- Entre o alvorecer antigo
e o creplsculo moderno

André Correia
Ray Renan

Wesley Rennyer
(Orgs.)

5



O GFGG (Grupo de Filosofia Greco-Germanica), formado pelo Prof. Dr. Ray
Renan (UFPI), pelo Dr. Wesley Rennyer (UFRN) e pelo doutorando André Correia
(UFRJ), tem o privilégio de apresentar ao leitor o quinto volume da colegdo Entre
o alvorecer antigo e o crepusculo moderno, agora intitulado Filosofia & Literatu-
ra. O trabalho de escritura e de pensamento da presente edigdo conta, junta-
mente com os capitulos dos organizadores, com a participacdo do Prof. Carlos
Nougué (filésofo tomista, gramatico e tradutor premiado), bem como da Prof.2
Dr.2 Kathrin Rosenfield (UFRGS) e dos Profs. Drs. Sérgio Persch (UFPB), Hum-
berto Coelho (UFJF), Wagner Quevedo (IFR]), Rafael Silva (UECE) e Ricardo da
Costa (UFES), que divide a autoria de seu texto com o mestrando Alfredo da

Cruz Fernandes Jr. (FACITE).

Grupo de Filosofia
G FG G Grego-Germénica

i toll) 0I©)
Ay g



FILOSOFIA & LITERATURA



[Hm Grupo de Filosofia
Greco-Germanica

COMITE CIENTIFICO

Prof. Dr. Gilvan Fogel
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ)

Prof. Dr. Plinio Junqueira Smith
Universidade Federal de Sdo Paulo (UNIFESP)

Prof.2 Dr.2 lvana Costa
Universidade de Buenos Aires (UBA)

Prof. Dr. Jelson Oliveira
Pontificia Universidade Catolica do Parana (PUCPR)

Prof. Dr. Francisco José Dias de Moraes
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro (UFRRJ)

Prof. Dr. Robson Costa Cordeiro
Universidade Federal da Paraiba (UFPB)

Prof. Dr. André Martins
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ)

Prof.2 Dr.2 Gisele Amaral dos Santos
Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN)

Prof. Dr. Narbal de Marsillac Fontes
Universidade Federal da Paraiba (UFPB)

Prof.2 Dr.2 Marisa Divenosa
Universidade de Buenos Aires (UBA)



FILOSOFIA & LITERATURA

ENTRE O ALVORECER ANTIGO E O CREPUSCULO MODERNO

Organizadores
André Correia
Ray Renan
Wesley Rennyer



Diagramacgao: Marcelo Alves

Capa: Gabrielle do Carmo

A Editora Fi segue orientagdo da politica de

distribui¢ao e compartilhamento da Creative Commons
Atribuicdo-Compartilhalgual 4.0 Internacional
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/deed.pt_BR

® O padréo ortografico e o sistema de citagoes e referéncias
AB EC bibliograficas sao prerrogativas de cada autor. Da mesma
B R A S I L forma,. o conteddo. .de cada capitulo é de inteira e
exclusiva responsabilidade de seu respectivo autor.

@creative
commons

[CB) e - =]

Associacdo Brasileira de Editores Cientificos

Dados Internacionais de Catalogagao na Publicacdo (CIP)

F488 Filosofia & literatura: entre o alvorecer e o crepusculo moderno [recurso
eletrénico] / André Correia, Ray Renan e Wesley Rennyer (orgs.).
Cachoeirinha : Fi, 2023.

291p.
ISBN 978-65-85725-88-0
DOI 10.22350/9786585725880

Disponivel em: http://www.editorafi.org

1. Filosofia — Literatura. I. Correia, André. Il. Renan, Ray. IIl.
Rennyer, Wesley.

CDU 101:82

Catalogagdo na publicacdo: Moénica Ballejo Canto — CRB 10/1023


https://creativecommons.org
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/deed.pt_BR
https://www.abecbrasil.org.br/novo/

SUMARIO

Apresentacao
André Correia
Wesley Rennyer

1

Se a literatura é parte da filosofia
Carlos Nougué

2

O compasso e o vinho: calculo e éxtase na criacao filoséfica
Wesley Rennyer M. R. Porto

3

12

59

Flechas de ouro o Amor todas lancou! Ausias March (c.1397-1439) e as vitimas do Amor

Ricardo da Costa
Alfredo da Cruz Fernandes Jr.

4

O mito de Prometeu de um ponto de vista filoséfico
Ray Renan Silva Santos

5

A subversao do génio nos Anos de formacdo de Wilhelm Meister
Sérgio Luis Persch

6

Conflito e Conciliacao: as Musas de Holderlin e a Légica de Hegel
André Felipe Gongalves Correia

7

Friedrich Schlegel e a modernidade em contraste
Wagner de Avila Quevedo

117

138

158

188



8 221

Dialética da totalidade: razao de ser do estilo literario de Schelling
Humberto Schubert Coelho

9 237

As seducoes da tragédia e do tragico no espelho do ceticismo moderno de Robert Musil
Kathrin H. Rosenfield

10 260

Além da Literatura, além da Filosofia: Sobre as origens helénico-germanicas do
pensamento moderno

Rafael G. T. Silva



Apresentacao

André Correia
Wesley Rennyer

O GFGG (Grupo de Filosofia Greco-Germanica), formado pelo Prof.
Dr. Ray Renan (UFPI), pelo Dr. Wesley Rennyer (UFRN) e pelo
doutorando André Correia (UFRJ), tem o privilégio de apresentar ao
leitor o quinto volume da cole¢io Entre o alvorecer antigo e o creptisculo
moderno, agora intitulado Filosofia & Literatura. O trabalho de escritura
e de pensamento da presente edi¢io conta, juntamente com os capitulos
dos organizadores, com a participa¢io do Prof. Carlos Nougué (filésofo
tomista, gramdtico e tradutor premiado), bem como da Prof.2 Dr.2
Kathrin Rosenfield (UFRGS) e dos Profs. Drs. Sérgio Persch (UFPB),
Humberto Coelho (UFJF), Wagner Quevedo (IFRJ), Rafael Silva (UECE) e
Ricardo da Costa (UFES), que divide a autoria de seu texto com o
mestrando Alfredo da Cruz Fernandes Jr. (FACITE).

O vinculo entre filosofia e literatura remonta aos albores do
Ocidente na Grécia. Antes mesmo de Pitigoras cunhar o termo
@uoco@io — embora o testemunho mais antigo de seu emprego se
encontre no fragmento B35 (DK) de Herdclito —, j4 havia o ponto de
inflexdo para o qual as questdes filoséficas e literarias convergiam, a
saber, a tradi¢io mitica, que sob a figuracio de Apolo, deus do
pensamento e da poesia, acompanhante e propiciador dos dons das
Musas, concede todo o campo de produgdo e de criagdo dessas duas
camadas da experiéncia humana, embora ainda nio nomeadas de

filosofia e de literatura. No decurso histérico dos desdobramentos
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nomenclaturais de géneros e métodos de abordagens narrativas,
expositivas e argumentativas, as duas camadas ora se distanciaram, ora
se aproximaram. N3o ha davida, entretanto, de que todo filésofo é um
leitor assiduo da grande literatura, assim como todo grande literato o é
da filosofia. Esta igualmente fora de questionamento o rigor do
pensamento homérico ou a habilidade da letra platonica, para
mencionar os antigos mais insignes, tanto quanto a envergadura
espiritual de Goethe ou a riqueza poética de Nietzsche, entre os
modernos. O bom pensador é antes de tudo um bom leitor e um bom
escritor, e vice-versa. Mesmo Sécrates, que nada escreveu, haveria de
concordar com isso, se levarmos em conta a ligacdo essencial de um para
com o outro a certa altura da vivéncia histérica do génio grego, donde
cresce todo o Ocidente: “Apolineas palavras nio embotam”’, como
escreve Esquilo na tragédia Os sete contra Tebas (v. 844).

Quanto da producio escrita da tradigio filoséfica estd imbuida de
literatura e quanto da producdo escrita da tradicdo literdria estd de
filosofia é dificil determinar, mas o que se nos mostra patente, o que
terminantemente salta aos olhos, é que filosofia e literatura conservam
uma permuta t3o frutifera que, quanto mais esse vinculo é aprofundado,
mais rico e notavel se torna o produto de suas respectivas realizagdes.
Abeleza dalinguagem poética nio se desbota quando a reflexdo racional
se une ao seu esplendor; o rigor do pensamento 1dgico ndo esmorece
quando as figura¢des simbélicas revestem seus postulados. A medida
que a literatura se locupleta da filosofia e a filosofia da literatura,
cresce, pari passu, o valor artistico e cientifico de uma e outra, de modo

que a partir dessa afortunada harmonia, que poda a hipertrofia dos

" ESQUILO. Os sete contra Tebas. Tradugio do grego e prefacio de Donaldo Schiiler. Porto Alegre: LP&M,
2011, p. 84.
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falsos purismos sectdrios, novas pontes que ligam o homem ao divino
sdo construidas, donde a esperanca de vermos prosperar uma
apropriada eurritmia entre Mdfog e Adyoc. No fundo, a alma humana
nio se revolta com o feliz matrimonio entre literatura e filosofia, mas
antes o sadda e o celebra, pois o matrimonio do verbo poético com o
filoséfico é o que conecta o homem a mais alta realidade, isto é, a
dimens3do do divino, sem a qual o homem é apenas um fragmento
obscuro, um misero corptsculo, privado, sobremaneira, da sua
verdadeira morada. Como aconselhou de modo muito espirituoso D. H.
Lawrence: “Comei e festejai com Baco ou mastigai pio seco em
companhia de Jesus, mas nio vos sentei a mesa sem um dos deuses”’.
Refletir sobre o elo entre filosofia e literatura é um modo fecundo de se
explorar caminhos que conduzam o homem ao seu torrio originario, no
qual sua natureza finita é acolhida no seio da infinita transcendéncia.
Mais do que tudo, o quinto volume da colegio Entre o alvorecer antigo e o
crepiisculo moderno, ao explorar o elo entre filosofia e literatura, visa
fornecer ao leitor, sob diferentes enfoques tedrico-metodoldgicos,
textos que estimulem o pensamento a apreender a ampla e variegada
riqueza que o vinculo filosé6fico-literdrio alberga. Que a experiéncia de

ler e pensar, com efeito, propicie ao leitor tudo quanto aqui assinalamos.

2 LAWRENCE, D. H. Studies in Classical American Literature. Edited by Ezra Grenspan, Lindeth Vasey and
John Worthen. Cambridge University Press, 2003, p. 27.



Se a literatura é parte da filosofia

Carlos Nougué '

1. A QUESTAO

Parece que a literatura n3o é parte da filosofia como espécie de um
género. Com efeito, a literatura, como toda arte, é do género das
disciplinas do facere, enquanto a filosofia é do género das disciplinas
puramente especulativas, que como tais n3o tém por fim sendo superar
a ignorancia. Se todavia duas coisas sdo de géneros diferentes, uma nio
pode ser espécie ou parte da outra. A literatura, portanto, ndo é parte da
filosofia.

De fato, se se tomam assim, ou seja, como disciplinas de géneros
distintos, a literatura n3o pode ser parte da filosofia. Sucede porém que
o termo filosofia nio é univoco, mas andalogo.

1) No livro A da Metafisica, a partir de 982 b 11-12 (ou seja, do trecho
gk TOV TPOTOV PrAocogncbvmv), Aristételes passa a usar filosofia e
filésofo em lugar de sabedoria e de sdbio. A explica¢io disso dd-a Santo
Tomés em seu Comentdrio (L. 3, n. 5): nesta parte, o Fil6sofo demonstrara
que o sibio busca a sabedoria por puro amor a mesma sabedoria e nio
por amor a nenhuma outra coisa, razio por que com Pitigoras o sdbio
passou a chamar-se @iA6G0Q0g, filésofo, amante da sabedoria.?

Dubium. Pouco antes (lib. 1, 1. 3 n. 4), pde 0 mesmo Santo Tomds que

“a causa por que o filésofo se compara ao poeta é esta: um e outro

! Filésofo tomista, gramatico e tradutor premiado.

2 Cf. SANCTI THOMAE DE AQUINO, Sententia libri Metaphysicae, lib. 1,1. 3, n. 5.
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versam sobre o admirédvel (sobre o admirando)”. Mas uma espécie de
ciéncia versa sobre o mesmo que seu género de certo modo, ou seja,
especificado por alguma diferenca. Logo, parece que a literatura pode
ser, sim, parte da filosofia.

Solutio. O poeta de que fala Tomds aqui nio é propriamente o literato,
mas antes, como o diz ai mesmo o nosso tedlogo, o “poeta teologizante”,
que, como Perseu e alguns outros dos “sete sdbios”, tratou mediante
fabulas os principios ou origens de todas as coisas. E digo que no se trata
aqui propriamente do literato porque, como o pde o mesmo Aristdteles na
Poética ao perguntar-se se um tratado filoséfico escrito em verso (como
tantos Da Natureza pré-socraticos) é tdo poesia como as epopeias
homéricas, responde que nio: tratar-se-a antes, justamente, de filosofia
em verso.’ Ora, o que Perseu e os demais “poetas teologizantes” fizeram é
mito em verso, nio literatura em verso; e porque o mito, como a filosofia,
versa sobre o admirando, por isso mesmo é que o poeta teologizante se
compara ao filésofo ou sabio: neste sentido, também este tltimo se pode
dizer, como aquele, aliqualiter philomythes, “filémito”, amante das fibulas.
— Sem duavida, também o literato é um amante das fibulas, e suas fabulas
também versam sobre o admiravel; é-o, no entanto, como se vera mais

adiante, muito diferentemente do amante dos mitos.

3 “Em contrapartida”, escreve ali o Estagirita, “hé4 outra arte que s6 usa das palavras nuas ou dos metros, seja
misturando estes, seja com um s6 género de metro. Esta arte ¢ até agora inominada, pois ndo poderiamos
chamar da mesma maneira os mimos de Sofron e de Xenarco que os discursos socraticos, ou a imitagao feita
por meio de trimetros idmbicos ou pelo verso elegiaco, ou por outros meios semelhantes. Mas os homens,
relacionando a criagdo poética com o metro, chamaram poetas elegiacos a uns, poetas épicos a outros,
denominando-os comumente ndo de acordo com a imitagdo, mas segundo o metro empregado. Pois, também
quando expdem um tema de medicina ou de fisica em verso, costumam chama-los poetas, e, no entanto,
Homero e Empédocles ndo tém nada em comum afora o metro. Assim, pois, seria conveniente chamar filésofo
da natureza aquele antes que poeta a este. E da mesma maneira, se algum fizesse uma imitagdo misturando
todos os metros, como Querémon fez [ao compor] o Centauro — que é uma rapsodia composta de toda classe
de metros —, deveria ser chamado poeta” (Poética, 1, 1447b 6-22). Cf. também NOUGUE, Carlos. “Se
Teogonia e Trabalhos e Dias, de Hesiodo, sdo poesia”, apéndice 11 de ibid. Da Arte do Belo. 2.* ed. revista.
Formosa: Edigdes Santo Tomas, 2021. p. 499.
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Consideradas as coisas deste modo, por conseguinte, ou seja,
porque, como o quer a objecdo com que se inicia este escrito, a filosofia
é do género das ciéncias puramente especulativas, a literatura nio é
parte da filosofia.

2) Depois, pode tomar-se filosofia como género das ciéncias mais
propriamente ditas, ou seja, como género das disciplinas puramente
especulativas. Tampouco pois neste sentido a literatura pode ser parte
da filosofia, porque é do género das disciplinas do facere, enquanto a
filosofia é o préprio género referido. Com efeito, como o pde Santo
Tomaés na introdugio de seu Comentdrio a Etica (I, 1. 1, n. 1-2), conhecer
a ordem de uma coisa a outra é préprio da razio. A ordem, no entanto,
reporta-se quadruplamente a razio.

- Certa ordem a razio nio a faz; tio somente a considera. E o caso
da ordem das coisas da natureza.

- Ha ademais a ordem que a razio, ao considerar, faz em seu
préprio ato, como quando, por exemplo, ordena seus conceitos entre si
e os signos dos conceitos, ou seja, as palavras.

- Vem depois a ordem que a raz3do, ao considerar, faz nas operagdes
da vontade.

- Por fim, tem-se a ordem que a razio, ao considerar, faz nas coisas
exteriores de que ela mesma é causa, como numa mesa, ou numa catedral.

Pois bem, como a razido se perfaz pelos habitos, tém-se as diversas
disciplinas segundo as varias ordens que a razdo considera:

- A ciéncia natural, a matematica e a metafisica ou sabedoria
tratam das coisas que a razdo humana considera mas nio faz, e
compdem o género da filosofia ou ciéncia mais propriamente dita, a

puramente especulativa, cujo fim n3o é senio superar a ignorancia.
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- A filosofia racional ou légica, ao considerar no discurso a ordem
dos principios entre si e com respeito as conclusdes, ocupa-se da ordem
que a razio d4 a seu préprio ato.

- A filosofia moral, por outro lado, ou seja, as chamadas ciéncia
praticas (ética, econdmica, politica), pertence a ordem das agdes
voluntiérias.

- Mas a ordem que, ao considerar, a razio pde nas coisas exteriores
feitas segundo ela mesma pertence as artes mecanicas.

Ora, a literatura sem dtvida nio pertence ao terceiro género, o da
filosofia moral, nem ao primeiro, o da filosofia ou ciéncia mais
propriamente dita. Mas a obje¢ido com que se inicia este escrito parece
po-la sob as artes mecénicas, que compdem o género das artes mais
propriamente do facere — e, com efeito, em sentido estrito arte é recta
ratio factibilium (a reta razio do factivel, das coisas faziveis). Como
contudo o veremos, embora de certo modo ou por certo angulo
participe, sim, do caréter das disciplinas do facere, a literatura pertence
antes a filosofia racional. Como quer que seja, tampouco deste modo a
literatura pode ser parte da filosofia, ou seja, do género das ciéncias
puramente especulativas.

3) Podemos por fim considerar a filosofia como um todo potencial,
de partes, pois, igualmente potenciais. Para o entendermos, valhamo-
nos ainda do exemplo classico: a alma humana, que é um todo potencial
cujas partes s3o a virtude vegetativa (que a alma compartilha com os
vegetais e com os brutos animais), a sensitiva (que ela compartilha com
os brutos animais), e a intelectiva (que nio compartilha com nada). Ora,

suas partes compartilhadas sio, sim, da alma humana, mas nio se

4 Cf. SANCTI THOMAE DE AQUINO, Summa Theologiae 1-11, q. 57, a. 4.
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podem dizer propriamente humanas; s6 pode dizer-se tal a parte
incompartilhada.’ E de fato, se se considera a filosofia como o género de
todas as disciplinas ou ciéncias, e como a ciéncia mais propriamente
dita é a que constitui conhecimento certo, verdadeiro e atual do
necessario ndo s por suas causas, mas por suas causas primeiras, entdo
se terd a metafisica ou sabedoria como sua parte propriamente
filoséfica, enquanto as demais partes — ascendentemente, as mecanicas,
a racional, a natural, a matematica e a moral — devem dizer-se da
filosofia, mas ndo propriamente filos6ficas. Neste sentido, por
conseguinte, e como quer que seja, a literatura hé de considerar-se, sim,

parte potencial da filosofia.
1l. O LUGAR DA LITERATURA NA FILOSOFIA

Se nosso intelecto nio padecesse das debilidades de que padece,
deverfamos abordar as diversas disciplinas constitutivas da filosofia (no
terceiro sentido) de cima para baixo, ou seja, a partir da disciplina que
subalterna todas as outras, a inica que da e pode defender os principios
comuns a todas: a metafisica. Dela, desceriamos a disciplina do quantum,
desta as disciplinas morais, destas as naturais, destas a racional, e desta
por fim a gramatical. Pelas referidas debilidades, no entanto, a ordem de
apreensio das disciplinas e sua ordem pedagdgica percorrem o exato
caminho oposto, de baixo para cima, com toda a circularidade e todos os
véus obscurecedores que tal implica. Partimos da gramdtica, sem a qual

ndo ha filosofia racional, mas que n3o se intelige mais cabalmente sem as

3 Conquanto se deva dizer que a parte sensitiva estd mais proxima do humano que a vegetativa: por isso mesmo,
alids, € que a alma humana ¢ um todo potencial, cujas partes inferiores se aproximam ou se afastam
gradativamente, em ordem ascendente ou descendente, da parte propriamente humana.
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luzes desta;® passamos a filosofia racional, sem o concurso da qual ndo ha
ciéncia, muitos de cujos assuntos, porém, ficam a espera da metafisica
para se solverem completamente; galgamos entdo o degrau da filosofia
natural, mas o fisico, que suspeita coisas que todavia ndo pode alcangar,
também tem de esperar que o metafisico o faca por ele; mais que isso,
ademais, a filosofia moral depende intrinsecamente da metafisica,
porque s6 esta lhe pode dar por certa a existéncia de seu préprio fim:
Deus;” as matemadticas, em seguida, sio de certo modo inferiores —
porque, por exatas que sejam, sdo ciéncia de um mero acidente, o quantum
-, além de que sua mesma colocagio na ordem apreensiva e na ordem
pedagégica das disciplinas implica &rduos problemas;® s6 entdo

alcangamos o ponto de onde deveriamos ter partido, a metafisica.
EXCURSO

Nem ent3o, ou seja, nem ao alcangarmos a metafisica, tém fim a
circularidade e os véus que obscurecem em certo grau — nio no grau
kantiano, certamente — nossa cognicdo da realidade, porque tampouco
na metafisica podemos conhecer por esséncia a causa primeira e tltima
de tudo, Deus. Merecera ela, portanto, o titulo de sabedoria ou teologia?

Como o digo alhures,

a metafisica chama-se também nio s6 filosofia primeira, mas ainda teologia.

Diz-se metafisica enquanto [...] se ocupa do que esta além do fisico e pois da

¢ Cf. NOUGUE, Carlos. Suma Gramatical da Lingua Portuguesa — Gramatica Geral e Avancada. 3.* ed., 4.2
reimp. Sdo Paulo: E Realizagdes, 2023. p. 25-32 e 35-66.

7 Em verdade, como creio mostrar em “Se a teologia fornece principios s demais ciéncias” (in NOUGUE,
Carlos. No Fragor da Batalha — a Disputa Nossa de Cada Dia. Formosa: Edi¢des Santo Tomas, 2023. p. 309-
336), as relagdes entre a sacra doutrina e as ciéncias éticas ¢ distinta das relagdes entre ela e as demais ciéncias.
Nisto, ouso discrepar de certa maneira no s6 dos maiores tomistas, mas do mesmo Santo Tomas.

8 Cf. NOUGUE, Carlos. “A Ordem das Disciplinas”. In: ibid. Estudos Tomistas — opiisculos II. Formosa:
Edigoes Santo Tomas, 2020. p. 77-81.
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fisica; mas filosofia primeira enquanto se ocupa dos principios [primeiros]; e
teologia enquanto também se ocupa da causa das causas, a causa mais alta, que
é Deus. Mas nesta vida ndo podemos conhecer a Deus por esséncia, e por isso
mesmo é que a metafisica ou teologia filoséfica ndo pode ter por sujeito a Deus
enquanto Deus, sendo que s6 pode tratd-lo enquanto é o Ente dos entes e a
causa destes. Ora, [...] a teologia sagrada tem por sujeito justamente a Deus
enquanto Deus, e considera a tudo o mais como efeito dele. Sabé-lo, porém, nio
elimina a obje¢do: justo porque Deus enquanto Deus ndo é o sujeito da
metafisica, é abusivo seu titulo de teologia, ainda que filos6fica. Mas é possivel
solver a obje¢do. Com efeito, falando absolutamente, teologia é a ciéncia que
Deus tem de si mesmo. Ora, como o mostra Santo Tomds no Compendio de
Teologia (1. 1, c. 9) e em tantos outros lugares, Deus é simpliciter simples. Sendo-
0, entdo nele o ser ndo pode ser uma coisa e a esséncia outra, nem pode haver
acidentes, enquanto a ciéncia entre as criaturas é acidental. Logo, Deus ndo s6
é seu mesmo ser e sua mesma esséncia, sendo que é sua mesma ciéncia. Sendo
assim, a teologia é Deus mesmo. E, assim como todas as criaturas no tém ser
sendo por participagio de Deus, que [...] é 0 mesmo Ser, assim também a ciéncia
que as criaturas intelectuais tém de Deus tém-na por participac¢do de Deus, ou
seja, por participagdo da mesma teologia absoluta. Logo, as demais teologias
participam da teologia como em analogia de atribuigdo: a teologia dos bem-
aventurados participa dela de modo méximo e especialissimo, por deiformagio
e aderéncia; a teologia sagrada vem depois, porque participa dela [...] por trs
dos véus da fé; enquanto a teologia filoséfica participa dela segundo a sé luz da

raz3o — mas a luz da raz3o € ja uma participagio do Intelecto divino.®

Voltando entdo ao leito de que me desviei brevemente, digo que
trato longa e exaustivamente no livro Da Arte do Belo o lugar da
literatura na filosofia considerada como género de todas as disciplinas
alcangéveis pela s6 luz da razio; e o que farei no préximo ponto nio sera
senio uma stimula - apertada, ainda que com certas precisdes — do

escrito ali. Por partes.

9 NOUGUE, Carlos. “Das complexas relagdes entre fé e razdo e entre Teologia Sagrada e Filosofia”. In: ibid.
Do Papa Herético e outros opusculos. 2.* ed. Formosa: Edi¢des Santo Tomas, 2019. p. 230-231.
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. As artes e as ciéncias

Como diz Aristételes na Metafisica (A, 1, 980b 30), “o género
humano vive de arte e de razdes [ou argumentag¢des]”, ou seja, de arte e
de ciéncia, que sio hdbitos intelectuais e de que sdo incapazes os brutos.

« A arte pode definir-se duplamente: ou em sentido estrito, como a
ja dita “recta ratio factibilium” (a reta razio das coisas factiveis ou
faziveis), ou em sentido mais lato, como “uma ordenagio certa da razio
pela qual os atos humanos alcancam por determinados meios o fim
devido”.” Sendo assim, entendida em sentido estrito, s é arte aquela
razdo mediante a qual se faz uma coisa e se usa algum instrumento.
Entendida no entanto em sentido mais amplo, podem dizer-se arte ndo
s6 aquela mediante a qual se faz uma coisa ou se usa um instrumento
mas também aquelas que ordenam as duas outras ordens de atos
humanos (a dos atos apetitivos e a dos atos intelectivos) — e neste
sentido sdo artes tanto a prudéncia como a légica, a gramitica, etc.

« A diferenca essencial entre a arte em geral e a ciéncia em geral é
que esta considera a ordem que as coisas tém em si mesmas, por
natureza, enquanto a arte imprime nova ordem a determinadas coisas
que também por natureza tém poténcia para recebé-la. Assim, as
ciéncias propriamente ditas sdo as absoluta e unicamente especulativas,
ou seja, as que tio somente consideram a ordem das coisas sem
pretender ordenar nada.

- Atenda-se contudo a que, quando uma disciplina cujo fim seja
ordenar considera suas questdes tio somente em geral ou em universal,

ainda nio pode dizer-se arte, porque a ordem n3o pode aplicar-se senio

1 SANCTI THOMAE DE AQUINO, Expositio libri Posteriorum Analyticorum, lib. 1, 1. 1, n. 1.
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a uma matéria determinada, particular, singular. E a parte de ciéncia que
toda arte tem, e que é prévia ainda que sempre dirigida a aplicagio de
dada ordem a uma matéria singular. Mas algumas disciplinas, ainda que
ultimamente se dirijam a ordenar, nunca o fazem concretamente ou
singularmente, ou seja, nunca saem daquele plano geral ou universal. E
o0 caso da ética e da politica, que consideram o ordenamento dos atos
humanos morais tio somente em universal, nunca em singular; e estas
disciplinas também se dizem ciéncias, ainda que s6 em sentido amplo, e
nio artes." Mas a prudéncia, que é a virtude que visa a ordenar justa-
mente os atos humanos morais em concreto, em singular, nio pode
dizer-se ciéncia senio demasiado impropriamente: é antes arte, ainda
que em sentido latissimo. A légica, por outro lado, a qual é arte em
sentido lato - arte liberal, ainda que também, em certo sentido, certa
arte de uso, como a medicina —, pode dizer-se, contudo, como a ética e

a politica ainda que mutatis mutandis, ciéncia também late dicta.”

. 0 género da arte do belo e a filosofia racional como todo potencial

H4 um conjunto de artes que, embora se valham do corpo e de
coisas materiais para a consecu¢io de suas obras, tém por objeto o
espirito, razdo por que sdo antes liberais que mecanicas: sdo as que
alguns tomistas chamamos artes do belo.” Explique-se e desenvolva-se,

ainda por partes.

! S3o, insista-se, das chamadas ciéncias prdticas, das quais participa de algum modo a ciéncia da arte do
belo, a qual julgo ter estabelecido no ja citado Da Arte do Belo (cf. p. 155-260).

12 Diga-se alias que € antes ciéncia que arte, coisa que no entanto escapa de todo ao escopo deste escrito. Cf.
quanto a isto, CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia — Cuatro introducciones tomistas.
Argentina: edi¢@o do autor, 2011. p. 197-198.

