swa, quer dizer, sobre
o desencobrimento [Entbergung] do ente. [...] A t€xvn, enquanto saber apreendido
de modo grego, é, nessa medida, um produzir do ente, enquanto traz aquilo que
esta presente enquanto tal para fora do estar-encoberto precisamente para o nao-
estar-encoberto do seu aspecto, [pondo-o] diante [vorbringen]; [...] Porém, tudo
isto acontece no meio do ente que irrompe por si mesmo, da ¢voic. [...] Por [Setzen]
e ocupar [Besetzen] sao aqui sempre pensados a partir do sentido grego de 6¢o1g,
que quer dizer um levantar no nao-encoberto. [..] O “por” grego significa: colocar
enquanto fazer-surgir, por exemplo, uma estatua; significa assentar, o depor de uma
oferenda consagrada. [...] Por e colocar nao significam aqui nunca o contrapor-se (ao
Eu-sujeito) que desafia, que foi concebido na modernidade. O estar-de-pé [Stehen]
da estatua (isto é, o estar-presente do (a)parecer que poe a vista um viso) é diferente
do estar do que se opdée [Gegenstand] no sentido do objeto [Objekt] (idem, p. 61, 63
e 89, grifo nosso).

O trecho acima nos esclarece o porqué de, em Heidegger, ser a esséncia
da técnica moderna (Gestell) um perigo extremo em si mesmo. Ela é um perigo
porque em seu modo de operar e operacionalizar, encobre o espaco originario
onde acontece o desencobrimento e, com isto, a possibilidade da pergunta pela
esséncia da verdade como caminho para um outro modo de comportamento (ser-
descobridor), que recepciona o ente que vem ao encontro no interior do aberto
acolhendo-o, conduzindo-o e o liberando em sua esséncia. Afinal, visto que a
esséncia do desvelamento (verdade) é o deixar-ser (liberdade), aquele que executa
o ato de desencobrir (ser-descobridor), pode deixar o ente ser o que ele é em sua
esséncia, ou nao. Ao que parece, o pensamento meditativo de Heidegger se desdobra

16 “No colocar [Stellen] da com-posicao [Ge-stell] [...] fala a pretensao da ratio reddenda, i.e., do
LMoyov d186vat, de modo que, agora, de certo, esta pretensao chama a si, na com-posicdo, o dominio
do incondicionado, e o re-presentar [Vor-stellen - colocar-diante] relne-se a partir do perceber
grego em direcao ao colocar-em-seguranca e ao fixar” (Heidegger, 2014, p. 91). Aqui, € importante
atentar para a passagem de O principio do fundamento (1955/56) onde Heidegger esclarece que,
em certo sentido, pode-se traduzir a expressao grega Adyov diddval pela expressao latina ratio
reddenda (prestar contas, indicar a razao), “mas ai ndo se pensa autenticamente grego. Pensado
em grego, Adyov 5186var diz: apresentar algo sido no seu modo de estar presente e existir, isto é, ao
perceber concentrador” (Heidegger, 1999, p. 157-158). Ainda de acordo com uma outra passagem
do mesmo curso, o principium reddendae rationis “exige que toda a representacao dos objetos
seja uma representacao que se fundamente em si e seja uma Unica para que o préprio objeto seja,
respectivamente, um objeto fundamentado, isto é salvaguardado” (idem, p. 50).
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no sentido de tentar resgatar essa afinidade que reside entre a arte/verdade como
forma de relacdao mais originaria com a totalidade. No entanto, diferentemente de
algumas abordagens sobre a esséncia da técnica, esse desdobramento nao deixa de
fora a pergunta pelo nada, que, como fonte originaria, € indissociavel de todo criar
e criacao.

IV.

Deumoutrolado, ummodode pensarde matriznao-racionalizante/objetificante
€ apontado por Maffesoli, por exemplo, como tendo inicio em ideais comunitarios de
preservacao e resisténcia, algo que o autor denomina, metaforicamente, de tribos
pos-modernas, um modo de estar-junto do ser-no-mundo comunitario que, sob o
dominio de um imperativo atmosférico, resgata a magica/reencantamento do mundo
por meio do criativismo/presenteismo, um novo modo de carpe diem. Isto &, nesse
novo modo de estar-junto pés-moderno “a experiéncia do pensamento so tem sentido
quando se baseia na experiéncia coletiva” (Maffesoli, 2009, p. 29).”

om isto, se a chegada da modernidade promove um tipo de comportamento
individual/racionalista (Eu-sou) — que esta amalgamado numa verticalizacao
da obediéncia as leis institucionais —, com a entrada da pds-modernidade esses
valores vao se desgastando (saturacao) e, aos poucos, entram em declinio, dando
espaco para uma transicao que vai na direcao de um outro comeco do pensamento
(radical/apocaliptico), nomeado pelo autor francés de ultrapassagem da lei do pai
(drama-apolineo), para a lei dos irmdos (tragico-dionisiaco) e que vai de encontro a
racionalizacao moderna.

Em resumo, ainda que tome uma via diferente, ao que parece, em Ultima
instancia, Maffesoli aponta para um outro modelo de sociedade que comeca uma
longa jornada de transicao, que vai da simples oposicao aos modelos de verdade
estabelecidos pela tradicao até uma experiéncia mais originaria/extraordinaria, que
o autor nomeia de revelacao de um pensamento radical (apocalipse), assim nos diz:

A revelacao chega sempre sem que se espere, de improviso. A cena poderia ter-se
passado em alguma floresta escura onde, no seio iluminado de uma clareira, tem-se a
experiéncia do ser. E uma noite de verdo numa aldeia distante no alto da montanha.
O pretexto € a comemoracao da data nacional. Mas, retomando uma palavra de
Holderlin em seu longo poema em prosa, Hypérion, aqui nao se trata do nacional,
mas, sim do “nacionel”. Ou seja, a prevaléncia daquilo que me liga ao outro, o
sentimento, o afeto. Em suma, das paixdes compartilhadas (Maffesoli, 2010, p. 15).

E, contudo:

17 Ver indicacdo do autor (presente nesta mesma obra) sobre o texto de M. Heidegger: L’Expérience
de la pensée (Heidegger, 1996).
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E preciso tempo [...] para pensar o ser coletivo em sua inteireza. Isto é, para apreciar
a complementaridade dos pares de opostos. E preciso tempo para saber identificar, tal
como aconselhava Heidegger, Schrrit zuriik [dar um passo para tras], esse passo atras
que retrocede na direcdo de algo mais original, mais essencial. E preciso tempo para
saber abandonar os pensamentos convencionais, os lugares-comuns progressistas, as
evidéncias dogmaticas, a fim de se acomodar melhor ao que é vivido, no que tem de
melhor e de pior, pelas novas tribos pos-modernas (Maffesoli, 2009, p. 100).

Nada obstante, o0 mesmo nao se acha nos escritos elaborados por Guattari
que tem por meta apontar uma espécie de restruturacao das dimensdes mais
elementares da maquina-humana (estético-politico-social, ambiental e mental),
entendida aqui como “sinonimo de um foco constitutivo de territorio existencial
baseado em uma constelacao de universos de referéncia incorporais” (Guattari, 1992,
p. 66). Quer dizer, nao interessa a este autor a simples constatacao; a apresentacao
de um diagnodstico de uma época que enxerga nos jovens (dionisiacos) uma outra
forma de organizacao social e politica. Ao contrario, para Guattari, quaisquer
revolucoes estabelecidas nas estruturas sociais dependem de praticas (terapéuticas,
cartograficas,™ intervencionais) que reestruturem a condicao do impulso de vida
(desejo) inerente aos entes humanos e assim evolua para o novo paradigma estético,
politico, ético e terapéutico da transformacao dos territorios existenciais.

Ainda no que diz respeito a questao dos multiplos termos utilizados pelo filosofo
francés para se referir a esse conceito de “novo paradigma”, Vladimir Moreira Lima
comenta que:

O que Guattari chamou de “novo paradigma estético”, expressao que se destaca
qualitativa e quantitativamente, também recebeu outros batismos: “paradigma

protoestético”; “paradigma ético-estético”; “paradigma estético-politico”;
“paradigma ecosoéfico”; “paradigma processual”; “paradigma estético processual”,
“paradigma de consisténcia estética”; “paradigma de criatividade estética”,

“paradigma da criatividade” e, ainda, em uma bela formulacao, “paradigma estético,
politico, ético e terapéutico” (Moreira Lima, 2021, p. 92).

Independentemente da variacao no uso da expressao novo paradigma estético,
0 que esta em jogo para a Ecosofia de Guattari € uma forma de combate a edipianizacao
capitalistica. Por isso, ainda que se possa contestar ou acenar para um suposto
distanciamento entre as formas de luta em geral e um certo interesse junto a frente
ecologica, “os diversos niveis de pratica ndo s6 nao tém de ser homogeneizados,
ajustados uns aos outros sob uma tutela transcendente, mas, ao contrario, convém

18 Em entrevista a PUC-SP, Guattari explica que a nocao de “cartografia esta ligada a preocupacao
com a composicao de novas praticas. O que me preocupa é o antagonismo entre a pratica e a
teoria. Ha, para mim, uma pratica que implica, de maneira imanente, a teoria. Ha uma teoria que
€ produtora de praticas, produtora daquilo que chamo de ‘focos existenciais’. Mas a cartografia
nao é uma palavra feliz; vemos que os sistémicos a empregaram muito. Poderiamos falar de uma
construcao de um ‘corpo sem 6rgaos’, uma construcao de um territorio existencial” (Guattari,
1993, p. 33).
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engaja-los em processos de heterogénese” (Guattari, 1990, p. 35 - grifo do autor).
Esses processos se acoplariam por meio de novos modos de agenciamentos, por meio
da producao de outras subjetividades advindas de um tipo diferente de dialogo com
a ciéncia, a filosofia e a arte. Aisto se soma um tipo de problema que, de acordo com
o autor, nao poderia ser explicitado por meio de um pensamento como o do ser, nesse
caso elaborado pelas analises de Heidegger.

Partindo dessa linha de raciocinio, Peter Pal Pelbart comenta que, de fato,
Guattari fala de uma ética em relacao ao ser, porém “nao a maneira heideggeriana,
em que o ser-ai viraria o pastor do Ser. Nao existe o Ser como equivalente ontoldgico
geral, mas os seres, e, neste sentido, a ética ontoldgica nao tem nada de sagrado,
ao contrario, ela é diabolica” (Pelbart, 1993, p. 45, grifo nosso). Contudo, por mais
que seja uma critica valida, essa posicao pode erroneamente nos induzir a pensar
que, em Heidegger, haveria algo assim como um mero reducionismo da tematizacédo
do ser, entendido como um fenémeno geral em cujo centro de articulacao residiria
apenas o0 Homem (Dasein) — nesse caso, compreendido muito apressadamente como
sendo o “pastor do ser”. Na verdade, o que fica evidente até aqui é que, tanto em
Heidegger quanto em Guattari, todos esses processos de atuacao acima mencionados
envolvem modos especificos de singularizacao, cujo termo empregado na literatura
de Guattari traz o significado de heterogénese. Isto &€, como processo continuo de
ressingularizacdo onde “os individuos devem se tornar a um s6 tempo solidarios e
cada vez mais diferentes” (idem, p. 55).

Seguindo nessa direcao, a nocao de heterogénese nasce como indicador de
praticas ressingularizantes onde, em sua autonomia, cada individuo tem “seu poder
singular de enunciacao [...]; sua consisténcia enunciativa especifica” (Guattari,
1992, p. 46). Esse mecanismo geraria algo como novos agenciamentos nos quais se
desdobra o conceito de ritornelo, cujo sentido também pode ser compreendido como
constelacao de referéncias universais (universo de referéncias), isto €, de tudo o que
é devir e de tudo o que ganha deveniéncia e que, assim entrelacado e articulado no
ressoar do enunciado, segue deveniente, se reproduz em outros territorios existenciais
que se retroalimentarao e assim ressoarao numa espiral infinita da construcao da
subjetividade. Um ritornelo seria, portanto, uma producao infinita de devires.®

Em suma, nao se trata apenas de “universos de referéncia em geral, mas de
dominios de entidades incorporais que se detectam ao mesmo tempo em que sao
produzidos, e que se encontram todo o tempo presentes, desde o instante em que os
produzimos” (idem, p. 29). Nesse caso, em Ultima instancia, no sentido da filosofia

19 “0O ritornelo vai em direcao ao agenciamento territorial, instala-se nele ou sai dele. Num sentido
geral, chamamos de ritornelo todo conjunto de matérias de expressao que traca um territorio,
e que se desenvolve em motivos territoriais, em paisagens territoriais (ha ritornelos motores,
gestuais, opticos, etc.). Num sentido restrito, falamos de ritornelo quando o agenciamento é
sonoro ou ‘dominado’ pelo som” (Deleuze e Guattari, 1995, p. 397).

42 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.31-46



Da Gestell a ecologia profunda: ressonancias do pensamento de Martin Heidegger...

de Guattari, uma ecosofia sugere novos modelos de subjetividade que promovam
novas formas de relacao com o todo. Esse alisamento, que se constitui por meio
de uma producao de devires altamente complexos, alcancaria um modo pleno de
relacao com a totalidade.®

Pensando a partir dessa dinamica de relacao com a totalidade, Dayana Melo
observa que, no desenrolar de sua teoria:

Guattari constroi sua perspectiva ecosofica baseada em trés eixos: ecosofia social,
ecosofia mental e ecosofia ambiental. A ecosofia social é fundamentada em uma nova
relacdo com as realidades econémicas e sociais, tanto no dominio microssocial quanto
institucional; a ecosofia mental esta ligada as subjetividades humanas e aos vetores
de subjetivacao, isto €, aos processos de producao e agenciamento de subjetividades
em contextos individuais e coletivos; a ecologia ambiental € definida por uma nova
relacao com a natureza e com tudo o que constitui o ambiente natural (Melo, 2019,
p. 73-74).

Ainda de acordo com a autora:

A filésofa Isabelle Stengers e o historiador Philippe Pignarre compreendem a
tentativa guattariana de criar um conceito de ecosofia como um “pensamento pelo
ambiente”, devendo esse pensamento direcionar a sua atencao para a devastacao
desses ambientes, ou meios. Com isso, Stengers e Pignarre tecem as ligacdes entre
a devastacao dos ambientes natural e social e as praticas capitalistas. A nocao de
comércio, uma arte antiga ligada a arte da negociacao e que esta além do simples
consumo ou das relacoes entre os seres humanos, foi, de acordo com os autores,
completamente esvaziada pelo capitalismo” (idem, p. 75).

Assim, o pensamento ecoséfico de Guattari se desdobra numa esfera de
relacdo com o outro, as coisas e natureza onde se sopesam as questdes humanas,
sociais, economicas e ambientais em geral. No entanto, “ao invés de apreender uma
verdade univoca do Ser através da techné, como queria a ontologia heideggeriana,
€ uma pluralidade de seres como maquinas que se dao a nos, desde que se adquiram
os meios paticos e cartograficos de aceder a eles” (idem, p. 66-67). Quer dizer,
para este autor, toda e qualquer mudanca de paradigma cartografico em sua via
ressingularizante nao se encerra ou se basta junto a meditacao sobre a questao da
técnica e o ambito ontoldgico no qual se da o espaco do acontecimento da verdade
(encetada e assim desviada desde Platao), mas através de praticas que envolvam um
certo tipo de critica ao modelo de civilizacao até aqui constituida.

Por fim, ainda que parecam bastante proximas, conforme Guattari, esse carater
processual, préprio dessa concepcao de ressingularizacao agenciada por meio de um
processo patico-afetivo-criativo-cognitivo-existencial, evidenciaria o distanciamento

20 Em Caosmose Guattari explica que um alisamento desterritorializado, por exemplo, “concerne
tanto a normalizacao das matérias constitutivas da maquina quanto a sua qualificacdo ‘digital’
e funcional”. [...] Todos os agenciamentos maquinicos contém, mesmo em estado embrionario,
focos enunciativos que sao protomaquinas desejantes” (Guattari, 1992, p. 57 e 66, grifo nosso). Cf.
Caosmose, capitulo 2. Maquinas semidticas e heterogénese ou a heterogénese maquinica.
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da nocao ontoldgica pensada enquanto acontecéncia do Ser em geral, por exemplo,
na direcao da ontologia existencial de Heidegger. Dito outra vez, essa pluralidade de
seres como mdquinas que vém até nds, suas manifestacoes, nao seriam da ordem de
um Ser em geral, “mas de uma infinidade de componentes ontologicos” (idem, p. 67)
que se desdobram sobre uma outra forma que nao obedece exatamente as analises
elaboradas por Heidegger.

Consideracoes finais

Ao que parece, a urgéncia e necessidade de mudanca na postura frente a
producao exercida pela técnica moderna, que envolve tanto um exercicio de
pensamento quanto uma postura de acao direta, exige uma estratégia de entrada
no problema que, de acordo com os trés autores aqui analisados, abarca um tipo
especifico de pensamento.

De modo que, se, por um lado, nao resta duvida de que ha nesses autores
uma linha de analise critica da razao instrumental e calculadora, que envolve uma
revolucao no modelo de producao técnico-cientifica, por outro, também é correto
afirmar que entre eles ha tanto caminhos que se bifurcam, como modos e direcoes
que nao se cruzam.

Assim, como foi verificado no trabalho em tela, em Heidegger a via para o
resgate de uma relacao mais salutar com o ente na totalidade abarca uma meditacao
sobre a esséncia, o sentido originario da téxvn grega e da técnica moderna, a Gestell.

Por sua vez, em Maffesoli, esse caminho passa por uma espécie de processo
de saturacao que levaria a sociedade a um esgotamento/desestruturacao e, por sua
vez, a possibilidade de reestruturacao. O ideal ecoldgico da casa comum (oikos),
a ecosofia como necessidade de protecao da “habitacdo/moradia comunitaria”
frente a devastacao exercida pela razao controladora nasce, portanto, dessa propria
saturacao.

Por dltimo, constatou-se que essas duas abordagens acima citadas (ontoldgico-
existencial e filosofico-socioldgica, respectivamente) se diferenciam da critica
elaborada pela ecosofia de Félix Guattari, cujo proposito geral parte de um continuo
processo de ressingularizacdo e novos modos de engajamento, sejam esses ambientais,
éticos ou politicos.
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Resumo: Este é o primeiro de dois artigos que
visam discutir o problema do sentido da vida
na filosofia alema do XIX, a fim de abrir dialogo
com importantes discussoes da filosofia
contemporanea. Para tanto, localiza-se, neste
artigo, o problema historico-filosoficamente
(1); em seguida, investiga-se em que medida
0 mesmo esta intimamente relacionado,
nos pensamentos de Schopenhauer (2) e
Nietzsche (3), aos temas do pessimismo e
do niilismo filosoficos; por fim, indica-se
conclusivamente a importancia de ambos os
autores no estabelecimento do problema na
tradicao filosofica (4).
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Abstract: This is the first of two papers that
aim to discuss the problem of the meaning
of life in 19th century German philosophy,
in order to open a dialogue with important
discussions of contemporary philosophy. For
this purpose, in this paper, the historical-
philosophically problem is located (1); then,
it investigates to what extent it is closely
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(2) and Nietzsche (3), to the themes of
philosophical pessimism and nihilism; finally,
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1. O sentido da vida na historia da filosofia

0 “sentido da vida” é, sem sombra de dividas, uma das mais remotas e
fundamentais questoes da humanidade. Desde os seus primordios, a filosofia busca
responder se ha alguma acdo, alguma meta a ser alcancada ou qualquer outro
fundamento que torne a vida plena de significado: a funcao humana em Aristoteles,

* Este artigo é resultado parcial de pesquisa de pos-doutorado desenvolvida junto ao Departamento
de Filosofia e o Programa de Pos-Graduacao em Filosofia da Universidade Federal de Minas Gerais,
durante os anos de 2021 e 2022.
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a visao beatifica em Tomas de Aquino e o bem supremo em Kant sao exemplos
paradigmaticos dessas tentativas (cf. Metz, 2021). E, a propdsito, com a filosofia
critica de Kant que o problema é pela primeira vez tratado explicitamente, ao ser
relacionado a um bom uso da razdo, que garantiria a independéncia economica,
politica e moral do individuo: “o ‘valor da vida’ é medido de acordo com as
exigéncias que alguém faz, em funcao do que, para Kant, é igualmente inadequado
levar em consideracao apenas o ‘preco de mercado’ ou o ‘preco do afeto’. Uma
diretriz para julgar uma existéncia s6 pode residir na razao humana” (Gerhardt,
1989b, col. 815). Em Schleiermacher aparece pela primeira vez a expressao “valor da
vida” (Wert des Lebens), relacionada ao porqué e aos objetivos pelos quais se vive.
Com Goethe e Schiller a pergunta pelo valor (Wertfrage) se transforma na pergunta
pelo sentido (Sinnfrage). Para Fichte o “objetivo” da vida reside na liberdade e
na prudéncia (Besonnenheit). Em Feuerbach a pergunta pelo sentido constitui um
“ponto de partida antropologico”, na medida em que esta intimamente vinculada
a sensualidade (Sinnlichkeit) e em oposicao ao além (Jenseits). Isso significa que
a vida se torna o critério principal na busca humana pelos seus objetivos.' Cabe a

1 E nesse contexto, vale destacar, que o préprio conceito de “vida” é alcado a tema filosofico: “O
emblema da vida liderou o ataque a tudo o que estava morto e congelado, a uma civilizacao que se
tornou intelectualista e antivida, contra uma cultura acorrentada pela convencao e hostil a vida, e
a favor de um novo sentido da vida, de ‘experiéncias auténticas’ - em geral a favor daquilo que era
‘auténtico’, a favor de dinamismo, criatividade, imediaticidade, juventude (...). A filosofia da vida
faz da vida um principio. Ela ndo pretende ser o oposto da filosofia académica, nem mesmo uma
resposta ao ‘sentido da vida’, e certamente nao apenas uma filosofia do organico: ao contrario, é
uma posicao filoséfica que faz de fundamento e critério de tudo algo que essencialmente é oposto a
racionalidade, a razao, aos conceitos ou a Ideia - a vida como algo irracional. A filosofia da vida pode
ser descrita, portanto, como a metafisica do irracional e, desse modo, como irracionalismo, em um
sentido isento de valores” (Schnadelbach, 1984, p. 139; p. 141). A “filosofia da vida” é, na verdade,
um conjunto de “intencdes filosoficas” mais amplo do que pode sugerir o trecho anterior, ainda
que, no geral, possa ser compreendida como uma critica a prioridade atribuida historicamente a
razao na fundamentagdo do conhecimento filosofico. Mesmo que nao haja uma tradicdo que possa
ser denominada a partir dessa alcunha, ha dois momentos-chave em que a filosofia da vida se
torna relevante: na virada entre os séculos XVIIl e XIX e no inicio do XX, com duracao de cerca
de 50 anos em ambos casos, e apenas em lingua alema, nao havendo movimento de semelhante
relevancia em lingua francesa ou inglesa, por exemplo. Nesse contexto, a filosofia da vida pode ser
entendida em cinco sentidos: 1) “filosofia para a vida pratica”, que também significa “sabedoria
de vida”, “filosofia para todos”, “ciéncia da vida” e “arte da vida”, tal como presente na obra
de Christian Crusius, o qual desenvolve a distincdo postulada por Wolff entre filosofia tedrica e
filosofia pratica; 2) “filosofia real”, relacionada ao boom da escrita filosofica por meio de maximas
e aforismos, no século XVIII, sob influéncia dos moralistas franceses, cujas obras ganham traducdes
para a lingua alema; 3) “contra-conceito a filosofia teorica”, realizado por autores como Spinoza,
Hamman, Friedrich Schlegel e Novalis, os quais buscam em alguma medida equiparar filosofia e
vida, poesia e pensamento, contexto em que a experiéncia e a vivéncia ganham maior espaco na
filosofia, em detrimento da prova (Beweis), de modo que, especialmente em Novalis, a verdadeira
fonte do conhecimento é uma espécie de experiéncia fundada no emocional; 4) “disciplina filoséfica
do organico, do curso bioldgico da vida”, a qual significa, na filosofia de autores como W. T. Krug,
uma espécie de “vitalismo” e “animismo”; 5) filosofia dos “fendmenos da vida interior e suas
observacdes psiquicas e historico-culturais”, os quais servem de ponto de partida, na obra de autores
como Bergson e Dilthey, para a superacdo da cisdo racionalista sujeito-objeto (cf. Pflug, 1989). E
fundamental que se perceba, contudo, que a grande relevancia do conceito de vida, como se pode
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religido apenas contribuir no combate aquilo que ha de pior na existéncia: sua falta
de objetivo (Zwecklosigkeit). Sob esse ponto de vista, maus objetivos sao ainda
preferiveis a auséncia de qualquer objetivo. Encontra-se, porém, dentre os objetivos
considerados superiores, o “sentido” da historia, um dos possiveis responsaveis pelo
significado (Bedeutung) da vida. E ainda notavel a equiparacdo estabelecida por
Feuerbach entre sentido, valor e fim (Ziel) (cf. Gerhardt, 1989b, cols. 815-816).