13 Nome em verdade inconveniente, porque também se podem dizer do belo as artes decorativas e semelhantes.
Mas o uso ¢, ainda aqui, o senhor. Cf. quanto a isto, NOUGUE, Carlos. Da Arte do Belo. Op. cit. p. 227-228.
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+ Os animais brutos guiam-se em particular por instintos e em
geral pelo sentido interno da estimativa; o homem, por seu lado, guia-
se pelos juizos da razdo, que rege até sua mesma estimativa (nele
chamada cogitativa ou razdo particular, justo porque estd sob a razio
universal ou razio propriamente dita). E as artes n3o sio outra coisa que
certas ordenagbes racionais mediante as quais os atos humanos
alcancam com facilidade e sem erro seus respectivos fins.

Mas, para entendé-lo, é preciso antes considerar os atos humanos
com respeito as respectivas poténcias de que sdo atos; e insista-se assim
em que os atos humanos sio de trés classes: em primeiro lugar, vém os
atos da razdo, ou seja, os produzidos pela poténcia intelectiva; em
segundo lugar, os atos dos apetites internos, ou seja, os que sio movidos
pela livre vontade do homem; e, em terceiro lugar, os atos que recaem
ouincidem sobre as coisas exteriores, ou seja, os resultantes da poténcia
motriz do homem. A arte todavia que ordena os atos corporais é a arte
servil; a que ordena os apetites é a prudéncia; enquanto a que ordena os
atos da mesma razdo é a arte liberal.

« Insista-se: é préprio do homem, o animal dotado de razio, dirigir
racional ou razoavelmente suas operagdes sobre as coisas exteriores a
mesma razdo, e para isso fabrica e utiliza muitos instrumentos. Pois bem,
esta ordem mesma que a razdo estabelece nos atos pelos quais faz
determinadas coisas exteriores é justamente o que se chama arte, e diz-se
arte nio sé a arte do marceneiro, pela qual ele faz bem os méveis de que
necessitamos, mas também a arte da equita¢io, pela qual o cavaleiro usa
devidamente o cavalo. Foi no entanto justamente para distinguir estas
artes das que ordenam os atos da razio mesma que elas foram chamadas
artes servis, porque, exercendo-se por meio de atos corporais e tendo por

fim algo corpéreo, estdo para as artes liberais — que ja se tratardo — assim
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como o corpo estd para a alma, ou seja, como servo. Mas, repita-se, as artes
servis s3o as que mais propriamente e mais estritamente se dizem artes.

- Ha todavia que distinguir na arte, antes de tudo, as seguintes duas
coisas:

¢ 0 que prépria e formalmente é a arte mesma, e a arte mesma é
algo no intelecto, porque ela nio parece ser outra coisa que uma
ordenacio certa da razdo;

¢ 0 que a arte produz a modo de obra sua, ou seja, a referida ordenagio
quer nos mesmos atos externos, como nas artes de uso (equitagdo,
medicina, etc.), quer numa obra exterior ou artefato (ou artificio), como nas
artes mecanicas ou fabris (marcenaria, a arte de fabricar navios, etc.).

Posto isso, no entanto, agora ha que de distinguir na arte outras
duas coisas:

¢ a prépria matéria ordendvel ou molddvel (a madeira para os
méveis, ou o ferro para os navios modernos, se se trata de uma espécie
de arte servil, ou seja, insista-se, a arte mecdnica ou fabril); os atos
corporais mesmos ou o préprio corpo (como aqueles com que se monta
a cavalo, ou como o corpo cuja satde a medicina quer recuperar, se se
trata da outra espécie de arte servil, a arte de uso, um pouco menos
estritamente arte que a anterior, se se pode dizer isto);

¢ aforma que a arte imprime ou plasma nessa matéria, ordenando-
a de modo racional ou razodvel em ordem ao fim e segundo este.

Dado tudo isso, todavia, h4 que concluir que, uma vez que o préprio
da arte é plasmar ou imprimir certa forma razoavel ou racional na
matéria, entdo a arte em sentido principal consiste de algum modo nessa
forma enquanto é tida na razdo como ideia (ou modelo, ou paradigma,
ou protétipo, ou exemplar). Dessa maneira, a marcenaria consiste antes

de tudo em o marceneiro ter na mente o exemplar da forma que ele dara
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a madeira para fazer este ou aquele movel, enquanto a equitagio
consiste antes de tudo em o cavaleiro ter na mente a ideia de como
haveré de dispor os movimentos corporais para montar artisticamente,
ou seja, devidamente.

« Também no entanto pertence ao homem dirigir razoivel ou
racionalmente os atos de todos os seus apetites internos (o superior, a
vontade; os inferiores, o concupiscivel e o irascivel). E também podem
distinguir-se aqui as seguintes duas coisas:

¢ a disciplina prépria da razio, a qual intervém como principio
ordenador ou diretivo;

¢ o ordenado nas poténcias apetitivas para que produzam bem e
sem erro — ou seja, segundo a razdo - seus atos.

Pois bem, a disciplina racional ou intelectual que discerne o modo
de dirigir adequadamente os atos dos apetites humanos é, antes de tudo,
a sabedoria ou teologia, que considera a ordem de tudo a Deus; depois,
a ética ou moral, que considera a ordem universal dos atos humanos ao
fim Gltimo do homem, ou seja, Deus ainda; por fim, a prudéncia, que,
como antecipado, considera a ordem dos atos humanos nio em

universal, mas em particular ou singular. Desse modo, a prudéncia

estabelece, a modo de obra sua, uma disposi¢io ordenada nos apetites
volitivo [a vontade], irascivel e concupiscivel, que sio respectivamente as
virtudes morais de justica, de fortaleza e de temperanga. A vontade e os
apetites sensiveis [os inferiores] podem produzir seus atos de maneira or-
denada ou desordenada, mas a prudéncia ordena-os imprimindo nessas
poténcias as virtudes morais, que sio como uma conformacgio prudente

dessas matérias.*

14 CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia... Op. cit. p. 128.
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Como no entanto a ética, repita-se, considera as operacdes
humanas em geral ou em universal, nio se pode dizer que seja ela a que
imprime nos atos apetitivos a forma racional. Isso pertence
propriamente a prudéncia, que, repita-se ainda, as considera em sua
mesma singularidade; e por isso mesmo é que, contrariamente ao que
vimos dizer a alguns escoldsticos importantes, s6 a prudéncia pode
dizer-se arte — a arte de viver bem e retamente” —, ainda que seja arte
s6 em sentido amplo ou lato.

« Diz contudo Santo Tomds de Aquino:

A razdo nio s6 pode dirigir os atos das partes inferiores, sendo que também
é diretiva de seus proprios atos. Com efeito, é préoprio da parte intelectiva
refletir sobre si mesma, porque o intelecto se intelige a si mesmo, e
igualmente a razdo pode raciocinar sobre seu préprio ato. Por conseguinte,
se do fato de que a razio raciocina sobre o ato da mio se inventou a arte
edificativa ou a fabril, pelas quais o homem pode executar essa classe de
atos fécil e ordenadamente, pela mesma razio é necessiria uma arte que
dirija o ato mesmo da raz3o, de maneira que o homem proceda nele com

ordem, com facilidade e sem erro.*°

Pois bem, os escoladsticos denominaram artes liberais todas as artes
que dirigem os atos da raz3o."” Mas, antes de que se enumerarem, ha que
distinguir os atos da razdo enquanto intelecto dos atos da razdo

enquanto razdo, até aqui considerados algo indistintamente."

15 Cf. SANCTI THOMAE DE AQUINO, Super Boetium De Trinitate, q. 5, a. 1, ad 3; € Summa Theologiae 1-
11, q. 58,a.2,ad 1.

16 SANCTI THOMAE DE AQUINO, Expositio libri Posteriorum Analyticorum, lib. 1,1, n. 1.

17 Conquanto Tomés de Aquino se refira tdo s6 a 16gica quando diz, como acabamos de ver, que “é necessdria uma
arte que dirija o ato mesmo da razdo, de maneira que o homem proceda nele com ordem, facilmente e sem erro”.

18 Poder-se-iam dizer também atos do intelecto enquanto intelecto, e atos do intelecto enquanto razio. Mas,
recorrendo a uma imagem ja algo classica, conquanto o intelecto e a razdo sejam o mesmo in re, distinguem-
se secundum rationem assim como o centro de uma circunferéncia se distingue de seus raios. E que o intelecto
humano, que ¢ temporal ou diacronico, diz-se justamente racional; enquanto o intelecto angélico se diz
intuitivo, e o divino produtivo.
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¢ S3o atos da razdo enquanto intelecto as duas primeiras operacdes
da razio (ou intelecto): a simples apreensio ou inteligéncia dos
incomplexos, onde, por abstracdo das imagens sensiveis ou fantasmas
preparados pela cogitativa, se alcanca o conceito e/ou a definicdo das
coisas; e o0 juizo ou composicdo e divisdo, onde, pela predicacio desses
conceitos uns a outros, se alcanca a verdade. Esses atos estudou-os
Aristételes, respectivamente, em suas Categorias ou Predicamentos e em
seu Peri hermeneias ou Sobre a Interpretagdo (ou, mais precisamente,
Sobre a Enunciagdo).

¢ S3o0 atos da razdo enquanto razio, ou seja, enquanto discorrem
do conhecido ao desconhecido, os da terceira operagio da razio (ou
intelecto):

a. o discurso necessirio e sempre verdadeiro, que Aristiteles
estudou em seus dois Analiticos, os Anteriores (que tratam a figura do
silogismo) e os Posteriores (que tratam a matéria ou contetdo do
silogismo);

b. o discurso provavel, que se divide quadruplamente com gradagdo
de maior para menor certeza:

b1. a fé (n3o teologal) ou opinido, estudada pelo Estagirita em seus
Tépicos, que estabelecem definitivamente a arte da dialética, ou arte de
alcancar a opinido mais provavel,

b2. o discurso falso com aparéncia de verdade, estudado pelo
Estagirita em seus Elencos Sofisticos (também chamados Refutagdes
Sofisticas) com o fim de combater eficazmente os sofismas (ou falécias,
ou paralogismos) e de evita-los.

b3. a suspeita de verdade, estudada por Aristdteles em sua Retérica,
que estabelece definitivamente a arte da retdrica, ou arte de fazer

propender ao justo;
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b4. a inducido de sentimento, estudada por Aristételes em sua
Poética, na qual parece ter intentado estabelecer o sujeito da ciéncia da
arte do belo, sem todavia consegui-lo perfeitamente.'

- Diz Tomdas de Aquino acerca da poética:

Outras vezes, todavia, sé a existimatio [estimag3o, sentimento] se inclina
para uma das partes da contradi¢io por causa de alguma representagio, a
maneira como se produz no homem a repugnancia de algum alimento, se se
representa pelo aspecto de algo repugnante. E a isto se ordena a poética;
porque é obra do poeta o induzir a um ato virtuoso por alguma

representacdo decente [ou conveniente]. Tudo isso pertence a filosofia ra-

cional: com efeito, é da razio induzir de uma coisa a outra.
Suposto isso, entre as artes liberais vem

em primeiro lugar a légica, que ordena as operagdes mesmas do intelecto;
mas [os escoldsticos] também chamaram [artes liberais] a todas as artes que
ordenam tudo o que tem relacio imediata aos atos da razdo, como a
gramdtica, a retdrica, o cilculo matemadtico, a musica, a danga, etc. Embora
estas tltimas artes [a misica e a danga], por exemplo, ordenem movimentos
corporais e se utilizem de instrumentos, ndo o fazem por uma utilidade
corporal, mas com uma finalidade significativa, e neste sentido tém relagio
imediata com os atos da razdo. A gindstica, em contrapartida, é uma arte

servil.?°

Desdobre-se.

¢ A légica, insista-se, é tanto arte liberal como ciéncia (conquanto
seja antes ciéncia que arte); mas enquanto arte liberal é, num sentido
determinado, a primeira das liberais, porque ordena as mesmas trés

operacdes de nosso intelecto (e especialmente a terceira e principal, o

19 Cf. NOUGUE, Carlos. Da Arte do Belo. Op. cit. p. 46-67 et passim.

20 CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia... Op. cit. p. 129.
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raciocinio, cuja obra é a argumentacio). E a parte do todo potencial da
filosofia racional que deve dizer-se propriamente tal ou légica. Seguem-
se, com gradagio de mais para menos, as outras partes deste todo.

¢ A dialética ou tdpica, que se ordena A inquisicdo inventiva e a
alcancar a opinido mais provavel, é distinta da ciéncia demonstrativa,
ou seja, da légica enquanto ordena a terceira operagio do intelecto;
conquanto a dialética também trate de ato da razdo enquanto razido, ou
seja, a fé (nio teologal) ou opinio.

¢ A sofistica é conexa com a dialética.

¢ Quanto a retdrica e a poética, sdo as partes potenciais mais débeis
da filosofia racional, porque os fins que perseguem tém relacio mais
remota com o fim da légica. Pode-se porém dizer que a poética serve
imediatamente a retdrica, a retérica a dialética, e enfim a dialética a
légica. Esta tltima procura a ciéncia adequando o intelecto ao que é, ao
ente. A dialética visa a verossimilitude (contra a inverossimilitude) de
uma opinido. A retérica, como o diz Aristételes em sua Retérica (1. 1, c. 1,
primeiras palavras), “é a outra face da dialética”, porque prepara a
opinido fazendo amar o verossimil e odiar o contrario.” E, por sua vez,
o fim da poética é inclinar o espirito para o verdadeiro e o bom por meio
do belo e afastd-lo do falso por meio do horrendo (do horrendo belo, isto
é, dotado de consonincia, integridade e clareza). A 16gica busca o que é
e 0 que ndo é, a dialética conduz a ldégica pelo verossimil e pelo
inverossimil, a retdrica leva a dialética pelo bom e pelo mau, a poética

N

leva a retdrica pelo belo e pelo feio. Como em todas as coisas se

21 Ibid. p. 168. “A retérica ¢ a outra face da dialéctica”, diz Aristoteles; “pois ambas se ocupam de questdes
mais ou menos ligadas ao conhecimento comum e ndo correspondem a nenhuma ciéncia em particular”
(Retorica. In: “Obras Completas de Aristoteles”. Vol. VIII, t. I. Coordenagdo de Antonio Pedro Mesquita.
Prefacio e introdugdo de Manuel Alexandre Junior. Tradugdo e notas de Manuel Alexandre Janior, Paulo
Farmhouse Alberto e Abel dos Nascimento Pena 4." ed. Lisboa: Centro de Filosofia da Universidade de
Lisboa/Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2010. p. 89).
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encontram o ser, a verdade, a bondade e a beleza, todas estas artes nio
deixam de tratar universalmente de todas as coisas.

Temos assim, portanto, que todas as partes potenciais da filosofia
racional sdo de algum modo artes liberais.

- Tanto todavia os escoldsticos como o pensamento cristio anterior
e o posterior punham, majoritariamente, que as matemadticas (e nio
apenas o “calculo matematico”) sdo artes liberais. Como aritmética e

> 0 célculo

geometria, incluiam-se entre as Sete Artes Liberais.’
matematico, com efeito, é a parte de arte que lhes corresponde, porque
de fato é certa obra sua, assim como o silogismo é certa obra da lgica.
Que todavia as matemiticas n3o sejam artes em sentido préprio
mostra-se assim.

As ciéncias e as artes, como dito e redito, sdo hibitos intelectuais que
se distinguem porque aquelas tém um fim em si — saber, superar a
ignorancia —, enquanto estas ndo buscam saber senio para fazer algo: sio
disciplinas praticas. E verdade que, enquanto e na medida em que também
fazem algo (ou seja, quando empreendem, insista-se, uma equagio, um
mapa, etc.), algumas ciéncias podem dizer-se artes; mas s6 se podem dizer
tais em sentido imprdéprio. De modo andlogo, as artes podem dizer-se
ciéncia enquanto estudam seu sujeito em universal (como, por exemplo,
quando a musica estuda a harmonia); s6 se podem porém dizer tais em
sentido improprio. Mas isso, seria ocioso dizé-lo, ndo se identifica com a

disting¢do entre ciéncias e artes em sentido préprio: e assim as matematicas

22 Pelas razdes que se vdo vendo, e apesar de ter sido o bergo educacional de homens como Alberto Magno,
Tomas de Aquino e Boaventura, o sistema das Sete Artes (que remonta a Didaskaleion de Clemente de
Alexandria) caducou consideravelmente: o Quadrivium quase totalmente, enquanto o Trivium deve
transformar-se em, digamos, Sextivium (gramatica, arte do belo, retorica, dialética, sofistica, logica). Digo-o
em quase toda parte e momento por estar convicto de que nao havemos de ser curadores de antiguidades, mas
filosofos, cientistas. Cf. quanto a isto, NOUGUE, Carlos. “Das artes liberais: a necessaria revisdo”, apéndice |
de ibid. Da Arte do Belo. Op. cit. p. 487-493.
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(aritmética e geometria) s3o ciéncias como o s3o a fisica e a metafisica —
ainda que tanto a fisica como as matematicas sejam, por seu turno, partes
potenciais inferiores da filosofia com respeito a metafisica —, enquanto a
poética é arte como o sdo a musica ou a medicina — ainda que a poética e

a musica o sejam menos estritamente que a tltima.*
EXCURSO

Quanto a gramdtica (e A linguagem), permita-se-me citar algo

longamente a mim mesmo:

Fosse o homem por natureza um animal solitario, bastar-lhe-ia pensar para
ter noticia ou conhecimento intelectual das coisas. Mas nio o é, senio que,
em decorréncia de sua mesma natureza intelectual, é também um animal
politico ou social, razio por que seus conceitos, suas proposicdes, suas
argumentagdes — tudo isso mediante o qual ele conhece e compreende a
realidade ou pode ordend-la na medida de suas possibilidades — hio de
ensinar-se ou manifestar-se aos demais e aprender-se ou receber-se deles.
Tal se d4 mediante signos de tais concepgdes, de tais proposicdes, de tais
argumentaces — sdo as palavras orais, as proposi¢des orais, as ar-
gumentacdes orais, tudo isso que, precisamente, permite aos homens
conviver entre si. Trata-se da necessidade da fala, que resulta, assim, de
uma intengdo significativa e comunicativa.

[.]

Mas, para que alcance o fim para o qual é necessdria, a fala requer uma arte
que a ordene a ele — e esta arte é a linguagem.

[-..]

0 homem n3o é como os animais, a que bastam o conhecimento sensitivo e
uma intercomunicagio por gestos e por sons, tudo isso com que atendem ao
aqui e agora. Por sua mesma natureza intelectual e social, ele abstrai-se do

aqui e agora e preocupa-se também com o distante e o futuro. Pois foi

2 O caso da logica, relembre-se ainda, é o mais complexo: € em sentido amplo tanto ciéncia como arte,
conquanto seja antes ciéncia que arte.
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precisamente para transmitir seus pensamentos, seus cddigos, suas doutrinas
e seus poemas aos que estavam afastados no espago e aos que haviam de vir
no futuro - para o que, como é 6bvio, nio lhe bastava a fala — que ele inventou
e desenvolveu a escrita. E, ainda por razdes evidentes, foi gragas a escrita que

pdde o homem constituir-se em civilizagdo propriamente dita.

[..]
E que a gramdtica seja propriamente a arte da escrita, refor¢a-o o préprio

étimo da palavra: o gr. grammatiké, ou seja, “ciéncia dos caracteres

gravados, da escrita”.*

Por conseguinte, tanto a linguagem como a gramdtica sio artes
significativas; mais precisamente, sio artes que significam - como o
dizia Aristételes — nossas paixdes mentais. Mas, se o sdo, temos ja entdo
outro subgénero de arte liberal: o significativo, de que sio espécies
justamente a linguagem e a gramatica.

- Voltando outra vez ao leito principal deste escrito, diga-se que a
poética (literatura e teatro), que ja vimos ser parte potencial da légica,
também é significativa. Como com efeito pos Aristételes em sua Poética,
ela imita “caracteres, paixdes e a¢des”. Ha que ver, sim, se sdo esses
mesmos caracteres, paixdes e a¢des o que ela significa, ou se imiti-los é
seu meio de significar outra coisa. Vé-lo-emos adiante. Baste por ora
insistir em seu carater significativo: e de fato parece dificil que o mesmo
Padre Calderdn, que, como visto, pde que a musica e a dan¢a tém “uma
finalidade significativa (e neste sentido tém relagio imediata com os
atos da razdo)”, negasse que a poética — mais perfeitamente até que a
mesma musica e que a mesma danca - tem também finalidade

significativa.”

2 NOUGUE, Carlos. Suma Gramatical da Lingua Portuguesa... Op. cit. p. 35,43 € 45.

25 Se pois a miisica tem uma finalidade significativa, ela ¢ das quatro disciplinas postas no antigo Quadrivium
(além dela, a aritmética, a geometria e a astronomia) a Unica que ¢ arte em sentido mais estrito, ainda que,
relembre-se sempre, arte em sentido estritissimo s6 o seja a arte mecanica ou fabril.
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¢ E, no entanto, o mesmo Estagirita também pde na Poética (1, 1447
a 21-30) que, “nas artes mencionadas, todas fazem a imita¢io mediante
o ritmo, a palavra e a musica; com todas estas coisas separadamente ou
com todas elas juntas. Assim, por exemplo, com a musica e o ritmo
[somente] imitam a arte da flauta e a arte da citara, ou alguma outra que
seja desta classe, como por exemplo a arte da siringe. Com o ritmo
somente e sem musica imita a arte das dancas, dado que também os
dancarinos imitam, mediante ritmos criados por eles, caracteres,
paixdes e a¢des”. Mas, se assim é, entdo a musica e a dan¢a também sio
artes significativas, ao mesmo titulo ou a titulo semelhante que a
poética. Que contudo a poética, a misica e a danca sejam artes
significativas que imitam o mesmo, e que nio signifiquem formalmente
do mesmo modo que a linguagem e a gramatica — o que parece evidente
—, implica por que caem sob outro subgénero de arte significativa que
aquele sob o qual caem estas duas.

¢ Se no entanto se considera, como o fago, que também o cinema, a
pintura e a escultura sio de algum modo artes significativas que
imitam, a sua maneira, o mesmo que a poética (literatura e teatro), que
a musica e que a danga — ou seja, caracteres, agdes e paixdes —, entdo
obviamente também caem sob o mesmo subgénero de arte significativa
que estas trés. — Mais que isso, todavia: se a poética é parte potencial
(infima) da filosofia racional, entio de algum modo também o serdo todas
essas outras artes.

OBSERVAGAO 1. O caso da arquitetura é mais complexo: se se trata de
uma catedral ou de um arco triunfal, entio é tio arte do belo e tio
significativa quanto as outras seis; se porém se trata de uma simples
casa ou de um simples celeiro, entdo é tio arte servil como a marcenaria

ou a siderurgia.



32 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

OBSERVAGAO 2. Diga-se ademais, todavia, que tanto a poética (li-
teratura e teatro) como a musica, o cinema, a pintura e a escultura n3o
deixam de ser em algum grau parcialmente artes servis mecanicas ou
fabris, porque sem divida produzem artefatos de todo exteriores ndo sé
a razdo, mas ao mesmo corpo humano. Sio-no sé, todavia, quanto a
forma enquanto esta o é de dada matéria, ndo quanto a forma enquanto

é significante nem quanto ao fim tltimo. Voltarei a isto, é claro.

Y. O género da arte do belo como parte potencial da filosofia

Ja vimos que o género da arte do belo é de algum modo parte potencial
da filosofia racional. Como contudo esta é de algum modo parte potencial
da filosofia em geral, e como a parte da parte de um todo também o é de
algum modo deste, entio este género de artes também é parte potencial
da filosofia. E, como por fim a literatura é parte da arte do belo, e como
esta é parte potencial da filosofia racional e da filosofia em geral, entdo
também de algum modo a literatura serd parte desta.’® Veja-se a seguir o
quadro das disciplinas, ou seja, das partes potenciais da filosofia.*

- As DISCIPLINAS INTELECTUAIS (género mdximo comum) dividem-se
em disciplinas especulativas e em disciplinas praticas.

- As DISCIPLINAS ESPECULATIVAS, por sua vez, dividem-se em ciéncia
— especulativa simpliciter — e em ciéncia prdtica — especulativa

secundum quid.

26 Ha que dizer, no entanto, que as artes do belo sdo espécies de um subgénero de artes significativas (ou seja,

sdo partes subjetivas — ndo potenciais — de um todo universal).

% Diga-se que em prol da facilidade o quadro que se seguird ndo o é da totalidade dos habitos intelectuais.
Deixamos de lado aqui, por exemplo, o habito do intelecto (que capta os primeiros principios da razao espe-
culativa) e o habito da sindérese (que capta os primeiros principios da razdo pratica), além da fé teologal e da
propria teologia sagrada; et reliqua. Mas todas as disciplinas deste quadro sdo ditas tais ou tais em sentido
propriissimo ou préprio, nunca em sentido improprio.
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« A CIENCIA, por seu turno, divide-se em ldgica, que porém sé é
ciéncia em sentido amplo; e em ciéncias em sentido estrito (fisica,
matemadticas e sabedoria ou teologia [a nio sagrada] ou metafisica, as
duas primeiras das quais, no entanto, sdo partes potenciais inferiores,
enquanto a terceira, a rainha das ciéncias, é a propriissimamente
filosofica).

« Quanto a CIENCIA PRATICA, tem por partes subjetivas a ética ou
moral (individual) e a ética metaindividual, que por sua vez se divide
em econémica e em politica.”®

OBSERVAGAO. Como ja disse, e como o mostro em Da Arte do Belo (p.
155-228), a ciéncia da arte do belo também é ciéncia prdtica.

- As DISCIPLINAS estritamente PRATICAS, por seu turno, dividem-se
em prudéncia, que contudo sé é arte em sentido lato e que é uma
denominacdo genérica cujas partes subjetivas sio a prudéncia
mondstica ou individual e as varias prudéncias sociais; e em arte.

- Mas a ARTE divide-se em arte servil, que é arte em sentido estrito,
e em arte liberal, que é arte em sentido lato.

« A ARTE SERVIL, por seu lado, divide-se em arte mecdnica ou fabril
(que é a arte em sentido estritissimo) e em arte de uso, cada uma das
quais se subdividird em espécies e subespécies.

- Mas a ARTE LIBERAL também se subdivide, em filosofia racional,
cujas partes potenciais sio a légica (que porém também é ou é antes
ciéncia, como visto) e a dialética, a retérica, e a poética ou, mais
precisamente, arte do belo); e em arte significativa.

+ Que contudo a ARTE SIGNIFICATIVA se divida por um lado em arte

linguistica (a qual por sua vez se subdivide em linguagem e em gramdtica)

28 A politica, por outro lado, é arquitetonica com respeito a ética individual e & econdémica.
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e por outro lado em arte do belo constitui grave dificuldade: é que a
primeira vista ndo parece possivel que a arte do belo seja a0 mesmo tempo
espécie da ARTE SIGNIFICATIVA e parte potencial da filosofia racional. Isso
pareceria romper a coeréncia de nosso mesmo quadro das disciplinas. —
Sucede porém que assim é: porque a arte do belo é parte potencial da
filosofia racional por seu fim Gltimo, e espécie da ARTE SIGNIFICATIVA por
seu fim médio. A realidade nem sempre nos facilita a vida.

OBSERVAGAO 1. Ademais, por parte de seu fim préximo, como dito j3,
a arte do belo tampouco deixa de participar de algum modo da ARTE
FABRIL. Participa desta, porém, s6 secundariamente.

OBSERVAGAO 2. Quanto a arte ornamental ou decorativa, ponho-a na
ARTE FABRIL (< lat. fabrilis, e, ‘de operadrio, de artifice’; ‘da forja’); mas, por

certo dngulo, é uma como antessala da arte do belo.

8. 0 sujeito da arte do belo, e o da literatura

A definicdo, digamos, completa de algo natural tem de comecar pela
substdncia, que é o género maximo comum nas coisas da natureza. Desse
modo, a definicio completa de animal é: substdncia vivente sensivel. E
porém conveniente e bastante defini-lo pelo género préximo mais a
diferenca especifica: vivente sensivel. — De modo andlogo, todavia, a
defini¢do de toda ciéncia ou de toda arte tem de partir do género maximo
comum de todas: a disciplina intelectual. Sendo assim, e segundo todo o
visto no quadro anterior, a definicio completa de arte significativa é:
disciplina intelectual (disciplina) prdtica arte (arte) liberal (arte) significativa.
E-nos no entanto bastante e conveniente defini-la pelo género préximo

mais a diferenca especifica: arte liberal significativa.
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Da mesma maneira, como a arte do belo é espécie do género arte
significativa, é-nos suficiente e conveniente defini-la pelo género
préximo mais a diferenca especifica: arte significativa do belo.

Fora porém dos marcos do quadro ou esquema geral das disciplinas
intelectuais, tal sorte de definicdo deixa de ser suficiente e conveniente.
Com efeito, para definir perfeitamente uma ciéncia é preciso que o
género (ciéncia) seja determinado por seu sujeito, que no genitivo faz as
vezes de diferenca especifica. E assim que a fisica se define como a
ciéncia Do ente mével, as matemdticas como as ciéncias DO ens quantum,
e a metafisica como a ciéncia Do ente enquanto ente (ou comum).” — Nio
assim, no entanto, para a definicio perfeita das artes. Para que se
intelija tudo isso, leia-se antes de tudo o que diz tdo decisivamente a

este respeito o P. Alvaro Calderén:

A defini¢do, como toda explicagio (0 mesmo haverd que dizer das de-
monstragdes, que sdo também explicagdes), caminha pelo mais claro (nin-
guém com boa inteng3o explica o obscuro pelo que é mais obscuro). Dai que
tenhamos comecado as definigdes pelos géneros mais universais, que sdo
para nés mais evidentes. Pois bem, ao completar-se a defini¢io pela
determinagio do sujeito, este deve considerar-se pelo que tem de mais evi-
dente. Mas dissemos que o sujeito especifica a ciéncia como a forma deter-
mina a matéria, enquanto o sujeito especifica a arte como o fim determina
o agente. Dai que, em suma, a ciéncia se definira pela forma de seu sujeito
como aquilo que tem de mais evidente, enquanto a arte se definird pelo fim
e pela matéria:

¢ Muitas coisas considera uma ciéncia acerca de seu sujeito: suas causas,
sua esséncia ou natureza, suas propriedades, seus efeitos. E entre todas elas
hd ordem: os efeitos dependem das propriedades, as propriedades da

natureza, e a natureza de suas causas. A explicacdo cientifica perfeita,

2 Note-se, ademais, que j4 no mesmo sujeito tomado no genitivo a segunda particula (mével, quantum, comum)
esta para a primeira (DO ente) assim como a forma esta para a matéria.
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portanto, deveria seguir esta ordem, explicando a natureza pelas causas, as
propriedades pela natureza e os efeitos pelas propriedades. Mas, como as
ciéncias encontram seus sujeitos ja constituidos — o homem, por exemplo —
, mais facilmente descobrem a forma essencial de sua natureza do que as
causas pelas quais os fez assim o Artifice divino. E evidente que o homem é
um animal essencialmente racional, mas nio é tio evidente que tenha uma
alma espiritual e que seu fim dltimo seja o conhecimento de Deus. Dai que
as ciéncias se definam assinalando na coisa que tomam como sujeito a
formalidade precisa que nela consideram. A fisica, por exemplo, tem como
sujeito o ente tal como se nos apresenta: a substancia corpérea, e o consi-
dera quanto a sua aptiddo para mudar, donde se defina como a ciéncia do
ente mével. A matemadtica é a ciéncia do ens quantum, pois tem como sujeito
a mesma substincia corpérea mas considerada quanto a quantidade. E a
metafisica é a ciéncia do ente enquanto ente. Ainda que muitas vezes nio
cheguem sequer a distinguir com evidéncia os aspectos essenciais que
distinguem o sujeito, e devam conformar-se com defini-lo mediante algu-
mas propriedades, como acontece em geral com as ciéncias dos diversos
minerais, vegetais e animais [...].

¢ O sujeito das artes, a razdo nio o acha mas o faz, e, como nio é obra de um
Artifice superior mas obra prépria, evidentemente a razio pode penetrar
perfeitamente toda a ordem inteligivel que pertence ao artefato. De fato, o
que se apresenta mais claro ao artifice é o fim para o qual quer o artefato.
Em razdo do fim, determina a matéria por utilizar e a forma que lhe dara.
As duas, matéria e forma, precisam-se em correlagio uma com a outra, mas
a matéria tem anterioridade, porque o artifice a acha feita na natureza,
enquanto a forma é o que ele propriamente da. Daf que a defini¢do de uma
arte se dé principalmente pelo fim, isto é, pela utilidade,® conquanto
também convenha e se costume dar a matéria que utiliza. A forma precisa
do sujeito da arte ndo é de evidéncia primeira, e por isso nio se costuma por

na definigio, a diferenca do que se faz ao definir as ciéncias.>'

3 Donde, digo eu, a impossibilidade de que haja artes sem utilidade, contra o que incompreensivelmente
pretendia Etienne Gilson em sua Introdugdo ds Artes do Belo (tradugdo de Erico Nogueira. Sdo Paulo: B
Realizagdes, 2010. p. 11-24).

31 CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia... Op. cit. p. 143-144.
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OBSERVAGAO 1. Assinale-se todavia que, quando Calderén fala do fim
das artes, fala em verdade de seu fim dltimo, porque o sujeito da arte é
seu fim médio. Mais que isso, contudo: em verdade, o sujeito da arte é
sua mesma forma enquanto considerada — perdoe-se-me a aparente
tautologia — em toda a sua razido formal. E parece ndo ser outro o
pensamento do mesmo Padre Calder6n, porque pouco adiante (p. 145)
escreve que a arte edilicia “também pode definir-se de maneira mais
completa incluindo o artefato que ela tem como sujeito segundo sua
razdo formal”.

OBSERVAGAO 2. Pomos todavia que, se “a forma precisa do sujeito da
arte ndo é de evidéncia primeira, e por isso nido se costuma por na de-
fini¢do”, é altamente conveniente pd-la, especialmente se se trata de
artes como a arte do belo e a gramaitica, ou seja, significativas.

Desse modo, ou seja, segundo o fim (dGltimo) e a matéria, é a
seguinte a defini¢io que Santo Tomads de Aquino da da légica enquanto
arte: “arte diretiva do préprio ato da razio, pela qual o homem proceda
com ordem, facilmente e sem erro no mesmo ato da razio”.*

OBSERVAGAO. Note-se que o ato da razdo se toma aqui como matéria
da arte da légica, enquanto proceder ordenadamente, facilmente e sem erro
é seu fim (4ltimo).

Mas o mesmo Padre Alvaro Calderén perfaz a defini¢io tomistica
da 1dgica, incluindo nela seu sujeito: “arte diretiva do ato mesmo da
razdo segundo as regras da universalidade, para que o homem alcance a

ciéncia ordenadamente, facilmente e sem erro”.*

32 SANCTI THOMAE DE AQUINO, Expositio libri Posteriorum Analyticorum, lib. 1,1. 1, n. 1.
33 CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia... Op. cit. p. 146.
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OBSERVAGAO. Tenha-se em conta ao ler esta defini¢io que, como o
diz o préprio Calderén, “a 16gica nio é uma arte de produgio, como a
edilicia, mas de uso, como a medicina”.* A arte edilicia, por seu lado,
teria por defini¢do perfeita (ou seja, incluindo o sujeito ou forma): “arte
de fazer prédios de terra, de madeira, etc., para habitacio, estada, pro-
ducio, etc., do homem”.

Quanto a gramatica, que, relembre-se, é significativa como a arte
do belo, pode dar-se dela também dupla defini¢io, uma sem o sujeito,
outra com ele.”

+ O fim da gramdtica nio pode ser senio a comunica¢io com outros
homens distantes no espago e no tempo, enquanto por sua matéria pode
tomar-se o ato mesmo da escrita. Sendo assim, a defini¢do da gramdtica
sem o sujeito é: “a arte diretiva da escrita, para que o homem possa
transmitir suas concepgdes e argumentacdes com ordem, com facilidade
e sem erro a outros homens distantes no espago ou no tempo”.

- O sujeito da gramaitica, por seu lado, sdo as formas linguisticas e
suas relagdes sintiticas em toda a formalidade com que se dio na
escrita, ou seja, em seu padrio ou norma culta.*® Sendo assim, a
defini¢do da gramética com o sujeito é: “a arte (significativa) de escrever
formas linguisticas segundo regras morfossintaticas cultas, para que o
homem possa transmitir suas concepgdes e argumentagdes com ordem,
com facilidade e sem erro a outros homens distantes no espago ou no

tempo”.”

34 Idem.

35 Cf. NOUGUE, Carlos. 4 Gramadtica, Arte Subalternada a Légica. In ibid. Estudos Tomistas — optisculos II.
Op. cit. p. 30-32; e Suma Gramatical da Lingua Portuguesa... Op. cit. p. 47.

3 Insista-se em que sdo de formalidade tdo distinta a fala e a escrita, e pois a linguagem e a gramética, que o

grego moderno € duplo: possui uma variante coloquial, a demdtica, e uma cultivada, a catarévussa, que € o
idioma escrito (por vezes também de uso oral, em situagdes de maior solenidade).

37 Est4 suposto na definigdo que as formas linguisticas sdo signos de nossas paixdes mentais.
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Ja temos, por conseguinte, todas as condi¢ées para dar a definicio
completa da arte do belo.* Ei-la: a arte (significativa) de plasmar formas
mimético-significantes e belas sobre determinada matéria, para fazer,
mediante indugdo de sentimento e purgagdo das emogdes, que o homem
propenda ao verdadeiro e ao bom, e se afaste do falso e do mau.

OBSERVAGAO 1. Como se verd, a grande extensdo desta defini¢do
corresponde ao caréter singularissimo e complexissimo da coisa mesma
definida.

OBSERVAGAO 2. Como ja hd de estar solidamente manifesto, a arte do
belo é um género (nominal), cujas espécies sdo até hoje as ja referidas (a
literatura, o teatro, o cinema, a musica, a danca [“balética”], a pintura, a
escultura, e a arquitetura por certo angulo). Por isso mesmo, ou seja,
porque é um género, é que a arte do belo se define sem referir suas
espécies, cada uma das quais, em sua parte de ciéncia, havera de definir-
se determinando ou especificando a defini¢io genérica. Por exemplo, a
literatura: arte (do belo) de plasmar formas mimético-significantes e belas
sobre determinado suporte (voz, papel, computador), para fazer, mediante
indugdo de sentimento e purgagdo das emogdes, que o homem propenda ao
verdadeiro e ao bom, e se afaste do falso e do mau. — Mas, assim como nio
ha na realidade nenhum animal genérico em concreto, sendo que sé ha
o homem, o cio, o cisne, a abelha, etc., assim tampouco ha na realidade
nenhuma genérica arte do belo em concreto, sendo que s6 ha a
literatura, o cinema, a pintura, etc.; e, assim como a ciéncia do animal
nio pode dar-se sendo exemplificando-se nas espécies animais, assim

tampouco se inteligird perfeitamente a arte do belo se esta nio se

38 Explicarei pouco adiante todas as particulas da defini¢do. Mas ndo se h4 de esquecer que a compreensdo
mais perfeita da defini¢do ndo se da sendo quando seu sujeito se estuda segundo suas causas, o que se faz
completa e cabalmente ao longo de toda a segunda parte de Da Arte do Belo (op. cit. p. 261-482).
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exemplifica em suas diferentes espécies. Ademais, se se alcanga um
género arte do belo, ndo é senio por indug¢do da experiéncia com
determinadas artes, assim como nio se alcanca o género animal sendo
por indugdo da experiéncia com o bruto e com o homem.

OBSERVAGAO 3. O género, no entanto, estd em poténcia para suas
espécies, e ndo as encerra necessariamente. Por isso é que, no género da
arte do belo, o cinema veio a surgir sé no século XX, ou seja, milénios
depois de as demais artes do belo terem surgido.

Estude-se agora cada particula da definicdo da arte do belo, na
ordem em que comumente se definem as artes: primeiro o género;
depois o fim; em seguida a matéria; por altimo a forma.*

a. O GENERO: arte (significativa).

§ Como dito, o género (préximo) da arte do belo é a arte signifi-
cativa. Ponho porém significativa entre parénteses porque, como
imediatamente se pde em nossa defini¢io que a arte do belo produz
formas significantes, isso torna algo ociosa a explicitagio daquela
diferenca.

b. O FIM (ULTIMO): para, purgando as emogdes (= passiones) do
homem e induzindo nele certo sentimento, fazer que ele propenda ao
verdadeiro e ao bom, e se afaste do falso e do mau.

- “Para que o homem propenda ao verdadeiro e ao bom, e se afaste
do falso e do mau” é o fim pelo qual a POETICA (ou, mais precisamente, a
ARTE DO BELO) constitui a parte potencial infima da FILOSOFIA RACIONAL,
cuja parte propriissima é a LOGICA, ou seja, a arte que permite alcancar
a ciéncia com facilidade, com ordem e sem erro. As outras partes

potenciais da filosofia racional, relembre-se, s30 a RETORICA, ou arte de

3 Apreendidas as particulas da defini¢io do género, facilmente se apreenderdo as particulas da definigdo de
cada uma de suas espécies, com a tnica novidade da diferenga especifica.
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fazer suspeitar o verdadeiro, e a DIALETICA OU TOPICA, ou arte de alcancar
a opiniio mais provadvel. A ordem que vai da POETICA (ou, mais
precisamente, ARTE DO BELO) A LOGICA é a ordem da vida, num grau
ascendente de menor para maior aproxima¢do da verdade; mas, em
minha opinido, é também pouco mais ou menos a ordem pedagédgica, o
que requer que o mesmo mestre de todas estas partes potenciais da
filosofia racional tenha da légica — a régua da verdade - dominio ao
menos do necessédrio para o ensino de tais artes. ¢ Quanto, porém, a que
a poética justamente se ordene a fazer propender ao verdadeiro,
explicam-no suficientemente as palavras aristotélicas do Padre Alvaro
Calderén: “O fim da poética é inclinar o espirito para o verdadeiro por
meio de maneiras ou imagens belas e afasti-lo do falso por
representagdes horrorosas”.*

¢ Quanto, ademais, a que a Poética vise a fazer propender também
ao bom (ou virtuoso), explicam-no as ja vistas palavras de Tomads de

Aquino:

Outras vezes, todavia, s6 a existimatio [estimag3o, sentimento] se inclina
para uma das partes da contradi¢do por causa de alguma representagio, a
maneira como se produz no homem a repugnincia de algum alimento, se se
representa pelo aspecto de algo repugnante. E a isto se ordena a poética;
porque é obra do poeta o induzir a um ato virtuoso por alguma
representagdo decente [ou conveniente]. Tudo isso pertence a filosofia ra-

cional: com efeito, é da razio induzir de uma coisa a outra.

OBSERVAGAO. Que ademais a arte do belo faca afastar-se do mau e do
falso é a contraparte necessaria de que faca propender ao bom e ao ver-

dadeiro. E, se a arte do belo faz propender ao bem e a verdade pelo belo,

40 CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia... Op. cit. p.168.
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assim também faz afastar-se do mal e da falsidade pelo horrendo, sem,
insista-se, perder porém jamais o decorum ou conveniéncia e as mesmas
notas da beleza.

- Ja& “induzindo no homem certo sentimento e purgando (ou
purificando) suas emogdes” é, obviamente, o modo pelo qual a arte do belo
faz propender ao bem e ao verdadeiro, e ndo se pde nesta particula da
defini¢io senio para explicitar o que estd implicito na particula que da
a forma ou sujeito de nossa arte: porque, com efeito, a forma tem certo
modo de alcancgar o fim. Voltarei a isto.

¢ Uma disciplina intelectual, todavia, que seja parte potencial de
outra ha de subordinar-se ou subalternar-se de algum modo a esta -
mais precisamente, como o medido a medida. Ja se disse que o fim
dltimo posto é-o de todas as espécies de arte do belo, e que a logica é a
régua com que se medem suas partes potenciais, incluida a poética (ou,
mais precisamente, a arte do belo). Logo, todas as espécies da arte do
belo também se medem de algum modo por esta régua.

Dubium. Apenas o digo, no entanto, ji assoma grave problema: se
se entende a poética como a arte que se vale de fabulas e pois de palavras
— e cujas espécies seriam a literatura, o teatro, o cinema talvez, a misica
com texto talvez —, entdo que esta arte se subalterne a l6gica nio é dificil
de inteligir; mas que o fagam a musica instrumental, a danca
(“balética”), a pintura e a escultura, ai estd o que ja nio é facil de
inteligir, até porque nio se vé como o que nio se vale de palavras possa
fazer propender a verdade. A verdade, com efeito, é uma adequagio de
nosso intelecto as coisas mediante concepc¢des propositivas (e depois
mediante argumenta¢des que as supdem). Mas, como o diz o Padre

Alvaro Calderén,
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Como o mais sdbio e complexo pensamento humano é construido por
elementos primeiros tdo simples, se se cuida de associar a cada um deles a
muleta de um signo sensivel e de significar suficientemente as maneiras de
vinculagdo espiritual entre eles, a linguagem pode expressar com a devida
adequagio tudo o que ha no intelecto. No anjo, em contrapartida, o conceito
de homem, por exemplo, é tio perfeito que se conhece por ele tudo o que o
homem tem de préprio, o que nunca terminariamos de fazer nés com nosso
discurso cientifico, e por isso nunca haveria um signo sensivel capaz de
assemelhar-se nem remotamente a uma esséncia espiritual tio perfeita. O
homem, ent3o, pode falar pelo cariter discursivo de seu pensamento, e pelo
mesmo motivo necessita que lhe falem, pois para comecar a pensar lhe é
preciso um mestre, e falar-se a si mesmo, ji que ndo poderia discorrer

muito longe sem as muletas da linguagem.*

Mas as concepg¢des propositivas e as argumentagdes que as
supdem, pelas quais se alcanga a verdade, supdem os conceitos, que
como o diz Calderén tém de apoiar-se nas muletas das palavras, da
linguagem. N3o se vé, portanto, como € possivel que artes que nio se
valem da linguagem possam fazer propender a verdade. Mas, se nio o
fazem, n3o resta sendo a poética enquanto género de artes fabuladoras.

Solutio. Diga-se antes de tudo que, conquanto a linguagem nas
artes fabuladoras seja de fato linguagem — ao contrario do que pretende
a por outro lado aguda Susanne Langer* -, estas artes porém nio sio
elas mesmas linguagem em sentido estrito, e a linguagem entra nelas a
modo de certa matéria. — Depois, se todas as artes do belo fazem parte

da filosofia racional justamente por serem discursivas,* seu discurso

41 CALDERON, Padre Alvaro. Umbrales de la Filosofia... Op. cit. p. 254.

42 Cf. LANGER, Susanne K. Sentimento e Forma — Uma Teoria da Arte Desenvolvida a Partir de “Filosofia
em Nova Chave”. Tradugdo de Ana M. Goldberger Coelho e J. Guinsburg 1.* ed. — 3.* reimpressdo. Sao Paulo:
Editora Perspectiva, 2011. p. 415.

4 «E obra do poeta”, vimos dizer a Tomas de Aquino, “o induzir a um ato virtuoso por alguma representacio
decente [ou conveniente]. Tudo isso pertence a filosofia racional: com efeito, é da razdo induzir de uma coisa
a outra”, ou seja, justamente discursar.
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todavia (até nas mesmas artes que usam da linguagem) nio se pode
considerar univocamente o mesmo da retérica, da dialética, da l4gica,
das ciéncias, senio que sé o é analogamente, como se vera.

Dubium. Nio se vé, contudo, como a pintura e a escultura sejam artes
discursivas, se propriamente, por estéticas, ndo implicam o tempo.

Solutio. Elas podem dizer-se discursivas, antes de tudo, quanto a
seu efeito no destinatdrio, ou seja, quanto a induzir a quem as vé a um
ato virtuoso por alguma representacio conveniente. Mas também,
depois, porque por serem formas significantes (como se vera) s3o capazes
de implicar certo discurso. Assim, no quadro mural A Batalha do Avali,
de Pedro Américo, estd implicado nio s6 o horror da guerra (é o que ele
quer significar), mas multidio de cenas que implicam certa
discursividade e invocam certo movimento, certa a¢io: ou seja, sdo
fabuladoras de certo modo.

Se contudo esta solugo s6 se completa ao estudar a forma da arte
do belo,* j& é porém forgoso firmar aqui que as artes do belo que nio
usam da linguagem por sua matéria também sdo todas fabuladoras,
justo porque todas imitam ac¢des, paixdes e caracteres (incluidas,
naturalmente, contra o que parecia pensar Aristételes, a pintura, a
escultura e por vezes a arquitetura). — Mas, se um género se divide
segundo perfeicdo e defeito (= falta, caréncia), e se se diz mais
perfeitamente fabula aquela que se vale da palavra (além de, por 6bvio,
implicar tempo), entdo a poética é a espécie do género arte do belo
segundo perfei¢do, enquanto a que nio se vale da palavra é a espécie do
género arte do belo segundo defeito. Mas estas mesmas espécies sdo

também subgéneros, que se subdividem da seguinte maneira.

4 Como se faz em Da Arte do Belo. Op. cit. p. 431-472.
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a. A POETICA:

a.1. segundo perfei¢do, temos a LITERATURA, que se vale unicamente
da palavra;

a.2. segundo defeito, a que nao se vale somente da palavra, espécie
que também se subdivide:

a.2.a. segundo perfei¢do, o TEATRO, que se vale antes de tudo da
palavra, mas, como tem por préprio o encend-la, depende também do
corpo;

a.2.b. segundo defeito, a que nio é antes de tudo da palavra, e que
igualmente se subdivide:

a.2.b.a. a MUSICA coM TEXTO (ainda que a nusica com texto seja tio
musica como a instrumental);

a.2.b.B. o CINEMA, que o mais das vezes se vale da palavra, mas pode
dispensé-la (por exemplo, Koyaanisqatsi, de Godfrey Reggio) ou usa-la
minimamente (por exemplo, as comédias de Jacques Tati): justo porque
é propriamente a arte da imagem em movimento.

b. A espécie que ndo se vale da palavra, a qual por sua vez se divide
assim:

b.1. segundo perfei¢do, a que nio se vale da palavra mas se desdobra
no tempo, e que igualmente se divide:

b.1.a. a MUSICA INSTRUMENTAL, que é perfeitamente auténoma;

b.1.b. a paNca (“balética”), que sempre supde de algum modo a
musica;

b.2. segundo defeito, a que nio se vale da palavra nem se desdobra
no tempo, a qual também se subdivide:

b.2.a. a ESCULTURA, cujas figuras tém volume;
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b.2.b. a PINTURA, cujas figuras ndo tém volume senio segundo certa
ilusdo (veja-se, por exemplo, com que perfei¢io Gerrit Dou produz esta
ilusdo em Astrénomo a Luz de Vela).”

§ A ARQUITETURA, que, repita-se, é arte antes servil, ndo encontra
lugar preciso nesta divisio mesmo quando se faz arte do belo. Mas
efetivamente estd mais préxima da escultura, especialmente enquanto
produtora de monumentos nio escultéricos.*

OBSERVAGAO 1. N3o se entenda o que se acaba de dizer como uma
afirmac3o ineludivel da superioridade das artes que se valem da palavra
sobre as demais quanto ao fim dltimo da arte do belo. A mesma musica
instrumental, por exemplo, é arte do belo tio poderosa quanto ao fim
dltimo, que Aristételes lhe deu grande espago no livro VIII de sua
Politica; além de que ela conheceu impressionante desenvolvimento a
partir do século XVI. — Mas insista-se: a poética, na qual se inclui a nossa
literatura, é a que mais perfeitamente se pode chamar parte da filosofia
racional.

OBSERVAGAO 2. Cabe insistir numa dificuldade grave quanto ao fim
(altimo) da arte do belo: porque, com efeito, tomistas de importancia
como Jacques Maritain e Edgar De Bruyne pdem que o fim médio das
artes do belo é simplesmente produzir obras belas, para, digamos,
deleite estético do usudrio (fim dltimo). — Mas que isso nio se segue vé-
se antes de tudo por indugdo: em primeiro lugar, constata-se ao longo

do tempo que a arte do belo faz tender ao bem e a verdade; e, em segundo

4 No cinema as figuras tampouco tém volume; mas sdo imagens em movimento, enquanto na pintura as figuras
ndo tém movimento sendo também segundo certa ilusdo. — Se ha efetivamente fotografia “artistica” — coisa
em que tendo a crer —, ento se reduzira a pintura.

46 Vé-se agora portanto que, das que venho desde o inicio dizendo “espécies” da arte do belo, algumas sdo
espécies e outras subespécies. Mas tal indistingdo so ¢ possivel porque o género se predica igualmente de suas
espécies e de suas subespécies; assim como se diz comumente que o homem, o cio, o cisne, a mosca sdo
espécies animais, ainda que os trés Gltimos sejam espécies da espécie ou subgénero bruto.
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lugar, os mesmos maiores artistas sempre puseram de algum modo que
esse é o fim mesmo de sua arte, que ademais produz obras n3o s6 belas
mas significativas.*” Foi dai que partiram, cada um a seu modo e mais
ou menos perfeitamente, Platdo, Aristételes, os Padres da Igreja, os
escoldsticos, em especial Tomds de Aquino, para por que as artes do belo
devem fazer tender ao bom e ao verdadeiro. Mas Aristételes e Tomas de
Aquino foram além: a partir sempre daquela indu¢do primdria, mostra-
ram que a poética é o primeiro degrau da escada que conduz o homem
a ciéncia (especulativa e pratica), razio por que é parte potencial
(infima) da filosofia racional. Mas ela nio o poderia ser se seu fim tltimo
nio dissesse respeito de algum modo a verdade.

« A MATERIA: sobre determinada matéria.

§ Que a forma da arte do belo se plasme sobre determinada matéria
- que, como visto, se elege em ordem ao fim da arte — é evidente: a
literatura plasma-se sobre a voz e as silabas, ou sobre a tinta e as letras
(suposto algum suporte externo); o teatro, sobre a voz e as silabas, € o
corpo; o cinema, sobre a pelicula (primeiramente) ou num cartio de
memoria digital (posteriormente) e sobre as imagens (frames) impressas
neles; a musica, sobre notas musicais vocais e/ou instrumentais; a danga,
sobre o corpo humano e sobre os passos dos dangarinos; o desenho ou
pintura, sobre creiom e/ou sobre tintas (suposto seu suporte); a escultura,
sobre marmore, ou sobre pedra, ou sobre madeira, etc.; a arquitetura,
sobre tijolos, telhas, vergalhdes, cimento, cal, areia, etc.

OBSERVAGAO. Consigne-se que nas matérias da arte do belo arrola-

das acima estio ndo s6 matérias-primas e matérias proprias, mas

47 Veja-se por exemplo o que diz Miguel de Cervantes pela boca de D. Quixote em D. Quixote da Mancha, 1.
2, cap. XII. — Como o diz Susanne Langer, ademais, se nos pomos a ler poemas perfeitamente metrificados e
rimados e repletos de palavras sonoras e elegantes cujo tema, porém, néo ¢ profundo, logo nos cansamos deles.
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também elementos, que sio certas formas basicas ja artificiais que cada
arte compde para facilitar a produgio de obras mais complexas.

Dubium. Se por um lado se acabam de arrolar as matérias da arte
do belo, por outro, no entanto, vimos que esta é arte liberal significativa.
Mas, para sé-lo, é preciso que tenha por matéria certo ato mesmo da
razdo, o relativo justamente a poética ou parte potencial infima da
filosofia racional. Parece, portanto, que a matéria da arte do belo é
dupla. Sucede todavia que ter matérias como as arroladas acima é
préprio das artes servis, enquanto ter por matéria certo ato da razio
mesma é, como dito, préprio das artes liberais. Mas isso parece nio
seguir-se, porque nio se vé como alguma arte possa ser servil e liberal
a0 mesmo tempo.

Solutio. Como venho consignando ao longo destas paginas, a arte
do belo nio deixa de participar da arte servil. Mas, porque a arte se
define antes por seu fim, deve dizer-se que a arte do belo é antes liberal
(significativa) que servil, tudo o que se entenderd melhor a seguir,
quando se tratar a particula da definicdo da arte do belo respeitante a
forma.

Dubium. Parece que, além da dupla matéria assinalada acima para
a arte do belo, esta tem ainda outra. Com efeito, como o vimos, a arte do
belo é arte significativa como a linguagem e a gramitica. Mas a
significagdo ou significado é como a forma da palavra, assim como o0 é a
alma para qualquer vivente: de fato, tire-se a significagio de uma
palavra (como quando vemos pela primeira vez uma palavra
estrangeira), e ela, de certo modo, tornar-se-a tao caddver como o corpo
de um animal j4 sem alma. Sendo assim, o significado da palavra esta
para esta, ou seja, para a forma linguistica artificial que é a palavra

(plasmada j4 sobre uma matéria), como a forma esta para a matéria, com
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o que se tem forma de forma. Se todavia a arte do belo é arte significativa
como, mutatis mutandis, o sdo a linguagem e a gramdtica, entdo lhe
passa o0 mesmo que a esta: é forma de forma. Isto porém tampouco
parece seguir-se.

Solutio. A solugio desta dificuldade n3o é prépria da ciéncia da arte
do belo, sendo que a compartilham as demais artes significativas. Mas
deve dar-se neste escrito, o que se comegard a fazer ao tratar, a seguir,
a particula da defini¢do respeitante a forma.”* Ponha-se desde j3,
todavia, e antes de tudo, que em uma mesma coisa da natureza é
impossivel a multiplicidade de formas substanciais, enquanto nas artes
significativas se d4, sim, a referida duplicidade de formas sobrepostas. —
Ponha-se, depois, que a forma que se plasma sobre uma matéria natural
ou ja artificial é o que faz a arte do belo participar, secundariamente, da
arte servil, e que o que ela significa e enquanto o significa é justamente
o que a faz ser, principal ou propriamente, arte liberal e significativa.

- A FORMA: (de plasmar) formas mimético-significantes e belas.