Pode-se afirmar, contudo, que o sentido da vida so6 passa a integrar de fato
a tradicao filosofica no século XIX alemao, mais especificamente nos autores do
“pessimismo”. Esta doutrina, estabelecida no pensamento de Arthur Schopenhauer
pelas teses segundo as quais i) a vida é dor e sofrimento e, por conseguinte, ii)
nao ha justificacdo possivel para o vir a ser, é desenvolvida na década de 1860
por autores como Eugen Duhring e Eduard von Hartmann, e encontra um de seus
expoentes criticos na filosofia de Friedrich Nietzsche, o qual trata do problema do
sentido da vida sobretudo em suas discussdes sobre o pessimismo e o niilismo. E ainda
importante ressaltar que, nesse contexto, e muito especialmente nos pensamentos
de Schopenhauer e Nietzsche, o sofrimento passa a figurar como um tema privilegiado
da filosofia (cf. Arndt, 1980).

Em torno do problema do sentido da vida orbitam, desse modo, questoes
filosoficas fundamentais do século XIX, sobretudo a do sofrimento humano e de seu
sentido, mas também abordagens mais amplas como o pessimismo e o niilismo, se
levamos em conta, dentre outros, seus aspectos metafisico, ético e cultural. Nao
obstante, o sentido da vida nos remete também a discussoes ainda mais basicas da
tradicao filosofica em geral:

(...) o sentido da vida esta vinculado a interpretacao de uma intencao interior da

existéncia humana, a qual é vista como um tempo realizado, e dai extrai seu valor

peculiar. Nesse sentido, o termo refere-se ao campo semantico de “objetivo”,
“proposito”, “escopo”, bem como “telos” e “valor” (Gerhardt, 1989b, col. 815).

E fundamental, portanto, que se compreenda as razdes da relevancia do tema
no século XIX, ou na “modernidade”:

Provavelmente (...), os povos pré-modernos em geral, e nao apenas os hebreus, se
sentiam menos atordoados do que os modernos pela questao do sentido da vida. Para
comecar, nao questionavam suas proprias crencas religiosas, e adotavam praticas
sociais menos problematicas do que as nossas. Em condicdes como essas, o sentido
da vida consiste, em alguma medida, em fazer o que o0s nossos ancestrais faziam e
€ previsto pelas convencdes sociais (...). O sentido da vida de cada um consistia na
funcao que ela desempenhava num todo maior. Fora desse significado, o individuo era

perceber nas diferentes criticas da filosofia da vida a filosofia “tradicional”, ndao corresponde ao
problema colocado pelos autores do sentido da vida, mas constitui um importante indicio de temas
e abordagens que passam a ser privilegiados nesse momento da histéria da filosofia.
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como um significante vazio. O significado original da palavra individuo é: indivisivel
ou insepardvel de. O Ulisses de Homero se sente mais ou menos assim; o Hamlet
de Shakespeare, nao (...). Se as culturas pré-modernas nao se deixaram perturbar
pela questao do sentido da vida tanto quanto Franz Kafka, o mesmo parece valer
para as culturas pos-modernas. No clima de pragmatismo e malandragem de rua
caracteristico do capitalismo pds-moderno mais avancado, de ceticismo em relacao
a grandes narrativas e sinteses abrangentes, de desencanto com tudo o que é
metafisico, a vida € mais uma dentre tantas totalidades que perderam o crédito (...).
Para pensadores como Gilles Deleuze, a propria palavra sentido se tornou suspeita:
pressupoe que uma coisa possa representar outra ou passar por ela, o que muitos
tendem a considerar obsoleto. A propria ideia de interpretacao € atacada: as coisas
sa0 0 que sao, nao sao signos enigmaticos de outras coisas (...). O mesmo vale para
0 eu, que deixa de ser uma questao de dobras secretas e profundezas internas e se
expoe a vista, uma rede descentrada em lugar de um espirito elusivo (Eagleton, 2021,
pp. 30-32).

Precisamente em funcao do contexto filoséfico em que surge, bem como da

amplitude de temas a que esta tradicionalmente relacionado, o sentido da vida se

tornou contemporaneamente um problema de dificil solucao, a ponto de alguns

autores, como por exemplo Wittgenstein, o considerarem uma “pseudoquestao”,

fruto de um abuso da linguagem (idem, cf. pp. 15-19). Isso nao quer dizer que a

pergunta tenha deixado de ser importante para a filosofia, mas que sua abordagem

vem ganhando novos contornos em nossa época:

Haveria outra razao para o ressurgimento da questdao do sentido da vida na era
moderna? Desconfio que isso se deve em parte ao problema, tipico da modernidade,
do excesso e da falta de sentido. A modernidade é a época em que foram contestados
todos os alicerces da moral e da politica, e se apresentaram numerosos rivais em
disputa na arena do sentido da vida, nenhum deles capaz de nocautear os demais.
Significa que toda solucdo para o problema havera de parecer dubia, em vista de
tantas alternativas disponiveis. Encontramo-nos numa espécie de circulo vicioso.
Quando as crencas tradicionais comecaram a ruir em meio a uma crise historica, a
questao do sentido da vida veio a tona; mas, pelo fato mesmo de ser proeminente, a
questao incita uma série de respostas, tao menos criveis pelo fato de serem muitas. A
necessidade de apresentar a questao € um sinal de que sera dificil respondé-la (idem,
pp. 44-45).

Compreender, portanto, as bases filosoficas do problema do sentido da

vida é de suma importancia para que se discuta suas implicacées no pensamento

contemporaneo.? Analisemos, tendo em vista os objetivos anteriormente propostos,

em que medida se pode afirmar que o sentido da vida constitui uma das principais

preocupacoes de dois autores paradigmaticos dessa tradicao, Schopenhauer e

Nietzsche.

2 Como busquei fazer em outro artigo (cf. Paula, 2022).
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2. Schopenhauer e o pessimismo filoséfico

O tema do sentido da vida passa a ser objeto de investigacao filosofica com
a tradicao pessimista do século XIX alemao. Ainda que se possa notar uma série de
tematicas pessimistas ao longo da historia da filosofia, que de uma forma ou de
outra tocam no problema do sofrimento e na pergunta pelo valor da vida, e até
mesmo certo uso filosofico do termo em lingua francesa no século XVIII, é apenas
com a publicacao, em 1844, da segunda edicao do primeiro volume de O mundo
como vontade e representacdo, de Arthur Schopenhauer, que o pessimismo é alcado
a problema filoséfico (cf. Gerhardt, 1989a; Paula, 2013, pp. 1-9). E com a metafisica
de Schopenhauer que o pessimismo é definido a partir da pergunta pelo sentido da
vida e, mais especificamente, pela possibilidade de justificacao da existéncia’.

Sabe-se que Schopenhauer (2005, cf. esp. pp. 618-628) lanca mao da distincao
kantiana entre coisa em si e fenomeno, fazendo corresponder, em seu pensamento,
a vontade e a representacdo, respectivamente. Seguindo o programa critico de
Kant, Schopenhauer afirma que nao se pode conhecer a vontade, mas apenas 0s
seus atos, os quais sempre tém seu fundamento exterior a si nos motivos: apenas
as objetivacoes da vontade no plano fenoménico podem ser conhecidas, para usar
o vocabulario de sua filosofia. O conceito de forca (Kraft) esta submetido, no
pensamento de Schopenhauer, ao de vontade (idem, pp. 10-11; pp. 192-193), de tal
maneira que esta se objetiva na natureza inorganica, nos reinos vegetal e animal,
e, por fim, nos seres humanos (idem, p. 216). E é precisamente nos humanos que
a vontade se manifesta de maneira mais evidente, em especial no corpo. Portanto,

3 Dentre os significados do pessimismo em meados do século XIX, destacam-se: i) a tendéncia
psicolégica “de acreditar no pior resultado possivel em qualquer situacao”; ii) a interpretagdo
historico-filosofica, sustentada na “crenca de que a humanidade piora com o desenvolvimento
da sociedade”, sendo o pessimismo, nesse contexto, sindnimo de decadéncia (Niedergang) ou
degeneracao (Entartung); iii) a concepgdo etimologica, segundo a qual “nosso mundo é o pior mundo
possivel”; e iv) a ideia de que ndo hd uma justificacdo para a existéncia, “o que significa 0 mesmo
que a nao-existéncia é preferivel a existéncia” (Dahlkvist, 2007, pp. 13-14). O primeiro significado,
menos filosofico, ainda se faz bastante presente no uso cotidiano do termo, ao passo que o segundo
e o terceiro, mesmo que presentes em algumas interpretacdes filosoficas, nao fazem jus ao alcance
da discussao que envolve o pessimismo. Na tentativa de dar uma resposta ao posicionamento de
Schopenhauer de que a vida nao possui valor algum, Eugen Dihring inaugura, com a publicacao de
O valor da vida (Der Werth des Lebens), em 1865, a Ultima concepcao de pessimismo: a tentativa
de demonstrar que a existéncia pode ser justificada torna-se, desse modo, sindbnima da nocao de
que a vida possui valor. Com Filosofia do inconsciente (Philosophie des Unbewussten), de 1869,
Eduard von Hartmann estabelece efetivamente esse ponto de vista, ao buscar uma fundamentacao
“cientifica” para o pessimismo, engajado na busca do sentido da existéncia (cf. Gerhardt, 1989a,
cols. 388-389; Pauen, 1997, pp. 122-131; Dahlkvist, 2007, pp. 62-77). Vale ainda destacar que, além
de discutir cuidadosamente o modo com que as obras de Diihring e Hartmann sao, na medida em
que buscam responder o problema colocado por Schopenhauer, fundamentais no estabelecimento
do pessimismo na tradicao filosofica, Dahlkvist demonstra a importancia de outros(as) autores(as)
nesse processo, tanto aqueles(as) que podem ser considerados pessimistas (Philipp Mainlander,
Julius Bahnsen e Agnes Taubert), como aqueles(as) que sao conhecidos(as) como anti-pessimistas
(Jurgen Bona Meyer, James Sully, Elme Marie Caro e Max Nordau) (cf. Dahlkvist, 2007, pp. 77-95).
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uma das maneiras privilegiadas de se ter acesso aos atos e aos motivos da vontade
- e, indiretamente, ao seu conteldo - é o corpo humano, que é, ao lado da ideia e
da musica, uma das raras manifestacoes imediatas da vontade no plano empirico -
corpo, ideia e musica sao, por isso, denominadas objetidades da vontade. O corpo
constitui para o sujeito o ponto de partida do conhecimento e precede a lei da
causalidade, fornecendo a esta os seus primeiros dados (idem, pp. 61-63; pp. 166-
167).

As consideracOes anteriores nao sao condicao suficiente para justificar a
alcunha de pessimista atribuida a filosofia de Schopenhauer, mas constituem uma
condicao necessaria, na medida em que é precisamente ao lancar mao desse
conceito amplificado de vontade que o autor fundamenta seu pessimismo: a vontade
é, por definicao, sofrimento (Leiden). A esséncia do universo é caracterizada como
“discordia essencial consigo mesma”, e suas manifestacoes no mundo fenoménico
serao, por conseguinte, reflexo dessa discordia, uma vez que cada organismo expoe
tao somente a ideia da qual é imagem (idem, pp. 210-211). Tal discérdia essencial
mostra-se, no mundo objetivo, enquanto luta pela dominacao da matéria, do especo
e do tempo. O exemplo mais evidente dessa luta da vontade consigo mesma é,
segundo o autor, o reino dos animais, em que cada um se torna presa do outro. O
grau mais elevado da manifestacao dessa discordia € o mundo dos humanos, tanto
“por dominar todas as demais espécies” (e, por isso, por ver “a natureza como um
instrumento de uso”), quanto por se tornar lobo de si mesmo (idem, pp. 211-212).4

A caracteristica fundamental da vontade, em seu movimento incessante de
manifestacao no plano empirico, é a sua constante insatisfacao - donde se pode
inferir o seu vinculo essencial com o sofrimento: “primeiro e imediato objeto
de nossa vida” (Schopenhauer, 1911-1916, Parerga e paralipomena |, p. 317), o
sofrimento consiste na “inibicao da vontade diante de um obstaculo”. A satisfacao é,
por sua vez, o bem-estar, a felicidade e o alcancar o fim, “pois todo esforco nasce da
caréncia, do descontentamento com o proprio estado e é, portanto, sofrimento pelo
tempo em que nao for satisfeito” (Schopenhauer, 2005, p. 399). A possibilidade de
qualquer satisfacao duradoura €, portanto, vetada no pensamento de Schopenhauer:
a satisfacao é, por definicdo, o ponto de partida para um novo esforco, “o qual,
por sua vez, vemos travado em toda parte de diferentes maneiras, em toda parte
lutando, e assim, portanto, sempre como sofrimento: nao ha nenhum fim Gltimo do
esforco, portanto nao ha nenhuma medida e fim do sofrimento” (idem, ibidem).5

4 Estou, nesse sentido, de acordo com Christopher Janaway (2006, pp. 322-323), quando afirma
que “para as reais motivacoes do seu pessimismo nds teremos que olhar para a metafisica da
vontade schopenhaueriana, algo que ele inventou antes de usar o termo ‘pessimismo’ e antes de
empreender as suas mais extensivas incursées em relacao a religido comparativa”. Para uma posicao
semelhante, cf. Simmel, 1989ff., pp. 248-260.

5 Por conseguinte, a satisfacao so6 pode ser entendida em sentido negativo. O ser humano sente dor, e
nao auséncia de dor (Schmerzlosigkeit); preocupacao, e nao despreocupacao (Sorglosigkeit); medo,

52 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.47-64



O “sentido da vida” em Schopenhauer e Nietzsche

O vinculo entre a concepcao de vontade e o que veio a ser considerado o
pessimismo da filosofia schopenhaueriana se torna ainda mais claro quando se leva
em conta os dois aspectos centrais de sua metafisica: o da afirmacao e o da negacao
da vontade. No que diz respeito ao primeiro, e tendo como pressuposta a funcao
central exercida pelo corpo na metafisica da vontade, Schopenhauer considera que
ha fundamentalmente dois graus em que a vontade se objetiva: na “conservacao
do corpo através de suas proprias forcas”, grau débil de sua afirmacao (idem, pp.
421-422); e na “satisfacao do impulso sexual”, “mais decidida e forte afirmacao da
vida”, enquanto vontade de “propagacao da espécie” (idem, pp. 423-424). Se os
genitais sdao, nesse sentido, o principio conservador vital que assegura vida infinita
no tempo, o conhecimento, ao contrario, “fornece a possibilidade de supressao do
querer, de redencao pela liberdade, de superacao e aniquilamento do mundo” (idem,
pp. 424-425). Eis o segundo aspecto da metafisica schopenhaueriana, o da negacao
da vontade. Tal conhecimento deve se dirigir, portanto, a “renuncia voluntdria” da
satisfacao do impulso sexual. Voluntaria, porém, “nao baseada em motivo algum”
(idem, pp. 428-429): ou seja, trata-se de um tipo de conhecimento que funciona
como quietivo, mas que nao pode ser motivado - caso contrario estaria a servico da
vontade.

O sistema filosofico de Schopenhauer tem por meta nao apenas fazer uma
descricao da estrutura do universo, mas sobretudo encontrar uma solucao para
o problema do sofrimento e, mais especificamente, para o fato de que nao ha
justificacdo para a existéncia. O autor discute tais possibilidades no ambito da
negacao da vontade, em especial em suas consideracées sobre a arte, a moral e,
sobretudo, a ascese. O valor, sobretudo o epistemoldgico, da arte reside em que ela
€ uma forma intuitiva de conhecimento, na qual estao suspensas todas as relacoes
fenoménicas e a partir da qual obtém-se um conhecimento imediato da natureza e
da vida (idem, pp. 269-70). Por meio da tragédia, que ocupa o apice na hierarquia
schopenhaueriana das artes, tem-se acesso a esséncia da vida humana, o sofrimento
(idem, pp. 332-334). Como se sabe, a arte proporciona a supressao momentanea
da vontade, portanto, nao constituiu uma efetiva de redencao da existéncia e do
sofrimento que a caracteriza. De maneira semelhante, a moral, e em especial a
proposta de sua fundamentacao, também parte do conhecimento intuitivo de que
todos os individuos possuem a mesma esséncia, a vontade (idem, pp. 437-440). A
compaixao seria a Unica virtude auténtica para Schopenhauer, pois atua exatamente
na direcao oposta ao bem-estar e ao amor-proprio, reconhecendo o sofrimento como

€ nao seguranca: “sentimos o desejo como sentimos fome e sede” (Schopenhauer, 2015, p. 686).
Schopenhauer lanca mao de uma série de exemplos, dentre eles de Shakespeare (Hamlet), Dante
Alighieri (Divina Comédia) e Voltaire (Cdndido ou o otimismo), para contestar a teodiceia leibniziana,
segundo a qual este é o melhor dos mundos possiveis e ha uma harmonia pré-estabelecida no mesmo
(idem, pp. 696-702).
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raiz comum a toda forma de existéncia (idem, p. 444). Ela seria uma forma de
conhecimento da esséncia do universo mais eficiente do que a artistica, na medida
em que constitui o primeiro passo para a libertacao completa da vontade, na
ascese. Esta, por sua vez, é compreendida pelo autor como uma espécie de “melhor
inteleccao”, uma combinacao entre razao e intuicao (Anschauung), que proporciona
ao compassivo o reconhecimento da dor alheia como sua propria e, por conseguinte,
o ultrapassamento do seu sofrimento individual (idem, p. 108). O conhecimento a
que se tem acesso por meio de tal forma de inteleccao funciona como um “quietivo”
da vontade (idem, pp. 448-449). A ascese é o corolario da metafisica da vontade
schopenhaueriana, a realizacao intuitiva da verdade do pessimismo (cf. Young, 1988,
p. 98), sendo a pratica humana privilegiada pelo autor no projeto de nos livrar do
sofrimento da vida e nos conduzir a redencao da existéncia.®

A tarefa fundamental da filosofia é, por conseguinte, fornecer uma explicacao
sobre o caminho que conduz a redencao da existéncia, a qual se da pela completa
supressao da vontade e, em ultima instancia, pela superacao e aniquilamento do
mundo. Contudo, o vir a ser nao esta justificado pela possibilidade de redencao da
existéncia, via ascese. O emprego que Schopenhauer faz do conceito de justificacao,
tipico das tradicoes filosofica e teologica’, esta bem mais relacionado ao contexto de

6 Para uma exposicao mais detalhada do modo com que a arte, a moral e a ascese constituem as
possibilidades fundamentais da supressdao da vontade - e, por conseguinte, um caminho rumo a
redencao da existéncia - no pensamento de Schopenhauer, cf. Paula, 2013, pp. 48-73.

7 Dentre os varios sentidos que “justificacdo” comporta ao longo da historia do pensamento, dois
sao especialmente importantes, no presente contexto. O primeiro, que se inicia com a filosofia
aristotélica e sera mais tarde transformado por Leibniz no sentido de fundamentar (begriinden), diz
respeito a discussao e argumentacao critica, por meio da légica e da dialética, em que se coloca em
xeque uma opinido ou uma teoria, que devem ser “justificadas”. Considero esse o sentido “légico-
epistemologico” do termo. O segundo, tipico da tradicao teologico-crista, diz respeito a leitura que
o apostolo Paulo (e, mais tarde, Lutero) faz da narrativa segundo a qual Deus absolve o0 homem de
seus pecados, por meio da entrega de seu filho aos plenos poderes do espirito santo, de tal modo
que o homem se reconcilia (verséhnt) com Deus (cf. Peters, 1989, cols. 251-256; col. 259). Paulo
associa o conceito de justificacao ao conceito de fé, no sentido de que a “justica de Deus” se revela
ao homem apenas pela fé. A justica divina contrapde-se a injustica dos homens, que sao os culpados
pela sua existéncia. Justificar pela fé significa aqui se salvar, se redimir, se reconciliar com Deus e
com a justica divina (cf. Epistola aos romanos 1, 16-7; 3, 27-31; 3, 4-6; 3, 9-18; 5, 1-11; 5, 18-21).
Considero esse o sentido “teoldgico-moral” do termo. Schopenhauer parece se valer desses dois
sentidos de justificacdo. No que diz respeito ao uso no primeiro sentido, que certamente nao é o
principal em seu pensamento, o autor constroi um sistema filoséfico, amparado na nogao de vontade,
a fim de fundamentar o seu pessimismo, i.e., a resposta negativa a pergunta pelo sentido da vida e
pela justificacao da existéncia. Em relacdo ao uso do segundo, somos remetidos a sua concepcao de
justica (Gerechtigkeit). Schopenhauer concebe a “justica temporal” (zeitliche Gerechtigkeit) como
0 conceito negativo de injustica (Unrecht), esta consistindo na “invasao dos limites da afirmacao
alheia da vontade” (Schopenhauer, 2005, pp. 428-429). Justo significa a possibilidade de negar, “com
justica”, a negacao da vontade alheia, com a forca necessaria para a sua supressao (idem, p. 435).
Uma doutrina da justica restringe-se exclusivamente a prdtica da justica ou injustica, uma vez que
ela se refere apenas ao fazer, e nao ao sofrer. O Estado, que tem por funcao a punicao da invasao da
afirmacao da vontade alheia, € a sede da justica temporal (idem, pp. 444-445). Ja a justica eterna
(ewige Gerechtigkeit), enquanto forma de elevacédo sobre o conhecimento fornecido pelo principio
de razao, consiste na percepcao de que as formas do fenébmeno nao concernem a coisa em si, de tal
modo que o individuo se da conta de que “a diferenca entre quem inflige o sofrimento e quem tem
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suas discussoes sobre a redencao do que propriamente sobre o pessimismo, ou seja,
sobre a possibilidade de justificacao da existéncia e, por conseguinte, de atribuicao
de um sentido a vida. Pois, ainda que Schopenhauer reconheca um fundamento ético
da metafisica e uma ordenacao moral de mundo, ambos constituem a condicao de
possibilidade de redencao da existéncia, mas nao invalidam ou anulam uma das teses
fundamentais de seu pensamento, a da condenacao do vir a ser. Tal tese esta na base
da pergunta pelo sentido da vida e, por conseguinte, do pessimismo.?

3. Pessimismo e niilismo em Nietzsche

O problema do sentido da vida é tratado por Nietzsche de maneira
multifacetada, tanto no que diz respeito a relacao proxima com temas como o
pessimismo e o niilismo, e isso muito em funcao de ter tido contato bastante préximo
com os principais autores da tradicao pessimista, como Schopenhauer, Hartmann
e Diihring®, quanto na posicao que o autor assume em relacao a propria pergunta.
Vale destacar, além disso, que o proprio tema do pessimismo passa por uma série de
reformulacoes ao longo de seu pensamento, o que implica em novos pontos de vista
acerca do problema do sentido da vida."

Ao tratar do pessimismo dos gregos antigos, especialmente nos capitulos 3
e 4 de O nascimento da tragédia, Nietzsche nao apenas recebe o tema a partir
da tradicao schopenhaueriana, como também elabora a sua propria resposta ao

de suporta-lo é apenas fendmeno e nao atinge a coisa-em-si, isto €, a Vontade, que vive em ambos
(...). O atormentador e o atormentado sao unos” (idem, pp. 452-453). Schopenhauer parece estar
se referindo aqui explicitamente a ascese.

8 Um dos textos fundamentais de Schopenhauer a esse respeito € o capitulo 17 do segundo tomo de O
mundo como vontade e representacdo, ao qual remeto o(a) leitor(a). Partindo precisamente deste
texto, procurei demonstrar pormenorizadamente, em outra ocasiao, a relacao entre os temas da
ordenacao moral de mundo e da justificacdo da existéncia na metafisica de Schopenhauer. Minha
tese principal é a de que, embora haja varios pontos de convergéncia entre tais concepcoes, elas
se distinguem precisamente na avaliacao do vir a ser (cf. Paula, 2020). Em uma interpretacao
recente, Daniel Soares (2018) discute o impacto da “Pessimismus-Frage” (controvérsia sobre o
pessimismo) na segunda metade do século XIX. Dentre os méritos dessa interpretacao, destaca-
se a boa contextualizacdo a respeito das forcas em combate no momento da disseminacao do
pessimismo schopenhaueriano (seus seguidores e seus criticos, em especial os neokantianos), bem
como, e especialmente, a demonstracao de que, ao trazer o problema do sentido da vida para
o centro do debate, Schopenhauer coloca em xeque a propria concepcao de filosofia em grande
medida vigente na época.