¢ Formas mimético-significantes sdo, antes de tudo, o que o artista
elabora na mente como exemplar para depois produzir ou plasmar
sobre determinada matéria (que também ji estava presente no
exemplar). Assim, a Iliada de Homero é uma forma plasmada sobre a voz
e as silabas, se recitada, e sobre a tinta e as letras, se escrita; o Henrique
V de Shakespeare é uma forma plasmada sobre a voz e as silabas, mas,
ao contrario da Iliada, ndo recitada, e sim representada; o filme
Banshun, de Yasujiro Ozu, é uma forma plasmada sobre uma pelicula e
sobre os frames (ou quadros) impressos nela; O Livro dos Sete Selos, de

Franz Schmidt, é uma forma plasmada sobre notas musicais vocais e

48 A solugdo cabal, repita-se, ndo se completa sendo no estudo da nossa arte segundo a causa formal, como se
faz em Da Arte do Belo.
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instrumentais, enquanto a Oitava Sinfonia de Anton Bruckner é uma
forma plasmada sobre notas musicais tdo sé instrumentais; a danga
(“balética”) Bodas de Sangre (inspirada na pe¢a homoénima de Garcia
Lorca) é uma forma plasmada sobre o corpo e os passos dos dangarinos;
A Caida dos Condenados, de Peter Paul Rubens, é uma forma pictérica
plasmada sobre creiom e tintas; a Beata Ludovica Albertoni, de Gian
Lorenzo Bernini, é uma forma plasmada sobre marmore; a catedral de
Saint-Pierre de Beauvais é uma forma plasmada sobre pedra, areia,
etc.”
¢ Como dito, porém, essas formas sio significativas como o sdo as
palavras; mas, ao contrario destas — que significam ad placitum, ou seja,
a benepldcito, e segundo sdo convencionais, ainda que nunca antinaturais
-, as formas das artes do belo significam segundo sdo mimético-
significantes.
¢ As formas mimético-significantes produzidas pela arte do belo sdo
andlogas, como antecipado, as palavras primitivas, que, como ensina
Platdo no Crdtilo (423 b-e¢), significam mimetizando ou imitando as
ideias em seus fonemas constitutivos. Tal mimese ou imitacio é ela
mesma analoga, e ndo uma cépia como o € essa espécie de retratos que
sdo imagens quase tdo fiéis como uma imagem especular; além de
diferir da mesma imitagio onomatopeica. Mas as palavras mimético-
andlogas primitivas ndo o sio antes de tudo, sendo que antes de tudo
sdo signos impostos convencionalmente; sem isso a mesma linguagem
se tornaria impossivel. Por isso mesmo, alids, é que as obras da arte do
belo nio constituem linguagem: falta-lhes algo fixo e de nuimero

limitado como os fonemas e as letras, que sio os elementos que

4 Nio se deve nunca perder de vista que as formas artisticas ndo tém quididade ou esséncia senio na mente
do artifice e na do usudrio destas formas.
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permitem a multidio compartilhar a arte social da linguagem e a arte
social da gramdtica.

¢ Que a arte do belo seja mimética, disseram-no ja Platdo (ainda que
imperfeitamente) e Aristételes: ela imita acdes, paixdes e caracteres.
Naturalmente, fazem-no todas as suas espécies; mas umas mais
perfeitamente (ou seja, as que implicam tempo), outras menos
perfeitamente (a pintura, a escultura e a arquitetura), e umas com
palavras, outras sem elas, de maneira que mesmo a musica é capaz de

fazé-lo. Pée com efeito Susanne Langer:

As estruturas tonais a que chamamos [..] musica tém [..] intima se-
melhanga légica [sic] com as formas dos sentimentos humanos — formas de
crescimento e atenuacao, fluéncia e estagnagao, conflito e decisao, rapidez,
parada, violenta excitagdo, calma, ou ativacgio sutil e lapsos sonhadores -
nio alegria e dor, talvez, mas a pungéncia de cada uma e de ambas - a
grandeza e [a] brevidade e o passar eterno [sic] de tudo o que é sentido de

maneira vital. [...] A mtsica é um andlogo tonal da vida emotiva.*

E, se pouco mais ou menos desse modo também a musica é capaz
de imitar ou mimetizar caracteres, acdes e paixdes, também o sdo de
algum modo a danga, por razdes mais evidentes, e a arquitetura, por
razdes menos evidentes, mas certas: com efeito, uma catedral gética ou
barroca imita, algo semelhantemente & musica, a acdo espiritual de
elevar-se a Deus e a paixdo também espiritual de receber alguma graca
dele, e induz em quem entra nela os sentimentos correspondentes a essa
acdo e a essa paixdo.

Em outras palavras, a arte do belo imita ou mimetiza a¢Ges, paixdes

e caracteres na e pela forma mesma de suas obras, seja essa forma ou

S0 LANGER, Susanne K. Sentimento e Forma... Op. cit. p. 62.
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literdria, ou teatral, ou cinematograifica, ou musical, ou “balética”, ou
pictérica, ou escultural, ou arquitetonica, ou qualquer outra que possa
surgir um dia.

¢ H4 que ter todavia grande cuidado em n3o confundir mimese ou
imitag3o com significagio (= ato de significar) se se trata da arte do belo.
Com efeito, se se trata das primitivas palavras mimético-anélogas, o que
se imita e o que se significa sio 0o mesmo. Mas n3o assim na arte do belo,
porque se assim fosse ela nio poderia ser signo no sentido em que
tomamos aqui o termo; e, por exemplo, o filme russo Ugu u cmoTpu
(no Brasil: Vd e Veja), de Elem Klimov, seria mera imagem em
movimento dos numerosissimos caracteres, acdes e paixdes que ele
imita ficcionalmente ao longo de suas duas horas e vinte minutos. Seria
uma sorte de documentirio, com a diferenca da ficcionalidade. Mas ha
algo que da unidade aos caracteres, acdes e paixdes que se desdobram
durante essas mais de duas horas e que permite a pelicula ser
significativa no sentido em que o tomamos aqui: seu tema, a saber, “a
inocéncia perdida e transmudada precocemente em vida adulta
marcada com o selo do horror”. Do mesmo modo, toda e qualquer obra
da arte do belo hd de ter seu tema: a paixdo de Cristo, como nas Paixdes
de Bach; “O vento sopra onde quer” (Jodo 3, 8), como em Un condamné a
mort s’est échappé, filme de Robert Bresson; “N3o a nds, Senhor, mas a
teu nome da gléria”, como na pega Henrique V de Shakespeare; o horror
da guerra, como em A Batalha do Avai, o quadro de Pedro Américo; a
saudade, como em Saudade, quadro de Almeida Junior; o impeto do
heréi, como na estitua equestre de El Cid em Burgos, Espanha; a desco-
berta da verdade, como nos romances detetivescos de Agatha Christie;
etc. E é justamente o tema o que a arte do belo significa imitando ou

mimetizando ag¢des, paixdes e caracteres.
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OBSERVAGAO 1. O tema é o primeiro dos dois objetos da arte do belo,
enquanto o segundo é o destinatdrio.*

OBSERVAGAO 2. No modo como se hio de imitar as a¢des, as paixdes
e os caracteres, ha de estar a verossimilhang¢a, que ou se cumpre na obra
da arte do belo, ou essa obra serd malograda. Naturalmente, a verossi-
milhang¢a cumpre-se nas diferentes artes do belo de maneira nio
univoca, mas andloga.

Mas a particula da definicdo respeitante a forma da arte do belo diz
algo mais:

> e belas.

- Como dito, ndo é s6 a arte do belo a que produz obras belas.
Também o faz multidio de outras artes, como a arquitetura enquanto
arte servil, a ourivesaria, a joalheria, a movelaria, a costura, as artes
decorativas ou ornamentais, sem que cada uma deixe de ordenar-se a
seu fim dltimo préprio - ou seja, como a nossa arte, nenhuma delas tem
por fim dltimo o fazer obras belas. Mas algumas tém por fim imediato,
sim, produzir obras belas, como é o caso da ourivesaria, da joalheria, das
artes decorativas ou ornamentais — e da prépria arte do belo, mas de
certo modo. Para que algo seja belo é preciso que tenha integridade,
harmonia ou consondncia e claridade. Assim, uma bela coroa ou um belo
vaso ornamental sé se dizem belos justamente porque tém essas trés
notas. Pois bem, para que também as obras das artes do belo sejam belas,
é preciso que igualmente tenham tais notas. Mais que isso, todavia:
justamente porque sio mimético-significantes, as formas da arte do

belo ou s3o belas e cativam assim a aten¢do do destinatario, ou ndo o

3 Em verdade, toda arte significativa tem duplo objeto: a concepgdo que se quer significar e, por sua mesma
intengdo comunicativa, o destinatario. Cf. NOUGUE, Carlos. Suma Gramatical da Lingua Portuguesa... Op.
cit. p. 62.
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fazem e por isso malogram. Ha porém certos poemas ou certas sinfonias
tém as notas da beleza e, no entanto, terminam por enfastiar, enquanto
outros poemas e outras sinfonias, conquanto tenham as mesmas notas,
nido terminam nunca por enfastiar. Mais ainda: com toda a raz3o, estes
sdo tidos pelos que apreciam mais refinadamente as artes do belo nio
s6 como superiores aqueles, mas como mais belos que eles. E que, além
da, digamos, aparéncia bela — como a podem ter um mével, uma joia,
um papel de parede -, as obras da arte do belo necessitam ter uma
beleza, digamos, mais profunda. Entenda-se.

Se a obra da arte do belo tiver as notas da beleza mas aquilo que ela
significa for banal ou futil, sua beleza serd antes aparente; ser3,
digamos, uma beleza superficial. E isso é assim, como parece manifesto,
porque a beleza mais profunda das obras da arte do belo é antes
intelectual que material. Nunca nos esquecamos, sim, de que a arte do
belo é mimético-significante, ou seja, a forma da arte do belo no sé
mimetiza agdes, paixdes e caracteres, sendo que nessa mesma mimese
adquire tessitura analoga a ideia significada.

Nunca porém é demasiado insistir em que, se a referida forma,
além de significar uma ideia n3o banal ou fitil, ndo tiver também em
sua aparéncia as notas da beleza, serd desagradavel para o destinatério,
com o que tampouco cumprird com o relativo a seu segundo objeto.* De
modo que a arte do belo pode malograr-se tanto por falta de
profundidade como por falta de beleza.

Ademais, diz Aristételes ao tratar a retérica epidictica:

32 A profundidade a que me refiro é-0 em duplo sentido: a profundidade da mesma ideia significada, € a da
maneira como se significa. Cf. NOUGUE, Carlos. Da Arte do Belo. Op. cit. p. 221-223.
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0 belo [t0 xoA6v] € 0 que, sendo preferivel por si mesmo, é digno de louvor;
ou o que, sendo bom, é agradivel porque é bom. E, se isto é belo, entdo a

virtude é necessariamente bela; pois, sendo boa, é digna de louvor. *

Por conseguinte, a obra do belo hi de ser bela nio sé para nido
fazer-se desagradavel ao destinatario, sendo também porque, sendo
bela a virtude, a beleza ja por si s6 é capaz de contribuir para fazer
tender a ela.

- Como dito ja, a oratio “induzindo no homem certo sentimento e
purgando (ou purificando) suas emogdes” expressa o modo pelo qual a
arte do belo faz propender ao bem e ao verdadeiro, e ndo se pos na
particula da defini¢do respeitante ao fim tltimo senio para explicitar o
que estd implicito na particula que d a forma de nossa arte: porque, com
efeito, a forma tem certo modo de alcancar o fim. E, em outros termos, a
catarse aristotélica. Induzido tal sentimento a partir da forma da obra
da arte do belo, purgam-se ou purificam-se as emogdes que essa mesma
forma excita no destinatdrio. Como as paixdes impuras obstaculizam a
razdo, é com sua purgacdo, com sua catarse que a razio do destinatario
pode enfim tender ao bem e a verdade, o fim da arte do belo. Em Da Arte
do Belo (p. 223-226), analiso detidamente com o maestro Giinter Wand a
Nona Sinfonia de Anton Bruckner, para mostrar que a exasperacio de-
sesperada (excitada por uma vertiginosa dissonancia) diante, digamos,
da “perda do paraiso” se segue uma sequéncia melédica como que
etérea, como que desprendida da matéria, que exprime o abandono na
fé: purga-se assim a paixio de exasperagio desesperada, e o ouvinte da

Nona de Bruckner pode entdo propender ao bem e a verdade.

33 ARISTOTELES. Retorica. Op. cit. p. 125.
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OBSERVAGAO. Tal sentimento é na musica um anilogo tonal. Que
porém ¢é tal andlogo vé-se pelo fato de podermos falar dele como o faz
Glinter Wand com respeito a Nona de Bruckner. Se porém se trata da
literatura, da escultura ou da pintura, entdo o analogo sera literario,
escultérico ou pictérico; e assim, de modo semelhante, para as demais

artes do belo.
I1l. A LITERATURA E O ADMIRAVEL

Viu-se que tanto o sibio ou fil6sofo como o “filémito” versam sobre
o admirando, e antecipou-se que também o faz o poeta ou literato, ainda
que diferentemente. Aqueles procuram conhecé-lo, inteligi-lo, para
superar sua mesma ignordncia, cada um a seu modo: ou seja,
cientificamente ou mitologicamente. Mas o literato — e de alguma
maneira andloga todo artista da arte do belo - versa sobre o admiravel
nio para conhecé-lo; a arte do belo, como decorre de todo o dito ao longo
destas péginas, ndo é propriamente cognoscitiva, mas imitativa, e
aquilo mesmo que ela significa — seu tema — n3o é significado ao modo
linguistico, mas estd plasmado como sua mesma forma. Mais que isto,
todavia: ou a arte do belo, e pois a peca literaria, versa assim, de algum
modo, sobre o admirdvel, ou, como visto, perdera profundidade e pois
qualidade. No limite inferior, a peca artistica nem sequer o serd: porque
arte e ma arte sdo termos contraditérios. No limite superior, porém,
onde se encontram, por exemplo, a novela A Hora e a Vez de Augusto
Matraga, de Guimardes Rosa, ou o filme Paisagem na Neblina, de
Theodoros Angelopoulos, tem-se o que admirdvel e profundamente se

NoS grava para sempre no coragio e na alma.
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O compasso e o vinho:
calculo e éxtase na criacao filosofica

Wesley Rennyer M. R. Porto '

iAn0’, Eipagidta yovoiuavés: oi 0¢ o’ doidol

ddouev Gpyouevor Aijyoviég T’ 000wy Eotiv

o€l éminBougvov iepiic peuvijobor Goidijg.

Sé propicio, 6 taurino enlouquecedor de mulheres! Nés, aedos, a ti
cantamos, principiando e terminando; ndo hd como,
esquecendo-se de ti, lembrar de um canto sagrado.

(Hino Homérico a Dioniso)?

1. A FECUNDIDADE POIETICA DO DELIRIO

Certas incursdes do pensamento, quando aportam na regido onde
filosofia e poesia se conectam, parecem nos constranger ao
reconhecimento da seguinte percepcio: somente o afortunado
matriménio entre a ordenacgdo racional e o enlevo poético é capaz de
facultar ao pensar filoséfico, lide de austera realizagido do espirito, a
mais alta forma de significacdo da palavra. O homem que foi lapidado
pelas perquiri¢des dos problemas mais absconsos da filosofia, malgrado
o discernimento e a argicia argumentativa que possa ter adquirido com
essa atipica ocupacgio, ainda serd imperfeito e claudicante em seu dizer
se toda a extensio do seu ser for absolutamente desprovida de delirio
poético. A valia dessa 81a0go1g mowmtiky (disposigdo poética), se por

hipétese aludisse a arte das Musas, certamente suscitar-nos-ia menos

! Doutor em Filosofia pelo PPGFIL-UFRN e Graduado em Filosofia e Letras Classicas pela UFPB. E-mail:
wesley.rennyer@hotmail.com

2 Assim como nesta epigrafe, todas as tradugdes do grego sdo de nossa autoria.
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estranhamento, uma vez que os antigos poetas, prescindindo de
qualquer aporte racional, produziam os mais belos poemas, conforme
nos ensina Platdo, “nio a partir da técnica, mas estando entusiasmados
e possuidos” (00K €K Téxvng GAN’ EvBeot Ovteg kai kKateydpevol)®. Platio,
no fon, insiste na ideia de que a alma do poeta trabalha sob o influxo
divino, e esse impulso, assenhorando-se do poeta, tanto lhe retira
temporariamente o senso quanto o inspira a cantar portentosos versos.
Anuindo a esse entendimento, é forcoso reconhecer que a leveza da
realizagio poética apenas se cumpre por efeito do entusiasmo divino,
isto é, sem a sacra inspiracio das Musas (inspiratio vertiginosa e
extasiante), o poeta encontra-se em estado antipoético, esvaziado do
fogo invisivel da criagdo, como se a d0vapug momtikn que viabiliza o seu
poetar o tivesse deixado 6rfio, privado do dom de versejar, sem meios,
em suma, de trazer a luz a musica divinal. Atentemos, mais uma vez, ao
que diz Platio: “Coisa leve é o poeta, alada e sagrada, e nio é capaz de
criar antes que, primeiro, venha a estar inspirado e fora de si, e 0 senso
nio mais esteja nele” (kobeov [...] xpfipa mTomTg €0tV Koi TTnvov Kol
iepdv, kol ov mpdTEPOV 010¢ TE TOlElV Tpiv v EvOedg Te YévnTou Kol
EkQpov kol O vobg unkétt &v avtd &vii)“. E o mel que corre do jardim das
Musas que adoga o canto do poeta. Sem o néctar das filhas de
Mnemosine — ou sem o vinho do filho de Sémele —, o resultado do
esforgo da criagdo artistica é sempre insipido, drido, monétono.

A tradicdo literaria grega, prédiga em exemplos sobre o valor do
entusiasmo deifico, ensina-nos a saciedade quiao imprescindivel é, para
0 poeta, a inspiragio que os deuses infundem. Nessa acepgio,

significativo € ler, na Odisseia, as palavras proferidas por Fémio, o aedo

3 PLATO, lon, 534a.
4 Ibid., 534b.
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que, ao suplicar pela vida ao Laercida, assim exclama: “Sou autodidata,
um deus infundiu-me na alma muitas cangdes” (Abtodidaxtog & eipi,
0g0¢ 8¢ pot &v ppeoiv ofpag / mavtoiag Evépuoev)®. As duas oragdes desse
periodo, longe de encerrarem uma contradi¢do, mostram como o aedo
compreendia sua relagio com o divino. Ser autodidata, aqui, é
justamente saber dispor-se como dpyavov do Mistério; é saber, ante
omnia, que instruir-se por si mesmo significa abrir-se a inspirac¢io
numinosa, donde a auséncia de incompatibilidade entre a autoinstrucio
e a didiva do canto inspirado®. O poeta, com efeito, somente canta a
partir dos deuses, pois sem eles seu cantar é estéril: tal como a lira nas
mios do lirista, o poeta necessita, para entoar sagrado canto, de que
maos celestes toquem as cordas da sua alma, por isso o cantar do poeta,
embora se manifeste de modo inegavel nele, ndo é propriamente um
artefato ou realizagdo dele, mas d@pov t@v Oedv (dddiva dos deuses).
Ainda no que diz respeito as linhas do épico homérico, percebamos
que o verbo £u@O® (implantar, infundir, crescer dentro etc.) - empregado
na terceira pessoa do singular do indicativo aoristo (évépuoev) — deriva
do verbo @bw (gerar, produzir, crescer, nascer etc.), acrescido, por sua vez,
do prefixo év (em, dentro), uma jun¢io que nos permite divisar, em
dltima andlise, que a poténcia incandescente da criagio poética é

engendrada na alma do homem pela a¢3o divina, ou seja, é o préprio

S OMERO, Odissea, XXI1, vv. 347-348.

¢ No mundo homérico, todo saber, inspiragdo ou éxito provém dos deuses; por essa razdo, nio podemos
conceber nenhuma disposi¢do interior do homem como dissociada da agdo divina: tudo que move
interiormente o homem e orienta suas agdes procede do divino. Mesmo o heréi homérico, demasiadamente
altivo, reconhece a atuagdo divina na realizagdo mesma das suas a¢des. Como lembra Walter Friedrich Otto,
Aquiles ndo diz, quando da luta decisiva contra Heitor, “Agora ndo ha mais escapatoria para vocé, pois logo
minha langa te atingira de morte / Jetzt gibt es fiir dich kein Entrinnen mehr, denn alsbald wird mein Speer
dich zu Tode treffen”, mas sim que — como podemos ler no canto XXII da Zliada — “logo Palas Atena te vencera
com minha langa! / alsbald wird dich Pallas Athene mit meinem Speer iiberwiltigen!” (OTTO, W. F.
Theophania: Der Geist der altgriechischen Religion. Hamburg: Rowohlt, 1956, p. 43).
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deus que, apropriando-se do poeta e infundindo-lhe o dom da melodia
primordial, faz nascer no seu intimo as sublimes e sacras cangdes que
voam da sua boca. Recordemo-nos de que Pindaro, numa de suas odes
nemeanas, suplica a Musa para que faca brotar da sua argicia
numerosas cang¢des: “O veneravel Musa, nossa mie, eu suplico / faz fluir
da minha argticia uma abundincia [de cangdes]” (Q notvie Moioa,
udtep apetépa, Mooopat, / tag dpdoviav émale pntiog auds dro)’. Como
é possivel notar, a invocac¢io pindarica roga a divindade para que nele o
dom numinoso da can¢do se manifeste. O clamor de um poeta por
cangdes que fluam a partir da sua prépria pfitig reforga a ideia de que os
antigos poetas, de maneira geral, se autopercebiam como veiculos
dirigidos pelos Numes, o que significa, em outras palavras, que a
experiéncia poética de criagio apenas se consuma quando o homem é (e
pode ser) perpassado pelo divino.

Pelo que acima dissemos, é facil depreender que o deus (a Musa),
enquanto principio hegemonico da inspiracio poética, corresponde
simbolicamente ao manancial do qual irrompem as palavras cantadas
do poeta. Em sintese, assim como € pela graca de Zeus que hié reis, como
diz Hesiodo, é pelas Musas que ha aedos® Ora, se o deus é a forca
criadora que faz jorrar do intimo do poeta as can¢des sagradas, e se sob
o influxo divino o poeta perde o senso — delira em seu poetar —, segue-
se que o delirio poético, como ji deixamos entrever, ndo apenas é
propicio ao despontar da poesia, mas é antes seu pressuposto
indispensével. Platdo, no Fedro, reconhece explicitamente o préstimo

desse desatino, ao dizer-nos que “os maiores bens nos advém por

7PINDAR, Nemean 3,vv.1e9.
8 Cf. ESIODO, Teogonia, vv. 94-96.
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delirio, quando concedido, porém, por divino dom” (t0 péyiota @OV
ayobdv Muiv yiyveton S paviag, Ogig pévtor ddoer didouévrc)’.
Tratando-se de poesia, 0 bem concedido por favor divino nio é seno o
canto que ordena, ao abrigo da linguagem figurativa, as formas
universais da natureza e da existéncia, isto é, o bem aqui aludido é o
hino sagrado que dota de sentido, sob a forma do simbolismo imagético,
os elementos arquetipicos que estruturam e dinamizam a vastidio do
Ser, jA que o poeta, se inspirado, d4 a conhecer com seus versos as
verdades esquecidas nas ranhuras do préprio real. E inttil, portanto, no
que concerne a poesia, buscar mimetizar artificialmente o versejar
inspirado, como se a técnica, por si mesma, pudesse reproduzir o que
cantam os intérpretes dos deuses, afinal, como nos explica Platio, “aquele
que, sem o delirio das Musas, chega as portas da poesia convicto de que,
a partir da técnica, ha de ser um eximio poeta, [é] ele préprio imperfeito,
e a sua poesia, a de quem é sensato, é eclipsada pela dos que deliram” (6¢
&’ av Gvev paviog Movo®v €mi momrtikag OOpag dpikntol, meoheig g
Gpo €k TEYVNG IKAVOG TOMTNG EGOUEVOG, ATEMG ADTOG TE Kol 1) TOoinolg
VO Thg TV powvopuévev 1 100 cowepovodvtog feovicn)®. Nio hi,
conforme se vé, como reproduzir a poesia plasmada sob o éxtase divinal
por pura técnica — nio, ao menos, sem que se produza uma
“pseudopoesia”, tanto malograda em seu poder estético quanto
imperfeita na criacio das imagens que sinalizam o cardter
ontoveritativo do todo.

Sob tal régua, podemos conceber que o poeta é como uma flauta: ele
depende de modo inescapavel, sempre que se dispde como canal dos

Sempiternos, do sopro deifico que o inspira, porque apenas assim,

® PLATO, Phaedrus, 244a.
19 Ibid., 245a.
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unicamente assim, a sua poesia — esse produto do intercurso da divindade
com o homem - pode ascender a qualidade de um verdadeiro portento
celeste. Antes mesmo de Platdo, foi Demdécrito quem primeiro assinalou
a alta relevancia do entusiasmo na composi¢do poética, haja vista ser
justo essa febre divinal, concedida e n3o escolhida, o componente do qual
o poeta nido pode prescindir quando almeja alcangar, com a sua cangio, a
mais depurada forma de beleza poética. Conforme formulou o fildsofo de
Abdera: “Tudo que o poeta escreva com entusiasmo e sopro sagrado é
certamente belo” (momtg 8¢ dooa pev av ypaent pet’ évBovotacuod Kol
iepod mvedpotog, koAd kapto gotiv)™. Demdcrito notou que é
precisamente o wvedpa sagrado que, enquanto impulso deifico, enche o
poeta do entusiasmo necessario a criacio dos mais belos poemas™. Eis a
quintesséncia da elevagido poética. Eis o que genuinamente significa
entusiasmar-se. Trata-se de abrigar um deus dentro de si; de encher-se
do divino; de fazer-se morada daeménica! E no instante mesmo dessa
sacra inspiracdo que o mundo da poesia se descortina, a ponto de o poeta,
pleno do divino, achar-se diluido nas 4dguas da loucura sagrada e assim
entoar a excelsa melodia do Ser.

0 esplendor da poesia inspirada, todavia, nio brota em solo infértil.
Se por um lado nio é possivel, sine furore, versejar divinamente, por
outro também n3o o é, sine virtute, que o divino perpasse o homem. Para
que a inspiragdo divina possa devidamente preencher a alma do poeta,

parece haver no mundo grego a exigéncia de que certas qualidades

"' DK65B18.

12 Demécrito, alids, enxergou na poesia homérica um exemplo tio expressivo de uma vasta composi¢io
inspirada que atribuiu ao seu autor uma “natureza divina” (pOcemg Ogalovong), porquanto o abderita, como
explica Dio Crisostomo, julgava ndo ser possivel “[...] sem uma natureza divina e daemonica produzir palavras
tdo belas e sabias / [...] Gvev Oelog kai doupoviag ehoewg obtwg Kokt kol copd &nn épydcacdor” (Cf.
DK65B21).
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(intelectuais ou morais) preexistam em seu ser. Em Homero, o aedo que
declara que um deus infundiu-lhe cangdes, apresenta-se como
00100id0KTOG — 0 que denota autoaprendizado, instrugio prévia a
epifania celeste; Pindaro, em sua stplica por abundantes cangdes, pede
a Musa que as fagam fluir a partir da sua prépria pfitic, o que corrobora
a nogio de que o canto sagrado resulta da fusido do sopro divino com a
aptiddo pessoal; Platdo, ao pontuar a necessidade do entusiasmo na
criagdo poética, classifica o poeta como igpdg, como se ele possuisse, tal
como os profetas, uma dignidade superior®. Os deuses nio derramam o
vinho da inspirag3o sobre jarros partidos. Trazer a luz a dimensio do
esforco, do talento, da arte, sublinhando sua relevancia para a criacido
poética, é uma forma de mostrar que, desde Homero, a combinagio
entre sopro sagrado e competéncia artistica era a marca distintiva do
poeta.

Ser veiculo do divino requer ser antes um consagrado; por isso, por
mais que a sublime poesia nio seja mérito exclusivo do homem, sem
mérito, isto é, sem o empenho por instruir-se no pétpov das Musas,
nenhuma poesia sublime pode brotar na alma humana. A necessidade
de a poesia realizar a sintese entre o enlevo que sumamente enobrece e
a técnica que esmeradamente estrutura, aparece, de maneira deveras

perceptivel, em dois versos da poesia de Sélon, os quais nos previnem

13 Ao ponderar sobre a poesia homérica e a hesiodica, o casal de fil6logos Hector e Nora Chadwick fornece-
nos uma valiosa observagao sobre o parentesco entre poeta e profeta: “Hesiodo ndo aplica o termo mantis ou
promantis para si mesmo; mas no relato da sua ‘invocagdo’ ele diz que as Musas “inspiraram-me com uma
voz divina para celebrar o futuro e o passado’. Essa é quase a mesma expressdo com a qual ele descreve as
atividades das proprias Musas: elas falam do ‘presente, do passado e do futuro’. Na /liada, a mesma descrigao
¢ dada a Calcas: ‘ele conhecia o presente, o passado e o futuro’. E provavelmente uma descrigio estatica de
um profeta / Hesiod does not apply the term mantis or promantis to himself; but in the account of his ‘call’ he
says that the Muses ‘inspired me with a voice divine to celebrate both the future and the past’. This is almost
the same expression as that by which he describes the activities of the Muses themselves: they tell of ‘the
present, the future and the past’. In the Iliad the same description is given of Calchas: ‘he knew the present,
the future and the past’. It is probably a static description of a seer”. (H. CHADWICK; N. CHADWICK. The
Growth of Literature. New York: Cambridge University Press, 2010, vol. 1, p. 624).
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de que o poeta, “[...] tendo sido instruido nos dons das Musas Olimpicas,
/ conhece o metro da encantadora sabedoria” ([..] Olvumédwv
Movocinmv mapa ddpa ddaydeic, / iueptilg coping pétpov Emothpevoc) ™.
0 uso do verbo 018600Km, presente aqui na forma participial do aoristo
passivo, aponta para o zelo do poeta com o aprendizado da misica
sagrada, porquanto é essa oOidackaAiio da forma poética que, se
inspirada, eleva a obra do poeta a condic¢do de genuino portento celeste,
ao passo que a transforma, sob a autoridade da sua prépria realizagio,
no canto dos cantos, que nio é sendo, dito de outro modo, a sinfonia do
Ser.

Nio resta divida de que “cada um”, como lemos em Euripides, “é
brilhante naquilo e para aquilo que se esfor¢a” (Aaumpdc € éotTv
gkaotog &v To0Tm, Kol émi todt’ éneiyetan)’; porém, no que tange a
poesia, o esforco individual do poeta nunca é suficiente para que ele
transcenda, em sua atividade artistica, os limites inerentes a
criatividade humana - pouco importando quio ampla e diversificada
seja a sua capacidade imaginativa. Ao compararmos o poeta a lira e a
flauta (instrumentos musicais fabricados com refinada 1téyvn),
buscamos indicar que o poeta, enquanto pretenso instrumento do
divino, deve primeiro submeter-se a um profundo processo de
lapidacgio de si mesmo, ou seja, ele precisa, de antem3io, esforgar-se em
prol do aperfeicoamento das condigdes artisticas que fazem do poeta,
poeta, o que pressupde percorrer o caminho da didackario que propicia
o dominio adequado da medida do versejar sagrado. Tendo percorrido

esse arduo caminho, o poeta, entdo, torna-se capaz de albergar em seus

¥ SOLON, ft. 40, vv. 51-52. In: Linforth, Berkeley, 1919.
1S EVRIPIDIS, Antiope, fr. 183. In: Nauck, Lipsiae, 1856.
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versos a musica divinal, sendo digno, por isso, de receber das Musas a
inspira¢do numinosa da qual depende, alids, a prépria possibilidade de
transcender as balizas impostas por um savoir-faire poético de natureza
ordiniria. E da confluéncia, enfim, entre o mvedua divino e a
consagrac¢io do poeta que, tal como desabrocha uma flor primaveril,

vemos raiar em todo seu esplendor a poesia deifica.
1l. QUANDO O DELIRIO DIZ O QUE E

Nossa reflexdo sobre o entusiasmo poético levou-nos a afirmar que
a mais alta forma de poesia, a povown dv Oe®dv, é no fundo uma
sinfonia do Ser. Mas o que isso significa? Como devemos interpretar essa
alegacdo? Os raciocinios precedentes deram-nos pistas: trata-se de um
hino sagrado que nos faculta conhecer as verdades esquecidas nas
ranhuras do real. Com esse enunciado pretendemos mostrar que a
poesia inspirada, operando sem a analiticidade caracteristica do
exercicio filoséfico, sintetiza em sua noinoig figurativa os arquétipos
que ordenam e dinamizam a totalidade do real - razdo pela qual
chamamos essa igpd povoikr| de sinfonia do Ser. Ndo é preciso grandes
rodeios de pensamento para notar que, sob esse prisma, a poesia
adquire certo estatuto filos6fico, porquanto sua linguagem,
prescindindo da andlise conceitual e da sistematicidade critica da
filosofia, remete diretamente aos primeiros principios, cujo valor para a
TpOTN  QUocoia, isto é, para a metafisica, é absolutamente
indispensivel, uma vez que da sua apreensio depende, como diz
Aristételes, o conhecimento de todas as demais coisas: “os primeiros
[principios] e as causas [s30] os mais conheciveis, pois mediante eles e

a partir deles tornam-se conhecidas as demais coisas” (uéAiota 8’
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gmoTnTe TO TP®TA Kol T aitio — 1 yap tadTe Kol &k ToVTOV TEAAC
yvopiletan)'®.

Poesia e filosofia, quando vistas através das lentes da especificacio,
mostram-se regidas por principios distintos, embora, como veremos,
passiveis de unido. A distin¢do entre as faculdades da imaginagdo e da
razdo, realizada pelo poeta romantico Percy Shelley em sua Defence of
Poetry, permite-nos explicitar — gragas a fortuita correspondéncia com
a divisdo que aqui pretendemos — certas peculiaridades do fazer poético
e filoséfico. Shelley observa que a imaginagio, na criagio poética, retine
0 que hi de comum na experiéncia humana, ao passo que a razio,
diferentemente, separa por andlise seus objetos e os representa
algebricamente’. Temos aqui aspectos importantes que distinguem
poesia e filosofia. Na poesia, reina o criar (10 moi€iv), ou o principio de
sintese, ao passo que, na filosofia, quem governa é o calcular (10
Aoyilew), isto é, o principio de analise. Aquele, por efeito da criagdo
simbdlica, condensa em suas imagens as formas universais da natureza
e da existéncia; esse, decompondo as partes que compdem os objetos da
sua apreciacio, identifica seus nexos causais, qualidades e quantidades,
avancando sob o imperativo da racionalidade analitica rumo ao
fundamento tltimo das coisas. A acentuacio dessas diferengas, mais
verossimeis do que rigorosamente verdadeiras, permitem-nos, todavia,
divisar o que aqui sustentamos: a poesia, com sua poiésis figurativa,
possui o mérito de reunir a diversidade arquetipica do real numa
unidade simbodlico-intuitiva; a filosofia, por sua vez, disseca as camadas

do Ser para entdo ordené-las a sua origem primordial.

16 ARISTOTELES, Metafisica, 982b.
17 Cf. SHELLEY, Percy. Defence of Poetry. Indianapolis: The Bobbs-Merril Company, 1904, p. 12.
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Que poderiamos esperar, entdo, se a alta poesia, preservando a sua
integridade constitutiva, haurisse para si os principios da filosofia
primeira? O canto inspirado do poeta n3o se converteria numa auténtica
sinfonia do Ser? A resposta a tais questdes nos é dada pela simples
presenca de toda poesia divina e perene, porquanto a razio da sua
inesgotabilidade, mais do que qualquer primor estético, reside
justamente na reverberacio da can¢do metafisica dos principios, cuja
melodia, desde que os homens se tornaram aedos, expressa a harmonia
et essentia mundi. De Homero a Dante, de Hesiodo a Goethe, a musica

aqui referida jamais deixou de soar. E esse, decerto, o combustivel da

(¢

perenidade poética. “Toda alta poesia [diz com razio Shelley]

”18

(¢S

infinita”*®. A conquista dessa infinitude pelos poetas, no entanto,
tributaria da cogio que emana do entusiasmo deifico e da ciéncia dos
principios. Nessa aquisicdo, naturalmente, encontra-se a causa de nio se
dever assumir a existéncia de uma incompatibilidade irredutivel entre
poesia e ciéncia, haja vista que o canto inspirado do poeta, semelhante
a reflexdo filosdfica, é capaz de nos instruir sobre o que é (10 dv) com
grande maestria. Na realidade, a yv@®o1¢ poética, mais do que lancar
luzes sobre as sombras do mundo, iluminando a natureza de suas
manifestagdes, confere a humanidade subsidios para dar
inteligibilidade a vida, uma vez que dota de significacdo o caos

pluriforme com o qual toda consciéncia finita precisa lidar. Tal como

pensou Shelley:

A poesia, de fato, é algo divino. E de uma sé vez o centro e a circunferéncia
do conhecimento; é aquilo que compreende toda a ciéncia e aquilo a que

toda ciéncia deve ser referida. £ ao mesmo tempo a raiz e a flor de todos os

18 “All the high poetry is infinite” SHELLEY, Percy. Defence of Poetry. Indianapolis: The Bobbs-Merril
Company, 1904, p. 12.
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outros sistemas de pensamento; é aquilo de onde tudo brota, e aquilo que
adorna tudo; e aquela que, se arruinada, nega o fruto e a semente, e retém

do mundo estéril o alimento e a sucessio dos herdeiros da arvore da vida.*

0 entendimento da poesia como raiz e flor dos esquemas noéticos,
donde a reivindicagdo do seu valor epistémico, sugere que a dUVOIG
poética tudo perpassa, envolvendo, por isso mesmo, a trama inteira das
realizac¢Ges do espirito humano. Shelley, ao conceber a poesia como that
from which all spring, enxerga o vinculo origindrio da poesia com os
primeiros principios, aqueles mesmos que, para a tradi¢io filoséfica
grega, sdo os objetos par excellence do estudo metafisico. Como nio
ousar dizer, tendo a reflex3o atingido essa terra firme, que toda a poesia
perene é essencialmente filoséfica?! As composi¢des da alta poesia,
condensando em si as formas arquetipicas do real, afluem na dire¢do
dos primeiros principios e desaguam necessariamente nos mares da

filosofia — da qual a prépria poesia, por efeito de uma harmoniosa

comunhio, extrai a sua perpetuidade ontolégica®. Rumar a ambiéncia

19 “Poetry indeed is something divine. It is at once the center and circumference of knowledge; it is that which
comprehends all science, and that to which all science must be referred. It is at the same time the root and
blossom of all other system of thought, it is that from which all spring, and that which adorns all; and that
which, if blighted, denies the fruit and seed, and withholds from the barren world the nourishment and
succession of the scions of the tree of life” (SHELLEY, Percy. Defence of Poetry. Indianapolis: The Bobbs-
Merril Company, 1904, p. 76).

20 Nao podemos ignorar, todavia, que uma mente mais aclimatada ao torrdo cronolégico da histéria perturbe-
se ao ler que a poesia, que historicamente precede a filosofia, tenha se elevado, desde a sua origem, ao
locupletar-se do espirito filosofico. E facil imaginar um protesto que brote dessa vulgaridade de pensamento:
“Tudo o que aqui foi dito ¢ falso, pois parte de um erro primario quanto a sucessao dos eventos no tempo!”.
Se a debilidade dessa objecdo hipotética ndo superasse seu carater extremamente previsivel, ofereceriamos,
decerto, mais que uma nota de rodapé para dissolvé-la. Como ndo ¢ o caso, o que diremos ¢ isto: ao falarmos
que a poesia se eleva e adquire sua perenidade com a aproximag@o dos primeiros principios, tornando-se,
portanto, uma poesia filosofica, estd obviamente pressuposto que tais principios, com os quais se ocupava a
reflexdo filosofica, precedem tanto a poesia quanto a filosofia. Aquilo que a filosofia discute em sua
investigag@o a respeito do Ser sempre esteve originariamente presente (&, foi e sera ad aeternum). A poesia,
ao intuir tais principios, simplesmente anuncia aquilo que, por uma necessidade histérica, calhou a filosofia
ser a principal emissaria. Em sintese, os principios transcendem toda a histéria do homem, inclusa,
evidentemente, toda consciéncia que se da conta desses mesmos principios. Nao ¢ pelo fato de a tradigao
filosofica ser historicamente a emissaria que com maior rigor e sistematicidade tratou dos primeiros principios
que, por essa razdo, nenhum outro género de realizagdo do espirito grego néo os tenha comunicado.
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dos primeiros principios e anunciar, por meio da musica sagrada, o que
se vislumbra por favor dos deuses, significa pér-se ao auxilio da milenar
tarefa do espirito humano de desvelar a esséncia do Ser, isto é, de
apreender, pelo intelecto, aquilo que Platio chamou de €id0g.

N3o pensemos, porém, o que nio deve ser pensado: poesia nio é
filosofia; nem filosofia, poesia. Contudo, cada uma da a conhecer, de
acordo com seu respectivo modus essendi, os principios que regem o
cosmo e a vida humana, e é justo esse 1€Log KOwOG, essa convergéncia
de destinacdo, o fator que conecta, por meio de um fluxo de influéncias
de mio dupla, poesia e filosofia. Nesse sentido, ao pensarmos a poesia
em sua aproximac¢do com os primeiros principios, nio vemos como
concebé-la sendo como uma genuina expressdo filoséfica, visto que
desse género de criacio advém, sob a forma do verso inspirado, o
desvelamento dos paradigmas eidéticos que estruturam o préprio real.
E quando os primeiros versos de um poema dessa estirpe vém a lume
que surgem, ao mesmo tempo, as primeiras notas da melodia do Ser,
notas das quais dependem, inclusive, toda proposta poética de revelagio
da ordem césmica, afinal, sem as sacras can¢des das Musas, voltadas aos
principios, o mundo esquece a sua verdade, perverte a sua beleza e
extravia o seu sentido real.

Mas é hora de tornar o argumento mais cristalino. Evoquemos,
para tanto, a sabedoria siciliana de Epicarmo. E na poesia de Epicarmo
de Siracusa, considerado o pai da comédia e um dos mais antigos
pensadores associados ao circulo pitagérico, que repousa um dos mais
curiosos (¢ ao mesmo tempo importantes) exemplos de poesia

filoséfica®. Essa fusdo entre poesia e filosofia, conforme relatada por

21 Apesar de algumas fontes tardo-antigas atestarem a filiagdo de Epicarmo ao pitagorismo, vide Plutarco,
Jamblico e Didgenes Laércio, a critica moderna, de um modo geral, tende a rejeitar essa associagdo, embora
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Jamblico em sua Vida de Pitdgoras, despontou quando Epicarmo, devido
a tirania instaurada na cidade de Siracusa, “absteve-se abertamente de
filosofar” (toD pev Qovepdg erhocogeiv dmooyécbat), porém, gracas a
sua verve poética, “pds em verso os pensamentos dos pitagéricos,
expondo secretamente as doutrinas de Pitdgoras como um jogo pueril”
(eig pétpov &’ €vteival T0g dtavoiag TV AvopdY, PETE TOdLdC KpOQa,
gkpépovta T ITubaydpov d0yuata)™. O relato de Jamblico nos mostra
que Epicarmo, vestindo a filosofia com os trajes da poesia, introduziu
em suas comédias ideias filoséficas, transformando a sua criagdo
artistica, sob a desinibida aparéncia de uma pe¢a cOmica, em um
artefato de transmissio do saber especulativo pitagdrico. Para
atestarmos o que aqui assinalamos, vejamos este importante fragmento
de Epicarmo:

— i TOT APOUOV TIC TEPIGGOV, 0i 6 Afjig TOT GpTiov,

mothEpE AL Wdeov i Kol Tdv Dapyovcdy AaPelv,

7 Sokel ké 10l y° £0” wOTOC eljey; — oVK Euiv Y6 Ko.
— 00d¢ v 008’ ai Toti puETpov Tayvoiov ToThEuE

“reconhega” a inser¢do de elementos pitagdricos na poesia epicarmiana. Conforme observou Federico Favi:
“A (quase) totalidade da critica acredita que o pitagorismo de Epicarmo seja uma tradi¢do que se criou apenas
em data tardia, privada, portanto, de fundamento historico / La (quasi) totalita della critica ritiene che quella
del pitagorismo di Epicarmo sia una tradizione venutasi a creare solo a data tarda, priva quindi di fondamento
storico”. Tendo isso em vista, continua Favi, embora “...] seja possivel que Epicarmo tenha inserido elementos
de parddia pitagorica em sua obra, por outro lado ¢ dificil que ele tenha sido realmente um pitagérico,
independentemente do grau de afiliagdo que lhe foi atribuido / [...] sia possibile che Epicarmo abbia inserito
elementi di parodia pitagorica nelle sue opere, d’altro canto é difficile che egli sia stato realmente un
pitagorico, indipendentemente dal grado di affiliazione che gli viene assegnato” (FAV], Federico. Epicarmo
e Pseudo-Epicarmo (fir. 240-297): Introduzione, traduzione e commento. Gottingen: Vandenhoeck &
Ruprecht, 2020, p. 53). Talvez o maior esfor¢o para reconstruir o pitagorismo inicial a partir de Epicarmo
tenha vindo de Augusto Rostagni, que, em sua obra I/ Verbo de Pitagora, de 1924, sustentou que o
comedidgrafo siciliano transformou as abstragdes da filosofia em elementos dramaticos, um trabalho que
também influenciou, mais recentemente, a defesa obstinada de Phillip Horky da presenca de ideias pitagéricas
na poesia epicarmiana — tese que foi articulada no livro Plato and the Pythagoreanism, de 2006. Para nos,
entretanto, pouco importa a historicidade da filiagdo de Epicarmo ao pitagorismo, se de fato ele foi ou ndo um
pitagorico stricto senso, pois 0 que precipuamente nos interessa ¢ refletir, partindo de um genuino fragmento
de Epicarmo (no caso o fr. 23B2 de Diels-Kranz), a possibilidade real de a poesia conter em si ideias que sdo
proprias da TpdTn errocopio.

22 GIAMBLICO, Vita de Pitagoras, 36, 266.



Wesley Rennyer M. R. Porto e 73

AL Tig €tepov pakog 1 100 Tpoch’ E6vTog AToTaUETV,

gLy’ Dnépyot Kivo 10 HETPOV; — 0D Yap. — Hde VOV dpn

Kol T0g AvOpdTOG O eV Yap abEed’, 6 8¢ ya pav ebivet,

€v petodhaydt 8¢ mavteg Evl mavta OV ypovov.

0 8¢ petoALaooet Katd PG KODTOK &V TODTML HEVEL,

£tepov € ka 106” 110n 100 mapeEecTAKOTOS.

Kol TO 01 Kaym x0eg dAAol kai vov dAAol tedébopeg,

Kaw01g GALOL KoDTOy’ @HTOL KATTOV ADTOV o AdyoV.

Se a algum ntimero impar, ou, caso queiras, a um par,

quisesses acrescentar um seixo ou pegar o que ja existe,

serd que te pareceria ainda ser o mesmo? — A mim nio [pareceria].

- Ora, nem mesmo se a medida de um c6vado quisesses

acrescentar algum outro comprimento ou retirar do que havia antes,
aquela medida ainda subsistiria? — Certamente nio. — Agora, entio, olha
também os homens: um decerto cresce, outro, em vez disso, perece,
todos estdo o tempo todo em mudanga.

Mas aquilo que muda segundo a natureza e jamais permanece o mesmo,
ja seria algo diferente daquilo que passou de um estado a outro.

E mesmo tu e eu nos tornamos outros ontem e outros hoje,

E de novo outros e jamais os mesmos, segundo o mesmo raciocinio.”

Inobstante as opinides que consideram o fragmento em pauta nio
mais que uma parddia da aritmética pitagérica, cremos que nesses versos
se consuma, transcendendo qualquer fim cémico, a fusdo desde a qual se
pode entrever, como resultado da imbricagdo entre poesia e filosofia, a ja
tdo reiterada sinfonia do Ser. A luz desse entendimento, em virtude do qual
somos devolvidos ao seio do nosso argumento central, nos é imperioso
exibir — partindo das préprias linhas do excerto citado — os elementos de
natureza filoséfica que alcam a poesia de Epicarmo a dimensio origindria
e arquetipica dos principios: locus classicus da filosofia primeira. Para isso,
analisemos, entio, dois aspectos capitais da passagem: I) a ideia de nimero

como apyn da totalidade e instincia a partir da qual todas as coisas se

» DK23B2.
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ordenam; II) a visdo do fluxo como propriedade intrinseca do reino da
sensibilidade. O primeiro ponto, devido a sua laténcia, ndo se nos mostra
claramente, mesmo assim, se aqui pressupusermos a primazia ontoldgica
do ndimero, tal como fizeram os pitagoricos, veremos vir a lume o sentido
mais profundo e filoséfico desse fragmento poético. Em linhas gerais, ndo
é um erro afirmar, como fizeram alguns intérpretes, que o trecho de
Epicarmo é um “[...] raciocinio analégico, do tipo que assume relagdes
numéricas entre objetos ‘naturais’, tais como pilhas de seixos, medidas de
covados e seres humanos”*; no entanto, parece passar despercebido que,
subjacente a tal compreensdo, encontra-se a ideia de dpOudg como
principio universal de todas as coisas. Sem essa percep¢io, a alusio de
Epicarmo aos ntimeros par e impar, que no pitagorismo corresponde
respectivamente ao ilimitado e ao limitado, perde seu sentido de génese e
ordenacio da @¥OG1G, posto que por meio deles ndo apenas as propriedades
e os estados dos entes sdo explicados, mas também a prépria origem do
cosmo, uma vez que a unidade primordial, da qual tudo deriva, alberga em
silimite e ilimitac3o, tal como diz Filolau de Crotona: “a natureza no cosmo
foi construida a partir de elementos ilimitados e limitados, tanto o cosmo
inteiro quanto todas as coisas [que hd] nele préprio” (& @Voig 8 v TA
Koopmt appoyon &€ dncipwv te Kol TEPUVOVTIOV, Kol HA0G 6 KOGHOG Kol Ta

&v antd mavta)®. Nesse sentido, se a adi¢do e a subtragio, correspondendo
ao numero par (ilimitado) e ao impar (limitado), surgem em Epicarmo
como as causas fundamentais das transformacgdes dos entes naturais —
posto que sob a aplicagdo de um ou de outro as coisas nio permanecem as

mesmas —, devemos necessariamente pressupor que o nitmero, para além

24 «[...] analogical reasoning, of a sort that assumes numerical relationships between ‘natural’ objects such
as pebble-piles, cubit-measures, and human beings” (HORKY, Phillip. Plato and the Pythagoreanism. New

York: Oxford University Press, 2013, p. 134).
% DK44BI.
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de ser a propriedade essencial dos objetos, é o fundamento primeiro e
estruturante de todo real, ou, se preferirmos, a dpyn da @voic
Efetivamente, a significagio dos componentes menos 6bvios da poesia
epicarmiana, extraida mais do nio dito do que daquilo que patenteia a
letra (afinal, no fr. B2, o que subjaz revela o que o visivel oculta), demonstra
a convergéncia entre a poética do comedidgrafo siciliano e a filosofia
pitagérica, de tal modo que poderiamos facilmente imagina-las proclamar
em unissono: “os elementos dos nimeros [s3o] os elementos de todas os
entes” (10 T@V APOUAY cTOLYKER TAV GVIOV OTOYKEID TAVTWV)®S.

O segundo ponto, tanto mais evidente quanto menos controverso,
alude a concepcgao segundo a qual os seres, de um modo geral, encontram-
se submetidos a um constante e inevitivel fluxo de transformagdes. O
drama de Epicarmo, ao introduzir a ideia de que “aquilo que muda segundo
a natureza e jamais permanece o mesmo” (0 8¢ PHETOAAAGGEL KATO PUGLY
Kobmok® &v TovTdL péver) nio possui uma solidez ontoldgica, isto é, uma
identidade fixa — visto que tudo que se altera “j seria algo diferente daquilo
que passou de um estado a outro” (§tepov €in ko TOd' oM TOD
nopegeotordtog) —, admitiria, por consequéncia, que a identidade dos
seres submetidos ao devir ndo possui permanéncia, mas é modificada
gracas a continua adi¢io e subtragio (aritmética ou geométrica) dos
elementos constitutivos dos objetos. Sob esse prisma, nio é dificil concluir
que os versos epicarmianos convergem com a férmula wdvto pel, cuja
concisio sintetiza, como é arquissabido, a famosa tese naturalista —
historicamente vinculada ao nome de Heraclito — da teoria do fluxo. Esse
vinculo, ademais, é corroborado pela passagem do Teeteto em que Plat3o,

remetendo aqueles que defendem a tese de que “nada nunca é, mas sempre

26 ARISTOTELES, Metafisica, 986a.
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vem a ser” (§ott [...] 00démot’ 00dLv, del d¢ yiyvetaw), cita os nomes de
Her4clito, Empédocles, Protagoras (entre os co@oi) e os de Homero e
Epicarmo (entre os nowmtai)”’. A despeito da corregio (ou incorregio) dessa
generalizacdo platdnica, é inegivel que o fragmento B2, de Epicarmo,
subscreve a ideia de fluxo continuo, tendo inclusive, para muitos
intérpretes, um direcionamento polémico, na medida em que esse
assentimento a ontologia fluxista teria por objetivo contraditar ou mesmo
“reduzir ao absurdo [...] a concepg¢io eledtica do To0TOV’**. Ndo podemos
descartar, todavia, que a critica epicarmiana a inalterabilidade do real, em
franca oposi¢do as teses eledticas, tenha sido plasmada a margem do
influxo das teorias do Efésio e de seus adeptos, sendo na verdade um
produto do proéprio circulo pitagdérico, dado que os sectirios do
pitagorismo, como assegura um dos fragmentos de Aristételes,
“chamavam a matéria ‘outro’, ja que fluida e algo que sempre vem a ser
outro” (GAo v BANV Koelv g pevothv kol del dAko yryvouevov)™.

A presenga desse duplo aspecto filos6fico na poesia de Epicarmo,
tal como dois bragos de um rio que fluem para a mesma foz, faz com que
a 7moinolg epicarmiana se destine para (e coadune com) aquilo que é

préprio ao escopo da filosofia primeira. Partindo da inverossimil

2T PLATO, Theaetetus, 152d-e.

8 «/..] reducir al absurdo [...] la concepcion eledtica del tavtév” (SALAS, Omar. La ‘teoria del flujo’ de

Heraclito a Epicarmo. In: Nuevos Ensayos sobre Herdclito. E. Hiilsz (Ed.) México, UNAM, 2009, p. 247).
Essa mesma opinido ¢ partilhada por Horky, que nos diz, acerca de B2, o que segue: “Essencialmente, o que
Epicarmo nos apresenta ¢ um endosso de uma posigao ontologica fluxista, similar aquela de Heraclito, contra
o monismo parmenidiano / Essentially, what Epicharmus presents us with is an endorsement of a fluxist
ontological position, similar to that of Heraclitus, against Parmenidean monism” (HORKY, Phillip. Plato and
the Pythagoreanism. New York: Oxford University Press, 2013, p. 134).

2 ARISTOTLE, ft. 207, Ross. No grego, antecedendo o trecho citado, temos o nome “Pitdgoras” (ITv@oydpav),
todavia, como ¢ recorrente em seus escritos, Aristoteles esta certamente aludindo aos pitagoricos em geral.
Como chama a ateng¢@o Carl Huffman: “[...] nos escritos remanescentes Aristoteles ndo se refere ao proprio
Pitagoras. Sua pratica ¢ falar dos pitagéricos / /[...] in the extant writing Aristotle does not refer to the
Pythagoras himself. His practice is to talk of the Pythagoreans” (HUFFMAN, Carl. Arquytas of Tarentum:
Pythagorean, Philosopher and Mathematician King. New York: Cambridge University Press, 2005, p. 588).
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pertinéncia filoséfica de uma comédia que se banha nas dguas do
pitagorismo, buscamos tornar claro que a poesia, em particular aquela
que possui em si a razdo da sua perenidade - seja ela épica, lirica ou
dramaética —, ao absorver e emanar a musica dos principios, isto é, ao
ecoar aquilo que definimos como sinfonia do Ser, converte-se, ipso facto,
numa poesia filoséfica, donde o supino valor de toda péiesis daimoniké
desde Homero. Tendo adquirido, enfim, essa qualidade filoséfica, a
poesia se reveste da mais nobre forma de realizagio do pensamento,
pois agora nela, e a partir dela, o que era tio somente £€noc torna-se
também Adyoc; aquilo que se restringia aos limites da téyvn vem a ser
também émotun; seu téhog precipuo, expandindo-se para além das
fronteiras do que é ordinario, deixa de ser apenas a formac¢do de um

n0oc, mas se torna antes o antncio daquilo que é sempre (ti 0 dv dief).
1Il. FILOSOFAR NAS ASAS DA POESIA

Se vimos, anteriormente, o desabrochar de uma poesia filoséfica,
aqui, por outro lado, mergulharemos numa filosofia poética. Para
nortear a reflexdo aqui pretendida, convém que nos perguntemos sobre
o préstimo do enlevo e da linguagem poética para a atividade filoséfica.
Teré o filésofo melhor fortuna em seus pensamentos se o influxo das
Musas atuar sobre ele? Quais os frutos que o discurso filoséfico pode
colher da arvore da poesia? Ora, no periodo arcaico grego, onde a prosa
ainda nio havia adquirido primazia sobre o verso, testemunhamos, com
maior nitidez, como o pensamento filos6fico péde se locupletar da
linguagem poética, vide a maestria que o poema metafisico de
Parménides logrou alcancar. Essa evidéncia, porém, derivada do fato de
algumas filosofias pré-socriticas terem sido articuladas de maneira

metrificada, ndo deve nos conduzir a conclusio de que é meramente por
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efeito do verso que um determinado texto se torna poético. Lembremo-
nos de que Aristételes, na Poética, adverte que o verso, por si mesmo,
nio dota de valor poético uma obra, afinal, “a obra de Herédoto poderia
ser posta em versos, e ela, com metro ou sem metro, em nada seria
menos obra de histéria” (gin yap &v 10 Hpoddtov eig puétpo tedfjvon xai
008V TToV dv £lv ioTopia TIg petd péTpov 1 évev pétpmv)®. A razio de
ser da poesia nio é a versificagdo, por isso, no caso de Parménides, nio
devemos supor que seu éxito em fundir filosofia e poesia resida na
forma hexamétrica do seu poema, mas sim na refinada elaboragio de
uma linguagem simbdlica que, acima de tudo, mostrou-se capaz de
comunicar a unidade absoluta do Ser.