9 Ja em 1904, Walter von Hauff trata do pessimismo em Nietzsche nos termos do problema do sentido
da vida, tal como estabelecido pela tradicao filosofica pessimista (cf. Hauff, 1904).

10 O compromisso de Nietzsche com uma resposta ao problema do sentido da vida nao me parece ser
tao substantivo quanto com uma resposta ao pessimismo. Pois, diferentemente do que ocorre com
este Ultimo tema, objeto de importantes reformulacdes ao longo de seu pensamento, o fildsofo
busca inicialmente responder a pergunta pelo sentido da vida, e depois a recusa explicitamente,
como fruto de uma determinada visdao de mundo moralizante. Caberia discutir, conforme sera
indicado adiante, em que medida o tema do sentido da vida ainda permanece em seu pensamento,
malgrado essa suposta recusa.

Cadernos de Filosofia Alema | jan.-jun. 2024 55



Wander Andrade de Paula

problema da justificacdo da existéncia e, por conseguinte, do sentido da vida. Em
linhas gerais, a tragédia grega surgiu da necessidade (Bediirfniss) dos helenos de
dar uma resposta ao problema do sofrimento. Fundamental, nesse sentido, é a
célebre fala do sabio Sileno, cuja “verdade”, a “sabedoria dionisiaca”, expressa
precisamente o sofrimento essencial da existéncia: o melhor aos humanos seria nao
ter nem mesmo nascido (Nietzsche, 1992b, p. 36). A formulacdao do problema é,
conforme discutido, praticamente a mesma da tradicao pessimista. A resposta de
Nietzsche é, nesse momento de sua obra, o que o distingue dessa tradicao: ainda
que lance mao de um vocabulario tipico da metafisica para tratar do sofrimento
como algo inerente a existéncia,'" a énfase de suas discussoes recai na possibilidade
de justificacao e redencao da mesma, encontradas no jogo das pulsoes artisticas do
apolineo e do dionisiaco, como uma tentativa, originada da propria natureza, de dar
sentido ao vir a ser - concepcao que o distancia da ideia de “graca” schopenhaueriana
e, por conseguinte, de sua soteriologia. A arte, em especial a tragédia grega, é
razao suficiente para que o sofrimento esteja redimido e a vida nao seja negada. De
maneira diversa daquilo que ocorre em Schopenhauer, nao parece haver diferenca
substantiva entre os conceitos de justificacao e redencao da existéncia no jovem
Nietzsche, pois 0 autor nao trata o vir a ser - e, por conseguinte, o proprio sofrimento
que lhe é inerente - pela via da culpa. Nao ha possibilidade de uma justificacao moral
da existéncia para o autor, assim como de uma justificacdo divina ou racional. A
justificacao € possivel, em O nascimento da tragédia, em funcao do sentido atribuido
ao vir a ser e ao sofrimento nas celebracdes artistico-religiosas da tragédia grega
antiga. A alcunha que o autor cria para denominar tal processo é, em referéncia a
famosa pintura de Rafael, “transfiguracao”:

Em sua Transfiguracdo, na metade inferior, com o rapazinho possesso, 0s seus
carregadores desesperados, os discipulos desamparados, aterrorizados, ele [Rafael,
W.A.P.] nos mostra a reverberacao da eterna dor primordial, o Unico fundamento do
mundo: a “aparéncia” [Schein] é aqui o reflexo [Widerschein] do eterno contraditorio,
pai de todas as coisas. Dessa aparéncia eleva-se agora, qual aroma de ambrosia, um
novo mundo como que visional de aparéncias, do qual nada veem os que ficaram
enleados na primeira aparéncia - um luminoso pairar no mais puro deleite e um
indorido contemplar radiante de olhos bem abertos. Aqui nds temos, diante dos nossos
olhares, no mais elevado simbolismo da arte, aquele mundo apolineo da beleza e seu
substrato, a terrivel sabedoria do Sileno, e percebemos, pela intuicao [Intuition],
sua reciproca necessidade. Apolo, porém, mais uma vez se nos apresenta como o
endeusamento do principii individuationis, no qual se realiza, e somente nele, o alvo

11 Importante destacar que a fundamentacdo metafisica do sofrimento €, em O nascimento da
tragédia, sobretudo a partir dos conceitos de “vontade” helénica (entre aspas, claramente em
referéncia a Schopenhauer) e Uno-Primordial (Ur-Eine), ainda que o uso nietzscheano desses
conceitos me pareca ser bem mais estratégico do que um compromisso mais estrito do autor com
os mesmos. Estou, nesse sentido, de acordo com James Porter (2000, pp. 17-33), para quem a
justificacdo da metafisica se da, mesmo no contexto da “metafisica de artistas” de Nietzsche,
sobretudo em funcdo do “horror vacui”, da “tragica” necessidade humana de dar sentido aos
fendbmenos, e menos de uma adesao irrestrita as suas credenciais teodricas.
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eternamente visado pelo Uno primordial, a sua redencao através da aparéncia: ele
nos mostra, com gestos sublimes, quao necessario € o inteiro mundo do tormento,
a fim de que, por seu intermédio, seja o individual forcado a engendrar a visao
redentora (GT/NT, 4. KSA 1, p. 39. Tr. de JG, com algumas alteracodes).

O principal indicio publico de uma mudanca de postura de Nietzsche em
relacdo ao problema do sentido da vida esta no aforismo 28 do primeiro volume
de Humano, demasiado humano, onde o autor sugere ter rompido com a tematica
pessimista. O alvo principal de tal rompimento €, contudo, a ideia de “necessidade
metafisica”, segundo a qual a metafisica estaria justificada em funcao da necessidade
humana de sentido. Sob esse novo ponto de vista, Nietzsche descredencia a propria
pergunta pelo sentido da vida.' Ja o tema do pessimismo ganha novas configuracoes
nos proximos anos de seu pensamento, a ponto de ser considerado fundamental para
a propria definicao do que é a filosofia.™

Especialmente relevantes para a abordagem do problema em questao sao as
reflexdes de Nietzsche sobre o niilismo, sobretudo a partir de 1887. Um ano antes,
criticando conjuntamente, no aforismo 225 de Além de bem e mal, as tradicoes
pessimista, otimista, hedonista e utilitarista por medir o valor das coisas a partir
do prazer e da dor, “isto &, conforme estados concomitantes e dados secundarios”,
e por desconsiderar que toda “exceléncia humana” foi criada pela “disciplina do
sofrer, do grande sofrer”, Nietzsche enfatiza a plasticidade inerente a criacao de
valores: “no homem estao unidos criador e criatura” (Nietzsche, 1992a, p. 131).
Pode-se daqui inferir, dentre outras coisas, que nao estamos autorizados a delimitar
de modo demasiadamente preciso nocées como prazer e desprazer, e a partir delas
formular juizos gerais sobre a existéncia, a fim de justifica-la. No aforismo 44 da
mesma obra, Nietzsche apresenta os “filésofos do futuro” como aqueles que levam
adiante a tarefa dos espiritos livres e, a fim de criar novos valores, lancam mao
da complexidade inerente ao antagonismo entre prazer e desprazer, sofrimento e
felicidade: “nos, os avessos (...) acreditamos que dureza, violéncia, escravidao,
perigo nas ruas e no coracao (...), tudo o que ha de animal de rapina e de serpente

12 Discuti, em outra ocasiao, os sentidos da transfiguracdo no jovem Nietzsche, especialmente
em O nascimento da tragédia e Schopenhauer como educador, em sua relacdo com o tema do
pessimismo e do sentido da vida, bem como do uso que autor faz da metafisica neste momento de
seu pensamento (cf. Paula, 2021). Deve-se ainda remeter o(a) leitor(a) a secdo 3 do segundo texto,
em que Nietzsche é ainda mais explicito sobre o papel central de Schopenhauer no estabelecimento
do problema do sentido da vida na filosofia.

13 O aforismo em questao parece ser fruto imediato da leitura de O valor da vida (1865), de Duhring,
em 1875, ao qual Nietzsche tece, em anotacdes pessoais, uma série de observacoes criticas.
O fildsofo se opde explicitamente a ideia de que seja possivel atribuir um juizo geral sobre o
valor da vida, defendendo que este pode ser medido apenas a partir de um critério individual, o
“movimento de animo” (Gemiithsbewegung): ou um “impulso a vida” (Lebensdrang) ou um “fastio
da vida” (LebensiiberdruB) (Nietzsche, 1988, Anotacao 9[1], Verao de 1875. KSA 8, pp. 132-135).

14 Tratei, em outra ocasiao, desse processo de reavaliacao e reinterpretacao do tema do sofrimento
e do pessimismo entre os anos de 1878-1886 na obra de Nietzsche (cf. Paula, 2013, pp. 166-252).
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no homem serve tao bem a elevacao da espécie ‘homem’ quanto o seu contrario”
(Nietzsche, 1992a, p. 48). O pessimismo schopenhaueriano é, nesse contexto de
reinterpretacao das nocoes de prazer e desprazer, mas especialmente do sofrimento,
relacionado as concepcoes de “pessimismo da fraqueza” e “décadence”, e a pergunta
pelo sentido da vida é duramente criticada.

O declinio da crenca no Deus cristdo e a vitoria do ateismo cientifico
representados na expressao lapidar “morte de Deus” €, conforme avaliacao de
Nietzsche quatro anos apos o célebre aforismo 125 de A gaia ciéncia, o fendbmeno
moderno europeu cuja manifestacao da origem ao pessimismo filoséfico da tradicao
acima discutida. Tal evento demarca, segundo a sua visao, a derrocada da justificacao
moral, metafisicamente amparada na figura de Deus, como resposta ao problema do
sentido da vida. A filosofia de Schopenhauer, declaradamente ateista, veta qualquer
forma de justificacdo divina, mas, segundo Nietzsche, ainda esta enredada nas
perspectivas morais cristao-ascéticas, pois a sua resposta a pergunta pelo sentido
da vida esta comprometida com as nocdes de redencao e justificacao do todo da
existéncia:

Uma quarta questao seria se também Schopenhauer, com o seu pessimismo, ou seja,
com o problema do valor da existéncia, teria de ser precisamente alemao. Creio
que ndo. O evento apds o qual esse problema era de esperar com total certeza
(...), o declinio da crenca no Deus cristao, a vitoria do ateismo cientifico, € um
evento de toda a Europa (...). Schopenhauer foi, como filésofo, o primeiro ateista
confesso e inabalavel que nods, alemaes, tivemos: esse era o pano de fundo de sua
hostilidade a Hegel. A profanidade da existéncia era para ele algo dado, tangivel,
indiscutivel; ele perdia a sua postura de filosofo e se encolerizava toda vez que
alguém mostrava hesitacao e fazia rodeios nesse ponto. Toda a sua retidao esta nisso;
o ateismo incondicional e honesto € o pressuposto de sua colocacao dos problemas
(...). Vé-se o que triunfou realmente sobre o Deus cristdao: a propria moralidade
crista, o conceito de veracidade entendido de modo sempre mais rigoroso, a sutileza
confessional da consciéncia crista, traduzida e sublimada em consciéncia cientifica,
em asseio intelectual a qualquer preco. Encarar a natureza como se ela fosse prova
da bondade e protecao de um Deus; interpretar a historia para gloria de uma razao
divina, como perene testemunho de uma ordenacao moral do mundo e de intencoes
morais ultimas; explicar as proprias vivéncias como durante muito tempo fizeram os
homens devotos, como se tudo fosse previdéncia, aviso, concebido e disposto para a
salvacao da alma: isso agora acabou (...). Ao assim rejeitarmos a interpretacao crista
e condenarmos o seu “sentido” como uma falsificacao, aparece-nos de forma terrivel
a questao de Schopenhauer: entdo a existéncia tem algum sentido? - essa questao
que precisara de alguns séculos para simplesmente ser ouvida por inteiro e em toda
a sua profundidade. A resposta do préprio Schopenhauer a essa questao foi - que isto
me seja perdoado - um tanto precipitada, juvenil, apenas um compromisso, um modo
de permanecer e se prender nas perspectivas morais cristao-ascéticas a cuja crenca
se renunciara juntamente com a fé em Deus... Mas ele colocou a questao (Nietzsche,
2001, pp. 255-256).

O problema colocado pela morte de Deus é, portanto, um problema de ordem
moral e metafisica, pois o que esta em jogo, para Nietzsche, é o alcance da moral
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cristda enquanto instancia orientadora de nossos julgamentos sobre a existéncia, e
nao a religiao ou o culto religioso em si. Nesse sentido, cai, com a morte de Deus, o
fundamento Gltimo a partir do qual se buscava atribuir a vida um sentido, um valor.
E nesse contexto de critica aos fundamentos da pergunta pelo sentido da vida que o
autor relaciona os temas do pessimismo e do niilismo.

Para Nietzsche, contudo, a falta de sentido da existéncia € um problema muito
mais antigo do que o pessimismo filosofico do século XIX, e remonta aos primordios
da historia do ocidente ou até mesmo a periodos mais longinquos da historia da
humanidade. Abusca pelo sentido da vida surge, conforme a primeira secao da terceira
dissertacao da Genealogia da moral, do caracteristico “horror vacui” da humanidade,
da sua necessidade de objetivo. Considerando a historia do ocidente como um todo,
pode-se afirmar que seu Unico objetivo fora até entao os “ideais ascéticos”. Estes
surgem, segundo o autor, “do instinto de cura e protecdo de uma vida que degenera,
a qual busca manter-se por todos os meios, e luta por sua existéncia”. Trata-se de
“uma parcial inibicao e exaustao fisiologica, que os instintos de vida mais profundos,
permanecidos intactos, incessantemente combatem com novos meios e invencoes”.
O ideal ascético é, desse modo, a forma com que a vida luta contra a morte e,
portanto, € “um artificio” para a sua “preservacdo”. Artificio, deve-se reforcar, de
“uma vida que degenera” (Nietzsche, 1998, p. 109). A histdria do ocidente a partir
de Socrates seria fruto desse processo de “degeneracao fisiologica” (Nietzsche, 2006,
p. 95) da vida, que Nietzsche compreende sob a alcunha de décadence. Dai que “o
niilismo nao é uma causa, mas tao somente a légica da décadence” (Nietzsche, 1988,
Anotacao 14[86], Primavera de 1888. KSA 6, p. 265). O ideal ascético surge, por fim,
no momento em que a “vontade de nada”, o niilismo, transformado em ideal, é
tomado como uma meta. O nada transformado no “em si”, a fim de se tornar uma
meta: eis o sumo da historia ocidental desde Socrates, segundo Nietzsche.

Desde entdo, filosofos e teologos buscaram fundamentar, de diferentes
formas, o sentido da vida. Entretanto, que a vida mesma tivesse um sentido, isso
jamais fora questionado, até a filosofia de Schopenhauer. Precisamente nisso reside
o seu mérito, segundo Nietzsche: ele coloca a pergunta de se a vida tem, de fato,
qualquer sentido - a despeito de sua resposta ser, conforme indicado, apenas um
modo de “se prender nas perspectivas morais cristdo-ascéticas”’. E sob esse ponto

15 Caudataria da pergunta pelo sentido da vida, a tentativa de fundamentacdao da moral é alvo
constante das criticas de Nietzsche. No caso especifico de Schopenhauer, o conceito de compaixao
desempenha essa funcao, mas essa € provavelmente a maior evidéncia de que o filésofo ndo teria
sabido lidar com a pergunta que ele muito acertadamente havia colocado (cf. especialmente,
a esse respeito, os aforismos 186 de Além do bem e do mal e 7 de O anticristo). Pessimismo
e niilismo sdo, por sinal, ambos tratados por Nietzsche em varias anotacdes do periodo como
problemas inerentes a consideracao moral de mundo (Nietzsche, 1988, cf. esp. Anotacdes 9[83]
e 9[84], Outono de 1887; 2[197] e 2[206], Outono de 1885-Outono de 1886; 10[58], 10[153] e
10[192], Outono de 1887; 15[81], Inicio de 1888).
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de vista que Schopenhauer seria, segundo o autor, um ateista honesto, porém um
pessimista desonesto, pois ele fez do sacerdote ascético o proposito de sua filosofia
(cf. Berman, 1998)."

O niilismo é entendido, portanto, como a logica do processo de décadence, que
perpassa toda tradicdo metafisico-crista, até encontrar no pessimismo a expressao
filosofica da impossibilidade de justificacao da existéncia via ideais ascéticos. Dai
o perigo de que o niilismo se manifeste na pratica. Esse é, a meu ver, o vinculo
entre as nocdes de décadence, niilismo e pessimismo. Apenas no seguinte contexto o
pessimismo filosofico pode ser entendido como “protoforma do niilismo” (Nietzsche,
1988, Anotacao 10[58], Outono de 1887. KSA 5, p. 491): como a possibilidade de que
o niilismo, apds a morte de Deus, torne-se algo factivel.”

Nietzsche se coloca, contudo, a tarefa de vencer as “sombras” de Deus na
modernidade, levando adiante o “sentido de nossa jovialidade” (Nietzsche, 2001,
pp. 233-234): as possibilidades abertas pelo abandono da crenca em um conceito
de verdade - representado na figura de Deus - incluem o redimensionamento dos
critérios epistemologicos e morais da filosofia. Ser “jovial” é, sob essa otica, nao
mais buscar um ponto firme de apoio, mas se tornar habil na arte de “se equilibrar
sobre ténues cordas e possibilidades” e de “dancar até mesmo a beira de abismos”
(idem, p. 241). Em que consiste, pois, essa danca a beira do abismo? Creio que
duas importantes possibilidades se abram, nesse contexto: tanto a concepcao
nietzscheana dos “auténticos fildsofos” (Nietzsche, 1992a, pp. 117-118), figuras que,
como “comandantes e legisladores”, serviriam ao processo de transvaloracao de
todos os valores, quanto a concepcao de “filésofo tragico” (Nietzsche, 1995, p. 64),
a qual é, a meu ver, uma tentativa de levar adiante os problemas colocados pelo
pessimismo - e também, em certa medida, o problema do sentido da vida - desde o
inicio da obra de Nietzsche. Essa discussao excede, contudo, o escopo do presente
artigo e sera objeto de publicacoes futuras.

16 Paulo é aquele que, na tradicdo crista, estabelece a vinculacdo entre o niilismo e a doutrina
religiosa em questao, por meio da “grande mentira da imortalidade pessoal”: “viver de modo que
ja nao ha mais sentido em viver, isso torna-se o sentido da vida” (Nietzsche, 2007, p. 50). A figura
do teodlogo torna-se desde entao porta-voz do niilismo, ao “sofrer com a realidade” e deslocar o
“centro de gravidade da vida” para o além, para o suprassensivel: “quem tem motivos para furtar-
se mendazmente a realidade? Quem com ela sofre. Mas sofrer com a realidade significa ser uma
realidade fracassada... A preponderancia dos sentimentos de desprazer sobre os sentimentos de
prazer € a causa dessa moral e dessa religido ficticias: uma tal preponderancia transmite a formula
da décadence...” (idem, p. 21). E com o cristianismo paulino, portanto, que a pergunta pelo sentido
da vida passa a ser interpretada pela optica metafisica de uma distincao entre dois mundos. Tal
guestao se torna ainda mais clara na analise comparativa de Nietzsche entre o cristianismo e o
budismo (cf., a esse respeito, o aforismo 23 da mesma obra).

17 Segundo Bernard Reginster (2006, pp. 37-39), o niilismo &, enquanto processo fisiolégico, um
movimento mais amplo e antigo, em intima conexdo com a décadence. Enquanto concepgao
filosofica, € um evento localizado na modernidade, em consequéncia da morte do Deus cristao.
Para uma interpretacao mais recente, em que sao discutidas as diferentes nuances do niilismo na
obra de Nietzsche, cf. Tongeren, 2018.
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4. Consideracées finais

As discussoes anteriores demonstraram que o contexto em que o problema do
sentido da vida surge é o da filosofia alema do século XIX e, mais especificamente,
da tradicao “pessimista”, bem como indicaram que essa preocupacao ja esta em
certa medida presente em autores que o antecedem, sobretudo em lingua alema.
Nos pensamentos de Schopenhauer e Nietzsche, o tema do sofrimento se torna
peca fundamental na discussao sobre o sentido da vida."”® O primeiro estabelece
uma relacao intima entre a concepcao de vontade e a de sofrimento, formando a
base do seu pessimismo: dado que a existéncia é fundamentalmente sofrimento,
nao ha justificacao possivel para o vir a ser, 0 maximo que se pode alcancar € a sua
redencao, por meio da negacao da vontade - e, por conseguinte, do sofrimento. Nao
ha, portanto, um sentido da vida. Nietzsche dedica um tratamento multifacetado a
pergunta pelo sentido da vida, tanto do ponto de vista de seu acolhimento inicial e
sua posterior recusa quanto de sua relacao com outros temas, como o0 pessimismo
e o niilismo. No que diz respeito ao primeiro ponto, o autor se mostra a principio
simpatico a pergunta, buscando uma solucao para o problema por ela colocado -
ainda que ja se posicione na contramao de Schopenhauer do ponto de vista de uma
possivel solucao para o pessimismo -, mas posteriormente, com a critica a nocao
de necessidade metafisica, a propria pergunta é colocada em xeque. Em relacao ao
segundo ponto, Nietzsche procede a uma série de reavaliacdes do tema do pessimismo
em sua obra e, se em um primeiro momento o autor vincula a pergunta do sentido da
vida ao pessimismo, posteriormente trata do tema do pessimismo sob perspectivas
diversas: ha uma critica contundente do pessimismo da tradicao filoséfica, que esta
vinculado a pergunta pelo sentido da vida e, por conseguinte, as interpretacoes -
niilistas - morais e metafisicas da existéncia, mas ha igualmente um pessimismo que
seria o de Nietzsche, baseado em sua interpretacao do sofrimento e sua importancia
para a filosofia, o qual o autor deixa em aberto ao fim de sua obra com a ideia de
“filosofo tragico”.
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Resumo: Com o presente artigo pretendemos
investigar a relacdao de ambiguidade entre
arte e técnica no pensamento de Martin
Heidegger. Tendo como principais referéncias
os textos A questdo da técnica e A origem da
obra de arte, o objetivo principal consiste em
compreender os dois lados dessa relacao, na
medida em que no pensamento heideggeriano
essas duas dimensdes possuem diferencas
fundamentais, mas uma origem e um sentido
comum que podem ser pensados a partir de
sua origem grega. Desse modo, procuramos
destacar a radicalidade do esforco de
pensamento proposto por Heidegger com
base em seu carater circular.
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Abstract: With the following article we intend
to investigate the relation of ambiguity
between art and technique in the thought of
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the texts Die Frage nach der Technik e and Die
Urspriing des Kunstwerkes the main objective
is to understand the two sides of this relation,
since in Heideggerian thought these two
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on its circular aspect.
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A relacdo entre essas duas figuras - arte e técnica - concomitantemente
presentes em nosso cotidiano e na modernidade em geral constitui um tema
abordado e amplamente desenvolvido pelas mais diversas vertentes filosoficas do
século XX. Seja pela teoria critica, pela filosofia analitica ou por pensadores que
pertencem ao ramo da filosofia da técnica ou da tecnologia, as abordagens partem
de diferentes concepcoes de critica e de racionalidade na busca por compreender
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essas duas dimensdes na modernidade. Walter Benjamin em A obra de arte na era
de sua reprodutibilidade técnica realiza uma critica que relaciona o declinio da aura
da obra de arte - isto é, de sua unicidade material e circunscricao na tradicao e no
testemunho historico -, efetivada pela sua reprodutibilidade técnica, aos fenomenos
de massa e ao perigo do fascismo. ' Adorno e Horkheimer, por outro lado, tratam da
questao na Dialética do esclarecimento a partir da nocao de industria cultural e da
critica da mercantilizacdao da obra de arte?. Sem que nos atenhamos as obras desses
autores, podemos reconhecer que suas abordagens partem de diferentes criticas ao
capitalismo e a sua configuracao contemporanea e tomam novas posicoes referentes
a racionalidade e a propria concepcao de critica derivadas de Kant, Hegel, do
marxismo e do materialismo historico.

Dentre os diferentes modos de tratamento da questao que surgiram no século
XX, o pensamento de Heidegger parece se destacar pelo carater radical a partir do qual
coloca em suspensao os pressupostos mais elementares do proprio pensamento, com
base em uma reflexao histérica ampla acerca da tradicao filosofica ocidental como
um todo: “Ameditacao é a coragem para tornar no que € mais questionavel a verdade
dos pressupostos proprios e o espaco dos objetivos proprios” (Heidegger, 1998, p.97).
Heidegger ndo se baseia em uma concepcao prévia de racionalidade ou de critica e,
por conseguinte, coloca a reflexao em um ambito aberto e, simultaneamente, mais
radical: no percurso da reflexao o proprio refletir € posto em questao. No cenario
do século XX, seu pensamento surge como uma alternativa de repensar a tradicao
de pensamento ocidental como um todo e os fenomenos da modernidade como um
acontecimento historico com base em um esforco constante e circular de questionar
a si mesmo. Seu ponto de partida consiste precisamente no esgotamento da tradicao
filosofica ocidental, diante do qual propoe um novo modo de pensar que nos desafia
constantemente: “A filosofia entrou em seu estagio terminal. Toda tentativa que
possa ainda surgir no pensamento filosoéfico ndao passara de um renascimento epigonal
e de variacoes deste” (Heidegger, 1999, p.96).

-_

Conforme: “O conceito de aura permite resumir essas caracteristicas: o que se atrofia na era da
reprodutibilidade técnica da obra de arte € sua aura. Esse processo é sintomatico e sua significacao
vai muito além da esfera da arte. Generalizando, podemos dizer que a técnica da reproducao destaca
do dominio da tradicdo o objeto reproduzido. Na medida em que ela multiplica a reproducao,
substitui a existéncia Unica da obra por uma existéncia serial. (...) eles se relacionam intimamente
com os movimentos de massa, em nossos dias” (Benjamin, 1969, p. 168-169).

2 Conforme: “O novo nao é o caracter mercantil da obra de arte, mas o facto de que, hoje, ele
se declara deliberadamente como tal, e é o facto de que a arte renega sua prépria autonomia,
incluindo-se orgulhosamente entre os bens de consumo, que lhe confere o encanto da novidade (...)
Tudo é percebido do ponto de vista da possibilidade de servir para outra coisa, por mais vaga que
seja a percepcao dessa coisa. Tudo s6 tem valor na medida em que se pode troca-lo, ndo na medida
em que é algo em si mesmo. O valor de uso da arte, seu ser, é considerado como um fetiche, e o
fetiche, a avaliacao social que é erroneamente entendida como hierarquia das obras de arte - torna-
se seu Unico valor de uso, a Unica qualidade que elas desfrutam” (Adorno; Horkheimer, 1985, pp.
74-75).

66 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.65-78



Arte e técnica no pensamento de Martin Heidegger

Heidegger aborda a técnica e a arte a partir deste cenario de esgotamento dos
modos tradicionais de tratamento - isto é, da propria linguagem filoséfica - e coloca
uma nova tarefa diante da modernidade, que requer uma alianca rigorosa entre
pensamento e poesia. Nesse contexto, as tradicoes criticas que atravessam a historia
da filosofia ocidental nao sao capazes de sustentar esse modo de pensar radical e
nao podem servir de base ou de pressuposto teoérico no sentido tradicional ao esforco
dessas investigacoes.

Ora, a arte e a técnica foram abordadas por Heidegger de modo mais direto em
duas conferéncias ministradas em momentos distintos e publicadas em vida: a saber,
A origem da obra de arte (1935) - publicada na coletanea Caminhos da floresta - e A
questdo da técnica (1953) - publicada na coletanea Ensaios e conferéncias. Nelas a
relacdo entre as duas questdes contempla uma forte ambiguidade: a arte e a técnica
possuem uma origem comum no pensamento grego com a palavra Téywvn (Techné) e,
no entanto, no mundo contemporaneo apresentam configuracoes diametralmente
opostas. O sentido dessa ambiguidade é precisamente o sentido do percurso histérico
do pensamento ocidental como um todo: Heidegger compreende que nessa relacao
esta contido o que ha de essencial no movimento da historia da filosofia ocidental.

Arte, técnica e verdade na modernidade

No que diz respeito ao lado distante dessa relacao, podemos indicar que seu
cerne reside no vinculo da configuracao moderna de ambas com a verdade. Em que
medida essas duas manifestacdes estao postas na modernidade a partir de duas
diferentes relacdes com a verdade e que decisao reside por tras delas? Heidegger
busca recolocar a questao da técnica e da arte na relacao mais fundamental com
a metafisica e com o pensamento em sentido amplo. A metafisica é compreendida
como um acontecimento historico que teve inicio na Grécia antiga, com Platao e
Aristoteles, e se esgotou com Hegel e Nietzsche; consumando, assim, na configuracao
técnica do século XX e na crise da razao e dos fundamentos do pensamento ocidental.
A filosofia, nesse sentido, nao deve ser entendida como uma dimensao universal e
necessaria do pensamento humano nem como o nome que se deva dar a contemplacao
de questdes existenciais e amplas ou ditas universais, mas como um acontecimento
historico e especifico que teve um comeco, um percurso e um fim, como uma das
muitas manifestacdes e formas do pensamento humano. Nesse sentido, a metafisica
(ou filosofia) surgiu do salto histérico do pensamento mais originario dos pré-
socraticos, que resguardava na linguagem o apelo do ser no ente e do espanto do ser
e da existéncia em geral, a circunscricao de todo pensar a “uma correspondéncia,
que manifesta na linguagem o apelo do ser do ente” (Heidegger, 1999, p.40). A
filosofia, em Ultima instancia, se consolidou como o esquecimento do ser - isto é,
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o esquecimento desse outro modo de pensar mais amplo que toca o ser humano
em sua esséncia mais intima, frente ao ambito limitado e circunscrito do ser do
ente, da busca pela esséncia daquilo que €, da metafisica. A origem da técnica deve
ser investigada, portanto, no horizonte desse percurso interior a propria metafisica
(i.é., na dimensao da historia da filosofia). Assim, Heidegger traz a luz o fato de que
o advento da técnica moderna como fendmeno de época esta, antes de mais nada,
comprometido com um acontecimento no pensamento que se configura como uma
decisdao metafisica acerca da verdade.

Ora, ao abordar o problema da técnica em A questdo da técnica, Heidegger
nao intenta descrever uma teoria essencialista sobre a técnica e as tecnologias, nem
tampouco emitir valores sobre seu uso ou sobre seus beneficios e maleficios. Muito
pelo contrario, seu dito “a esséncia da técnica também nao é, de modo algum, algo
de técnico” (Heidegger, 2000, p.7) coloca a questao num ambito muito mais anterior
a dimensao apressada do “correto” e do “incorreto”, do “Util” e do “inGtil”. Em seus
termos: “aquilo, que em relacao ao brotar vigente é primevo, € a nés, humanos,
apenas tardiamente evidente. Aos humanos a madrugada inicial sé se mostra no final”
(idem, p.23). Desse modo, ao pensar a técnica, a interrogacao deve se direcionar ao
fundamento metafisico que esta por tras de sua manifestacao moderna: “A metafisica
funda uma era, na medida em que, através de uma determinada interpretacao do
ente e através de uma determinada concepcao da verdade, lhe da o fundamento de
sua figura essencial” (Heidegger, 1998, p.97). Para pensar a técnica em sua esséncia,
portanto, é preciso recuar ao acontecimento no pensamento que preparou o terreno
e o fundamento de sua manifestacao moderna. Que concepcao da verdade, que
imbricacado entre ente e ser, que delimitacao da esséncia de tudo que é, esta por tras
da técnica moderna?

Essa decisdao acerca da verdade ndao é, de modo algum, uma questao
pertencente ao ambito do que chamamos de decisdes subjetivas - sejam elas
individuais ou coletivas: a insisténcia de Heidegger nas palavras “acontecimento”
(Ereignis) e “destino” (Geschick/Schicksal) marca a impessoalidade do pensamento
- 0 pensamento nao se configura como uma instancia que o ser humano domina, mas
como um acontecimento que impde suas proprias regras, como algo que nao depende
apenas da decisao humana. Nesse sentido, para Heidegger os fildsofos da tradicao
nao criaram propriamente filosofias ou vertentes da filosofia, mas meramente
corresponderam ao que se anunciou pelo destino do pensamento filosofico.
Respeitadas certas diferencas fundamentais, essa compreensao do pensamento
como um percurso indissociavel da tradicao ecoa o modo de pensar de Hegel sobre
a historia da filosofia:

Desta caracteristica da producao espiritual, que supée um mundo espiritual
preexistente e o transforma no ato de se apossar dele, segue-se que a nossa filosofia
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sO pode existir enquanto ligada a precedente, da qual é necessario produto; e o curso
da histoéria mostra, nao o devir de coisas a nos estranhas, mas sim o nosso devir, o
devir do nosso saber (Hegel, 1980, p.322).

Arelacao do pensamento de Heidegger com Hegel possui diversas ambiguidades
e parece operar constantemente entre aproximacoes e distanciamentos. Sobre essa
concepcao da histéria da filosofia podemos marcar o distanciamento na auséncia da
necessidade defendida por Hegel. Como esclarece Hans-Georg Gadamer: “Heidegger
nunca fala de uma necessidade historica do modo como essa necessidade impera sobre
a construcao hegeliana da histéria do mundo como a razao na histéria” (Gadamer,
2012, p.133). A filosofia no sentido heideggeriano € um acontecimento no ambito
mais originario da historia do pensamento humano e, todavia, possui um percurso
cujas partes sao indissociaveis umas das outras, do sentido geral e do fundamento.

Em seus textos e prelecoes, Heidegger atenta ao fato de que por tras da
técnica moderna e da modernidade como um todo ? jaz o fenémeno da irrupcao da
subjetividade: a partir da posicao fundamental instituida pelo cogito de Descartes,
o mundo - a totalidade do ente - se reduziu a sua presenca diante do sujeito. A
verdade, assim, se transformou na certeza da representacao (vor-stellung) e,
consequentemente, passou a ser indissociavel a subjetividade. Na época moderna o
ser do ente, a existéncia de tudo aquilo que é, passa a se delimitar como aquilo que
se coloca diante do sujeito - isto €, a relacao sujeito-objeto esta presente em toda
e qualquer configuracao moderna da verdade. Em A época da imagem de mundo,
Heidegger defende que apenas a partir dessa posicdo metafisica fundamental foi
possivel conceber algo como uma imagem de mundo, na medida em que o mundo
antes precisou tornar-se uma imagem:

O ente na totalidade € agora tomado de tal modo que apenas e s6 é algo que é na
medida em que é posto pelo homem representador-elaborador. Onde se chega a
imagem de mundo, cumpre-se uma decisao essencial sobre o ente na totalidade.
O ser do ente é procurado e encontrado no estar-representado (Vorgestelltheit) do
ente (Heidegger, 1998, p.112-113).

Na modernidade, o sujeito # irrompe como centro inaudito do pensamento:
o divino se torna religiosidade ou vivéncia religiosa, a verdade se torna certeza da
representacao, a existéncia dos povos se torna cultura, a arte é transposta ao ambito
da estética e o saber se reduz a epistemologia.

3 EmAépocadaimagem de mundo Heidegger coloca a técnicacomo uma das cinco grandes manifestacoes
da modernidade ao lado da estetizacao da arte, da ciéncia moderna, do desendeusamento do mundo
e do surgimento da cultura.

4 Nesse momento devemos ressaltar que a subjetividade aqui considerada nao deve ser, de modo
algum, confundida com o problema da individualidade: o sujeito aqui mencionado é o que esta
por tras de qualquer individualidade ou coletividade. O que nos interessa é a subjetividade como
aquilo que subjaz, como a posicao metafisica fundamental da modernidade, como modo de pensar
do ocidente moderno.
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Finalmente, em “A época da imagem do mundo”, Heidegger retoma o leitmotiv de
Hegel e de Husserl, isto é, a filosofia moderna nascida com Descartes é uma filosofia
do sujeito, ou melhor, da subjetividade. Falar em “imagem do mundo”, explica
Heidegger, é referir-se ao mundo como imagem, isto €, como representacao, e é
na metafisica de Descartes que, “pela primeira vez se determina o existente como
objetividade do representar e a verdade como certeza do representar”. E verdade,
como dissera Hegel, que a modernidade é o momento em que o homem se liberta
das amarras que impediam o exercicio autonomo do pensamento. Essa autonomia se
efetiva gracas a desdivinizacao do mundo, que transforma as relacdes com os deuses
numa vivéncia religiosa de foro intimo ou privado. Liberado da Revelacdo, o homem
precisa encontrar um novo fundamento para a verdade e o encontra em si mesmo.
Por isso, muito mais do que na autonomia da razao, a esséncia da ldade Moderna deve
ser encontrada na mudanca absoluta da esséncia do homem, quando este se converte
em sujeito (Chaui, 2017, p.7).

Heidegger interroga a técnica moderna a partir dessa posicao metafisica
fundamental da modernidade como um todo: ela se instituiu através da irrupcao do
sujeito moderno e do paradigma da representacao. Com o estabelecimento desse
modo de pensar, a totalidade do ente se transformou no que Heidegger chama de
“dispositivo” (Gestell). A totalidade do ente, o mundo, se tornou, em esséncia,
um dispositivo de pontos calculaveis e indiscerniveis: a substancialidade, nesse
movimento historico, se retraiu das coisas e do ambito da revelacao e passou ao
plano do sujeito; isto €, o ser do ente passou a se delimitar pela presenca diante
de um ente especifico que subjaz a todo “dispor”. > As coisas, que anteriormente
possuiam o estatuto ontoldgico de substancias, perdem sua posicao ontoldgica e
se tornam dependentes da substancialidade universal do sujeito. Esse sentido da
subjetividade ultrapassa a individualidade do ego cogito cartesiano criticada por
Husserl, na medida em que esta presente em toda concepcao de intersubjetividade
e se estende a todas as dimensdes da existéncia moderna, atingindo até os aspectos
mais banais do cotidiano. A técnica moderna em sua forma bruta pode vir a existir
apenas quando o mundo se transformou nesse dispositivo que impde a calculabilidade,
que reduz a totalidade do ente a universal e inquestionavel disponibilidade do todo
diante da subjetividade. Para haver a possibilidade do calculo e do controle foi antes
necessario que o mundo se mostrasse como calculavel e controlavel, a partir de um
percurso do pensamento que teve inicio com Platao e Aristoteles e que levou mais
de dois mil anos de maturacao. A passagem do mundo grego da substancialidade
das coisas e da ®voig (Physis) aristotélica ao mundo medieval do plano da revelacao
divina e do ens creatum preparou, por sua vez, o surgimento do sujeito como ente
que subjaz ao todo e que enquanto substancialidade Unica afere a posicao ontoldgica
de tudo aquilo que é dentro do plano circunscrito do dispositivo. O momento que

5 A prépria palavra vor-stellen (representar/vor- adiante, stellen - dispor) do alemao evidencia esse
vinculo fundamental na medida em que o “vor” deixa implicito o sujeito que subjaz ao que é
disposto.
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marca o surgimento, a preparacao e a irrupcao do fundamento da técnica moderna na
historia do pensamento ocidental - que é expresso em sua radicalidade por Descartes
- consiste justamente no advento da tecnociéncia na chamada revolucao cientifica
dos séculos XVI e XVII¢. Ele € marcado pela transformacao da totalidade do ente em
uma Natura Naturata, uma natureza calculavel, abstrata, capaz de ser reduzida a
leis e passivel de ser, por esséncia, completamente controlada:

Quando se compara a pesquisa astronomica, de Kepler, com a pesquisa mecanica,
de Galileu, pode-se perceber uma profunda semelhanca entre elas: ambas revelam
um claro direcionamento metddico na procura por regularidades matematicamente
formulaveis observadas nos fendmenos naturais. A procura por leis da natureza, por
regularidades existentes entre os fendmenos naturais observados é a marca da ciéncia
moderna. A formulacdo dessas leis, isto &, de enunciados precisos e verificaveis pela
experiéncia, expressos em linguagem matematica, acerca das relacoes universais que
existem entre os fendmenos particulares, passa a ser um dos objetivos centrais da
pesquisa cientifica (Mariconda, 2006, p.281).

A esséncia da técnica moderna e a sua forca em nossa existéncia estao
plenamente comprometidas com essa posicao metafisica fundamental que institui
a subjetividade em sentido amplo como o fundamento a partir do qual todo o
resto - a totalidade do ente - ganha seu estatuto ontologico. Para que possamos
contemplar a radicalidade dessa problematica devemos atentar ao fato de que
a posicao metafisica da subjetividade esta na base e no fundamento de todas as
manifestacdes da existéncia moderna ocidental. Heidegger interroga a técnica no
ambito do seu fundamento mais elementar - esse pleno comprometimento com a
configuracao moderna da verdade. Desse modo, ao questionar a técnica estamos
simultaneamente questionando os aspectos mais basicos de nossa propria existéncia
e do modo como entendemos o proprio questionar. E nessa tentativa de questionar a
esséncia da técnica moderna ela se apresenta como o maior perigo que ja ameacou
o ser humano e o pensamento:

O dis-positivo desloca a aparicdo e a vigéncia da verdade. O destino, que destina
no encomendar, é, com isso, o supremo perigo. O mais perigoso nao € a técnica.
Nao existe nenhum demonio da técnica, mas, ao contrario, o mistério de sua
esséncia. A esséncia da técnica é, enquanto um destino do desocultar, o perigo.
(...) A auténtica ameaca ja afetou o ser humano em sua esséncia. (Heidegger,
2000, p.29).

No que concerne a esse aspecto perigoso que Heidegger atribui a esséncia
da técnica - a saber, o seu comprometimento essencial com a posicao metafisica da

6 Na introducao a O que é uma coisa?, Heidegger trata diretamente da virada no pensamento
que surge com Galileu, Kepler e Newton e das diferencas fundamentais entre o aristotelismo, o
pensamento medieval e a ciéncia moderna. A concepcao cientifica de que é possivel calcular o
movimento de um corpo abstrato em um movimento retilineo também abstrato é absurda para a
tradicao medieval, segundo a qual o mundo é fechado e composto por substancias que possuem
caracteristicas intrinsecas e se movimentam de forma determinada.
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modernidade - podemos considerar que ela encontra na arte um contraposto. Afinal,
a arte possui uma relacao essencial com uma decisao acerca da verdade que nao se
esgota no paradigma moderno da subjetividade e da representacdo. A arte se nos
mostra como algo enigmatico ’ e, de certo modo, oposto a uniformidade e ao aspecto
inevitavelmente prosaico da técnica moderna. Que configuracao da verdade, entao,
rege o fendmeno artistico e esta por tras da esséncia da obra de arte e da diferenca
fundamental com esse lado da técnica moderna?

Para acompanharmos essa relacao devemos nos voltar ao ensaio A origem da
obra de arte, mais especificamente as passagens a obra e a verdade e a verdade e
a arte. Nelas a reflexdo se move em torno do dito “a arte é o por-se-em-obra da
verdade” (Heidegger, 1998, p.36). O que ocorre na obra de arte e qual o sentido de
verdade que fundamenta essa relacao? Se a técnica moderna esta comprometida
com uma concepcao da verdade que desafia a totalidade do ente como dispositivo no
registro da subjetividade, a arte se vincula nao a posicao metafisica da modernidade,
mas a propria esséncia da verdade. Essa esséncia consiste justamente no fundamento
e naquilo que da sustento a decisao moderna da verdade como representacao e a
metafisica como um todo.

De acordo com Heidegger, a obra de arte em seu ser-obra depende de um
acontecimento duplo: o erigir de um mundo e o irromper da terra.

O mundo € aquilo que é sempre nao-objetivo, de que dependemos enquanto as vias
do nascimento e da morte, da bencao e da tradicao, nos mantiverem elevados no ser.
Ai onde se jogam as decisoes essenciais da nossa historia, onde por nos sao assumidas
ou abandonadas, onde nao sao reconhecidas e sao de novo questionadas - ai o mundo
se faz mundo. (Heidegger, 1998, p.42).

A terra, por sua vez, nao € a simples visao astrondmica de um planeta, mas
aquilo que se encerra e nao se deixa ser descerrado pelo levantar do mundo. No
exemplo do templo grego, a terra é a rocha que se retrai no levantar do mundo que
se eleva com o templo. Nao podemos confundir esse sentido da terra com a bruta
classificacao da matéria prima - que nao se encontra de modo algum na obra de arte
8, A terra é aquilo que permite a obra se recusar e se retrair e que simultaneamente
da solo ao levantar do mundo.

Aquilo em que a obra se retira e que lhe permite surgir diante nesse retirar-se
chamamos terra. E ela o que surge diante e poe a coberto. A terra é aquilo que, nao

7 Conforme o epilogo da Origem da obra de arte: “As reflexdes anteriores tém a ver com o enigma
da arte, enigma que a arte é em si mesma. Estamos longe de pretender deslindar o enigma. A nossa
tarefa consiste em ver o enigma” (Heidegger, 1998, p.85).

8 Conforme: “Heidegger se opde a uma visao da arte que parte de conceitos mecanicistas como
“matéria” ou “forma”. A ideia de matéria, com efeito, pertence a um contexto funcional. (...)
Uma escultura, por outro lado, faz o olhar se voltar a madeira, para ver, intuir e sentir sua esséncia
intima. Se quisermos chegar a madeira, a pedra e a cor, temos que nos despir do conceito de
“matéria”, que nao deixa nunca para tras sua embalagem funcional” (Rabe, p.172, 2003).
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sendo impelido para nada, é sem esforco e incansavel. O homem historico funda o
seu habitar no mundo sobre e na terra. Na medida em que a obra levanta um mundo,
elabora a terra. (Heidegger, 1998, p.44).

A esséncia da obra de arte esta comprometida com esse acontecimento duplo
e com o combate essencial entre mundo e terra que acontece na propria obra.
Esse combate nao pode ser compreendido com uma mera oposicao; ele consiste na
elevacao de ambos os polos na autoafirmacao: “Aterra nao pode prescindir do aberto
do mundo se ha de aparecer como terra no afluxo liberto de seu fechar-se. O mundo
nao pode desprender-se da terra se se ha de fundar, como amplitude vigente e via
de todo destino essencial sobre algo de decisivo” (Heidegger, 1998, p.48). Os dois
elementos que compdéem a obra de arte precisam ser resguardados neste combate
para configurarem o ser-obra da obra.

Portanto, esse combate entre mundo e terra inerente a obra de arte lhe
confere um comprometimento com a esséncia da verdade. Essa esséncia nao deve
ser confundida com a concepcao moderna de verdade que domina a técnica como
certeza da representacao na dimensao da subjetividade nem tampouco com qualquer
outra decisao metafisica acerca do verdadeiro. A verdade a que Heidegger se refere
concerne justamente a esséncia da verdade, que esta por tras e que da solo a qualquer
outra decisao da metafisica ocidental: a saber, a verdade como nao-estar-encoberto
do ente, que ressoa a AAmbeia (Alétheia) do grego enquanto clareira e encobrimento.

A clareira é o aberto do ente que nao se resume a totalidade do ente, mas
que o envolve, como o nada: “o ente so6 pode ser enquanto ente estando inserido
e explicitado no aclarado desta clareira” (Heidegger, 1998, p.53). No interior desta
clareira o ente esta posto diante de uma dupla possibilidade de dissimular-se e
recusar-se na medida em que a clareira nao € um “palco fixo” do ente como nao
encoberto, mas um acontecimento que se da, justamente, como um combate: “A
esséncia da verdade é em si mesma o arqui-combate [Urstreit] em que é conquistado
o meio aberto no qual o ente é introduzido e a partir do qual se retira em si mesmo”
(Heidegger, 1998, p.55).

A obra de arte possui um vinculo e um comprometimento com a esséncia
da verdade e, por conseguinte, com o mundo grego: o combate essencial entre
mundo e terra € um dos modos como acontece esse arqui-combate entre clareira e
encobrimento.

A terra so6 irrompe pelo mundo, o mundo s6 se funda na terra na medida em que
a verdade acontece como combate originario entre clareira e encobrimento (...) A
obra, levantando um mundo e elaborando a terra, é a contenda deste combate, no
qual se conquista o nao-estar-encoberto do ente no seu todo - a verdade (Heidegger,
1998, p.56).