No entanto, se por um lado nio é correto afirmar que todo texto
versificado esteja necessariamente imbuido de contetido poético,
tampouco é correto dizer que toda prosa é vazia de poeticidade. Como bem
escreveu Shelley: “A disting¢3o entre poetas e escritores de prosa é um erro
vulgar”; porém, é justo essa disting¢do equivoca, fonte da necedade que se
empenha em estabelecer um abismo entre o fildsofo e o poeta, que turva o
nosso entendimento para o fato ébvio que aqui assinalamos: tanto é
possivel versos sem teor poético quanto prosa plena de poeticidade. Se
pensarmos a partir desse t6mo¢, poderemos, entio, com mais acurdcia,
compreender a ideia de uma prosa filoséfica poeticamente fecunda, da
qual acreditamos advir um modo mais rico e profundo de expressar,
semelhante A poesia filoséfica, algo andlogo ao que denominamos de
sinfonia do Ser. Platdo, quem talvez melhor articulou uma filosofia poética,

ao dizer que “a filosofia é a forma mais elevada de musica” (pthoco@iog pev

30 ARISTOTLE, Poetics, 1451b.

31 “The distinction between poets and prose writers is a vulgar error” (SHELLEY, Percy. Defence of Poetry.
Indianapolis: The Bobbs-Merril Company, 1904, p. 25).
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obong peyiomg povoikiic)®, apontou diretamente para a possibilidade de
a filosofia se realizar como suprema poesia, donde se pode pensar que
mesmo a prosa analitica, a depuragio dialética e o rigor conceitual - tragos
tipicos da linguagem filoséfica — sejam capazes de albergar em si mesmos
o poder simbélico da poesia: poder pelo qual, alids, campre-se a efetivagio
de um filosofar que nio apenas satisfaz as demandas légicas do intelecto,
mas que também se abre as intui¢des poiéticas de cujos simbolos depende,
in totum, a proépria possibilidade de uma experiéncia cognoscitiva do real
tanto mais auténtica quanto mais radical. Dito de outro modo, é por meio
da imbricagdo de filosofia e poesia, unidas sob uma linguagem de cunho
racional e intuitivo, que a prdpria estrutura do Ser refulge mais
intensamente.

Mas por que isso é assim? Em que se funda a confianga de que por
meio dessa juncdo a filosofia se torna a porta-voz privilegiada da
esséncia de todas as coisas? Para que entendamos a razio de tal
confianga, devemos, em primeiro lugar, perceber que a linguagem
poética, diferentemente do discurso conceitual, nio depende da
logicidade do conceito para plasmar as expressdes simbdlico-
imagéticas com as quais os aspectos essenciais do real sdo trazidos a
tona. Por outro lado, o discurso conceitual, submetido a cadeia formal de
ideias que lhe confere precisio e inteligibilidade, nio é capaz de
prescindir das imagens que medeiam a significacdo légica dos seus
termos e das entidades a que aludem. Assim, os produtos da intuigdo
poética, isto é, as imagens poeticamente forjadas, concedem ao homem
uma experiéncia imediata com a unidade do real, ao passo que o

raciocinio légico progride silogisticamente (portanto por mediagdes)

32 PLATO, Phaedo, 61a.
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rumo a mesma ambiéncia ontolégica. Enquanto a poesia destrdi as
mediagdes entre o homem e a dimensdo ontoveritativa do Ser, o
raciocinio se vale de pontes conceituais para chegar a esse mesmo locus
principalis. Ambas as vias tém seus méritos e limites. A poesia, ao
franquear a passagem para uma experiéncia fugaz e direta da verdade,
revela em seu ato intuitivo todo o esplendor e ingenuidade de sua
expressdo artistica. A filosofia, perscrutando as camadas do Ser com
vista a uma ciéncia dos principios, esquece-se, a0 manter-se algemada
ao rigor légico, que o mistério também é capaz de iluminar a sua ciéncia.
No fundo, quaisquer das unilateralidades conduzem a incompletude da
experiéncia cognoscitiva da verdade, donde a necessidade da unido
entre a intuicdo poética e a especulagio filoséfica. A nosso ver, a poesia,
que traz em sua imediaticidade a experiéncia originidria desde a qual se
pode entrever a esséncia do real, é o raio da verdade; a filosofia, que
decompde analiticamente as diferentes camadas do Ser para entio
recompd-las e estruturd-las numa hierarquia ontolégica, é a
arquitetura do saber: como uma e outra propendem a gAn0eio por vias
diferentes e trazem consigo limitacdes que lhes sio inerentes,
demandam, por isso, firme uni3o.

Ora, se a vocagio intrinseca da poesia e da filosofia for aproximar
o homem da verdade, entio é evidente que, pela pura poesia ou pela pura
filosofia, essa aproximacao serd sempre parcial ou mesmo malograda. A
luz desse diagndstico, a admoesta¢io da primeira geracdo de filésofos
do romantismo alem3o, no sentido da necessidade de unificagio entre
poesia e filosofia, assume um profundo grau de urgéncia e importancia,
haja vista que prescindir dessa harmonia fundamental equivale a
renunciar ao T€Ao¢ para o qual se destina a prépria natureza humana -

que é o de encaminhar-se para a Verdade. Parece-nos, pois, que se segue
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dessas consideracgdes certa exigéncia para a atividade poético-filoséfica,
traduzida de modo magistral nas palavras de Friedrich Schlegel: “O que
se pode fazer, enquanto filosofia e poesia estdo separadas, estd feito,
perfeito e acabado. Portanto é tempo de unificar as duas”®. O Kopdg
dessa unificagio foi ontem, é hoje e serd sempre, pois o pendor do
espirito humano na histéria, a despeito da incompletude ou imperfei¢do
quanto a verdade do Ser, é o do esforgo por uma integragdo plena com e
nessa verdade perene e una*.

Nas tentativas de acercamento da esséncia de todas as coisas, a
unilateralidade da intui¢io e a da razdo tém produzido (a despeito da
inspiracdo ou da argucia dos autores que acolheram essa via de mio
Unica) ndo mais que lampejos de verdade, imagens sempre parciais ou
verossimilhantes aquilo que é em si e por si, ao Ser verdadeiro. A
caréncia de sintese que a unilateralidade impde é a causa da
contemplagio caolha do espetdculo da verdade; caréncia cujo desfecho,

como bem observou Schlegel, é a perda completa da universalidade:

Universalidade é o esgotamento da mudanga de todas as formas e
substincias. Ela alcan¢a a harmonia apenas mediante a combinac¢io de
poesia e filosofia: mesmo as obras mais universais e completas da poesia e
da filosofia isoladas parecem carecer da sintese final; perto da meta da

harmonia elas permanecem incompletas.>

3 Fr. 108: “Was sich tun ift, so lange Philosophie und Poesie getrennt sind, ist getan und vollendet. Also ist die
Zeit nun da, beide zu vereinigen” (SCHLEGEL, Friedrich. Kritische Neuausgabe [Band 2]. Hrsg. von Ernst
Behler. Ziirich: Thomas Verlag, 1967, p. 266). As tradugdes do alemao foram revisadas por André Correia (UFRJ).

3 Os primeiros romanticos alemies, embora reconhecessem a necessidade de re-unido daquilo que a filosofia
critica de Kant havia separado, reconheciam também, por outro lado, que ndo ha “consumagio da jungao
absoluta daquilo que ¢ dividido, entre sujeito e objeto, homem e mundo, eu e ndo-eu” (DUARTE, Pedro. Estio
do Tempo: romantismo e estética moderna. Rio de Janeiro: Zahar, 2011, p. 30). Por esse motivo, subscrevemos
apenas o diagndstico romantico (a necessidade de unido entre filosofia e poesia), mas néo sua conclusdo: a da
perene tensdo entre os opostos, que, por isso mesmo, impossibilita qualquer conciliagdo definitiva.

3 Fr. 451 (citado parcialmente): “Universalitiit ist Wechselsattigung aller Formen und aller Stoffe. Zur
Harmonie gelangt sie nur durch Verbindung der Poesie und der Philosophie: auch den universellsten
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E pela harmonia aqui preconizada, pela sintese fundamental entre
l'esprit poétique et l'esprit philosophique, que se pode, efetivamente,
auscultar a musica interior de toda a realidade: razdo pela qual se supde,
como corolirio dessa comunhio, o despontar de uma gnosiologia
efetivamente universal e de uma ontologia que n3o oculta a natureza
dltima das propriedades constitutivas do Ser. Eis por que este ensaio
satida a unido do compasso e do vinho, isto é, satda a frutifera uniio
entre a razdo filosofante e a intuigdo poética: porque somente através do
seu cumprimento na histéria os polos antagdnicos e unilaterais do
pensamento podem ser harmonizados numa unidade plural. Tal
harmonia, por um lado, levaria a extin¢io das intencdes beligerantes e
das mutuas desconfiangas entre um saber puramente poético-intuitivo
e outro puramente filoséfico-especulativo, assim como ensejaria, por
outro, a criacio de uma linguagem capaz de iluminar de modo mais
adequado a unicidade do todo, os primeiros principios e a esséncia do
préprio real - todos fatalmente obscurecidos pela inoportuna e
obstinada unilateralidade de pensamento.

0 mundo que se descortina com a sintese entre filosofia e poesia,
com a génese de uma auténtica filosofia poética, é aquele da infinita
fundura que testemunhamos nos didlogos de Platdo. Nessas reliquias da
tradicdo, o filésofo ateniense, além de amante da sabedoria, faz-se
também amante das Musas (1A0p0VG0G), uma vez que ele resgata, por
meio da dOvapug da linguagem poética, as figuragdes do Ser que jaziam
no Téartaro da incomunicabilidade, dando forma e cognoscibilidade
aquilo que até entdo era apenas uma vaga e ignota presenca. Estava

reservada a Platio a enunciagio de um pensar poético-filoséfico que

vollendetsten Werken der isolierten Poesie und Philosophie scheint die letzte Synthese zu fehlen; dicht am Ziel
der Harmonie bleiben sie unvollendet stehn” (Ibid., p. 254).
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iluminaria todo o horizonte de realizacdes do Ser, desde o fugidio e
instavel reino da sensibilidade até a dimens3o imutavel dos arquétipos
eidéticos. Platdo, porém, para escapar a dicotomia unilateral, precisou
plasmar uma linguagem que harmonizasse mundos aparentemente
inconcilidveis, razdo pela qual ele se dedicou a arte do didlogo filoséfico,
a qual logrou atender, ao mesclar poesia e filosofia, as exigéncias
epistémicas de uma @¥Oo1c profundamente enigmatica, que ama ocultar-
se e que demanda, devido as contradi¢des que a dinamizam, um Adyog
unificador: o que explica o fato de a sintese entre poesia e filosofia surgir
na doutrina platénica como condi¢io de inteligibilidade dos aspectos do
real que se mostram cindidos por contradi¢des. Platdo encara as tensdes
do Ser e as harmoniza através de uma linguagem que acolhe, numa
unidade légica e simbdlica, os conflitos dicotdmicos de aparente
irredutibilidade. A metifora do mergulhador délio, que na anedota de
Di6genes Laércio aparece como o Unico capaz de chegar ao fundo da
obra de Heréclito*®, adequa-se, decerto, a Platdo. Platdo é o mergulhar
délio que desceu as profundidades abissais do pensamento de
Parménides e de Herdclito, de 14 colhendo portentosas pérolas de
conhecimento, de posse das quais foi capaz de amalgamar, sob o rigor
légico da razdo e o enlevo inspirado da intui¢do, as dicotomias
fundamentais de Ser e Nio-ser, legando a posteridade incontaveis
trilhas e clareiras abertas na densa floresta do real.

A titulo de ilustragio, notemos que no livro VII da Republica, sob o
manto da criagdo imagética que s6 o poetar propicia, Platio apresenta a
aposicdo entre a regido sensivel e a inteligivel, estabelecendo,

simbolicamente, o que é préprio a natureza de cada uma: assim como a

3 Cf. DL, 11, 22.
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luz (p&c) estd para o que é sempre, a escuriddo (cxd10G) estd para o devir,
embora ambas, com suas diferencas e oposi¢des, perfacam e dinamizem
uma mesma unidade ontolégica®. Mas antes de unir é preciso saber
separar; se Platdo tio somente assinalasse, de maneira simbdlica, a
unido que a diferenga oculta, sua linguagem seria sé sintese e nido
andlise, intuicdo e nio razdo, motivo pelo qual o caminho do saber,
percorrido pela alma, conforme vemos ji no livro VI da Reptiblica,
mostra-se indelevelmente marcado pela diferenca:
Ot Toivov Kol 10 THg Yuxfig Ode voer dtav pév, od kotoAdumet GAHOeLd Te
kol 10 Ov, gig To0T0 dmepeiontal, Evoncé e kol Eyved ovTO kol vodv Exewv
eaivetor dtov 8¢ €ig 10 T® OKOT® KeEKpapévov, TO Yryvouevov te Kol
amoAldpevov, d0&alet te kol auprvdTtel dve Kol kbt Tag d06&ag puetafdirov
Kai otkev o vodv ovk ExovTL.
Assim, pois, considera também o que é da alma desta maneira: quando ela
firmemente se apoia onde a verdade brilha e também o ser, ela pensa,
conhece e parece ter inteligéncia; mas quando [se apoia] no que estd

mesclado A escuridio, no que vem a ser e no que deixa de ser, ela opina e

enfraquece a vista, oscilando as opinides para cima e para baixo, e de novo

parece que nio tem inteligéncia.®

A cisdo entre ser e devir reflete a decomposi¢cdo analitica que é
propria ao trabalho 16gico da razio, mesmo que essa cisdo, nesse exemplo
em particular, esteja articulada sob a simbologia poética da oposicdo entre
luz e trevas. Mas essa separagio que aparece na exposi¢cdo platénica
progride para a sua unido, porquanto a multiplicidade prépria do devir
reduz-se a unidade prépria do ser, “pois o um é multiplo e o mdltiplo é

um” (&v yap o T& TOAAL €lvart Ko TO v ToAAR)*. De maneira andloga, desta

37 PLATO, The Republic, 517b-518b.
38 Ibid., 508d.
3 PLATO, Philebus, 14c.
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vez, porém, por meio de um rigido processo légico-argumentativo, as
derradeiras palavras do didlogo Parménides revelam a poténcia de um
AOYOG que é capaz de unir os bindminos enantiolégicos do um e do miltiplo,
do ser e ndo-ser, os quais representam, para a tradi¢io, um dos mais
intricados problemas metafisicos. Como escreve Platdo: “se o um é ou se
nio é, tanto ele mesmo e como as outras coisas, tanto em relagio a si
mesmos como em relacio uns aos outros, todos absolutamente tanto sio
quanto nio s3o, tanto parecem [ser] quanto nio parecem” (8v &it’ £otiv gite
) £oTty, anTé TE Kol TEAA Kod TPOC oTéL Kol TPOC BAANAN TAVTOL TAVTMG
éoti te kol ok £omt kol Qaivetal e kai 00 @aiveton)*. Como é possivel
notar, os didlogos revelam uma linguagem que une imagética e
analiticidade, dando ao conjunto da obra platénica uma profunda unidade
sintética, como t3o bem deixa transparecer a sintese de Ser e Ndo-ser que
a unidade multipla do todo alberga. A profundidade abissal alcangada pelo
AOYog platdnico restitui a comunicabilidade do ser com o devir; reconduz
o sensivel e o inteligivel ao contato esquecido ou negligenciado — dando-
lhes abrigo ontoldgico no regago do Um. Nesse sentido, se se pode dizer
que as oposicdes arquetipicas de Platdo encontram seu acordo e morada
no Uno, entdo é preciso concluir que quem nio saiba remontar do reino da
sensibilidade ao pensamento, jamais compreendera que as relagdes de um
com o outro, enquanto forma de realizag¢do do real, encontram-se contidas
na e pela Unidade Suprema, da qual inclusive depende tanto a ordem do
mundo natural quanto a ordem do mundo eidético. Ao fim e ao cabo, pelo
que aqui esbogcamos, é possivel enxergar que a moincilg de uma genuina
filosofia poética, além de coligir intui¢io simboélica e encadeamento légico-

argumentativo, também deve reunir, pelo poder de unifica¢cdo do pensar e

40 PLATO, Parmenides, 166c¢.
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do intuir, tudo quanto o erro da visdo unilateral falsamente separa, dando
ao homem, com efeito, melhores condi¢des para entrever a real natureza
do cosmo (do Ser em sua verdade). Essa moinoig, porém, para que se realize
como musica das musicas, requer do seu postulante coracdo de poeta e
razdo de filésofo — sem os quais a senda numinosa dos deuses nio nos é

franqueada. O compasso e o vinho reclamam uni3o.
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Flechas de ouro o Amor todas lancou!
Ausias March (c.1397-1439) e as vitimas do Amor

Ricardo da Costa '
Alfredo da Cruz Fernandes Jr. ?

Encomio

Imagem 1

Cratera em sino (c.420-400 a.C.), atribuida ao pintor Amykos (fl. 410-400 a.C.). Lucania
(Grécia), ceramica de figuras vermelhas, 31,5 x 31,1 cm, British Museum, n.
1856,1226.8. A direita, Eros, com imensas asas esvoagantes, joga astragali
(dotpayoriopde) - tipo de jogo de dados (de ossos) comum na Antiguidade. Envolto
em um manto, esta sentado em uma base quadrada (plinto). Inclina-se para a frente,
atento ao movimento dos astragalis. Ao centro, Ganimedes (Cavopndng). Nu, apoia-
se em um cajado e coloca uma coroa em Eros. A esquerda, outro efebo, também
envolto em um manto e com um cajado, observa a cena.

! Professor titular do Departamento de Teoria da Arte e Miisica (DTAM) da Universidade Federal do Espirito
Santo (UFES); professor efetivo do corpo docente do Programa de Doctorado Internacional a Distancia
Transferencias Interculturales e Historicas en la Europa Medieval Mediterranea (Universitat d’Alacant);
Académic corresponent a [estranger da Reial Académia de Bones Lletres de Barcelona. E-mail:
ricardocostal 962.rdc@gmail.com.

2 Professor Especialista Supervisor Educacional do Municipio de Mesquita, Rio de Janeiro; Especialista em
Educagao, Orientador Pedagogico do Municipio de Pirai, Rio de Janeiro; Mestrando em Histéria da Igreja na
Faculdade de Ciéncias e Teologia (FACITE), Itaborai. E-mail: fredfernandes62@gmail.com.

3 Ganimedes (Tovopndng), o mais belo dos mortais. Sequestrado pelos deuses para servir de copeiro a Zeus
(HOMERO, Illiada, Livro XX, linhas 233-235), que por ele se apaixonou em uma corrente do desejo
(PLATAO, Fedro, 255¢).


mailto:ricardocosta1962.rdc@gmail.com
mailto:fredfernandes62@gmail.com
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Eros ("Epwc). Para os mortais, divindade grande e gloriosa,
poderosa e admiravel, fonte de inestimaveis beneficios, guia e chefe da
Humanidade*. Além disso, o mais belo: jovem e delicado, brando e
flexivel, Eros caminhava no corag¢io e na alma tanto dos deuses quanto
dos homens”.

E ainda mais:

Ele é quem ndo nos deixa ficar estranhos uns para os outros, e infunde em
todos o sentimento de solidariedade (..) torna-nos reciprocamente
benévolos e nos livra de toda a malquerenca; alegria dos bons, admiragio
dos sabios, assombro dos deuses; invejado dos que o nio possuem, precioso
para quantos dele participam; fautor do luxo, da delicadeza, das delicias,
das gracas, da paix3o, do desejo; zeloso dos bons e desprezador dos maus;
nas canseiras, nos temores, nos desejos, nas conversagdes o melhor piloto e
companheiro, sustenticulo e salvador excelente; gléria dos deuses e dos
homens; o melhor e mais belo diretor que todo homem deve seguir, fazendo
coro solenemente com ele e repetindo o hino que ele préprio entoa para

encantar a alma dos deuses e dos homens.*®

Na Poesia, desde Safo (c.630-570 a.C.)" e Ibico (séc. VI a.C.)® - dois

dos nove poetas liricos gregos® — até Alceu de Messene (fl. 219-196

4 PLATAO. O Banquete (trad.: Carlos Alberto Nunes). Belém: Editora da UFPA, 2011, p. 87 (177a), p. 89
(178b e 178c), p. 123 (193b).

S PLATAO. O Banquete, op. cit., p. 129 (193b-195¢) e 131 (195e).
® PLATAO. O Banquete, op. cit., p. 135 (197d-e).

7 SOUZA, Sérgio Rodrigues de. O Conflito Phatolégico entre Eros e Thinatos no Poema ‘A Atis’ de Safo, de
Lesbos. Formiga, MG: Editora Unigala, 2022, p. 29.

8 Los dados de Eros. Antologia de poesia erdtica griega (edicion bilingue. Introd., trad. e notas: Aurora Luque).
Madri: Ediciones Hiperion S. L., Coleccion Poesia Hipérion, 2001, p. 95.

° Os nove poetas liricos gregos foram Alceu de Mitilene (c. 625-580 a.C.), Safo de Lesbos (c. 630-570 a.C.),
Anacredo (¢.575-495 VI a.C.), Alcman de Esparta (séc. VII a.C.), Estesicoro (c. 630-555 a.C), Tbico (séc. VI
a.C.), Simonides de Ceos (¢.556-468 a.C.), Baquilides (518-451 a.C.) e Pindaro (c. 518-438 a.C.). GRIMAL,
Pierre. Diciondrio da Mitologia Grega e Romana. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1993; MALHADAS, Daisi;
MOURA NEVES, Maria H. de. Antologia de poetas gregos de Homero a Pindaro. Araraquara: FFCLAr-
UNESP, 1976.
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a.C.)", Eros foi frequentemente mencionado com vividez, quase
sempre quando o tema envolvia o amor. S6focles (c.497-406 a.C.)
dedicou-lhe um hino em sua Antigona®, e Euripedes (c.480-406 a.C.),
em seu Hipélito™, ao nos apresentar Fedra (Paidpa), mulher de Teseu
(®noegbe), narrou que, ferida por Eros, ao ocultar sua doenga (o amor)
e por Eros ser derrotada, tirou a proépria vida.

No entanto, para a Filosofia — isto é, para Sdcrates (c.470-399 a.C.),
pela boca de seu discipulo Platio (c.428-348 a.C.), naturalmente — Eros
foi gerado pela Pobreza e pelo Expediente justamente no dia de
nascimento de Afrodite (A@poditn), de quem se tornou servidor.
Sempre pobre, dspero e esqudalido, era o eterno companheiro da
indigéncia®. Como poderia Eros ser f1til aos homens - ou,
dialeticamente, em que consistiria o amor do que é belo? O que amaria quem
amasse as belas coisas? E o que aconteceria com quem adquirisse o belo?

Nessa triade dialética, Sécrates discorreu. E asseverou: o amor é o
desejo de sempre possuir o bem e, em seu ultimo degrau, o da
contemplagdo, que é, de todos, o verdadeiro caminho, aquele em busca da

beleza da alma, muito mais bela e preciosa do que a beleza do corpo™.

10 Antologia grega. Epigramas Erdticos (Livro V) (tradugdo do grego, introd. e comentério de Carlos A.
Martins de Jesus). Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra, 2018, p. 10.

" SOPHOCLES. The Theban Plays, Oedipus the King Oedipus at Colonus Antigone (translated, with notes
and an Introduction by Ruth Fainlight and Robert J. Litman). Baltimore: The Johns Hopkins University Press,
p. 168.

12 EURIPEDES. Hipélito (tradugio, posfacio e notas de Trajano Vieira). Sdo Paulo: Editora 34, 2015, p. 49-
50; ALMEIDA, Jodo Paulo Barros Alves Rodrigues de. O Divino nos Sofistas e em Euripedes. Tese de
Doutoramento na area de Estudos Classicos. Coimbra: Universidade de Coimbra, 2015, p. 284.

3 PLATAO. O Banquete, op. cit., p. 151 (203c-d).
“PLATAO. O Banquete, op. cit., p. 159 (206a) e p. 169 (210a-c).


https://digitalis-dsp.uc.pt/bitstream/10316.2/45127/1/Antologia%20grega,%20epigramas%20eroticos.pdf
https://www.marcellodibello.com/PHI234/resources/Sophocles-antigone.pdf
https://estudogeral.uc.pt/bitstream/10316/28688/4/O%20divino%20nos%20Sofistas%20e%20em%20Eur%C3%ADpides.pdf
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I. MANTEM TAMBEM TU A GLORIA DE UMA FOLHAGEM PERMANENTE

Imagem 2

Cupido dobrando um arco (séc. Il). Romano, marmore, 59,69 x 44 cm, British Museum, n.
1805,0703.19. Cupido inclina seu corpo para retesar seu arco. Uma pele de ledo (a
direita) paira sobre sua aljava.

Da Grécia para Roma, ou seja, de Eros a Cupido (Cupido). Ao chegar

a cultura romana, o mito sofreu uma metamorfose, como

costumeiramente ocorre com todo sincretismo religioso®. Além de passar

15 Palavra surgida pela primeira vez com Plutarco (c. 46-120). No capitulo Sobre o amor fraterno de sua
Moralia, Plutarco afirmou ter encontrado um exemplo de sincretismo nos cretenses, que reconciliavam suas
diferencas e se uniam em uma alianga sempre que se deparavam com alguma ameaga externa. Ele definiu essa
unido como sincretismo — ndo apenas um testemunho de conveniéncia politica, mas também um indicio de
promogdo da paz e do amor fraterno. PLUTARCH. “De fraterno amore”. In: Perseus Digital Library. Para o


https://www.britishmuseum.org/collection/object/G_1805-0703-19
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A2008.01.0271%3Asection%3D19
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/

92 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

a personificar quase que exclusivamente a paixdo arrebatadora, a

prépria genealogia do personagem mudou. Diz-nos Cicero (106-43 a.C.):

Cupido primus Mercurio et Diana prima natus dicitur; secundus Mercurio
et Venere secunda; tertius, qui idem est Anteros, Marte et Venere tertia.
Atque haec quidem et alia eius modi ex vetere Graeciae fama collecta sunt.
Diz-se que o primeiro Cupido é filho de Mercurio e de Diana primeira; o
segundo, de Mercurio e de Vénus segunda; o terceiro (que também tem o
nome de Antero) de Marte e Vénus terceira. Essas e outras noticias

semelhantes foram coletadas da tradi¢io grega antiga. '

O tema mitolégico de Cupido e suas flechas foi poeticamente
eternizado por Ovidio (43 a.C.-c.17 d.C.)"". Em suas Metamorfoses (8 d.C.),
ao narrar a histéria de Dafne (Adgvn), ninfa das d4guas, Ovidio descreveu

um dialogo rispido entre Apolo (An6Alwv) e Cupido®. Isso porque o

conceito de sincretismo, ver PANDIAN, Jacob. “Syncretism in Religion”. In: Anthropos, vol. 101, n. 1, 2006,
p. 229-33; para um estudo historico, ALLAN, William. “Religious Syncretism: The New Gods of Greek
Tragedy”. In: Harvard Studies in Classical Philology, vol. 102, 2004, p. 113-155.

16 M. TULLIUS CICERO. “De Natura Deorum”, 11, 60. In: Perseus Digital Library.

17 Publio Ovidio Naso (43 a.C.-17 d.C.) iniciou seus estudos em Roma € os completou em cidades gregas.
Ocupou cargos publicos, mas abandonou seu exercicio para se dedicar integralmente a Poesia. Sua obra
consiste em poemas leves, frivolos e galantes que encantaram a sociedade mundana de seu tempo, pois
refletiam suas qualidades e defeitos. Escreveu obras erdticas como Amores (22-15 a.C.), Heroides (c. 20-15
a.C.), 4 arte de amar (1 a.C.-2 d.C.). Sonhava com obras que combinassem a ciéncia e o épico. A de maior
destaque foram as Metamorfoses (8 d.C.), extenso poema em hexametros — em que compete com Virgilio (70-
19 a.C.) —, onde narra lendas de deuses e herdis que se transformam em bestas, plantas e rochas. Ao termina-
la, caiu em desgraga junto ao imperador, e foi banido para Tomis, no Ponto Euxino, perto do Mar Negro, onde
permaneceu até sua morte, quase uma década depois. Nunca soube ao certo o motivo de seu exilio, mas
desconfiava de que o tom libertino de suas composi¢des pudesse ter sido encarado pelo imperador Augusto
(63 a. C.-14 d.C.) como uma afronta a reforma moral de seu governo. No exilio, escreveu uma triste
composigdo dedicada a sua esposa, além dos Tristes (cinco livros de elegias nos quais tentou a cleméncia do
imperador, que nunca chegaria a ver). Deixou inacabado os Fastos, calendario romano com festas religiosas,
nacionais, e a origem dos cultos. Na Idade Média e no Renascimento, suas Metamorfoses seriam quase uma
enciclopédia da mitologia classica. Ver VILLALBA 1 VARNEDA, Pere. Roma a través dels historiadors
classics. Bellaterra: Universitat Autonoma de Barcelona, 1996, p. 375-378, ¢ FERNANDEZ, Tomas y
TAMARO, Elena. “Biografia de Ovidio”. In: Biografias y Vidas. La Enciclopedia biogrdfica en linea.
Barcelona, 2004.