Desse modo, a obra de arte, no que diz respeito a relacdo com a verdade

Cadernos de Filosofia Alema | jan.-jun. 2024 73



Felipe Seelaender Costa Rosa

na modernidade, estda comprometida com o mundo grego e com a verdade
enquanto AAfbsio (Alétheia). A arte nos remete a um pensamento mais amplo e
originario, enquanto a técnica moderna permanece completamente comprometida
com a subjetividade e com a transformacao da totalidade do ente no dispositivo
(Gestell). Podemos, assim, considerar que a técnica nos coloca diante do paradigma
da imortalidade a partir da infinitude abstrata, plana e uniforme do dispositivo -
que, inclusive, fundamenta as ciéncias cibernéticas e ideias cientificistas como as
positivistas e transumanistas - ao passo que a arte, ao nos retirar da habitualidade
e nos defrontar com o espanto do acontecimento da verdade isolado, autonomo
e surpreendente da obra - que simplesmente é e ndo se deixa ser tragado pelo
habitual e pelo que é “valido” -, nos coloca, de certo modo, diante da nossa propria
mortalidade (cf. Gadamer, 2002).

Todavia, a arte, como por-se-em-obra-da-verdade, se afigura tanto a partir
do ser-criada como também a partir do resguardar de si como acontecimento da
verdade - que permanece no mundo moderno sempre ameacado pela subjetividade,
que faz da arte estética e a reduz ao ambito da vivéncia e do entendimento. A
questao da forca da arte na modernidade - trazida em dialogo com a tese do fim da
arte de Hegel - permanece, de certo modo, uma incégnita para Heidegger: “Sera
qgue no nosso ai-ser estamos historicamente na origem? Sera que sabemos, i.é., que
respeitamos a esséncia da origem? Ou acontece antes que no nosso comportamento
para com a arte apenas recorremos a nocoes eruditas do passado?” (Heidegger, 1998,
p.85).

Arte, técnica e poesia

Se, por um lado, a arte e a técnica assumem lados opostos no que diz respeito
a relacao com a verdade na modernidade, elas possuem, por outro, uma origem
comum na palavra grega Téyvn (Techne) e, assim, como modos do produzir (Her-
vorbringen). Para Heidegger, a lingua grega contém em suas palavras a forca do
pensamento originario pré-socratico que inicialmente reuniu o ser no ente e o ente
no ser, dando inicio a - e, assim, contendo em si - todo o destino do pensamento
ocidental: “A palavra grega é, enquanto palavra grega, um caminho” (Heidegger,
1999, p.28). A palavra Téyvn (Techne), portanto, nao pode ser pensada a partir da
traducao usual que lhe confere o significado de um fazer simplesmente relacionado
ao trabalho manual. Seu sentido consiste, antes, em um saber, que nao deve ser
tratado como um conhecimento de objetos ou de representacdes, mas, justamente,
como o saber que produz e contempla toda irrupcao humana na totalidade do ente:

A Palavra Téyvn indica antes um modo do saber. Saber significa: ter visto, no sentido
lato de ‘ver’, que significa: perceber aquilo que esta presente enquanto tal. A

74 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.65-78



Arte e técnica no pensamento de Martin Heidegger

esséncia do saber, para o pensar grego, assenta sobre a AAy0siwa, quer dizer, sobre o
desencobrimento [desocultamento] (Entbelgung) do ente. Sustenta e conduz todo o
comportamento relativamente ao ente. A Téyvn, enquanto saber apreendido de modo
grego, €, nessa medida, um produzir do ente, enquanto traz aquilo que esta presente
enquanto tal para fora do estar-encoberto (Heidegger, 1998, p. 61).

Como, entao, pertence a técnica moderna - comprometida essencialmente
com a subjetividade e com a transformacao moderna da totalidade do ente no
dispositivo - ao ambito desse saber originario que nos remete a ®vcic (Physis) e a
AAnBewa (Alétheia) do mundo grego? Logo ao mencionar o perigo representado pela
esséncia da técnica moderna ao ser humano e ao pensamento, em A questdo da
técnica, Heidegger cita um trecho do poema Patmos de Holderlin:

“Mas onde ha perigo, cresce

também o que salva” (Heidegger, 2000, p.29).

A partir dessa concepcao, Heidegger traz ao horizonte da reflexao a nocao
de que no seio do maior perigo que ja se apresentou ao ser humano - a saber, a
esséncia da técnica moderna -, pode haver o crescimento daquilo que salvara o ser
humano desse mesmo perigo, do dominio eterno e irrestrito da técnica, da completa
desconexao de sua propria esséncia. Essa possivel salvacao nao pertence ao ambito
das decisdes pessoais ou individuais; ela esta, antes, inscrita no proprio destino
de nossa época como um acontecimento. Afinal, no ponto mais elevado do modo
de pensar moderno, que desafia a totalidade do ente como subsisténcia no plano
do dispositivo - por sua vez, inscrita na subjetividade enquanto posicao metafisica
fundamental - vem a luz o fato de que a técnica, como modo de pensar, é o destino
de um desocultar e, enquanto tal, ndo € um aspecto universal de nossa existéncia,
mas depende de um continuo estar de acordo do ser humano °.

E essa compreensdo do carater ontoldgico-histdrico da técnica e do homem como
técnico que pode fazer com que no perigo resida também a salvacao, como assinala
Heidegger citando os versos de Holderlin. “Salvacao”, nesse caso, pouco tem a ver
com os perigos do desenvolvimento tecnoldgico e o seu potencial destruidor. Se a
técnica € o modo de desvelar o ser e habitar o mundo - 0 modo de existir - e se nossas
maneiras de pensar e agir sao dependentes da técnica, isso significa que é inevitavel
que haja uma espécie de governo técnico do mundo e a isso ndao nos podemos furtar.
Entretanto, essa mesma compreensao abre possibilidades de um outro modo de
pensar, que nao recuse a técnica, que nao alimente nostalgias, mas que faca da
técnica que nos domina uma questao a ser enfrentada com a liberdade possivel.
Note-se que a liberdade perante a técnica concerne substancialmente a compreensao
da constituicao historica da relacao que o homem mantém com os outros entes e com
0 ser - o que vem a ser algo como a compreensao de si mesmo. Dai a importancia
de uma releitura das origens: os aspectos matriciais da experiéncia grega da técnica
(Leopoldo e Silva, 2007, p.373).

9 “Todo destino de um desabrigar acontece do acordar e enquanto tal. Pois este da ao ser humano
essa participacao no desocultar, que o acontecimento do desocultamento requer. Enquanto tal
requerido, o ser humano é apropriado (vereignet) pelo acontecimento da verdade” (Heidegger,
2000, p.33).

Cadernos de Filosofia Alema | jan.-jun. 2024 75



Felipe Seelaender Costa Rosa

Para Heidegger, assim, a esséncia da técnica pertence a um produzir no sentido
grego da Iloinoig (poiesis): “Atéyvn pertence ao produzir, a noinoic; ela € algo poético”
(Heidegger, 2000, p.14). A técnica, portanto, esta ligada ao ambito mais fundamental
deste produzir que nao se restringe ao simples fazer da sua configuracao moderna,
mas que consta aberto a esséncia da verdade enquanto clareira e encobrimento e, por
conseguinte, faz parte do ambito do poético em sentido amplo. A este mesmo ambito
da Iloinoig (poiesis), também pertence a arte enquanto por-se-em-obra da verdade.
Tanto a técnica quanto a arte sao, portanto, modos da verdade acontecer - isto é,
da esséncia da verdade, enquanto o arqui-combate entre clareira e encobrimento,
vir a luz e ser resguardada.

A ambiguidade da técnica - a saber, que ela € um modo do desocultar que
encobre a propria esséncia enquanto tal - faz parte da esséncia da verdade como
clareira e encobrimento, que nao se afigura como um palco fixo, mas, justamente,
como o arqui-combate entre esses dois registros. A relacao entre a arte e a técnica
no pensamento de Heidegger, portanto, contempla essa mesma ambiguidade:
embora a técnica estabeleca uma relacao oposta a obra de arte no que concerne a
verdade na modernidade ao se comprometer com a posicao metafisica fundamental
da subjetividade, ambas pertencem igualmente ao ambito do produzir da Ioincig
(poiesis) como acontecimento da verdade. A arte e a técnica, portanto, sio modos
de ser da esséncia da verdade.

No entanto, Heidegger considera que justamente o perigo inerente ao
dispositivo encobre essa esséncia, de modo geral, e nos impde o dominio do modo
de pensar que desafia a natureza enquanto deposito, como um plano de objetos
disponiveis no ambito da relacdo com a subjetividade. No contexto do século XX,
perante a chamada crise da razao e o fim da filosofia - isto é, o esgotamento do modo
de pensar tradicional e da propria linguagem filosofica - resta a Heidegger questionar
qual modo de ser da esséncia da verdade sustentara o acontecimento originario da
verdade enquanto tal. Acontecera a verdade por meio da arte e seu privilegiado
comprometimento com o combate entre clareira e encobrimento? Ou a arte ja nao
possui forca suficiente em meio a existéncia ocidental moderna e permanece, entao,
essencialmente como uma forca do passado, como indica Hegel com a tese do fim
da arte? “A decisao sobre a sentenca de Hegel ainda nao foi tomada; pois esta por
tras desta sentenca o pensar ocidental desde os gregos, cujo pensar corresponde a
uma verdade do ente que ja aconteceu” (Heidegger, 1998, p.87). E, para além da
arte, pode a técnica moderna, no seio do modo de pensar radicalmente aprisionado
a instancia da subjetividade, despertar o acontecimento originario da verdade?

Heidegger nao traz - nem pretende trazer - qualquer resposta a essas questoes,
dado que a nova tarefa que ele traz ao horizonte do pensamento consiste justamente
em enfrentar o enigma do pensar e o mistério do ser, que se retraem imediatamente
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frente a qualquer resposta ou previsao apressada '°. O acontecimento da verdade
nao depende apenas do consentir humano e nao pode ser decidido ou controlado
neste ambito. Heidegger coloca a necessidade de um esforco conjunto entre
pensamento e poesia capaz de dar um passo atras que o resguarde das necessidades
impostas e pressupostas pela posicao metafisica moderna - como a prépria cobranca
por respostas, resultados e previsoes firmemente estabelecidas. Acompanhando
esse movimento somos lancados na instancia circular de questionar radicalmente o
nosso préprio modo de pensar e a nossa relacao com a linguagem - que Heidegger
considera terem permanecido essencialmente impensados pela tradicao moderna -,
tendo em vista que o pensamento e a linguagem nao sao instancias que possamos
propriamente controlar. Afinal, para Heidegger o préprio esforco proposto é apenas
um passo: “Somente quando presumivelmente de repente o mundo se mundaniza,
como mundo, é que se aperta o no de luta, onde o nd de terra e céu, mortais e
imortais se conquista pela luta de sua simplicidade” (Heidegger, 2002, p.159).
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Resumo: A diatribe de Hamann contra os
pretensos dogmas do Iluminismo representa
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época em que o linguajar algoritmico proprio
de alguns segmentos da ciéncia mostra-se
propenso a abocanhar fatias cada vez maiores
do nosso imaginario. Ao menos € isso o que
reivindica o presente ensaio ao reconstruir
as diatribes de Hamann contra um de seus
contemporaneos para, em seguida, imprimir-
lhes um novo folego ao trazé-las para o
contexto de discussées contemporaneas sobre
o alcance e o papel da razao na vida humana.
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“V6s sois o que eu sou — um sopro”
Nova apologia da letra h (por ela mesma)
J. G. Hamann

Uma nota historiografica
Na segunda metade do século XVII, um tal de Christian Tobias Damm, tedlogo e

filologo alemao enormemente afeito aos ideais racionalistas da época, publicava um
livro cujas paginas traziam a lume uma ideia para la de notavel: o emprego da letra
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h em palavras em que a letra nao é pronunciada’, afirmava ele, ndo passa de um
habito ortografico inteiramente arbitrario, contingente e sem propdsito, e, por isso
mesmo, de todo contrario aos principios mais elementares da razao universal — dai
ser forcoso, assim concluia o eminente tedlogo, que a letra h, em nome da sensatez
e da razao, seja abolida de uma vez por todas.

Diante da defesa inveterada de uma semelhante ideia, nao tardou a
aparecer um pequeno e curioso ensaio intitulado Neue Apologie des Buchstaben h
oder:ausserordentliche Betrachtungen (iber die Ortographie der Deutschen (Nova
apologia da letra h ou: observacbes extraordinarias sobre a ortografia da lingua
alema), supostamente assinado por um mestre-escola da cidade de Koningsberg com
o acronimo H. S. (Heinrich Schroeder). Trata-se, no entanto, de um pseudénimo
satirico. O verdadeiro autor do ensaio respondia pelo nome de Johann Georg Hamann,
pensador hoje conhecido sobretudo como um importante precursor do romantismo e
pelas interlocucoes (e polémicas) com filésofos contemporaneos seus, como Kant e
Herder.

Apesar do que pode parecer a primeira vista, desde logo cumpre dizer que o
ensaio de Hamann esta longe de ser uma peca académica de natureza ortografico-
filologica. O ensaio, ao invés, € um manifesto dirigido contra o que ele considerava
ser a ideologia oficial do século das luzes, cuja proposta de abolicao da letra h, aos
seus olhos, nao era senao um exemplo dos mais emblematicos. Nesse sentido, o
ensaio é antes de mais nada uma apologia do imponderavel, uma defesa do aspecto
inaudito, contingente e criativo da linguagem, uma apologia veemente redigida
contra a indiscriminada idolatria da razao e o fio légico da sua navalha.

Malgrado as controvérsias historiograficas a respeito do chamado anti-
iluminismo de Hamann, o fato é que ele foi um dos primeiros pensadores a apontar
um fendmeno que, dentre outros nomes, anos mais tarde foi apelidado de “dialética
do esclarecimento” — é dizer, ele foi um dos primeiros a apontar que a confianca
inabalavel nos poderes da razao funciona a revelia de seus propositos ilustrativos e
acaba por acalentar toda sorte de supersticoes e mitos, a comecar pela suposicao
(iluséria) de que a razao esta em condicoes de destrinchar, de uma ponta a outra, os
quatro cantos do mundo, como se o préprio mundo nao fosse sendao um objeto a ser
explorado pela razao.

Desta forma, a diatribe de Hamann contra os dogmas do Iluminismo continua
a ser instrutiva no que diz respeito as ilusdes que podem acometer (e nao raro de
fato acometem) a reflexao filosofica, sobretudo hoje, numa época em que o linguajar
algoritmico proprio de algumas areas da ciéncia mostra-se propenso a abocanhar

1 Por exemplo: o substantivo Wahr (verdade) ou o verbo sehen (ver) em alemao, ou as palavras hoje
e herbivoro, em portugués. A obra em que Christian Tobias Damm apresenta a proposta de remocao
da letra h chama-se Betrachtungen (iber die Religion (1773).
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porcoes cada vez maiores do nosso imaginario. Ao menos € isso o que reivindica
0 presente ensaio ao reconstruir as diatribes de Hamann contra a proposta de seu
contemporaneo tedlogo para, logo apds, imprimir-lhes um novo folego ao trazé-las
para o contexto de discussdes contemporaneas sobre o alcance e o papel da razao.

A apologia da letra h

A Apologia da letra h € um ensaio singular em muitos aspectos, a comecar
pela maneira como esta organizado. Da primeira a Ultima pagina, o corpo do texto
esta repartido em duas partes: nas primeiras secoes, fala o mestre-escola Heinrich
Schroder — ai, ele apresenta a proposta do tedlogo racionalista Christian Tobias Damm
arespeito da abolicao da letra h e enumera as pretensas razoes que a fundamentariam
enquanto, ao mesmo tempo, vai tecendo comentarios que conjugam sua opinidao com
uma série de ataques ad hominem contra a pessoa do teodlogo. A escrita é obscura,
satirica, repleta de alusdes biblicas e referéncias furtivas que por vezes parecem
se embolar entre si. Na segunda e ultima parte do ensaio, intitulada “Apologia da
letra h, por ela mesma”, a propria letra h é quem toma a palavra e faz a sua defesa
através de um discurso fulminante, escrito em tom exaltado e profético.

Afora os pormenores, entretanto, o esqueleto da argumentacao de Hamann,
caso nos seja dado fita-lo de forma sinoptica, desenha-se a partir de quatro pontos
principais.? Primeiramente, ha a variacao de um argumento que funciona por reductio
ad absurdum. Isto &, consoante o raciocinio de Hamann, se o mero fato da letra nao
ser pronunciada € razao suficiente para que seja abolida, entao temos ai uma razao
para abolir letras em uma centena de outros casos, a comecar, conforme acrescenta
ele, ironicamente, pelo inexplicavel par de letras m que figuram repetidas ao final
do sobrenome do proéprio autor da proposta — Christian Tobias Damm.

A observacao de Hamann nao é somente uma ironia. O ponto a ser notado
€ que o emprego consequente do raciocinio — e ai esta a reducao ao absurdo —,
além de levar a uma série de situacoes estapafurdias do ponto de vista estilistico,
contribuiria para provocar, ao fim e ao cabo, uma imensa confusao ortografica:
considere-se, a titulo de exemplo, que, na lingua portuguesa, o verbo haver, tomado
nas conjugacoes cuja grafia € haja, caso a proposta de abolicao fosse seguida a risca,
tornar-se-ia idéntico ao vocabulo aja, modo imperativo de um verbo completamente
outro, o verbo agir. O mesmo vale para a conversao houve — ouve, onde a terceira
pessoa do singular do modo indicativo do verbo haver, além de outras conjugacoes
do mesmo verbo, tornar-se-iam indiscerniveis de determinadas conjugacées do verbo

2 Comungo, aqui, da analise do corpo do texto da Apologia levada a cabo por Matheww Cierzan
(2010), com algumas pontuais divergéncias.
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ouvir.? Ou seja, levada ao extremo, a ideia de abolir a letra h pelo simples fato da
letra nao ser pronunciada acaba por provocar o efeito contrario do que propunha: em
vez de estabelecer precisao e clareza, so faz crescer a confusao e o equivoco.

O segundo ponto assinalado no ensaio — lembremos que ao todo os principais
pontos sao quatro — leva a forma de um argumento ad hominem. Nesse caso, um
expediente retorico empregado pelo adversario é posto em destaque: conforme o
trecho das Observacées Religiosas citado textualmente no ensaio, acerca do h nao
pronunciado, Christian Tobias Damm escreve que se trata de “um costume infundado
e que aos olhos dos estrangeiros parece barbaro, sendo portanto ultrajante para nossa
nacao” (Apologia, p. 188). Ora, para Hamann, o trecho é revelador no respeitante a
incoeréncia subtil que anima e atravessa a proposta do tedlogo.

Paracomeco de conversa, nao faltam razoes para se indagar por que se precisaria
alcar a opiniao de estrangeiros a condicao de um critério para legislar sobre a propria
lingua, ainda mais quando diferentes linguas estrangeiras nao ficam para tras no que
diz respeito a ocorréncia de letras nao pronunciadas, inclusive a letra h (“hésiter”,
[’hiver”, “hour”, “honest”, “hermoso”, etc.). Entretanto, segundo Hamann, nao é
preciso recorrer a nenhuma razao em particular para perceber que, conforme fica
provado pela preocupacao exibida diante da opinidao alheia, a proposta de abolir a
letra h em nome de alegadas exigéncias da Razao, assim grafada em mailsculo, no
fundo esconde uma intencao bem pouco racional, qual seja, a satisfacao da vaidade
de seu autor:

A concluir pelas observacdes feitas até aqui e com o auxilio da acao de obscuras elucubracoes,

ndo se pode senado supor que um tao extraordinario espirito de perseguicao em vista de uma
letra inocente havera de ser obra da maior ignorancia e da mais patética vaidade (Apologia,

p. 190).

Por mais que este seja um argumento formulado de maneira inteiramente
ad hominem, cumpre nao perder de vista que uma tal via de argumentacao no fim
das contas obtém éxito em desmascarar uma espécie de contradicao performativa
nas ideias sustentadas pelo oponente®. Isto é, a argumentacao de Hamann captura

3 0 exemplo original de Hamann, por dbvio, é formulado em lingua alema: ele menciona o pronome
pessoal “ihn” (acusativo da terceira pessoa do singular, masculino) que se tornaria idéntico a
preposicao “in” (em portugués, “em”). Outros exemplos da lingua portuguesa sdo: o substantivo
haltere, que se tornaria idéntico a terceira pessoa do presente, modo imperativo, do verbo alterar:
altere; ou entao o substantivo hora, cuja grafia se tornaria idéntica a interjeicao ou advérbio ora,
e por ai vai. A esse respeito, ver Silva & Pardini (2018).

4 Arigor, pode-se ver aqui a origem de um modo de argumentacao que, mais tarde, sera enormemente
explorado por toda uma linhagem de pensadores que inclui Schopenhauer e Nietzsche, perpassa o
ideario psicanalitico de Freud e alcanca até alguns dos representantes da Escola de Frankfurt:
comum a todos é alguma variante da ideia mais geral de que existem impulsos subterraneos que
infalivelmente subjazem a razao. Alias, é justamente esta a conhecida tese levantada por Isaiah
Berlin ao fazer remontar a Hamann as origens daquilo que (um tanto quanto descriteriosamente)
ele denominou o “irracionalismo moderno”. Acerca da antecipacao de ideias da escola de Frankfurt,
ver Leiss, 1991.
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em flagrante a hipocrisia filosofica daquele que sustenta a mais alta exigéncia de
racionalidade sem considerar o fato de que so6 o faz por motivos cuja indole passa
longe de conseguir atender as mesmissimas exigéncias que tao rigorosamente cobra
dos outros.

O terceiro ponto da diatribe de Hamann nao se deixa desvincular de suas
ideias mais gerais sobre a linguagem: para ele, estando cegado por suas conviccoes
racionalistas, Christian Tobias Damm simplesmente falha em perceber que a letra
h é um simbolo, e, enquanto tal, ndo é apenas o residuo de habitos ortograficos
antiquados, mas preserva e expressa, apesar de tudo, algum significado.

Aqui, é util alguma cautela para que a nocao de “expressao” nao seja mal-
entendida nos termos da nocao classica de correspondéncia entre simbolo e objeto.
O pressuposto da argumentacao de Hamann é precisamente uma de suas ideias mais
notaveis: a ideia de que a razao nao existe por si so, separada de sua expressao na
linguagem. Desta forma, nada mais ilusorio do que pensar que ideias forcosamente se
refiram a algo como ‘objetos do pensamento’ que existem de forma independente,
para além da propria linguagem. Para Hamann, ao invés, o pensamento ndo € senao
o emprego de certos simbolos cujo significado, por seu turno, nao se pode dissociar
das circunstancias em que sao expressos. Ou, dito num so6 folego: a linguagem, o
pensamento e a razao tém os pés invariavelmente fincados na tradicao e na historia.

Conforme, no ensaio, vocifera a propria letra h: “Vossa inteira razao humana
€ outra coisa sendo legado e tradicao [...]? Vossa razao humana nao é um orgao
indeterminado, um nariz de cera, um cata-vento [...]? O espirito é o que vivifica; a
letra é carne, e vossos dicionarios sao palha!” (Apologia, p. 196).

Nesse cenario, o principal equivoco de Christian Tobias Damm consiste em
supor que se possa eliminar da linguagem o elemento histérico e contingente no
intento de decantar dai uma pretensa linguagem puramente racional — coisa que,
segundo o fio da argumentacao de Hamann, nao passa de uma quimera. Assim, sob 0s
auspicios da crenca ilusoria de que a quintesséncia da razao encontra-se soterrada
no fundo da linguagem, nao espanta que o teodlogo se veja compelido a descartar
como sem significado tudo aquilo que, na linguagem, considera ser apenas acidente
e vestigio. De acordo com Hamann, no entanto, “esse tipo de ignorancia infla-se e
enche a boca para dizer: ‘nossa razao é universal, saudavel, e comprovada’, sem
saber ‘que ela é uma coitada e miseravel, e pobre e cega, e que esta nua’” (idem,
p. 190).

Além do mais, aos olhos do apologista, a pretensao de extrair da linguagem sua
esséncia é sintomatica do preconceito da época que favorece a letra em prejuizo do
espirito. O quarto e Ultimo ponto a ser destacado dentre as variadas elucubracées da
Apologia provém justamente dai: para Hamann, ao enaltecer sem reservas os poderes
da razdao humana, os ideais iluministas ndao fazem mais que erigir um novo idolo.
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Nessa perspectiva, a proposta de abolir uma letra cuja existéncia pretensamente
nao teria razao de ser nao passa de um caso exemplar de tal idolatria que, no fim
das contas, escora-se na crenca de que o mundo € o mundo iluminado pela razdao — e
mais nada.

E contra uma tal idolatria que Hamann se mobiliza para redigir a Apologia.
Nesse contexto, fica claro que, para ele, o h € uma letra cujo pretenso desproposito
simboliza justamente “aquilo que esta além, aquilo que nao pode ser alcancado
apenas pela racionalidade” (Cierzan, 2019, p. 129). Ernst, em um pequeno trecho de
suas notas de leitura da Apologia, captura com sutileza o significado simbolico que
Hamann atribui a letra. Diz ele: “A letra h, em sua inaudibilidade, é compreendida
como representante das coisas escondidas, silentes, como simbolo da porcao
espiritual das palavras” (Junger, 1960, p. 104).

Afora isso, cumpre ainda reparar que, em alusao a doutrina crista da formacao
do ser humano (Gen. 2: 7), a letra h é simbolicamente equiparada a propria vida:
“Vossa vida é o que eu sou — um sopro” (Apologia, p. 194). A analogia, aqui, é
enormemente sugestiva: em face da inteira criacdao, também a vida humana é coisa
pouca, nao mais que um folego soprado no po6 do barro, um halito, um pormenor, um
sopro. Nesse sentido, pretender, como pretende o ideal iluminista, abolir do mundo
0 que nao é conforme a razao, o que é tido por inltil, irracional, de pouca monta,
consoante o fio do raciocinio, sé pode significar uma coisa: abolir a propria vida.

Ao final do ensaio, a propria letra h, falando nao apenas contra seu acusador,
mas principalmente contra o ideal que a proposta de abolicao incorpora, resume,
por fim, o ponto mais geral da apologia, notadamente, a ideia de que o emprego
indiscriminado da razao nao passa de uma forma de idolatria:

Pequenos profetas de Bohmisch-Breda!®> O objeto de vossas observacoes e de vossa
devocao nao € DEUS, mas sim uma mera imagem verbal que, assim como vossa
razao humana universal, vos haveis deificado por meio de mais que uma licenca
poética em uma pessoa real, e assim vos fazeis tantos deuses e pessoas por meio
da transubstanciacao de vossas imagens verbais que no dia do juizo o mais grosseiro
paganismo e 0 mais cego catolicismo, em comparacao com vossa idolatria filosofica,
serao justificados e quem sabe absolvidos (Apologia, p. 195, destaque inserido).

A apologia da apologia

Nao surpreende ninguém o fato de que existam erros cometidos por obra do
engano ou da ignorancia, isto é, erros que, de uma forma ou de outra, seguem-se
a falta de razao. Menos frequente, entretanto, é a mencao a existéncia de erros
de natureza oposta, isto €, erros cometidos por algo como a demasia ou excesso

5 De acordo com a nota da traducao inglesa da Apologia, trata-se de uma referéncia a Le Prophéte de
Bohmisch-Breda (1753), publicada por Friedrich Melchior Grimm.
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de razao: nesse caso, erra-se nao por um desvio ou lapso de racionalidade, mas, ao
contrario, pelo gesto mesmo de submeter ao escrutinio da razao, inflexivelmente,
todo e qualquer assunto, até mesmo aqueles que fogem a logica das questdes
puramente intelectuais.

Justamente esse segundo tipo de erro é o alvo da diatribe de Hamann na
Apologia. Nesse sentido, embora a proposta de Christian Tobias Damm seja aduzida
como exemplo de um erro do género, cumpre nao perder de vista que o alvo de
Hamann é, antes de mais nada, a idolatria generalizada da razao celebrada sub-
repticiamente nos ideais iluministas. Ou seja, em vez de ser um mero arroubo
irracionalista contra os poderes da razao, conforme uma leitura pouco perspicaz
poderia sugerir, a diatribe de Hamann representa uma das primeiras investidas
realmente criticas contra o famigerado pendor de, em nome da razao, ultrapassar a
razao para erigir e advogar uma determinada concepcao de mundo, nesse caso, uma
concepcao metafisica e racionalizante do mundo.

E é precisamente nisso que a diatribe de Hamann conserva algo de instrutivo,
uma vez que, mesmo séculos depois, ainda hoje nao falta quem acredite encontrar
nos feitos da razao humana, pensada agora como sinonimo de ciéncia, o maior
motivo para afirmar a veracidade de uma concepcao cientificista do mundo. Assim,
no intuito de reviver a diatribe de Hamann, antes de mais nada cabe olhar, a exemplo
do filésofo, para um caso especifico que, todavia, sera ilustrativo do ideario mais
geral que anda em voga atualmente.

Dentre outras coisas, o livro-manifesto O Novo lluminismo (2018), de Steven
Pinker, sustenta que (i) atualmente a humanidade vai melhor do que nunca e que (ii)
isso nao € acaso, mas se deve a influéncia e propagacao dos principios iluministas.
De cara, o subtitulo do livro, “Em defesa da razdo, ciéncia, humanismo e progresso”,
anuncia algo que salta aos olhos logo nas primeiras linhas, notadamente, que o autor
arroga para si a posicao de arauto da razao, da ciéncia, do humanismo e do progresso,
a0 passo que para todo aquele contra quem suas ideias se opéem (e, de igual modo,
para todo aquele que se opde a suas ideias) desde logo fica reservada a escolha entre
ser apelidado de irracionalista, negador da ciéncia, pessimista, ou de retardatario
inimigo do progresso. No miolo do livro, nada de novo: o autor ndo hesita em adotar
a retorica maniqueista da luta do bem contra o mal recapada pela velha metafora
da luz da razado que ilumina as trevas da ignorancia®. Dai o sentido de seu apelo ao
Iluminismo, cuja ideia geral Pinker esboca da seguinte forma:

6 Considere-se, por exemplo, o seguinte trecho: “Contudo, minha principal reacao a afirmacao de
que o lluminismo é o ideal que norteia o Ocidente é: quem me dera! O lluminismo foi rapidamente
seguido por um contra-iluminismo, e o Ocidente esta dividido desde entdao. Nem bem as pessoas
sairam a luz e ja vieram lhes dizer que a escuridao nao era tao ruim, afinal de contas, que deviam
parar de se atrever a compreender tanto, que os dogmas e as férmulas mereciam outra chance, que
o destino da natureza humana néo era o progresso, e sim o declinio” (Pinker, 2018, p. 51).
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O tema primordial € a razao. A razao é inegociavel. [...] Se existiu algo que os
pensadores do Iluminismo tiveram em comum foi a exigéncia de que se aplicasse
vigorosamente o critério da razao para entender o mundo, em vez de recorrer a
geradores de ilusao, como a fé, o dogma, a revelacao, a autoridade, o carisma, o
misticismo, o profetismo, as visoes, as intuicoes ou a analise interpretativa de textos

sagrados (Pinker, 2018, p. 22).

Nesse mesmo tom, Pinker gasta um punhado de paginas descrevendo pesquisas
alheias e enfileirando interminaveis dados que pretensamente estabelecem a verdade
do par de ideias mencionado anteriormente: “o mundo fez um progresso espetacular
em todas as medidas de bem-estar humano” (2018, p. 77), e isso, claro, por causa dos
ideais iluministas hoje representados quase que com exclusividade pela ciéncia e pelo
humanismo (este ultimo, para Pinker, nada mais que uma variacao do utilitarismo’).
Por sua vez, outro punhado de paginas é dedicado a explicar por que, apesar de
tantas e tamanhas conquistas invariavelmente capitaneadas pela razao cientifica, tal
como o autor a entende, ainda assim haja quem que se recuse a enxergar o 6bvio.
E entdao vem a explicacdo, que consiste, essencialmente, na atribuicao de falacias
estatisticas e vieses cognitivos a qualquer um que nao concorde com uma concepcao
cientificista do mundo (além disso, como parte suplementar de sua “argumentacao”,
em varias ocasides Pinker menciona intelectuais, artistas ou criticos sociais cujas
ideias de alguma maneira funcionaram como entrave a iluminacao racional do
mundo; dentre seus exemplos estao Marx, Nietzsche, Adorno, W. Benjamin, Frantz
Fanon, Foucault, Susan Sontag, e outros mais?).

Nao é intento deste artigo entrar no demérito do conteldo do livro de Pinker,
de outro modo resumido com precisao pelo historiador David Bell®: “Trata-se de um
livro dogmatico que oferece uma visao super-simplificada e excessivamente otimista
da histéria humana, além de um conselho fortemente tecnocratico para o futuro”.
O que interessa aqui é que O Novo Iluminismo, no fim das contas, nada mais &
do que a expressao contemporanea daquele mesmissimo erro que impulsionava o
velho iluminismo racionalista no seu desejo de abolicao da letra h: um escancarado
proselitismo no que se refere a crenca incondicional nos poderes da razao a ponto
de torna-la uma idolatria cega e disposta a sacrificar tudo o mais em seu nome. E é

7 “Outro motivo pelo qual o humanismo nao precisa se envergonhar de sua sobreposicdo com o
utilitarismo...” (Pinker, 2018, p. 550).

8 Certamente ai se acrescentaria sem dificuldade o nome de Hamann, caso Pinker alguma vez
houvesse tido a oportunidade de lé-lo. No entanto, é dificil de acreditar que isso pudesse ocorrer,
uma vez que Pinker sequer parecer ter lido os pensadores que critica, tendo o cuidado de lhes
acessar o pensamento apenas por meio de fontes secundarias, conforme ndo deixam de reparar
inclusive os mais entusiasmados resenhistas do livro, cf. Harpham, 2019. O exemplo emblematico
€ o tratamento da filosofia de Nietzsche, cuja caricatura, de forma constrangedora, é um dos alvos
prediletos de Pinker.

9 Nesta mesma resenha, David Bell, historiador cuja pesquisa possui énfase justamente no iluminismo
francés, aponta ainda uma série de imprecisdes historiograficas contidas n’O novo iluminismo. Cf.
Bell, 2018.
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precisamente por isso que boa parte da diatribe de Hamann acaba por ser instrutiva
também no que concerne as ideias de Pinker. Sendo, vejamos.

Um dos pontos destacados por Hamann dizia respeito ao fato de que Christian
Tobias Damm era incapaz de perceber o valor da letra h enquanto simbolo justamente
porque estava cegado pelo fanatismo idélatra que o fazia exigir de todas as coisas o
enquadramento em uma ordenacao perfeitamente logica e racional. Considere-se,
agora, a maneira como Pinker encara questoes de natureza pratica, como problemas
sociais e politicos. De acordo com ele, “para tornar o discurso publico mais racional,
as questoes devem ser despolitizadas tanto quanto possivel” (Pinker, p. 505) — uma
afirmacao que consegue a proeza de identificar “politica” com disputas partidarias
e “racionalidade” com um utilitarismo tecnocratico, tudo num sé folego. Assim
como aconteceu com Christian Tobias Damm ao formular sua proposta de abolicao
da letra h, Pinker pensa que observar a formula cientificista, também nos ambitos
dos debates sociais e politicos, € o Unico caminho para que a sociedade se livre de
opinioes irracionais e alcance o progresso. Dai ele perguntar coisas como: “O que
aconteceria no longo prazo se um curriculo universitario comum dedicasse menos
atencao aos escritos de Karl Marx e Frantz Fanon e mais a analises quantitativas da
violéncia politica?” (idem, p. 535).

Para além da falsa dicotomia que sugere que as ideias dos autores citados de
alguma forma sao contrariadas pelas analises quantitativas, Pinker simplesmente
desconsidera que, quando se trata de questdes sociais e politicas, muitas vezes a defesa
de uma certa ideia em prejuizo de outra nao € um mero problema estatistico, mas
sim o reflexo de uma escolha valorativa por uma concepcao de mundo determinada:
alguém que acredita que, numa sociedade, o mais importante é o desenvolvimento da
personalidade individual e que o Estado deve intervir o minimo na vida dos cidadaos
claramente elege a liberdade individual como um valor supremo, ainda que as custas
da garantia da plena igualdade entre todos; por outro lado, alguém que pensa que
a melhor sociedade para se viver é aquela em que esteja garantida a igualdade nao
sO de direitos, mas também de condicdes entre todos os seus cidadaos, claramente
elege a igualdade como valor supremo, ainda que as custas da liberdade individual'.

Da mesma maneira, quando Pinker escreve em tom apologético sobre as
virtudes e a racionalidade das economias capitalistas de mercado (idem, p. 127 -
128), ao contrario do que abertamente pretende, ele nao esta apresentando a melhor
forma de organizacao politica e social segundo todos os parametros racionais. Ao
invés, ele nao esta senao apresentando o reflexo de uma escolha valorativa sua, que,
sob os auspicios do mais inveterado cientificismo, nao consegue deixar de mascarar
com a pretensa chancela da razao.

10 Aesse respeito, ver o ensaio classico de Norberto Bobbio (1990), sobretudo o capitulo 7, “Democracia
e igualdade”.
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Outro ponto que destacado por Hamann era precisamente a hipocrisia filosofica
contida na proposta de Christian Tobias Damm. Nesse ponto, Pinker nao fica para
tras. Afinal, como os exemplos recém-mencionados fazem ver, nao € a razao que &
defendida em seu livro, mas sim uma concepcao de mundo que, por si s6, pouco tem
de racional. Nesse sentido, que O novo Iluminismo seja um best-seller traduzido para
varias linguas mundo afora é a maior prova de que, apesar de tudo, a concepcao de
mundo que Pinker defende e representa permanece em voga nos dias de hoje'.

Ainda assim, nunca é demais ressaltar que isso que Pinker chama de lluminismo
encontra eco apenas nas concepcdes mais distorcidas do projeto Iluminista, como
€ o caso de Christian Tobias Damm. A rigor, pensadores tidos por representantes
classicos do Século das Luzes, além de muito mais céticos quanto ao alcance da
razao e ao progresso, na maior parte das vezes eram os primeiros a reconhecer e
afirmar a variedade da experiéncia humana. Um exemplo emblematico é o amigo,
discipulo, e oponente intelectual de Hamann, Immanuel Kant, cujo projeto filoséfico
se caracterizou, justamente, por circunscrever e delimitar as fronteiras da razao,
ou, em suas célebres palavras: “Tive, pois, de suprimir o saber para encontrar o lugar
para a crenca” (KrV B XXX) — uma amostra clara de que mesmo pensadores de todo
afeitos aos principios iluministas reconheciam que o mundo é um lugar vasto, e a
razao nem de longe é capaz de esgota-lo sozinha.

De resto, nao sera demais lembrar daquelas palavras que constam entre as
mais célebres proferidas em face do avanco inveterado de espirito racionalizante,
palavras essas que, a bem da verdade, poderiam muito bem ser as Hamann:

Nos Estados Unidos, territdrio em que se acha mais a solta porquanto despida de
seu sentido metafisico, a ambicao de lucro tende a associar-se a paixdes puramente
agonisticas que nao raro lhe imprimem até mesmo um carater esportivo. Ninguém sabe
ainda quem no futuro vai viver sob essa crosta e se ao cabo desse desenvolvimento
monstruoso hao de surgir profetas inteiramente novos, ou um vigoroso renascer de
velhas ideias e antigos ideais, ou — se nem uma coisa nem outra — o que vai restar nao
sera mais que uma petrificacao mecanizada, arrematada com uma espécie convulsiva
de autossuficiéncia. Entao, para os “ultimos homens” desse desenvolvimento cultural,
bem poderiam tornar-se verdadeiras as palavras: “Especialistas sem espirito, gozadores
sem coracao: essa Nulidade imagina ter chegado a um grau de humanidade nunca
antes alcancado” (Weber, 2004, p. 166, com pequenas modificacdes na traducao).

11 Nesse mesmo sentido, por vezes parece acontecer que nao importa tanto a qualidade ou
confiabilidade do torvelinho de dados que sustentam reivindicacées como as de Pinker, mas sim —
e sobretudo — o fato bruto de que sao defendidas com a ajuda de dados e estatisticas e graficos.
Tanto é assim que vasta parte dos comentarios e resenhas elogiosas do livro destaca justamente
esse Ultimo aspecto, sem se perguntar, por exemplo, como diabos foram mensurados dados de
épocas remotas e até que ponto faz sentido se fiar inteiramente em tais estatisticas (como, por
exemplo, a escala que alegadamente mede a inteligéncia dos seres humanos ou entao indices de
desenvolvimento que repartem, no mundo das ideias, a riqueza dos super-ricos com os mais pobres
a fim de fazer com que paises com altos indices de desigualdade parecam andar muito bem). Para
objecoes aos nUmeros mencionados por Pinker, ver Lent, 2018.
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Encaradasob a perspectiva que o excertosugere, nao surpreende areivindicacao
ideologica de Pinker, na qualidade de expoente maximo do ideario em voga, de que
alcancamos, hoje, um grau nunca antes visto de humanidade e progresso.

Consideragoes finais

Por certo ainda hoje existem forcas que, por motivos variados, negam os
evidentes avancos da ciéncia e a importancia capital da razao. Por outro lado, ha
todavia aqueles que, extrapolando o alcance da razao, facilmente passam para o lado
da idolatria. Diante do avanco da idolatria, tal como se exemplifica nesse segundo
caso, a Apologia da letra h é um ensaio que merece, ele proprio, uma renovada
apologia, pois ai Hamann leva a cabo, conforme a oportuna expressao de Hernandez
Arias (2018), “um esclarecimento do esclarecimento” - uma diatribe necessaria a fim
de que a razao continue a ser uma das faculdades mais fecundas da espécie humana
e nao meramente o mais novo dos idolos.
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Na “Apresentacao a edicao brasileira” da mais recente obra de Jiirgen
Habermas, Denilson Luis Werle e Rarion Melo destacam que a categoria esfera publica
constitui um fio condutor que perpassa marcantemente toda a extensao da teorizacao
critica habermasiana. De Mudanca estrutural da esfera publica (1962), passando por
Facticidade e validade (1992), até Uma nova mudanca estrutural da esfera publica
e a politica deliberativa (2022), a esfera publica é tratada por Habermas como
conceito primordial na elaboracao de uma teoria critica da sociedade capitalista
democratica. Werle e Melo, além disso, destacam que a esfera publica constitui
“a categoria central para responder a questao” fundamental de uma teoria critica
do capitalismo democratico, a saber, “examinar as condicdes sociais (materiais e
simbolicas) e institucionais necessarias para a realizacao efetiva de praticas de
autodeterminacao politica entre cidadaos livres e iguais que, [...] pela discussao
mediante razoes, deliberam e tomam decisoes coletivas sobre diversas questoes
politicas de interesse comum” (p. 12).!

A esfera publica é, pois, tratada por Habermas como conceito crucial para
clarificar tanto as dominacoes estabelecidas como a emancipacao possivel na
formacao social capitalista democratica, isto é, no capitalismo administrado pelo
Estado de bem-estar social (trés décadas apdés a Segunda Guerra Mundial) e no
capitalismo neoliberal (do final do século XX até hoje). E justamente em sua obra

1 Todas as citacoes feitas no corpo principal desta resenha sao exclusivamente da obra resenhada.
Assim, por economia expressiva, tais citacdes sao acompanhadas apenas da informacao da respectiva
pagina de tal obra.
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de 2022 que Habermas entabula uma investigacao da tensao entre neoliberalismo
e democracia sob a forma de uma analise dos efeitos colaterais exercidos pelo
capitalismo globalizado, financeirizado e digitalizado sobre as esferas publicas
politicas. Nas palavras de Werle e Melo: “Mas, afinal, quais sdo as consequéncias do
progresso tecnoldgico da comunicacao digitalizada sobre o processo politico?” (p.
15). Tais consequéncias, de jaez econémico e tecnoldgico, seriam, para Habermas,
tao amplas e profundas que engendrariam uma mudanca tanto da estruturacao como
do funcionamento da esfera publica. Uma mudanca ruim, a saber, desdemocratizante
e, portanto, regressiva.

Nesta resenha, apresento, nas duas primeiras secoes, a analise habermasiana
da desdemocratizacao e da regressao produzidas pelo neoliberalismo, bem como a
compreensao habermasiana de democracia e emancipacao namodernidade capitalista.
Além disso, nas duas secoes finais, posiciono-me contra uma recepcao da mais nova
obra de Habermas que enfatize unilateralmente a tendéncia desdemocratizante e
regressiva: defendo que a investigacao da esfera publica ndao pode ser dissociada da
analise da sociedade civil e da cultura politica nem da teoria da racionalidade e da
racionalizacao social.

A nova mudanca estrutural da esfera publica

Mesmo que a esfera publica ainda nao seja, de acordo com Habermas,
completamente nem prevalentemente mediada pela nova midia (digital e
plataformizada), a nova midia se tornou relevante para a estruturacao e o
funcionamento da esfera pulblica. A relevancia da nova midia para a organizacao
estrutural e para a dinamica funcional da esfera publica reside, acima de tudo, na nova
infraestrutura técnica e econémica que a nova midia fornece para a esfera publica.
Atualmente, entretanto, a relevancia estrutural e funcional da nova midia para a
esfera pUblica concretiza-se, em ultima analise, em um duplo efeito normativamente
ruim: a erosdo da inclus@o emancipatoria do outro e o rebaixamento da qualidade
deliberativa do processo democrdtico de formacao da opiniao publica e da vontade
coletiva.

As esferas publicas politicas que se formam na nova midia formam-se sobre
uma infraestrutura que, do ponto de vista técnico, organiza-se com base em
algoritmos opacos e sob a forma de camaras de eco. Trata-se de uma organizacao
estrutural que, baseada em algoritmos subjacentes, configura-se pelas costas dos
usuarios de plataformas digitais, os quais até podem aperceber-se e, mais ainda,
utilizar-se dos vieses instaurados pelos algoritmos, mas nao podem reconfigura-los
nem mesmo os contornar. Além disso, trata-se de uma organizacao estrutural que
promove sistematicamente a formacao de publicos fragmentados e isolados: publicos
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que, desvinculados comunicativamente uns dos outros, entrincheiram seus membros
individuais na autoafirmacao de sua identidade grupal e de suas singularidades
pessoais. Ja do ponto de vista econdomico, a infraestrutura caracteristica da nova
midia é moldada para funcionar, em ultima instancia, em proveito da extracao de
dados empregaveis para produzir lucros para empresas transnacionais de tecnologia
da informacao e da comunicacdo. Trata-se de uma dinamica funcional que impele
sistematicamente os usuarios de plataformas digitais a fornecer dados a empresas
proprietarias de plataformas digitais, dados que, entao, elas podem caprichosamente
usar para seus objetivos lucrativos.

Por conseguinte, de um lado (o lado técnico), a infraestrutura sobre a qual se
formam esferas publicas politicas digitais e plataformizadas possibilita que todos os
usuarios sejam incluidos, mas nao como cidadaos que se reconhecem uns aos outros
como parceiros livres e iguais na tentativa coletiva (universal) de construcao reflexiva
de uma comunidade politica autodeterminada: e sim como membros de grupos com
identidades fechadas que necessitam ser afirmadas interna e externamente. Essa,
digamos, inclusao de todos para a exclusao do outro chega ao ponto de corroer
dois pressupostos incontornaveis da comunicacao racional, a saber, o pressuposto
de um mundo objetivo, cuja existéncia independe dos sujeitos e, pois, contrapoe-se
e resiste a eles, e o pressuposto de um mundo social, compartilhado e construido
por todos os sujeitos. Sem o pressuposto de um mundo objetivo, a facticidade e a
verdade se deturpam; sem o pressuposto de um mundo social, a normatividade e
a validade se distorcem; sem ambos os pressupostos, o direito democraticamente
criado e o processo democratico se esvaem, pois, entao, a busca coletiva (universal)
da verdade e da justica se torna impossivel.

Ja de outro lado (o lado econdmico), a infraestrutura de esferas publicas
politicas formadas na nova midia nao propicia a elevacao da qualidade deliberativa
das deliberacoes e tomadas de decisao democraticas, pois isso nao € funcional para
a geracao continuada de lucros mediante a extracao sub-repticia de dados e sua
comercializacao obscura. A autoafirmacao de singularidades individuais e coletivas
que sao politicamente incomensuraveis e inflexiveis é o que é funcional para o capital
tecnoldgico, ja que essa autoafirmacao estimula os usuarios de plataformas digitais
a reiteradamente disponibilizarem dados sobre suas preferéncias fortes e decisivas.
A autoafirmacao do singular individual e coletivo ocorre a medida que os usuarios de
plataformas digitais se tornam autores autoeditados, sem filtros externos: a medida
que sao incentivados a perfilar-se, distinguir-se, expressar-se ilimitadamente,
valorizar-se diante dos outros, destacar-se dos outros. A autoafirmacao, portanto,
sucede a medida da disponibilizacao reiterada de dados.