18 “Ovidio sonhou com grandes obras, nas quais se uniriam a ciéncia e a epopeia. Uma delas foram as
Metamorfoses, concluidas em 8 d.C., as quais reunem as lendas relativas a transformagdo dos deuses ou dos
herdis em animais, plantas e rochas.” — VILLALBA I VARNEDA, Pere. Roma a través dels historiadors
classics, op. cit., p. 376.


http://www.jstor.org/stable/40466631
https://doi.org/10.2307/4150035
https://doi.org/10.2307/4150035
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:2007.01.0037
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/
https://www.biografiasyvidas.com/biografia/o/ovidio.htm
https://www.biografiasyvidas.com/
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orgulhoso deus da luz, das artes e do arco e flecha, ao ver o filho de Vénus
retesar a corda de seu arco, debochou de suas capacidades®. Furioso,

Cupido retrucou:

[...] figat tuus omnia, Phoebe, / te meus arcus’ ait; ‘quantoque animalia
cedunt / cuncta deo, tanto minor est tua gloria nostra.’
Olha, Febo, teu arco pode ferir tudo. O meu vai ferir-te a ti. Quanto os

animais sdo inferiores a um deus, tanto a tua gléria é inferior 4 minha.?

Ap6s essa troca de rispidezas, Cupido voou até o monte Parnaso,
casa das Musas (e, portanto, ambiente também da Poesia e da Musica)™.
Ali tirou duas setas de sua aljava: uma, de chumbo, afugentava os
amores; outra, dourada e com uma ponta aguda e brilhante, fazia

desabrochar o amor.

19 Apolo também era deus da Danga, da Verdade e da Profecia, da cura e das doengas, do Sol e da Luz. Da Poesia.

“Apolo homérico é uma personagem divina em evolugdo. Ainda se esta longe do deus da luz, do equilibrio, do
gnothi s 'auton, do conhece-te a ti mesmo, daquele que Platdo denominou pdtrios eksegetés, quer dizer, o exegeta
nacional.” - BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia grega. Volume I. Petropolis: Vozes, 1994, p. 136.

20 OVIDIO. Metamorfoses (ed. bilingue. Trad., introd. e notas: Domingos Lucas Dias). Sdo Paulo: Editora 34,
2021, Livro I, vv. 463-465, p. 76-77.

2! Macigo montanhoso na Grécia central, rico em bosques e ravinas. Costeia o Golfo de Corinto. A montanha
principal é também chamada Parnaso. Celebrado na mitologia (dentre outras coisas, o barco de Deucalio teria
parado ali ap6s o diluvio; OVIDIO. Metamorfoses, op. cit., p. 66-67 [Livro I, vv. 316-320]) e, acima de tudo
por ser lugar sagrado para as Musas e Apolo. A seus pés se encontrava Delfos, sede do ordculo apolineo. Como
metdfora, tornou-se simbolo da Poesia. Como a fonte Castalia brotava de suas cavernas, o mito atribuiu a essas
aguas a virtude de instilar inspiragdo poética aqueles que a bebessem (dai as Musas terem sido chamadas
Castaliae sorores). Na tradi¢do retorica, foi frequentemente confundido, a ponto de quase se tornar um, com
o monte Helicdo, outra montanha grega também indicada como sede das Musas ¢ de onde fluiam as fontes
Aganipe e Hipocrene, homenageadas como doadoras da virtude poética. PADOAN, Giorgio. “Parnaso”. In:
Enciclopedia Dantesca, 1970.


https://www.treccani.it/enciclopedia/parnaso_%28Enciclopedia-Dantesca%29/
https://www.treccani.it/enciclopedia/elenco-opere/Enciclopedia_Dantesca

94 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o creptsculo moderno

Imagem 3

" i K & A A L, el o U ety
Apolo e Dafne. Afresco, 4° Estilo pompeiano (Fantasia, c. 50-79), Casa de Publio
Cornélio Tageste (Casa dell Efebo), Pompéia, Italia.

Com a de chumbo, feriu Dafne; com a de ouro, varou os ossos de
Apolo, fazendo com que ele se apaixonasse perdidamente pela ninfa,
virgem?. Ao ser perseguida pelo deus, que corria célere como um cdo da
Gdlia quando avista uma lebre em terreno aberto®, ja sem forgas e ao ver
que seria alcan¢ada, Dafne implorou ajuda a seu pai, o deus-rio Peneu
(Ipveidg), para que alterasse sua aparéncia*. Peneu entdo a

transformou em um loureiro. Apolo, frustrado em seu impeto erético —

22 A histéria de Dafne e Apolo, como muitas da Mitologia, foi celebrada pelo poeta inglés Edmund Waller
(1606-1687) em The Story of Phaebus and Daphne, Applied. In: Poetry Foundation.

2 OVIDIO. Metamorfoses, op. cit., p. 83 (Livro I, vv. 533).

24 Peneu (ITverds), pai de Dafne (Adgovn), foi um deus-rio da Tessélia. Segundo Hesiodo (c.750-650 a. C.),
os trés mil deuses-rios (ITotapoi), turbulentos, eram filhos dos titds Oceano (Qkeavog) e Tétis (OLTig).
HESIOD. Theogony, 337-345. Perseus Digital Library.


https://www.pompei.it/excavations/house-efebo.htm
https://www.poetryfoundation.org/poems/45442/the-story-of-phoebus-and-daphne-applied
https://www.poetryfoundation.org/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0130%3Acard%3D337
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/
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mas ainda perdidamente apaixonado, porque ferido pela flecha de
Cupido -, decidiu que o loureiro seria a sua drvore, sempre presente em
sua cabeleira e em sua aljava e, como coroa de louros, passaria a servir
como simbolo das vitérias militares dos generais, mantendo a eterna
gléria de uma folhagem permanente®.

Assim, com suas Metamorfoses, Ovidio difundiu universalmente a
imagem de Cupido com seu arco e flecha a ferir tanto os deuses quanto

os mortais no mundo, e a causar encontros e desencontros amorosos?.
1l. COM SEU DARDO DE ACO, PROVOCA UM GOLPE DE PRAZER

A Idade Média amou Ovidio. Isso porque a cosmogonia das
Metamorfoses era muito afim ao neoplatonismo vigente até a
“descoberta” de Aristételes (384-322 a.C.) no século XIII pelos
universitirios medievais (especialmente os de Paris)”. Mas foi
sobretudo sua proposta literdria, qual seja, elencar toda a tradicio
mitolégica, que fez com que as Metamorfoses passassem a ser consulta
obrigatéria por parte dos leitores para a compreensio dos poetas

latinos®.

25 OVIDIO. Metamorfoses, op. cit., p. 78-85 (Livro I, vv. 474-567).

26 GIRAUD, Yves. “Dafne”. In: BRUNEL, Pierre (org.). Diciondrio de Mitos Literdrios. Rio de Janeiro: José
Olympio Editora, 1997, p. 203-211.

27 DE BONI, Luis Alberto. 4 entrada de Aristételes no Ocidente Medieval. Porto Alegre: EST Edigdes: Editora
Ulysses, 2010. Outra consideragao ¢ a de Jacques Le Goff (1924-2014): “[...] houve uma moda de aristotelismo
latino medieval e que, por volta de 1260-1270, impregnou quase todo o ensino universitario. Um mestre que
também esteve na moda foi Tomas de Aquino, um dos grandes introdutores de Aristoteles no ambito
universitario. Mas depois de 1270 o aristotelismo retrocedeu, tanto pelas condenagdes de tradicionalistas como
Etienne Tempier como, em contrapartida, pelos ataques dos mestres ‘modernos’ que opunham ideias mais
misticas e menos racionalistas, como foi o caso dos franciscanos Jodo Duns Escoto (1266-1308) e Guilherme
de Ockham (c. 1350), e do dominicano Mestre Eckhart (c. 1260-1328). O intelectualismo de Aristoteles foi
considerado a partir de entdo como um obstaculo a uma ciéncia que se tornava mais experimental ¢ aberta a
livre-discussdo.” — LE GOFF, Jacques. ;/Nacié Europa en la Edad Media? Barcelona: Critica, 2003, p. 109.
Curiosamente, a analise de Le Goff, no entanto, ndo explica o paradoxo de como a ciéncia simultaneamente
avangou com a mistica medieval e o “abandono” do racionalismo aristotélico!

28 CURTIUS, Ernest Robert. Literatura Européia e Idade Média Latina. Sdo Paulo: HUCITEC, 1996, p. 50-
51.
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Imagem 4
T ey

Roman de la Rose (c. 1301-1400), iluminura, folio 13r, Ms NLW 5016D, National Library
of Wales. Cupido, metamorfoseado em um rei coroado, com capa rosa e alado (asas
vermelhas), atinge com sua flecha incandescente o olho direito de uma dama, que
inutilmente tentava fugir. Na obra, o Amor é definido como “[...] uma enfermidade do
pensamento que nasce entre duas pessoas livres e de sexos diferentes [...]".%°
Além disso, suas histérias mitolégicas poderiam ser lidas nio como
verdades teoldgicas, naturalmente, mas de modo alegérico (como explicou
Dante [c.1265-1321], citando justamente Ovidio como exemplo!)*. Por

todos esses motivos, nio causa espanto o fato de, no inicio do século

XIV, um autor andnimo ter composto uma adapta¢io (em mais de

2 GUILLAUME DE LORRIS, JEAN DE MEUNG. EI Libro de la Rosa (introd.: Carlos Alvar; trad.: Carlos
Alvar y Julian Muela; lectura iconografica: Alfred Serrano i Donet). Madrid: Ediciones Siruela, 2003, p. 110.

30 “Dante ainda definiu os quatro sentidos compreensivos de leitura das Escrituras (literal, alegorico, moral e
anagogico) em sua obra Convivio (c. 1304-1307). Em relagdo ao sentido alegorico, ‘[...] ¢ aquele que se
esconde sob 0 manto das fabulas, constituindo uma verdade oculta sob uma bela mentira: tal como diz Ovidio
que Orfeu com a citara amansava as feras, ¢ fazia que se movessem as arvores e as pedras; o que quer dizer
que o homem sabio, com o instrumento da sua voz, faria amansar e humilhar os coragdes cruéis, e conduzir-
se conforme a sua vontade aqueles que ndo tém vida de ciéncia e arte: e aqueles que néo tém vida racional
alguma sdo quase como pedras.’ (Tratado segundo, 1).” — SILVA, Matheus Corassa da; COSTA, Ricardo da.
“A Alegoria. Do Mundo Classico ao Barroco”. In: OSWALDO IBARRA, César; LERTORA MENDONZA,
Celina (coords.). XVIII Congreso Latinoamericano de Filosofia Medieval — Respondiendo a los Retos del Siglo
XXI desde la Filosofia Medieval. Actas. Buenos Aires: Ediciones RLFM, 2021, p. 94.


https://www.ricardocosta.com/artigo/o-mundo-da-alegoria-virtudes-e-vicios-no-barroco
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setenta mil versos octossildbicos) das Metamorfoses: o Ovidio Moralizado

(c.1317-1328), coroando sua influéncia na cultura ocidental®.

1.1. GUIRAUT DE CALANSON (FL. 1202-1212)

Guirautz de Calanson si fo uns joglars de Gascoingna. Ben saup letras, e
suptils fo de trobar; e fez cansos maestradas desplazens e descortz d’aquella
saison. Mal abellivols fo en Proenssa e sos ditz, e petit ac d’onor entrels
cortes.

Guiraut de Calanson foi um dos jograis da Gasconha. Soube bem letras e
sutil foi em trovar. Fez magistrais cang¢des, [ainda que] desagradaveis e
descorteses, em seu tempo. Tanto ele quanto seus ditos foram mal-
recebidos em Provenga, e pouco honrado foi entre os corteses (a tradugio é

nossa).>’

Como se vé na citagdo acima, extraida das Vidas dos trovadores,
trabalho biogrifico feito por compiladores a posteriori (na segunda
metade do século XIII), nio hd muitas informagdes a respeito de nosso
trovador. Além disso, restaram apenas onze poesias de Guiraut de
Calanson (fl.1202-1212) - dentre elas, dois descordos (descorts) e um

pranto (planh)®.

31 A relagdo de manuscritos existentes, edigdes antigas, modernas, tradugdes, estudos e bibliografia, se
encontra disponivel em ARLIMA — Archives de littérature DU MOYEN AGE.

32 DE RIQUER, Martin. Los trovadores. Historia literaria y textos (prélogo de Pere Gimferrer). Barcelona:
Ariel, 2012, p. 1080. Cotejamos em nossa tradugdo a versdo em castelhano de Martin de Riquer, presente em
Vidas y amores de los trovadores y sus damas. Barcelona: Acantillado, 2004, p. 107.

3 “DESCORDO (Prov. descort). Tipo métrico isossilabico das cantigas d’amor, em que o poeta, variando os
metros, procurava mostrar a inquietagdo do seu espirito ocasionada pelo objeto de sua paixdo. Essa
irregularidade estrofica supunha variedade na melodia musical; as vezes esse ‘desacordo’ métrico podia
manifestar-se entre o texto poético — de carater angustioso, aflitivo, e a musica — chocarreira e otimista [...]
PLANH (lat. planctus) [...] composigdo poética em que o tema ¢ fundamentalmente uma lamentagdo pela
morte de alguém.” — SPINA, Segismundo. 4 lirica trovadoresca. Sdo Paulo: Editora da Universidade de Sao
Paulo, 1996, p. 374 e 398.


https://www.arlima.net/mp/ovide_moralise.html
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Imagem 5
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Guiraut de Calanson. Cangoner I. BnF, ms. 854, folio 142r.

Sua cancio mais famosa, Aqueles a quem amo com a mente e o
coragdo (c.1200), é justamente a que se vale do mito de Cupido e suas
flechas. Nela, o trovador dividiu 0 Amor em trés partes, e apresentou
uma poesia alegérica sobre o menor tergo do amor: o amor carnal — os
outros dois tercos sio o do amor natural (afei¢io pelos amigos e

parentes) e o amor celestial (devog¢io a Deus, amor superior)*

3 «A utilizagio da alegoria (6AMyopia) como um recurso estético, literario e filoséfico para explicar
significados complexos, personificar e ressignificar abstragdes e ter a fungdo de reflexo de uma verdade
transcendente ¢ tdo antiga quanto a propria Historia.” — SILVA, Matheus Corassa da; COSTA, Ricardo da.
“A Alegoria. Do Mundo Classico ao Barroco”. In: OSWALDO IBARRA, César; LERTORA MENDONZA,
Celina (coords.). XVIII Congreso Latinoamericano de Filosofia Medieval — Respondiendo a los Retos del Siglo
XXI desde la Filosofia Medieval. Actas, op. cit., p. 87.


https://www.ricardocosta.com/artigo/o-mundo-da-alegoria-virtudes-e-vicios-no-barroco
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Celeis cui am de cor e de saber®
Aqueles a quem amo com a mente e o coracdo
Guiraut de Calanson (fl. 1202-1212)

Trad.: Ricardo da Costa

Celeis cui am de cor e de saber

Aqueles a guem amo com a mente e o
coragao,

domm’e seignor et amic, volrai dir

adama, ao senhor e ao amigo, desejaria dizer

en ma chanso, sl platz qu'o deign’
auzir

em minha cancao, se lhes agradam dignar-
me a escutar,®

| del menor tertz d'amor son gran poder

sobre o grande poder do menor terco de

amor,
per so car vens princes, ducs e porque ele derrota principes, duques e 05
marques, marqueses,
comtes e reis, e lai on sa cortz es condes e reis, e 4 onde sua corte estd
non sec razo mas plana voluntat nao segue a razdo, mas sua simples vontade,
ni ja nuil temps no-i aura dreit jutjat e nunca hé tempo para um julgamento justo.
Tant es subtils gqu'om non la pot vezer Ela é tdo sutil que ninguém pode vé-la,
e corr tant tost que res no-il pot fugir, corre t&o rapidamente que nada pode lhe 10
escapar,
e fer tan dreg que res no-il pot gandir | e fere tdo certeiramente que nada pode se
] esquivar.
ab dart d'acier, don fai colp de plazer Com seu dardo de aco, provoca um golpe
de prazer,
on non ten pro ausbercs fortz ni espes que de nada vale loriga forte e espessa,*’
si lansa dreit; e pois trai demanes caso lance correta e imediatamente
sajetas d'aur ab son arc estezat; setas de ouro com seu arco tensionado, 15

pois lans'um dart de plom gent afilat.

e depois lance um dardo de chumbo bem
afiado.

Corona d'aur porta per son dever;

Coroa de ouro porta por seu dever,

e no ve re; mas lai on vol ferir

e nada vé, apenas onde deseja ferir.

no faill nuill temps, tan gen s'en sap
aizir;

Nunca erra, tdo bem sabe isso fazer,

3 GUIRAUT DE CALANSON. “Celeis cui am de cor e de saber”. In: Corpus des Troubadours. Institut
d’Estudis Catalans.

36 Aqui seguimos a ligdo de ERNST, Willy. “Die Lieder des provenzalischen Trobadors Guiraut von Calanso”.

In: Romanische Forschungen 44, 2 (1930), p. 255-406, tradugao disponivel em GUIRAUT DE CALANSON.
“Celeis cui am de cor e de saber (Ubersetzung)”. In: Corpus des Troubadours. Institut d’Estudis Catalans.
Isso porque seu entendimento nos pareceu mais afim a narrativa da cangdo — diferentemente das tradugdes
para o espanhol (de Martin de Riquer) e para o italiano (de Maria Grazia Capuzzo), que optaram para “Aquela
que eu amo com o coragdo e o saber, senhora, senhor e amigo, gostaria de dizer em minha cangéo, se lhe
agrada dignar-se a escuté-la...” (espanhol) e “Aquela que amo com sentimento e intelecto, (que é minha)
senhora, senhor e amiga, falarei em minha cangdo — se agradar a se dignar de ouvi-la...” (italiano).

37 Loriga (do latim lérica) = cota-de-malha, tunica curta feita de anéis ou discos de metais entrelagados.


https://trobadors.iec.cat/veure_d.asp?id_obra=60
https://trobadors.iec.cat/
https://trobadors.iec.cat/
https://trobadors.iec.cat/veure_d.asp?id_obra=60
https://trobadors.iec.cat/veure_traduccio_un.asp?id_traduccio=639
https://trobadors.iec.cat/
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e vola leu, e fai si mout temer,

voa rapido, e se faz muito temer,

20

e nais d’Azaut que s'es ab Joi empres

e nasce do Agrado, que se uniu ao Prazer.

e quan fai mal, sembla que sai bes,

Quando mal faz, parece que é bem,

e viu de gaug e's defen e's combat,

vive do gozo, e se defende, e combate,

e no-i garda paratge ni rictat.

e ndo olha linhagem nem riqueza.

En son palais, on ela vai jazer,

Em seu paldcio, onde ela vai descansar,

25

a cinc portals, e qui-ls dos pot obrir

hd cinco portas, e quem pode duas abrir,

leu passals tres, mas no-n pot leu partir;

logo passa outras trés, mas dificilmente
consegue voltar.

et ab gaug viu cel qu'i pot remaner;

Com gozo vive quem pode ali permanecer,

e poja i om per quatre gras mout les,

e sobe por quatro degraus muito suaves,

mas no-i intra vilans ni mal apres,

mas ali ndo entram vildos, nem mal-educados

30

c'ab los fals son el barri albergat,

que, com os falsos, se albergam no bairro

que ten del mon plus de I'una meitat.

que tem do mundo mais de uma metade.

Fors al peiro, on ela-s vai sezer,

Fora, na escadaria, onde costuma se sentar,

a un taulier tal co-us sai devezir:

ha um tabuleiro, tal como vou descrever:

que negus om no sap nuill joc legir

ninguém sabe escolher de nenhum jogo

35

las figuras noi trob a son voler;

as figuras, nem a seu gosto as encontrar.

et ai mil poinz, mas gart que no-i ades

E hd mil pecas, mas evite tocé-las

om malazautz, de lait jogar mespres,

0 homem bruto, mal-acostumado a jogos
feios,

quar li point son de veire trasgitat

porque as pecas sao de vidro fundido

e qui-n fraing un pert son joc envidat.

e o0 convidado que quebra uma, perde seu
jogo.

40

Vi

Aitan quan mars ni terra pot tener

Tudo quanto o mar e a terra podem conter

ni soleils par, se fai a totz servir;

e o Sol iluminar, ela se faz por todos servir;

los us fai rics e-ls autres fai languir,

uns torna ricos, outros faz definhar;

los us ten bas e-ls autres fai valer;

uns abate, outros faz valer,

pois estrai leu so que gent a promes;

logo retira o que gentilmente prometeu

45

e vai nuda, mas quan d'un pauc
d'orfres

e vai nua, exceto por um pedaco de galdo

que porta ceing; e tuit sei parentat

que porta, cingido; e todos os seus parentes

naisson d'un foc de que son
assemblat.

nascem de um fogo que os tornam
semelhantes.

Vil

Al segon tertz taing Franqueze e
Merces,

Ao segundo terco correspondem a
Franqueza e a Mercé,

el sobeiras es de tan gran rictat

e o superior é de tamanha riqueza

50

que sobrel cel eissaussa son regnat.

que sobre o céu eleva seu reinado.

Vil

A Monpeslier, a N Guillem lo marques

A Montpelier, a Dom Guilherme, o
marqués,

t'en vai, chanso; fai l'auzir de bon grat,

va, cancdo, e faca com que seja ouvida de
bom grado,

qu'en luia pretz e valor e rictat.

porque tem honra, valor e riqueza.
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Apenas na dltima estrofe da cangio (VIII) é que somos informados
que Guiraut de Calanson a dedicou a Guilherme VIII de Montpelier (11202),
nobre famoso por acolher trovadores em sua corte e por manter seus
dominios livres da heresia albigense™®. Isso nio era incomum: Calanson
provavelmente era de estirpe social inferior. Caso fosse nobre, ainda que
hostil, a Vida diria algo a respeito, mas afirma, laconicamente, que foi um
“jogral da Gasconha” - ou seja, era trovador e jogral: compunha e
interpretava suas cangdes! Para esses socialmente menos afortunados,
restava conseguir a acolhida e o patrocinio de algum nobre*.

Ap6s uma abertura ao modo de uma proclamagdo amorosa (da qual,
alids, ha divergéncias se o poeta se refere somente a dama ou a todos os
seus conhecidos*’), Calanson anuncia que discorrerd sobre o grande
poder do menor ter¢o do Amor, invencivel forca que a todos subjuga: é a
Dama Amor (no provencal antigo, o amor é substantivo feminino),
mescla de atributos de Vénus e de Cupido®.

Imperceptivel, velocissima e certeira, com seu arco, a coroada
Dama Amor tem poderosas flechas — uma, de ago (que provoca prazer: é
a anestesia!), varias de ouro (para provocar o enamoramento), e uma de
chumbo (provavelmente para sedimentar a ferida). Nenhuma armadura
é capaz de proteger os que por ela s3o feridos! Temidissima, ela é filha
do Agrado (Azaut) e do Prazer (Joi). Por isso, vive do gozo, e n3o vé

aparéncia (vv. 21-24).

38 “Guillem VIII de Montpeller” (1177- 1202). In: Enciclopédia.cat

3 “La mayoria de los trovadores fueron hijos de caballeros y de burgueses, aunque no faltasen ricos barones y
hasta principes de elevada alcurnia en sus filas. Muchos de ellos tenian juglares para que recitasen sus
composiciones. Otros las recitaban personalmente.” — DE CUENCA, Luis Alberto. “Prologo”. In: GUILLERMO
DE AQUITANIA. Poesia completa (ed. de Luis Alberto de Cuenca). Madrid: Editorial Renacimiento, 2007, p. 9.

40 Ver nota 37.

41 A partir desse ponto, seguiremos integralmente a interpretagdo de Martin de Riquer (DE RIQUER, Martin.
Los trovadores. Historia literaria y textos, op. cit., p. 1081-1084).


https://www.enciclopedia.cat/gran-enciclopedia-catalana/guillem-viii-de-montpeller
https://www.enciclopedia.cat/
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No ambiente poético trovadoresco, joi era a palavra mdgica®.
Significa “alegria”, “gozo”. Prazer. Nesse ensolarado universo provencgal
do século XII, feliz, jovem (e, por isso, beligerante!), entusiasmado e
impetuoso, tudo girava em torno dessa alegria de viver. Historicamente,
esse foi um sentimento novo, porque desconhecido tanto dos antigos
quanto de seu préprio tempo, o da Cristandade medieval®. Era herdeiro
do prazer epictireo antigo*, antecessor imediato da felicitas naturalis
humanista* e uma das causas da felicidade como prazer de Locke (1632-
1704)* e Leibniz (1646-1716)"".

A seguir, o poeta gascio discorre sobre o Paldcio do Amor. Ele tem
cinco portas e quatro suavissimos degraus: ao passar pela terceira
porta, dificilmente o visitante consegue retornar, além de passar a viver
gozosamente (vv. 25-29). Nesse extasiante e sedutor ambiente estdo
excluidos os camponeses - incapazes de fruir um sentimento
filosoficamente t3o elevado®® — e também os falsos e os mal-educados: o

Amor nio aceita nem insinceros, nem deselegantes!

42 DE CUENCA, Luis Alberto. “Prologo”. In: GUILLERMO DE AQUITANIA. Poesia completa (ed. de Luis
Alberto de Cuenca), op. cit., p. 10-11.

4 SPINA, Segismundo. 4 lirica trovadoresca, op. cit., p. 386.

44 «[..] declaramos o prazer ser o principio e o fim de uma vida feliz. De fato, reconhecemos ser o prazer um
bem primordial e congénito e, a partir dele se empreende toda escolha e recusa, e chegamos até ele discernindo
todo bem de acordo com a medida da afecgédo [...].” — EPICURO. “Exorta¢do a Pratica da Filosofia para
obtengdo da felicidade, 3. 10”. In: SOUZA, José Bezerra de. CARTA A MENECEU SOBRE A FELICIDADE.
EINIXTOAH MENOIKEI ITEPI THX EYAAIMONIAZX. Jodo Pessoa: UFPB, 2022, p. 33.

4 “Trabalhando dentro dos limites estabelecidos pela teologia do fim da Idade Média, os humanistas do
Renascimento conseguiram ampliar o alcance da felicitas naturalis, abrindo mais espago para os prazeres
imperfeitos da vida e a0 mesmo tempo comegando a contemplar a dificilima missdo de fazer os seres humanos
felizes em vida.” — McMAHON, Darrin M. Felicidade. Uma historia. Sao Paulo: Globo, 2006, p. 175.

4 LOCKE, John. Ensaios Sobre o Entendimento Humano (introd., notas e coord. da tradugdo: Eduardo

Abranches de Soveral). Lisboa: Fundagao Calouste Gulbenkian, 2014, p. 339 (Livro II, cap. XXI, 43).

47 LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Novos Ensaios sobre o Entendimento Humano (trad.: Luiz Jodo Baratina).
Sao Paulo: Editora Nova Cultural, 2000, p. 136 (Livro I, cap. XXI, 42).

48 «[...] é perfeitamente impossivel encontrar camponeses que sirvam na corte do Amor, pois eles sdo
naturalmente levados a realizar as obras de Vénus como o cavalo ¢ o mulo [...].” — ANDRE CAPELAO.
Tratado do Amor Cortés (introd., trad. do latim e notas de Claude Buridant. Trad.: Ivone Castilho Benedetti).
Sao Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 206 (Capitulo XI. Do amor entre os riisticos).


https://repositorio.ufpb.br/jspui/bitstream/123456789/24148/1/TCC_ParaDeposito.pdf
https://repositorio.ufpb.br/jspui/bitstream/123456789/24148/1/TCC_ParaDeposito.pdf
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Essas cinco portas do Paldcio do Amor de Calanson sio possivelmente
uma alusdo trovadoresca as cinco linhas do amor que séculos antes o
gramatico Elio Donato (séc. IV) se referiu ao comentar a comédia Eunuco
(Eunuchus) do dramaturgo Teréncio (c. 195-159 a.C.) — 1) a visdo, 2) a
locugdo, 3) o tato, 4) o doce beijo e 5) o coito. Donato assim transformou um
apotegma numérico em um jogo intelectual erético’. Para um bom
entendedor: apés se chegar ao tato (terceira porta), o amante ja sabe que
serd bem-sucedido, pois ndo havera retrocesso em sua investida!*

Na escadaria do Paldcio do Amor, hda um enorme tabuleiro,
composto por mil pecas (vv. 33-37)! A alegoria aqui é 6bvia: a imagem
representa as multiplas possibilidades do jogo do Amor — como de hdbito,
reservado apenas aos gentis-homens — da investida a concretizacio do
desejo. Assim a Idade Média transformou o simbolismo do jogo de dados
da Antiguidade: acolheu o jogo de xadrez vindo do Oriente, criou a peca
da Dama (a tnica a ter total movimento pelo tabuleiro, expressio da
nova posicio social da mulher!) e converteu a disputa entre os jogadores
em um ambiente de sedugio, de corte, jogo entre homens e mulheres®.

Na cangio de Calanson, a Dama Amor, sempre desnuda, é fogo puro.
Poderosissima, movimenta sua prépria Roda da Fortuna pois, enquanto

enriquece uns, faz definhar outros: tanto d4 quanto tira (vv. 43-48). S6

49 “Na literatura sapiencial do Antigo Testamento ¢ popular o ‘apotegma numérico’, que comeca
aproximadamente assim: ‘Ha trés coisas que sdo insaciaveis, e uma quarta que nunca diz: Basta! (Prov., 30:15)
(...) A origem dessa forma de expressdo poderia estar na poesia e na sabedoria populares. Contar, calcular,
enumerar sdo meios de orientagdo intelectual.” — CURTIUS, Ernest Robert. Literatura Européia e Idade
Média Latina. Séo Paulo: HUCITEC, 1996, p. 623-626.