As esferas publicas politicas formadas na nova midia, assim, nao sao nem
plenamente publicas, nem propriamente politicas: trata-se, segundo Habermas, de
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esferas “semipUblicas”? e despolitizadas, ou melhor, politizadas de um modo nao
democratico - privatista, excludente e irracional. Tais esferas semipublicas e nao
democraticas cumprem, acima de tudo, uma funcao representativa, mas nao uma
funcao critica e racionalizadora: elas se prestam a representar (de modo encenado)
0 que seria singular, mas nao a criticar as dominacdes estabelecidas a fim de aboli-
las e, assim, transformar emancipatoriamente a sociedade como um todo, mediante
a realizacao institucional (autocritica e, pois, experimental) de seus potenciais de
racionalizacao.

O capitalismo neoliberal, portanto, leva as distorcoes sistematicas da esfera
publica a um grau tao severo, que se torna plausivel sugerir que o tempo presente é
pos-democratico. O compromisso entre capitalismo e democracia estabelecido apos a
Segunda Guerra Mundial, no qual a esfera publica se estruturava de modo massificador
e apassivador e funcionava de modo aclamatoério e tecnocratico (consoante o
diagnostico habermasiano de 1962), tornou-se, hoje, insustentavelmente fragil: as
esferas publicas politicas neoliberais nem chegam a ser publicas em sua plenitude (sao
predominantemente privatistas), nem chegam a ser politicas em sentido democratico
(sdo, antes, antidemocraticas e basicamente propicias ao triunfo do autoritarismo
de extrema direita). A deterioracao neoliberal da esfera publica chegou, hoje, aos
limites da democracia.

Em relacdo a concretizacao das perspectivas emancipatorias estruturalmente
abertas pela democracia moderna, a erosao neoliberal da esfera publica constitui
uma regressao. E nao sao apenas as reformas neoliberais dos Estados nacionais (com a
destruicao do Estado de bem-estar social e a incapacitacao dos Estados nacionais para
satisfazer as reivindicacOes de justica social de seus cidadaos) que sao regressivas.
E também regressiva a nova emergéncia de uma extrema direita que se aproveita
da miséria neoliberal em que se acham os Estados nacionais (financeiramente
endividados, socialmente fracassados e politicamente deslegitimados), bem como se
aproveita da ruina neoliberal em que se encontra a esfera publica, para catapultar-
se eleitoralmente, manter-se governamentalmente de modo antissistema e,
sobretudo, escangalhar paulatinamente a democracia. A democracia moderna esta
sendo inviabilizada e desmanchada pelo neoliberalismo. Assim como o capitalismo
liberal se fez fascista na primeira metade do século XX,? o capitalismo neoliberal
esta fazendo-se pds-democratico na primeira metade do século XXI.*

2 A expressoes originais inter-relacionadas sao: halboffentlich (Habermas, 2022, p. 11); halb offentlich
(idem, p. 29); Halbdffentlichkeit (idem, p. 63).

3 Esse era o diagnostico de tempo dos primeiros tedricos criticos. JA o diagndstico de tempo de
Habermas é outro: a sociedade por ele criticamente teorizada nao é o capitalismo autoritario,
fascista, derrotado na Segunda Guerra Mundial, mas o capitalismo democratico instaurado apos
1945. Sobre essa crucial diferenca diagnostica entre os primeiros teodricos criticos e Habermas, ver
Honneth (1979).

4 Apesar da tendéncia pés-democratica, Habermas, em Ultima analise, observa que o capitalismo
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A politica deliberativa

A democracia moderna, que se distingue historicamente por sua conexao
indissoluvel com os direitos fundamentais e por seu enraizamento social em
esferas publicas secularizadas e diferenciadas tanto do Estado como dos mercados,
€ conceituada e explicada por Habermas como politica deliberativa. Politica
deliberativa é politica realizada em praticas e instituicoes de tratamento critico
e resolucao criticavel dos problemas coletivos por todos os concernidos: praticas
e instituicées nas quais se formam discursivamente (mediante a argumentacao
voltada para o entendimento mutuo entre os participantes) opinides publicas;
praticas e instituicoes nas quais, ademais, tomam-se justificadamente (levando-
se em consideracao as opinides publicas) decisdes vinculantes sobre os problemas
coletivos. A democracia moderna é compreendida por Habermas, portanto, como
deliberacao politica; enquanto tal, a democracia moderna apresenta um nucleo
normativo emancipatorio. Trata-se da normatividade fragil incrustada na discussao
racional linguisticamente mediada:

Na condicao de participantes do discurso, “sabemos” que nao argumentamos
“seriamente” quando a coercao ou a manipulacao estiverem envolvidas nessa troca
de razoes, quando os concernidos sao excluidos, ou quando as opinides e tomadas de
posicao relevantes sao suprimidas. Precisamos pressupor que, na situacao dada, s6
entra em jogo a coercao nao coercitiva do melhor argumento (p. 83-84).

A completa concretizacao desses pressupostos linguistico-pragmaticos em
praticas e instituicoes politicas € um ideal regulador, mesmo que o processo politico
prevalecente ainda esteja distante (como, de fato, ainda esta muito distante): da
inclusao de todos os concernidos; de levar em conta todas as contribuicoes relevantes
de todos os participantes; da auséncia de coercao e manipulacdo; da orientacao
para buscar e levar a sério os melhores argumentos. A democracia moderna é, desse
modo, uma politica deliberativa tensionada entre os pressupostos contrafaticos
incontornaveis do discurso, de um lado, e as formas empiricas das deliberacoes
politicas (frequentemente bastante distantes daqueles pressupostos), de outro. E é
nas esferas publicas politicas que a politica deliberativa - com sua tensao constitutiva
entre a facticidade de deliberacdes perpassadas por pretensdes e relacdes de poder,
de um lado, e a validade de pressuposicoes fundamentais da discussao mediante
razoes, de outro - enraiza-se socialmente.

Enquanto politica deliberativa, a democracia moderna é marcada pela
orientacao ideal para o consenso. Essa orientacao significa basicamente que os

nao pode tornar-se legitimamente nem estavelmente pos-democratico: “Nao vejo, porém, nem
uma alternativa para nossos principios constitucionais que pudesse ser fundamentada de modo
normativamente convincente, nem uma forma estavel de ‘democracia iliberal’ que fosse compativel,
a longo prazo, com as exigéncias funcionais das sociedades modernas” (Habermas, 2020, p. 19)
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dissensos sociais sobre normas morais, valores éticos e interesses pragmaticos
(quer dizer, sobre normas universais de justica, valores contextuais de boa vida e
interesses particulares por finalidades proveitosas) precisam ser resolvidos,> dado
que os individuos e os grupos sociais nao podem simplesmente renunciar a sociedade,
aos outros, a cada vez que suas pretensoes normativas, valorativas e pragmaticas
nao forem endossadas pelos demais. Todavia, os dissensos morais e éticos somente
podem ser resolvidos racionalmente mediante discursos nos quais as pretensoes
normativas e valorativas divergentes sejam levantadas, levadas em consideracao,
objetadas, sustentadas com argumentos e criticadas justificadamente; discursos
nos quais, ademais, apenas o melhor argumento possa preponderar, a saber, o
argumento nao suplantado aqui e agora por outros argumentos. Quanto aos dissensos
pragmaticos, s6 podem ser resolvidos racionalmente mediante negociacoes que
sigam procedimentos que, por sua vez, sejam justos, ou seja, procedimentos que
preservem as pressuposicoes elementares da discussao racional.

Os discursos praticos se orientam idealmente para o consenso porque constituem
uma busca cooperativa pela justica e pelo bem - uma busca na qual as divergéncias
se explicitam e se agudizam e, assim, proporcionam a aprendizagem coletiva. E
sO na discussao racional que pretensoes divergentes podem ser reconhecidas como
limitadas, ser alteradas ou abandonadas, ser reconhecidas como justificadas com
razbes solidas, ser desenvolvidas ou adotadas. Porém, a orientacdo ideal para o
consenso “nao significa que os participantes [do discurso] possam ter a expectativa
irrealista de chegar efetivamente a um consenso sobre questoes politicas” (p. 89). E
€ por isso que o processo democratico necessita da regra da maioria nas instituicoes
que se encarregam de gerar decisdes vinculantes; e é também por isso que a esfera
publica gera varias opinides publicas concorrentes, em vez de uma opinidao publica
Unica. A orientacao ideal para o consenso (que caracteriza constitutivamente os
discursos sobre questoes morais e éticas) e a inevitabilidade concreta dos dissensos
caminham de maos dadas. A politica deliberativa, pois, é de carater agonistico.

A politica deliberativa, cujo nicleo normativo emancipatorio é a inclusao
universal e igualitaria do outro como concernido e parceiro no tratamento dos
problemas coletivos e, pois, na busca cooperativa da verdade e da justica, é
precisamente o que esta sob ameaca na nova mudanca estrutural da esfera publica.
A nova mudanca estrutural da esfera publica é também uma mudanca do capitalismo
neoliberal: um extremo afrouxamento do aparente compromisso inicial do concerto
global do capitalismo neoliberal com as democracias nacionais de massas, ou,
mais geralmente, um extremo tensionamento do capitalismo enquanto tal com a

5 “Resolvidos”, isto &, tratados coletivamente. O tratamento coletivo dos dissensos sociais nao
significa, porém, para Habermas, que eles cessarao nem mesmo que arrefecerao: significa apenas
que a coletividade politica lidara com eles, a fim de manter a integracao social apesar deles e em
meio a eles. Habermas enfatiza o carater agonistico dos dissensos sociais.
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democracia moderna.® As desigualdades sociais engendradas sistematicamente pela
economia neoliberal vao de encontro a igualdade politica que é tanto ideal como
condicao da democracia moderna.

A nova midia e os movimentos sociais emancipatorios atuais

Sem embargo da tendéncia de exacerbada fragmentacao das esferas publicas
politicas que emergem na nova midia, manifesta-se, na sociedade civil, ainda
que incipientemente, uma tendéncia de integracao estratégica entre os diversos
movimentos sociais emancipatérios atuais - as diversas lutas sociais emancipatorias
se robustecem mutuamente ao tomarem a sério suas intersecces substantivas e
se aliarem ou se mesclarem. Ha, mais que isso, o desenvolvimento reflexivo de
uma autocompreensao dos movimentos sociais por emancipacao como vertentes
socialmente especificas de uma luta abrangente e complexa por transformacoes
estruturais da sociedade capitalista como um todo que superem tal sociedade:
uma luta que compreende uma pluralidade de movimentos sociais que, orientados
para a emancipacao, criticam dominacgdes sociais especificas, mas entrelacadas,
dominagoes sociais enraizadas nas relacdes, estruturas e dinamicas definidoras da
sociedade capitalista. Ha especialmente uma tendéncia, mesmo que ainda fragil
concretamente, de aproximacao reflexiva e integracao estratégica entre as lutas por
redistribuicao econdmica, reconhecimento cultural e representacao politica.

Além disso, ha, na cultura politica, um desenvolvimento tedrico, com fortes
intencbes praticas e importantes consequéncias praticas, de uma compreensao
ampliada e multifacetada da sociedade capitalista. Consoante tal compreensao
expandida e multiface, o capitalismo, em primeiro lugar, nao se esgota apenas na
economia capitalista; e, em segundo lugar, nao consiste simplesmente em uma
forma de vida inteiramente reificada - uma forma de vida atravessada, de todo, pela
légica Unica da autovalorizacao do capital e pela disseminacao irrestrita da forma
mercadoria. Nao sé tedricos académicos, mas também teodricos ligados a movimentos
sociais emancipatorios e, ainda, grupos intelectualizados desses movimentos sociais,
compreendem o capitalismo como uma sociedade estruturalmente una e diferenciada.
Com efeito, o capitalismo se distingue historicamente pela primazia da economia
capitalista na organizacao institucional e na dinamica funcional da sociedade como

6 Habermas compreende a relacao entre democracia e capitalismo como uma “relacao precaria” (p.
51). Enquanto a democracia tende a constituir todos aos quais os problemas coletivos concernem
como cidadaos livres e iguais, o capitalismo “tende a reforcar as desigualdades sociais” (idem,
ibidem). Enquanto a democracia orienta-se para a autodeterminacdo deliberativa de todos os
cidadaos, tendendo a produzir uma comunidade politica racionalmente autorregulada, o capitalismo
orienta-se cegamente para a autovalorizacao do capital, tendendo a engendrar uma “modernizacao
capitalista automatica” (idem, ibidem). Assim, democracia e capitalismo guiam-se por “imperativos
funcionais opostos” (idem, ibidem). “Desse ponto de vista, a teoria da democracia e a critica do
capitalismo andam juntas” (p. 99).
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um todo, bem como por ponderaveis processos de mercantilizacao, mercadorizacao
e monetarizacao do viver. Porém, o capitalismo é a formacao social prevalente
na modernidade, e nao s6 um modo de producdao - uma formacao social nao se
esgota em seu modo de producao; ademais, o0 modo de producao de mercadorias
(a economia capitalista) depende de condicoes imprescindiveis (capitalisticamente
consideradas como) nao econdmicas - condicoes culturais, politico-juridicas e
identitarias (condicoes de construcao de identidades grupais e individuais). Essas
condicoes formam um mundo da vida que nao pode ser estruturalmente esmagado
nem funcionalmente substituido pela economia capitalista.

E preciso levar a sério também a sociedade civil e a cultura politica.” Um
diagndstico consistente do tempo presente nao pode centrar-se apenas na esfera
publica nem apenas em suas tendéncias de desdemocratizacao e regressao.? A
politica deliberativa nao se enraiza apenas na esfera publica, mas “em uma esfera
publica vibrante, em uma sociedade civil ativa e em uma cultura politica liberal”
(p. 86). Quanto a sociedade civil, ela “é o Unico campo de ressonancia da sociedade
como um todo para os problemas e as tensdes gerados por disfuncdes nos sistemas
individuais”; ela € como um “sistema de alerta prévio que faz o levantamento das
experiéncias criticas de areas da vida privada, processa-as em vozes de protesto e
as transmite para a esfera publica politica” (p. 93). Ja quanto a cultura politica,
Habermas sublinha que a democracia “so6 pode ser realizada se mediada pela mente
de seus cidadaos” (p. 94). Quer dizer, a estabilidade da democracia depende de uma
cultura politica democratica: “uma ordem democratica imposta de modo paternalista
nao pode estabilizar-se em longo prazo” (p. 95).

E preciso levar a sério a circulacdo do poder no estagio atual da sociedade
capitalista.® Embora a circulacdo do poder, no capitalismo democratico, ocorra
principalmente entre a rede de esferas publicas politicas, de um lado, e o subsistema
da administracao publica, de outro, a rede de esferas pUblicas politicas se encontra
estreitamente ligada tanto a sociedade civil como a cultura politica. Sem essa ligacao
estreita, a esfera pUblica se desfaz: a comunicacao publica depende de saberes
culturais e de atores capazes de agir e falar.

7 A sociedade civil ocupou, no pensamento habermasiano, uma posicao central desde, pelo menos,
Facticidade e validade. A sociedade civil nao se confunde, segundo Habermas, nem com o Estado,
nem com os mercados, nem com a esfera pUblica, nem com a esfera privada. E o discernimento
da especificidade e da relevancia sociais da sociedade civil é indispensavel para fins analiticos.
Por exemplo, é imprescindivel para analisar o estado atual do processo de secularizacdo: “a
secularizacao do Estado, com efeito, nao significa que a sociedade civil tenha se secularizado
plenamente” (Habermas, 2019a, p. 45). Algo semelhante pode ser dito acerca da cultura politica.

8 “Levando-se em conta que [...] regressdes nao sao senao o outro lado de processos de aprendizagem,
pode-se inequivocamente depreender dos grandiosos exemplos de construcao de constituicoes
democraticas que, nelas, cristalizam-se discernimentos da razao pratica - aquisicdes que, como
ensina a experiéncia historica, podem novamente se perder” (Habermas, 2019b, p. 763).

9 E 0 que o Capitulo VIII de Facticidade e validade propde (Habermas, 2021, p. 421-490).
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A nova midia e a permanéncia renitente da racionalidade comunicativa

Ainda que a comunicacao linguisticamente mediada tenha de submeter-se a
distorcoes sistematicas quando se realiza sobre a infraestrutura técnica e economica
da nova midia, a nova midia ndo concentra em si toda a comunicacao linguisticamente
mediada. A nova midia é uma entre varias midias; e ha contextos nos quais os atores
sociais interagem linguisticamente uns com os outros de modo nao midiatizado.
Alias, o proprio Habermas fez questao de, baseando-se em resultados de estudos
empiricos, ressaltar a participacao limitada, ainda que consideravel, da nova midia
no uso que os cidadaos fazem da midia em geral na Alemanha e, de modo mais amplo,
na Europa.

Além disso, mesmo o volume de comunicacado linguisticamente mediada que
flui na nova midia nao pode ser absolutamente capturado por ela, ou seja, nao pode
ser completamente controlado técnica e economicamente. Uma instrumentalizacao
total da linguagem é, acima de tudo, uma visao distopica, mas nao uma possibilidade
efetiva da sociedade capitalista: ela até pode ser trabalhada ficcionalmente, mas
nao poderia ser elaborada diagnosticamente, uma vez que diagnostica-la significaria
nega-la: um diagndstico é ja uma critica, e uma critica € ja um movimento do
processo de emancipacao. O que concretamente acontece com a comunicacao
linguisticamente mediada na nova midia € distorcao sistematica do processo
linguistificado de entendimento universal e reciproco, distorcao sistematica causada
por instrumentos técnicos e estratégias econdomicas, mas nao uma dominacao técnico-
econdmica integral e cabal. Nao ha nem pode haver, na nova midia, uma manipulacao
acachapante e definitiva da linguagem.

E, onde quer que se use comunicativamente a linguagem, airesidira um potencial
de racionalizacao comunicativa - o potencial de inclusao universalista e igualitaria do
outro, com respeito as diferencas e orientacao para o entendimento mituo. Mesmo
que esse potencial seja impedido de concretizar-se adequadamente por obstaculos
socialmente instituidos, permanece o desafio de remover tais obstaculos - o desafio
de abolir as dominacdes e as irracionalidades constitutivas da sociedade capitalista.
A compreensao critica da sociedade capitalista atual nao poderia desempenhar outra
tarefa além de contribuir intelectualmente para a superacao pratica de tal desafio
evolutivo.
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Ao falarmos de fenomenologia nomes se presentificam. Husserl, Heidegger e
Sartre sao so alguns, e talvez os primeiros a ocorrer. No entanto, a fenomenologia, e
o movimento em sua orla, envolveu, desde a primeira década dos 1900, um conjunto
de articulistas responsaveis pelo desenvolvimento, consolidacao e divulgacao desse
modo de pensar. No Brasil, sobre os fenomenologos de primeira hora, é identificado um
trabalho com Edith Stein e crescentes pesquisas sobre Max Scheler. No entanto, este
cenario algo restrito alargou-se com o aparecimento de “O que é fenomenologia?”,
de Adolf Reinach (1883-1917).

Se esse nome é familiar apenas nos circulos mais especializados dos estudos
de fenomenologia, que ora seja apresentado a publico mais amplo como pertencente
a um dos principais atores da fenomenologia em seus inicios. Com uma formacao
eclética, atuando em campo filosofico, embora doutor em direito penal e com franco
interesse pelas matematicas (por influéncia husserliana?), Reinach tem o crédito
de ter colaborado ativamente com o desenvolvimento da fenomenologia. Homem
forte de Husserl em Gottingen, como a apresentacao da edicao brasileira patenteia,
ninguém ia a Husserl a ndo ser por Reinach. E verdade que essa importancia e
influéncia se explique mais pela casualidade de este ser sociavel na lida com os
que acorriam aquele centro de estudos, ja que, segundo consta, Husserl nao era
exatamente destro no trato com os estudantes. No entanto, mais do que mediador
do contato com o anfitriao daquele circulo, Reinach pretendia que seu trabalho com
a fenomenologia promovesse, muito mais, o acesso aos fenomenos.

101



Roberto S. Kahlmeyer-Mertens

A indicacdo biografica e a reconstrucao de circunstancias da atuacao de
Reinach nao deve ser delongada aqui, uma vez que o texto de abertura assinado pelo
Editor brasileiro, nos oferece noticia satisfatoria circunstanciada em boas fontes,
entre as quais esta o autorizado livro de Spiegelberg (1971): The Phenomenological
Movement.

0 texto de O que é fenomenologia? constitui-se de uma conferéncia proferida
em 1914, Esta data ndo € sem sua importancia, este é periodo de recepcao de Ideias
para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenolégica (1913), obra
na qual Husserl, acreditando ter chegado a formulacdo mais bem elaborada de sua
fenomenologia, ensinando inclusive diretrizes para chegar a conhecer os fenomenos
em sua idealidade, acaba por formular uma fenomenologia transcendental. Esta, no
entanto, foi recepcionada por parcela consideravel dos seguidores da fenomenologia
como uma guinada ao idealismo, o que contradiria, em certa medida, o que o
proprio Husserl (1928) conquistara anos antes com suas Investigacées logicas (1900).
Reinach, apesar de sua proximidade a Husserl, sera um dos a contestar essa posicao,
sustentando como contra-tese o que ficou conhecido como uma “fenomenologia
realista”, o que, para este filosofo, se realizar por um retorno a pensador como Platao
(um “zurtick zu Plato”, em vez de a Kant, como propugnavam seus contemporaneos
neokantianos). Dito isso, € possivel informar o leitor de que a conferéncia é peca
que documenta o assim chamado “realismo fenomenoldgico”, justamente o partido
realista naquilo que Scheler (1976) chamou de querela entre o idealismo-realismo.

Dividida em duas secdes, equivalentes a capitulos no livro, mais do que
dissertar doutamente sobre fenomenologia, Reinach propde-se a um exercicio de
pensamento fenomenologico. Nesse caso, num exemplo daquilo que constitui mais
propriamente a “atitude fenomenologica”; sustenta que a fenomenologia tem a
ver com uma determinada maneira de “ver” os fenomenos, que se trata de um
aprendizado do ver (p. 17). E assim que se pode afirmar, com autoridade, que: “Falar
sobre fenomenologia € o que ha de mais ocioso no mundo se falta o que pode dar
a toda conversa a concreta completude e evidéncia: a visada fenomenologica e a
atitude fenomenoldgica” (p.15).

Parte consideravel dessa primeira secao [l.] € indicacdo - em compasso com
a filosofia husserliana das Investigacbes logicas - do quanto o psicologismo vigente
em certas epistemologias embota o ver das ciéncias e sua elaboracao enquanto
saber apoditico. Apos, analisa o quanto certas condutas idealistas, que sustentariam
que o fendmeno seria apenas vivéncia num campo transcendental, precisariam
desconsiderar inteiramente a evidéncia de que as coisas se apresentam em sua
fatualidade indelével.

Na segunda metade dessa primeira secao, Reinach lanca-se propriamente ao
problema existente entre esséncias aprioristicas e objetualidades intuidas. Para
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realizar o que chama de abordagem dos problemas concretos, toma exemplos dos
numeros, indicando haver a seu respeito uma confusao fundamental cometida pelas
filosofias da matematica ao tomar os signos que expressam os NUMEros como sua
propria determinacao numérica essencial. O movimento de exposicao que decorre
daqui é arido, por vezes lembrando as demonstracées logicas do pensamento medieval
(a2 maneira de Duns Escoto e de Tomas de Erfurt). Apesar de indiscutivelmente séria
e sutil, pode-se imaginar a dificuldade do pUblico que assiste a palestra de Reinach
em acompanhar, de oitiva, os passos de exposicao referentes a este fim de capitulo.

Na segunda secao [ll.] de O que é fenomenologia? Uma abordagem platénica,
vemos seu autor retomando posicoes de base da fenomenologia de Husserl, e que se
ressalte que as referéncias aqui sao todas as Investigacées logicas, texto anterior a
elaboracao do idealismo fenomenologico husserliano do qual Reinach nao é signatario.
Dessa matéria haurida das primeiras topicas de Husserl, Reinach chama atencao
para o cuidado que a fenomenologia sempre teve com a terminologia filosofica
evitando que termos como “expressao”, “palavra” e “significacao” pudessem ser
erroneamente tomadas como sindnimos o que, no registro rigoroso dessa filosofia
descritiva, poderia resultar em “equivocos quase inacreditaveis” (p. 42).

Nesse mesmo topico, encontramos ainda uma indicacao elucidativa quanto a
fenomenologia e seu proposito. E o que temos quando Reinach diz:

Ja insinuei que a analise das esséncias ndao é um fim Ultimo, mas um meio. Sobre
as esséncias valem leis, e essas leis sao incomparaveis com todos os fatos e todas
as conexoes entre os fatos de que nos da noticia a percepcao sensivel. Elas valem
sobre as esséncias enquanto tais, em virtude de sua esséncia - nelas ndo temos um
contingente “ser-assim”, sendo um necessario “deve-ser-assim” e um “por esséncia”,

nao pode ser diferente (p. 43).

A passagem, digna de nota mesmo numa recensao informativa da edicao como
a presente, ressalta o quanto a uma fenomenologia, cujo fulcro esta voltado ao
conhecimento apoditico, precisa ter olhos de ver as formas essenciais do conhecido,
estas apenas intuidas mediante a depuracao das vivéncias em geral em vivéncias
puras. Ressalta também o quanto o isolamento do sentido do fendomeno em sua
idealidade nao é algo que possua um fim em si mesmo, ja que, tomar idealidades
€, como visto na citacdo, ter a intuicao do ideal, inclusive no que isso permite a
formulacao de leis necessarias que nos garantam um conhecimento evidente.

Nao resta duvida de que Reinach esta atavicamente comprometido com um tal
projeto, e do quanto ele sabe que a fenomenologia, por meio dos seus procedimentos,
ainda é capaz de apontar para possibilidades inauditas do conhecimento. E o que
temos no seguinte trecho da conferéncia:

O primeiro esforco da fenomenologia tem sido comprovar as relacoes de esséncia
nos quais diversos dominios, na psicologia e estética, na ética e na juridica; em
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toda a parte se abrem a nos novos territorios. Mas se passamos por cima dos novos
problemas, também aquilo que nos transmite a histéria da filosofia recebe uma nova
iluminacéo sob o ponto de vista da consideracao das esséncias, sobretudo o problema

do conhecimento (p.57).

Fazendo valer a ideia do quanto Platao teria a agregar ao saber pretendido
pela fenomenologia, rapports a didlogos como Ménon e Fedro, além de a platonicos
como Agostinho, estdao nessas paginas finais referindo-se a intuicées essenciais da
fenomenologia. Reinach termina sua conferéncia sustentando posicdo comum a de
Husserl, também compreendendo que o trabalho fenomenologico implica o incessante
labor de elucidacao dos campos essenciais, servicos que se confundem com o idear
das filosofias e que nao chega se cumprir por um individuo, uma geracao apenas, mas
que é obra de um coletivo denominado comunidade cientifica em suas multiplas e
sucessivas configuracoes e esforcos.

Do ponto de vista editorial, observa-se que a traducao ao portugués do Brasil
de O que é fenomenologia? Uma abordagem platénica se alinha (ou pelo menos
coincide) a escolhas de traducao de termos técnicos de outros textos de Reinach,
editados em lingua espanhola, pela Encuentro. Em sua materialidade, a brochura
€ bem diagramada, com arte da capa sébria e trazendo, além do ja mencionado
aparato de apresentacao, um indice onomastico. Ter publicado Adolf Reinach é,
indiscutivelmente, um mérito de A Outra Via, editora da qual se espera bom animo
para estampar outros titulos do mesmo filésofo.

Referéncias
Husserl, E. (1928) Logische Untersuchungen. Halle: Max Niemeyer.

Husserl, E. (2002) Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und Phdnomenologischen
Philosophie. Berlin: De Gruyter.

Reinach, A. (2020) O que é fenomenologia? Uma abordagem platonica. Trad. Luis
Henrique Toniolo Serediuk Silva. Sao Paulo: A Outra Via.

Scheler, M. (1976) Idealismus-Realismus. In: Gesammelten Werken - Spate Schriften.
Band. IX. Bern/Munchen: Francke, p. 183-242.

Spiegelberg, H. (1971) The Phenomenological Movement: A Historical Introduction.
Springer: Haia.

Recebido em: 30.11.2023
Aceito em: 28.02.2024

Esta obra esta licenciada com uma Licenca Creative Commons Atribuicao-NaoComercial-
-SemDerivacgées 4.0 Internacional.
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

104 Cadernos de Filosofia Alema | v. 29; n.1 | pp.101-110



TRADUCAO
Discurso de formatura ao Conservatorio de Musica da Nova
Inglaterra’

Em 1968, Herbert Marcuse proferiu um discurso ao Conservatorio de Misica da Nova
Inglaterra. Trata-se de um texto do teorico critico voltado exclusivamente para a
musica. No Discurso, Marcuse mobiliza autores como Adorno, Hegel e Schopenhauer,
e também musicos como Bach, Mahler e Schoenberg, explicitando as relacées entre
a musica e a realidade estabelecida. [Resumo de autoria do tradutor]

Herbert Marcuse?

Profundamente tocado por ter sido escolhido para falar a vocés, musicos,
- vocés que irao trabalhar em um campo que nao é o da minha profissao e estudo,

- no qual sou um estranho, um leigo.

1 Traduzido para a lingua portuguesa com a permissdao de Harold Marcuse, executor do Literary
Estate of Herbert Marcuse, cuja permissao é necessaria para qualquer publicacdo posterior. Todos
os direitos de futuras publicacdes sao retidos pelo Estate. O texto utilizado como fonte para esta
traducao foi a versao presente nos Collected Papers of Herbert Marcuse, v. 4: Art and Liberation.
London and New York: Routledge, 2007, p.140-148, editado por Douglas Kellner. Vale notar ainda
que, como se trata de anotacdes de palestra de Marcuse, preservamos a forma com a qual o texto foi
encontrado em seus arquivos. Traducao de Gabriel Dias, doutorando em Filosofia pela Universidade
Federal de Ouro Preto, com pesquisa financiada pela International Herbert Marcuse Society. Email:
gbds__@hotmail.com.

2 Marcuse fez um discurso de formatura ao Conservatoério de Misica da Nova Inglaterra em 7 de junho
de 1968. Ele nao foi publicado e constitui o Unico pronunciamento sobre musica feito por Marcuse,
por isso estamos apresentando suas anotacoes da palestra sem edicao, conforme encontradas em
seu arquivo sob o titulo, “Discurso de formatura ao Conservatorio de Mlsica da Nova Inglaterra.”
Em uma traducao alema, Peter-Erwin Jansen intitulou-a “Musik von anderen Planeten” [Musica de
outros planetas], apos uma frase do compositor Arnold Schonberg, que Marcuse cita na palestra;
ver Kunst und Befreiung, ed. Peter-Erwin Jansen (Luneburg: zu Klampen, 2000), pp. 87-94. O texto
foi encontrado sob o niUmero 345.00 no arquivo de Herbert Marcuse em um conjunto de 19 paginas
de anotacdes datilografadas, tipicas do formato utilizado por Marcuse em palestras. Publicar as
anotacoes da palestra tal como foram encontradas demonstra o trabalho meticuloso que Marcuse
colocava na preparacdo de cada palestra para a qual era convidado. As palavras em italico no texto
geralmente sinalizam as palavras que ele enfatizava na apresentacao. As palestras de Marcuse eram
ricas e substantivas, um evento emocionante, e o leitor aqui pode compartilhar a experiéncia de
uma palestra de Marcuse sobre um tépico que ele nunca publicou. [Nota de Douglas Kellner, editor
do volume Collected Papers of Herbert Marcuse, v. 4: Art and Liberation. London and New York:
Routledge, 2007, p.130].
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Mas, de fato, me sinto em casa aqui,

no dominio das artes, da musica;
talvez mais em casa do que entre filosofos, socidlogos, cientistas politicos,

- com os quais ndo pareco compartilhar o mesmo mundo, a mesma experiéncia.

Me sinto mais em casa no dominio das artes,

porque meu trabalho me levou a acreditar que as artes, hoje mais do que nunca,
devem desempenhar um papel decisivo na transformacao da condicao humana e
da experiéncia humana,

- um papel decisivo para nos ajudar a sair do mundo desumano, brutal, hipdcrita
e falso em que nos encontramos;

- para nos ajudar a vislumbrar, perceber, e talvez até mesmo construir uma
sociedade mais humana [humane society], melhor e livre.

Falo como um filésofo, um fildsofo politico; a misica

me relaciono como consumidor,

embora “educado” por meu amigo Adorno,

educado para me sentir em casa com Mahler, Schoenberg,
Alban Berg, Webern, e até mesmo Stockhausen

- para vocés, provavelmente, “classicos” antiquados!?

3 [Nota do trad.]: Em uma nota para o ensaio “Society as a Work of Art”, publicado também no

volume Collected Papers of Herbert Marcuse, v. 4. Art and Liberation, Douglas Kellner escreve:
“Marcuse respeitava muito o compositor de vanguarda Karlheinz Stockhausen. Na colecao particular
de Marcuse, ha um arquivo de Stockhausen com a descricdao de uma “Semaine Stockhausen” em
Paris (28 de maio a 4 de junho), um poema de Stockhausen de 14 de junho de 1969, bem como uma
entrevista com Stockhausen na revista inglesa Circuit (Circuit 7, primavera de 1969, pp. 135-44).
Embora nao esteja claro a partir da referéncia de Marcuse aqui ou do material coletado exatamente
quais obras de Stockhausen Marcuse esta elogiando de forma tdo extravagante ou por qué, uma
passagem em Counterrevolution and Revolt, p. 116, sugere uma resposta: ‘Segundo Adorno, a arte
responde ao carater total da repressao e da administracao com total alienacdo. A misica altamente
intelectual, construtivista e ao mesmo tempo espontanea e sem forma de John Cage, Stockhausen,
Pierre Boulez podem ser os exemplos extremos.’ Obrigado a Charles Reitz por enviar esta citacao e
fazer a conexao”.
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Como um fildsofo,
abordo a musica através de Hegel e Schopenhauer,
- que, acredito,

indicaram as qualidades em virtude das quais a musica tem uma funcéo tnica
na cultura:

a mais livre, a mais auto legisladora das artes,

transcendendo o que é, o presente, e invocando o futuro:

- um futuro possivel, necessario, pelo qual devemos trabalhar.

Para Hegel,
musica € a arte romdntica,
porque expressa a pura subjetividade, o mais intimo ser do homem,
livre de todos os intermediarios externos,
livre de todo material, dos limites do espaco,

portanto, prenincio de uma verdade nao comunicavel
em nenhuma outra forma,
em nenhuma outra linguagem!
E nesse conceito de singularidade [uniqueness] da mUsica, ele concorda com
seu grande adversdrio
Schopenhauer
- musica é a Unica expressao livre, imediata da forca que sustenta o universo,

- expressao da Vontade,

da vontade de viver, da pulsdo de Vida [the Life Instinct].
- mausica ndo “representa”, nao “imita”, como as artes visuais;

a musica nao é compelida, nao é limitada a falar a linguagem, a linguagem
abusiva e “falsa”, as palavras abusivas pelas quais mesmo a poesia mais
extravagante esta limitada.
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Assim, para Schopenhauer também,
a musica goza de uma liberdade unica:
- livre de

palavras e imagens falsas, repressivas e enganosas, € de valores da
existéncia falsa, repressiva e enganosa do homem,

- amusica detém, interrompe as forcas que ocultam a verdadeira natu-
reza do universo

- ela rasga o “véu de Maia” e pde a vontade de viver face a face com a
realidade, com a verdade: pois a musica nao expressa nenhuma dor,
tristeza, alegria, desejo subjetivos, pessoais e particulares,

mas
dor, tristeza, alegria, desejo por e em si mesmos,
“objetivamente”, pois eles sao a esséncia, a substancia,
a verdade de nossa existéncia, de nosso universo, da Vida.

E ao trazer a vontade de viver face a face com a realidade nao distorcida, livre do
véu da ilusao,

a arte, e especialmente a musica, gera uma nova consciéncia,

€ um novo inconsciente:

- uma experiéncia traumatica, um shock,

que abre uma brecha entre o individuo e arealidade estabelecida, “falsa” e distorcida;

Para Schopenhauer,

”

- arte, com seu insight, invoca a necessidade de traduzir sua verdade “estética
em realidade:

isto é, suspender a luta autodestrutiva pela existéncia,
- paralisar a propria Vontade,

- rasgar o véu de Maia: recusar, negar o principium individuationis:
- retornar a uniao original
- deixar-se ficar no Nirvana.

Msica,
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Arte é assim a grande forca de negacdo:
- sb ela dispoe da “linguagem” que rompe a aparéncia falsa e enganosa de nosso
mundo, de nossa luta nele.

Devemos levar a sério esse pessimismo existencial:
- como a grande recusa em aceitar a fé inescrupulosa no progresso,

na marcha da histéria rumo a estagios cada vez mais elevados da razao e da liberdade,
- uma marcha que exige cada vez mais vitimas e sacrificios,

- que levou aos campos de concentracao nazista e aos campos de tortura do
Vietna.

E devemos nos agarrar a ideia de arte, musica como o grande poder de negacdo:
- uma negacao que, por sua vez, prepara o terreno para a nova afirmacao:

literalmente: uma musica para o futuro, do futuro!
- para noés: ndo Morte, Nirvana,

mas: Inicio [Commencement]!*
Deixe-me acrescentar algumas palavras, palavras de um leigo, a titulo de explicacao.

Ao criar sua propria Forma, sua propria “linguagem”, a arte se move em uma dimen-
sao da realidade
que € outra e antagonica a realidade cotidiana estabelecida; mas para que,
- ao “cancelar”, transformar, e até mesmo ao transubstanciar as imagens,
palavras e sons dados,

- amusica “preserva” a verdade esquecida ou pervertida delas, preserva-a
dando a elas sua propria Forma, Harmonia, Dissonancia, Ritmo, Danca,
“belas”, e assim, a musica embeleza, sublima e pacifica a experiéncia
humana, a condicao humana.

4 [Nota do trad.]: Commencement é a palavra utilizada em inglés para designar a cerimoénia de
formatura.
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Criar harmonia a partir do sofrimento,
a eternidade da alegria a partir da transitoriedade do prazer,
justificar a dissonancia,
cantar enquanto os outros s6 podem falar:
essa, eu penso, foi a grande conquista cultural da musica tradicional:
- a afirmacao na negacao, reconciliacdo, afinal!

Essa reconciliacao do irreconciliavel é a incrivel conquista do periodo que tem seu
inicio em Bach,
- com Beethoven, a subjetividade pura emerge e exige seu direito e liberdade:

- ela exprime e, ao mesmo tempo, se reprime,
sublima sua experiéncia nas belas formas do classico e romantico.
A tensao entre negacao e afirmacao,

rebeliao e reconciliacao,
desordem e forma é tensionada até o ponto de ruptura.

Este periodo chega ao fim com Mahler:
“ele escreve sinfonias em uma época na qual se tornou impossivel escrever
sinfonias” (Adorno):

- o ultimo triunfo da bela forma,
- da cancao sobre o grito [cry],
- a ultima cancdo da terra

(a ser seguida pelo grito [cry] da terra).

E entdo, a quebra, em Schoenberg:
“Sinto o ar de outros Planetas” [“Ich fiihle Luft von anderen Planeten”]: (Fa sustenido
menor):

- o grito [cry], a negacao, a emergéncia de uma nova Forma a partir da dissolucao
da antiga:

“nao podemos mais fazer musica para o que esta acontecendo”,
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mas:
devemos fazer musica porque respiramos ar de outros planetas:
ar fresco que pode afugentar o ar poluido;
uma tempestade que nem Bach nem Beethoven podem mais banir.

“Roll over, Bach,
roll over Beethoven;
também: roll over, Schoenberg, Webern, etc.”?

Os planetas cujo ar eles sentiram estavam muito distantes?
- sua negacao permaneceu “abstrata”,

ou essa negacdo, apesar de toda destruicao, ainda estava comprometida com o

passado,
- incapaz de dar forma, som, palavra ao novo ar, a nova musica?

- existem ainda muitas “citacées” do passado, que nao resistiram ao mundo de
Auschwitz e do Vietna?

Terd este mundo, o nosso mundo de hoje, finalmente recusado a sublimacdo cultural,
a reconciliacao do irreconciliavel?

Em todo caso,
- a distincdo consagrada pelo tempo entre musica séria e musica popular parece

ter desmoronado:
- aForma pura, na qual a substancia e a beleza da musica devem consistir,

- parece ter cancelado (dissolvido) seus tracos classicos, romanticos e até pos-
-romanticos.

Acredito que o que esta acontecendo € mais do que outra mudanca de “estilo”, outra
“moda”: algo muito mais radical,

uma transformacdo a relacdo da musica com a sociedade, uma

relacdo que pertence a propria esséncia e

destino da musica.
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NoOs comecamos a entender o carater historico e a esséncia da musica,
isto &,
o fato de ela ser composta por um sujeito
humano para sujeitos humanos.
e que,
em virtude desse fato, a composicao “incorpora” um duplo contexto histdrico:
a saber,
(a) o estagio alcancado do desenvolvimento técnico dos instrumentos,

e da abrangéncia e diferenciacao do

sentido auditivo; e

(b) 0 estdgio alcancado de consciéncia, de compreensao do horror da condicao
humana.

Em ambos os niveis, a sociedade (suas capacidades, estrutura, ideologia) entra na
composicdo e no compositor,
- no arranjo artistico dos sons e movimentos

- e abre a Forma (que é a substancia, o conteldo da musica) para aquilo que
acontece na realidade social:

E o ponto de encontro entre tecnologia e arte,
entre o ordinario universo cotidiano da experiéncia e aquele da experiéncia musical.
E desta forma,

o desenvolvimento interno da arte, da musica, responde a, e

ao mesmo tempo nega a sociedade para a qual, e

contra a qual ela é criada.

Talvez essas reflexoes abstratas e filosoficas permitam uma hipdtese sobre o significado
do colapso da distingcao entre musica séria e musica popular!

A musica popular contemporanea, do Blues classico ao Jazz e ao Rock and Roll, é a
legitima herdeira da musica séria?
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Nos, neste desenvolvimento, testemunhamos a Aufhebung [superacao] da mdsica
séria:
- preservando o conteldo que nao pode mais ser expresso em formas “classicas”,

- destruindo essas formas e substituindo-as por formas que podem prenunciar o fim
da arte “tradicional”,

o fim da sociedade cuja arte era essa!

Explico!
a diferenca entre musica séria e musica popular:
(apenas enumerando algumas qualidades gerais):

Musica “séria”:
(1) alto grau de sublimacdo da experiéncia, e do protesto, negacao,

- expresso no grau em que a Forma permanece comprometida com o belo
na musica

- na melodia, no ritmo,

- na “domesticacao” de dissonancia e distorcao, sua subordinacao a
harmonia;

(2) alto grau de contemplacdo, como elemento-Forma e como elemento na
recepcao;

(3) uma “estrutura fechada”: fim e fim em si mesmo; “contendo” e restringindo
sua forca explosiva,

- barrando, proibindo sua traducédo em realidade =

ela barra a traducao do movimento (dos sons) no tempo em movimento (do
corpo do receptor) no espaco (Hanslick).>

(Isso reservado a musica de danca e marcha a margem da mdsica séria.)
Resultado:

5 [Nota do editor Douglas Kellner]: Marcuse esta citando o critico musical Edward Hanslick (1825-
1904), autor de um livro bem conhecido, On the Musically Beautiful, G. Payzant, trad. (Indianapolis:
Hackett Publishers, 1986), que desenvolve uma teoria musical altamente formalista. Em sua palestra
aqui reproduzida, Marcuse tinha uma pagina de notas explicando a teoria de Hanslick, mas elas
foram riscadas e, portanto, nao foram incluidas.
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(4) o espaco fechado da sala de concertos, do salao, do teatro de opera, da igreja
como espaco musical:

- um espaco de segregacao, uma reserva, desligado da outra realidade,

- daltonico, mesmo mudo e surdo a um mundo inteiro que permanece
“fora”.

- o mundo da luta real pela existéncia.

Sem mal-entendidos:
- arte (tradicional) deve por necessidade sustentar essa segregacdo e reserva,

- somente nessa sublimacdo ela poderia permanecer arte.

O que esta em jogo é exatamente essa dimensao da propria arte:
a realidade ainda permite essa segregacao e essa sublimacao?

Aqui somos confrontados com o cardter de classe da musica séria tradicional:
- musica para quem tem os 0rgaos, educacao e tempo para a sublimacao produtiva,
contemplacao

- aboa consciéncia para o belo na tristeza, alegria, paixao, etc.

- essa musica era, em virtude de sua Forma interna, musica de classe
alta e média

- ainda que composta por seus servicais, dependentes, animadores.

Como vocés sabem, a desintegracdo desta Forma ocorre dentro do continuum da
musica séria,
mas,
parece que a mudanca qualitativa é inspirada (talvez precedida?) “de baixo”:
musica negra;

nao no sentido de inspiracoes folcloricas, enriquecendo e rejuvenescendo a
tradicao,
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mas
como a erupcao e expressao de uma vida, uma experiéncia fora e abaixo do
universo da tradicao, mesmo a tradicao atonal,
- uma vida e uma experiéncia que nao podiam levar a sério a musica séria;

para a qual ela nao tinha relevancia;
- amusica “negra” nao apenas porque tocada e cantada por Negros, mas
também porque, como o romance negro, ou o humor negro, ela rejeita
e subverte os tabus consagrados da civilizacao:

- uma musica dessublimada,

que traduz diretamente o movimento dos sons em movimento dos cor-
pos.

- uma musica ndo contemplativa,
que preenche a lacuna entre a criacao e a recepcao, movendo direta-
mente (quase automaticamente) o corpo para a acao espontanea,
- repelindo, torcendo, distorcendo o padrao de movimento “nor-
mal”: interrompendo-o por um padrao subversivo, movimento
no local, recusa em seguir em frente

rebelidao na alegria,

a exuberancia da repressdo descartada [thrown off];
mas também a consciéncia de opressao e degradacao,
explodindo, imediatamente e sem as restricoes artisticas
impostas pela forma tradicional de beleza e ordem.

Concluindo:

Agora, o que tudo isso deveria significar para vocés neste dia?
Apenas a palavra de um leigo, um outsider:
vocés serao confrontados com
- algo que nao é mais a coisa nobre, elevada e bela que era,

- nao é mais a mais alta manifestacao dos valores sublimes da cultura.

mas sim
algo mais vulgar, mais técnico, mais material:
uma arte que parece negar-se como arte
e,
ao fazé-lo, alcanca a realidade sem sucumbir a ela -
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- uma arte que move uma geracéo inteira, em todas as partes do globo,

a cantar, dancar e marchar
- ndo atras de um sargento ou coronel,

- ndo ao som de belas restricoes ou relaxamento camponés

mas
atras de ninguém além de seus semelhantes, e ao som de seu proprio corpo e
de sua propria mente:

Vocés se veem diante de uma musica dos oprimidos
que nega e desafia toda a cultura branca como ela é experienciada pelos opri-
midos.

De acordo com os padroes dessa cultura,
- essa musica nao é boa, nao é bela e nao é arte; mas € baguncada, descontrolada.

Além disso,
- muito de sua manifestacdo mais popular tornou-se parte do Establishment,

- é feita pelo e para o mercado, para vender
- ramo da grande empresa de manipulacao e engenharia social:

- mobilizacao inofensiva e agradavel dos impulsos.

Em ambos os aspectos,
em virtude de seu carater subversivo, e
de seu compromisso com o mercado de agressividade e diversao dirigida,

0 que ocorre
é que a “cultura mais alta” aparentemente nao consegue mais se mover e
permanecer dentro de seu dominio protetor.

E vocés,
expoentes e praticantes dessa cultura, terdo, em seu trabalho, que responder
aos novos valores que invadem o reino da cultura:

- 0s novos valores, as novas metas que se anunciam nos gritos, choros e gemidos

contra aquilo que é, e por aquilo que pode e deve ser.
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- uma vida sem medo, crueldade e opressao, que, os jovens sabem, é uma
possibilidade real hoje!

Esses valores, esses impulsos querem ter voz, canto e ritmo,
- eles se rebelam contra as formas sublimadoras, harmonizadoras, consoladoras da
tradicao,

- eles se tornaram o grito dos jovens em todo o globo;

- este é o protesto de homens e mulheres que perderam a paciéncia, que sentiram
a mentira, a hipocrisia, a indiferenca em nossa cultura, nossa arte

- eles realmente querem “musica de outros planetas”, planetas muito reais e
proximos.

Assim,
A grande rebelido contra nossa civilizacao repressiva abrange o reino da mu-
sica,
- e faz de vocés cumplices ou adversdrios.

- vocés defenderdo e resgatardo o velho, com suas promessas e formas ainda
nao cumpridas e ainda validas,

ou
- vocés trabalharao para dar a nova forma as novas forcas.

Em ambos os casos - vocés estdo nessa!

Recebido em: 24.07.2023
Aceito em: 21.02.2024
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