0 A interpretagdo de Curtius ndo € unanimidade entre os especialistas. Para o tema, ver DE RIQUER, Martin.
Los trovadores. Historia literaria y textos, op. cit., p. 1083.

31«0 xadrez (do sanscrito shaturanga, ou as quatro angas — as armas [infantes, cavaleiros, carros e elefantes])
¢ uma invengdo indiana do século VII. Em sua forma original, o rei estava montado em um elefante e nao
existia a rainha — uma invengdo da Europa medieval. Chegou a Sicilia e Italia meridional por volta do século
XI e difundiu-se pela Europa especialmente a partir da Peninsula Ibérica, regides limitrofes com o mundo
mugulmano).” — COSTA, Ricardo da. “Codex Manesse. Trés iluminuras do Grande Livro de Cangoes
manuscritas de Heidelberg (séc. XIII). Andlise iconogrdfica. Segunda parte”. In: Brathair 2 (2), 2002: p. 01.


https://www.thelatinlibrary.com/ter.eunuchus.html
http://ppg.revistas.uema.br/index.php/brathair/article/viewFile/654/577
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no fim de sua cancio é que o trovador dedica algumas poucas linhas aos
outros dois ter¢os do Amor (o primeiro, ambiente da Franqueza e da
Mercé; o segundo, acima do Céu, é o amor celestial, a Deus).

Assim, gragas a Guiraut de Calanson, temos noticia de que os
poetas da Idade Média nio sé conheciam o tema cldssico de Cupido e
suas flechas, mas que seu publico (cavaleiresco, cortés) era capaz de

entender e apreciar suas metiforas amorosas®.

11l. DE TRES NATUREZAS SAO OS GOLPES DO AMOR

Imagem 6

Detalhe de O triunfo de Galatéia (c.1512) de Rafael (1483-1520). Afresco, 297 x 225 cm,
Loggia de Galatea >3, Villa Farnesina, Trastevere, Roma. Trés atentos cupidos (putti), com
pequenas asas multicoloridas, se preparam para atirar suas flechas. O personagem
ressurgiu na Arte do Quattrocento, especialmente a partir de Donatello (c.1386-1466), ou
seja, justamente quando da redagéo dos Dictats de Ausias March (c. 1397-1459).

32 Podemos ter uma boa ideia da for¢a imagética dessa cangdo no ambiente poético da época com sua
repercussdo: duas décadas depois do periodo de atuagdo de Guiraut de Calanson, nasceu Guiraut Riquier (c.
1230-1292), um dos ultimos trovadores da Occitania. Em 1290, Riquier fez um extenso comentario (do género
epistola em verso) dessa can¢do de Guiraut de Calanson. GUIRAUT RIQUIER. “Al subtils aprimatz” (“Aos
sutis conhecedores”): In: Corpus des Troubadours. Institut d’Estudis Catalans.

3 Loggia — “Espago provido de uma colunata ou arcada no corpo do edificio, mas que da para o ar livre num
dos lados, normalmente em um pavimento superior e dando para um patio aberto.” — CHING, Francis D. K.
Dicionario Visual de Arquitetura. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2014, p. 85.


https://trobadors.iec.cat/veure_d.asp?id_obra=61
https://trobadors.iec.cat/
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Dictat LXXIX>*

Ausias March (c. 1397-1459)
Trad.: Ricardo da Costa

Oh vos, mesquins, qui sots terra jaeu

Oh, vos, infelizes, que sob a terra jazeis

del colp d'amor, ab lo cos sangonent,

pelos golpes do amor com
ensanguentados corpos,

e tots aquells qui ab cor molt ardent

e todos aqueles que, com os coragoes
ardentes,

han bé amat, preg-vos no us oblideu;

bem amaram, rogo-vos que nao vos

esqueceis:
veniu plorant, ab cabells escampats venhais chorando, com os cabelos 05
desgrenhados
oberts los pits per mostrar vostre cor | e os peitos dilacerados, para mostrar como
VOSSOS coragoes
com fon plagat ab la sageta d'or foram chagados com a flecha de ouro
ab que amor plaga-ls emamorats. com a qual o Amor pungiu os enamorados.
Los colps d'amor sén per tres calitats, De trés naturezas sao os golpes do Amor,
e veure's pot en les fletxes que fir, e constatar podeis pelas flechas que ferem, | 10
per que-ls ferits son forcats de sentir porque os feridos sao forcados a sentir
dolor del colp segons seran plagats. a dor do golpe conforme chagados seréo.
D'or e de plom aquestes fletxes sén, De ouro e de chumbo séo estas flechas,
e d'un metall que s'anomena argent; e de um metal chamado prata.
cascu d'aquests déna son sentiment Cada um destes provoca um sentimento 15
segons que d'ells diferenca ha en lo conforme deles ha diferenca no mundo.
mon.
En aquell temps que primer d’aquest Naqueles tempos que nos precederam,
fon,
les fletxes d'or amor totes llanca flechas de ouro o Amor todas lancov;
e, desmembrat, una se n'atura desmembrada, uma se conservou
ab que-m feri, de qué viure abandon. com a qual me feriu, e do qual viver 20
abandonarei.
De fletxes tals, molts passats foren De flechas tais, muitos que passaram foram
morts; mortos,
ja no té pus que fer guerra mortal. por isso Nao precisam mais guerras mortais
travar.
Ab les d'argent sol basta fer senyal, As de prata bastam para deixar cicatriz,
mas los plagats de morir sén estorts. mas os chagados de morrer estao salvos.
Ab les de plom son hui tots sos Com as de chumbo, todos hoje se 25

deports,

entretém,

54 Base da tradugiio: AUSIAS MARCH. Dictats. Obra completa (edicion de Robert Archer; traducciones de
Marion Coderch y José Maria Mic6). Madrid: CATEDRA. Letras Hispanicas, 2017, p. 572-575.
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e son poder no basta traure sang. e seu poder ndo é suficiente para sangue
verter.
Amor, veent lo seu poder tan manc O Amor, ao ver tao débil seu poder,
v ha trencat I'arc; jo-n fag al mén seu arco quebrou, e eu dou ao mundo
reports. informe.
Ab cor sancer crida la sua pau Com o coragao aberto, sua paz anunciou
per que cascu pot anar en cabells; para que cada um pudesse ir descoberto. 30
per fugir d'ell no cal muntar castells; Para dele escapar, nao é mais necessario
castelo erguer,
lo seu poder pus baix que terra jau. pois seu poder mais baixo que a terra jaz.
Mas jo romanc a mort, d'aco fiau; Mas a morte eu permaneco, disso creiais,
la sua pau és guerra per a mi; pois sua paz é guerra para mim.
si en guerra fos cella per qui-m ferf, Caso em guerra estivesse por aquela que 35
me feriu,
\' jo fora en pau vencut, e son esclau. em paz seria vencido, e seu escravo.
Pau ha lo mén, e guerra jo tot sol, Paz hd no mundo, e em guerra eu tao
somente,
perqué amor guerrejar ha finit; porque o amor deixou de guerrear.
jo son plagat, e no puc ser guarit, Ferido estou, e curado n&o posso ser,
puis la que am de sa plaga nos dol. pois a que amo de sua chaga nao se 40
condai.
Oh folla amor, qui vostre delit vol, Oh, louco amor, quem vosso deleite deseja,
sobre lloc fals ha son contentament; sobre falso lugar coloca seu
Vi contentamento,
per ¢o repos no té en 'enteniment: pois descanso ndo tem seu entendimento,
car sino+l ver I'enteniment no col. ja que a nédo ser na verdade o
entendimento repousa.

Ditado, algo dito de maneira sentenciosa. Palavra, autoridade. A
caminho da Modernidade, no inicio do século XV, quem compunha um
ditado (hoje chamamos poema), obedecia a uma voz intima que ordenava
as palavras a serem posteriormente proferidas. Eram manifestagdes
verbais dotadas de autoridade porque saiam da boca de um -
literalmente - ditador. Os ditados de Ausias March (c.1397-1439)
trataram de temas de amor, o amor cortés, algo bem vivo desde a

tradicdo trovadoresca, e foram marcados pelo dom, oriundo da
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inspiragdo (inspirare) e da mimese (pipnoic)*, espécie de dddiva divina que
trespassava a verdade®®.

O Ditado LXXIX é uma verdadeira invocagdo aos mortos. Na tradigdo
cultural ocidental, a invocag¢io (invocatio) era uma variante da antiga
devogio romana (devotio), quando um general romano prometia aos
deuses cténicos sacrificar a propria vida em batalha®. March se vale
desse leitmotiv poético para clamar pelos seus, os amantes do Passado,
unindo-se assim a todos que tiveram o coragdo dilacerado pelo Amor.

Nessa invocagdo de abertura, o poeta ressuscita os antigos amantes:

mesmo dilacerados e ensanguentados, com os cabelos desgrenhados e

35 Na tradigio platonica, o artista ¢ “agitado por uma forga divina” (fon, 533d), “inspirados pelas Musas™ (fon,
533¢) e “o proprio deus conversa conosco por intermédio deles” (fon, 534d). PLATAO. fon. Menexeno (trad.:
Carlos Alberto Nunes). Belém: Editora da UFPA, 2020, p. 41-43.

3 Sobre 0 dom, a Biblia (e, consequentemente, toda a tradi¢do cristd) assevera: “Acerca dos dons espirituais, nio
quero, irmaos, que sejais ignorantes (...) Ora, ha diversidade de dons, mas o Espirito ¢ o mesmo. E ha diversidade
de ministérios, mas o Senhor ¢ o mesmo. E ha diversidade de operagdes, mas é o mesmo Deus que opera tudo em
todos. Mas a manifestagdo do Espirito ¢ dada a cada um, para o que for ttil. Porque a um pelo Espirito ¢ dada a
palavra da sabedoria; e a outro, pelo mesmo Espirito, a palavra da ciéncia; e a outro, pelo mesmo Espirito, a f&; e
a outro, pelo mesmo Espirito, os dons de curar; e a outro a operagdo de maravilhas; e a outro a profecia; e a outro
o dom de discernir os espiritos; e a outro a variedade de linguas; e a outro a interpretago das linguas. Mas um s
e 0 mesmo Espirito opera todas estas coisas, repartindo particularmente a cada um como quer (...).” — 1Cor 12, 1-
14. O Iluminismo alemao (c. 1650-1800) substituiu a veneragao aos santos pelo cultivo ao génio, e o caminho de
santidade pela formagdo humanista laica (a Bildung, cujos modelos foram Lessing [1729-1781], Mendelssohn
[1729-1786], Goethe [1749-1832], etc.). Com o fim do /luminismo e as guerras napolednicas, o Romantismo (c.
1795-1835), de cunho nacionalista, revalorizou as criagdes medievais, mas ndo compreendeu que estas foram fruto
de uma cultura animada pela graga divina e pelos dons do Espirito Santo, atribuindo-as ao génio do povo
(Volksgeist). Ver JONES, E. Michael. The Jewish Revolutionary Spirit. South Bend, Indiana: Fidelity Press, 2020,
p- 607. Por fim, na Sociologia, Weber (1864-1920) consolidou essa compreensdo laicizada com seu estudo sobre
o carisma (terceiro tipo weberiano de autoridade). Ver WEBER, Max. Ensaios de sociologia. Rio de Janeiro:
Zahar Editores, 1982, ¢ “Autoridade”. In: JOHNSON, Allan G. Diciondrio de Sociologia. Guia Pratico de
Linguagem Sociologica. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1997, p. 23-24. Agradecemos ao Dr. Fabio Florence
de Barros pela explanag@o a respeito do processo historico de dessacraliza¢do — e ao Dr. Dr. Vicent Martines
Peres (Universitat d’ Alacant) pela ideia do paragrafo.

7 A passagem classica, famosa, ¢ de Tito Livio (59 a.C.-17 d.C.), quando Publio Décio Mure (consul em 340
a.C.) se sacrificou em batalha no ritual de devotio. Antes, se dirigiu aos deuses: “Jano, Jupiter e Marte, pai dos
romanos; Quirino, Belona e Lares, divindades Novensiles, deuses Indigetes, deuses que tendes em vossas méos
a sorte dos romanos e a de seus inimigos, e vos, deuses Manes, eu vos conjuro, eu vos suplico respeitosamente,
vos pe¢o a graga e nela confio de que concedais forga e vitoria ao povo romano dos quirites, e insinueis nos
inimigos do povo romano dos quirites o terror, o panico e a morte. Como declarei por minhas palavras,
sacrifico-me pela republica, pelo exército, pelas legides, pelos auxiliares do povo romano dos quirites e oferego
juntamente comigo as legides e os auxiliares do inimigo aos deuses Manes e a Terra.” — TITO LIVIO. Histéria
de Roma. AB URBE CONDITA LIBRI (introd., trad. e notas de Paulo Matos Peixoto). Sdo Paulo: Editora
Paumape 1989, segundo volume, Livro VIIL, 9, p. 153.
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chagados pelas flechas de ouro do Amor, eles podem espiritualmente
socorré-lo. Pois o poeta sofre. Clama por sua ajuda. Assim, j& na segunda
estrofe, surge a defini¢io das trés “naturezas” (metais) das amorosas
flechas: ouro, chumbo e prata (vv. 9-16). Elas causam efeitos distintos
conforme as diferencas sociais existentes no mundo. Quais? De acordo
com a ordem a qual pertence o atingido, distingo espiritual “classista”
vigente na tradi¢3o literaria pelo menos desde o Tratado do Amor Cortés,
de André Capelio (c.1150-1120)%.

Aqui hid uma importante nuance: enquanto o trovador Guiraut de
Calanson parece empregar a ideia de trés tipos de flechas para aludir as
sucessivas etapas da paixdo, como vimos, March atribui a trindade
amorosa conforme a “natureza” (ordem social) dos amantes. Por acaso
seria isso uma alusdo poética as trés formas filoséficas de amor — Eros
("Epwc), Philia (D1Mia) e Agape (Aydmn)?

E uma analogia provavel. E a tradi¢do a fundamenta: desde cedo, os
gregos alicergaram seu pensamento no Amor. Ja com os pré-socrdticos, o
Amor fundamentava a existéncia da vida e o desejo do Bem*; com Plat3o (c.
428-348 a.C.) e Aristoteles (384-322 a.C.) Eros era amante do Belo®, e Deus
(@gbc), o primeiro movente, tudo movia como o que era amado®. No

periodo de March, ji havia a énfase do amor-dgape, amor cristdo

3 Ver nota 49.

39 «[...] foi Hesiodo o primeiro a buscar uma causa desse tipo, ou qualquer outro que pds como principio dos
seres 0 amor e o desejo, como o fez, por exemplo, Parménides. Este, com efeito, ao reconstruir a origem do
universo diz: ‘Primeiro entre todos os deuses <a Deusa> produziu o Amor’.” — ARISTOTELES. Metafisica
(ensaio introdutorio, texto grego com tradugdo e comentario de Giovanni Reale). Sao Paulo: Edigdes Loyola,
2005, volume II, p. 20-23 (484b); “E amor reto desejar sem desmedida as coisas belas.” — DEMOCRITO DE
ABDERA, DK 68 B 38. In: Os Pensadores. Os Pré-socraticos. Fragmentos, doxografia e comentarios. Sao
Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 212.

% PLATAO. O Banquete, op. cit., p. 153 (204b).

61 “Portanto, <o primeiro movente> move como o que é amado, enquanto todas as outras coisas movem sendo
movidas.” — ARISTOTELES. Metafisica, op. cit., volume II, p. 563 (1072b).
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considerado a forma filoséfica mais elevada de amor® (o qual,
naturalmente, o poeta nio se vale em seu poemadrio, mas sim o amor-Eros,
amor carnal e heterossexual exaltado desde a poesia trovadoresca®).

A seguir, o poeta desenvolve variantes do tema dos trés tipos de
flechas do Amor. Das de ouro, apenas uma restou, e foi ela que atingiu seu
coracio. Por isso ele desistiu da vida! J4 as de prata ndo sdo mortais, isto
é, ndo provocam amores indeléveis (vv.23-24). Quanto as de chumbo,
menos potentes, causam amores vdos: por isso todos se divertem com elas.
E também por isso, ao constatar sua debilidade nos tempos de March, o
Amor quebrou seu arco e anunciou tempos de paz (vv.27-30).

Apés discorrer sobre as flechas do Amor e suas propriedades,
March dialoga consigo préprio. O mundo “em paz” ficou apés a
debilidade do Amor, mas ele nio: ferido foi pela Gltima flecha de ouro
que restou daquela antiga aljava, dos tempos dureos em que o Amor
proliferava seus dardos a esmo. Como sua amada nio se compadece com
seu sofrimento, ele, que desejava ser seu escravo, permanece com sua
chaga aberta (vv.33-40).

E chegamos na tornada - palavra de origem occitana que, na
literatura trovadoresca medieval, designa uma meia estrofe (versos que
se repetem ao fim de uma composi¢io ou de cada estrofe ou grupo de

estrofes — e que costumeiramente revelam a chave interpretativa de seu

©2 ARENDT, Hannah. O conceito de Amor em Santo Agostinho. Ensaio de Interpretagdo Filosdfica. Lisboa:
Instituto Piaget, s/d.

9 Um bom exemplo do quanto a tese do amor platdnico trovadoresco ndo se comprova com o estudo das fontes
pode ser visto em COSTA, Ricardo da; GABY, André; HARTMANN, Ernesto; RIBEIRO, Antonio; SILVA,
Matheus Corassa da. “Um tributo a arte de ouvir. O amor cortés nas cangons de Berenguer de Palou (c.1160-
1209)”. In: eHumanista/IVITRA 15 (2019), p. 396-455.


https://www.ehumanista.ucsb.edu/sites/default/files/sitefiles/ivitra/volume15/1.%20Da%20Costa.pdf
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sentido®). Nela, o poeta revive a lamentagio trovadoresca da loucura do

amor. Especialmente sua insensatez®.
CONCLUSAO

De Platdo a Ausias March, o tema mitolégico de Cupido e suas
flechas percorreu um longo caminho - filoséfico, poético e literario - e
perpassou toda a histéria do Ocidente. O sucesso da obra de Ovidio na
Idade Média serviu como ponte para o tema chegar até o movimento
trovadoresco, que o acolheu, como vimos com o exemplo de Guiraut de
Calanson, e incorporou o mito em suas metaforas amorosas — o préprio
André Capelio faz alusio a ele em vdrias passagens de sua obra®.

Ausias March resgatou o mito diretamente da tradicdo
trovadoresca. Em seu Dictat LXXIX, recortou o tema das flechas de
Cupido, presente nas consciéncias de entdo, como se pode confirmar
nio sé em sua poesia mas também na entusiasmada representacgio
imagética, pouco mais de meio século apds sua morte, do afresco A Forja

de Vulcano, da Escola de Rafael (imagem 7).

% SPINA, Segismundo. 4 lirica trovadoresca, op. cit., p. 406.

95 ¢[...] quando um homem sensato ama, deixa de ser o mesmo; por maior que seja a sua sabedoria, basta ser
arrebatado pela paixdo para que ja ndo saiba moderar-se: a sabedoria ¢ entdo impotente para dominar os
impulsos da luxiria e refrear os atos funestos que serdo cometidos. Chega-se a dizer que os sabios se perdem
mais facilmente nos descaminhos do amor e que se entregam com mais ardor aos prazeres da carne do que as
pessoas que tém menos dominio de si [...] Quem jamais possuiu sabedoria tdo perfeita quanto Salomao?
Entretanto, ele se entregou sem comedimento ao pecado de luxtria e, por amor as mulheres, ndo receou adorar
outros deuses.” — ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 287-288.

6 «[...] todo homem de espirito sdo, que seja capaz de sacrificar no altar de Vénus, pode ser atingido pelos
dardos do amor [...] Pois o bem-falante tem por habito desferir flechas de amor [...] Sabeis, portanto, que ha
muito tempo fui ferido pela flecha do vesso amor [...] os amantes ndo deveriam dar atengéo a nada mais, e s6
procurar saber se um pretendente foi atingido pela flecha do amor [...] basta que o Amor acaricie um dos dois
amantes com seu sopro perfumado para que de sua fonte de abundancia brotem as primicias da paixao. Porque,
depois de atingir um dos amantes com seus dardos [...] pelo que me parece, os dardos do Amor nunca vos
atingiram [...] e ainda que certas mulheres de alguma maturidade, ja antes atingidas pelas flechas de Cupido
[...] um homem sempre se apaixona por uma mulher que néo pode obter, por mais que suplique, porque, ndo
tendo sido atingida pelas flechas de Cupido, ela é incapaz de retribuir-lhe o sentimento.” — ANDRE
CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 14,21, 38, 40-41, 47, 149, 157 ¢ 304 (os grifos s3o nossos).
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Imagem 7

A Forja de Vulcano (c. 1516). Escola de Rafael, afresco na Loggetta do Cardeal Bibbiena

(1470-1520), Palacio Pontificio, Vaticano®’. Ao centro, Vulcano, na forja, martela uma

flecha. Acima de sua cabeca, Cupido voa, ja armado com arco e flecha. Vulcano esta

rodeado por uma dezena de cupidos, todos em vivo movimento, testando os arcos e

flechas produzidos pelo deus. A Escola de Rafael imortalizou no inicio do século XVI

esse tema mitologico®.

Tudo isso nos sugere que as sensibilidades cortesds do alvorecer da
Modernidade, desordenadamente atingidas pela “descoberta do amor”,
foram profundamente tocadas por essa lirica imagem poética, delicada
sintese do despertar emotivo do processo amoroso. E gragas a essas
transmissdes culturais praticamente ininterruptas, o Ocidente
preservou uma das mais belas imagens literdrias criadas pelo
pensamento: o Amor tem asas, fere a todos indistintamente, e provoca

o turbilhio de sentimentos que percorre a existéncia da alma neste

mundo.

7 Por extensdo, uma loggeta é uma loggia de menor comprimento.

%8 O termo Escola de Rafael refere-se aos ajudantes do mestre: “Enquanto Rafael terminava essas obras (...)
dava-se prosseguimento aquilo que ele comegara nos aposentos papais e nos saldes, onde mantinha
continuamente varias pessoas na tarefa de realizar as obras com base em seus proprios desenhos, sob sua
vigilancia permanente, trabalho que ele supria com os melhores ajudantes que pudessem por a servigo de
tamanha responsabilidade.” — GIORGIO VASARI. Vidas dos artistas (trad. de Ivone Castilho Bennedetti).
Sao Paulo: Editora WMF e Martins Fontes, 2011, p. 511.
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Imagem 8

Detalhe de A Primavera (c. 1470) de Sandro Botticelli (c. 1445-1510). Témpera em
painel de dlamo, 202 x 314 cm, Galleria Uffizi, Florenca. Acima de Vénus (castamente
vestida), um voluptuoso Cupido, nu, com uma longa aljava vermelha e com os olhos
vendados, atira seu dardo do amor (decorado na ponta com uma forma de penacho
esvoagante). A transmissao do tema classico pelos escritores medievais — e Ausias
March - proporcionou uma explosdo de cupidos na arte dos séculos XV-XVI.
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O mito de Prometeu de
um ponto de vista filoséfico

Ray Renan Silva Santos '

Em sua obra Prometeu acorrentado?, Esquilo expde o mito que narra
o extraordinario e decisivo acontecimento a partir do qual o homem
vem a se tornar e a ser compreendido como vivente criador. Trata-se da
conhecida estdria segundo a qual Prometeu rouba o fogo do Olimpo e o
concede a humanidade. Antes, porém, de tratarmos do mito, faz-se
necessario atentarmos para a origem do nome “Prometeu”. De modo
sutil, isso pode ser verificado nas entrelinhas das palavras do préprio

Prometeu mediante os seguintes versos:

Mas que digo? Bem sei de antemio
todo o futuro, nenhuma dor para mim
imprevista vira. A parte cabida se deve
suportar o mais bem, sabendo-se que
a forga da Necessidade é inelutavel.
Mas nem posso calar nem nao calar
esta sorte: dei privilégios aos mortais
e atado tolero estas coergdes.

Enchi a haste e furtada pilhei

! Professor Adjunto de Filosofia da Universidade Federal do Piaui (UFPI). Doutor em Filosofia pela Pontificia
Universidade Catdlica do Parana (PUC-PR). E-mail: ray-renan@hotmail.com

2 A titulo de esclarecimento, considero necessario que o leitor atente para dois pontos: 1. Abordarei o mito de
Prometeu tio s6 a partir da obra citada de Esquilo (e ndo, por exemplo, a partir das obras de Hesiodo: Teogonia
e Os trabalhos e os dias). 2. Ademais, ndo ¢ minha inteng¢o realizar uma analise apurada da obra; muito longe
disso, o trabalho aqui consiste em uma reflexo com base em recortes estratégicos da tragédia, a fim de que
prevalega o que o titulo do capitulo propde: uma visdo filosofica do mito.
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a fonte do fogo, mestra de toda arte

e grande recurso esplendeu aos mortais (vv. 101-111)%.

0 nome [Ipoun0evg, no grego, significa aquele que vé previamente,
isto é, o previdente*. Prometeu, dessa forma, ndo rouba o fogo do Olimpo
de modo despropositado, sem saber previamente as consequéncias, ou
ainda, por uma espécie de ardil desmedido; pelo contrdrio: rouba-o
precisamente pelo fato de prever as consequéncias disso para os
mortais e para si mesmo. Em rigor, enquanto aquele que sabe
previamente as coisas que devem acontecer, Prometeu, nesse caso, além
de deter esse saber, colabora para que o que ele sabe venha a acontecer,
por se tratar, em suas palavras, de uma Necessidade (&vdykn) e,
portanto, de um acontecimento peremptério e inevitavel. A fonte do
fogo ele chama “a mestra da arte” (fj d1ddoxarog T€xvng), pois tal fonte
“grande recurso esplendeu aos mortais”, isto ¢, brilhou e fez-se ver tal
qual um instrumento por meio do qual a arte se tornou possivel. Esse
fogo é, pois, como uma luz que ilumina os olhos humanos e os direciona
para o Ambito artistico-racional®.

O saber prévio de Prometeu se configura como uma antevisio dos
planos de Zeus para os mortais, e é por essa razio que ele vem a fazer o

que faz. Referindo-se a Zeus, tais sdo as suas palavras:

3 ESQUILO. “Prometeu cadeeiro”. In: Tragédias. Os persas — Os sete contra Tebas — As suplicantes —
Prometeu cadeeiro. Estudo e tradugdo de Jaa Torrano. Edi¢do bilingue grego-portugués. Sdo Paulo:
Tluminuras, 2009. Doravante, citarei apenas as numeragdes dos versos entre parénteses.

4 Nessa diregdo, convém atentar para o que diz Junito de Sousa Branddo: “Prometeu, que, consoante a
‘etimologia popular’ proviria de pro, antes, e manthdanein, aprender, saber, perceber, ‘ver’, significa
exatamente o que o latim denomina prudens, de prouidens, o prudente, o ‘pre-vidente’, o que percebe de
antemio” (BRANDAO, J. de S. Mitologia Grega. Vol. 1. Vozes: Petrépolis, 1986, p. 166).

3 Podemos dizer, com as devidas ressalvas e diferengas entre as concepgdes, que, tal como o sol, na alegoria
da caverna platonica, representa a luz que ilumina a inteligéncia para que esta capte a esfera inteligivel, o fogo,
no mito prometeico, representa também uma luz, a qual ilumina o mundo artistico-racional dos homens.
Curioso ¢ perceber que, mais adiante, Prometeu dird que os homens “moravam em cavernas” (v. 452), antes
da concessao do fogo.
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ele to logo sentou no trono paterno
distribuiu privilégios entre os Numes,
a cada qual o seu, e constituiu

o império. Dos mortais coitados

nio fez conta, mas queria destruir

o0 género todo e semear outro novo.
Ninguém foi contra isso, exceto eu,
eu ousei: livrei os mortais

de dilacerados irem ao Hades (vv. 229-236).

Como se pode constatar, o ato de Prometeu é, a um sé tempo,
livrador - pois vem a livrar os mortais de uma exting¢do — e auxiliador -
ja que, com a concessido do fogo, ele presta auxilio aos mortais, a fim de
que eles adquiram as artes. Essa concessio, por sua vez, inaugura o vigor
de constitui¢do da natureza humana como tal. Para compreendermos
essa natureza humana sob uma nova vigéncia de realizacio,

acompanhemos o didlogo entre Prometeu e o coro da tragédia:

P. Impedi os mortais de prever a morte.
C. Que remédio descobriste desta doenga?
P. Cegas esperancas entre eles instalei.

C. Util dom assim fizeste aos mortais.

P. Além disso, eu ainda lhes dei o fogo.

C. E agora mortais tém fualgido fogo?

P. Do qual aprenderio muitas artes. (vv. 248-254).

Prometeu concedeu o fogo aos mortais, de modo que eles
adquiriram habilidades artisticas. Que significa, contudo, isso? Antes de
tudo, a narrativa mitolégica em questio quer apontar para a génese do
homem. Aqui, a primeira obje¢do que pode nos surgir é a seguinte: “Ora,
o homem ja n3o existia, e a aquisicdo do fogo e das artes ndo lhe é apenas

uma concessio? Desse ponto de vista, por 6bvio, 0o homem nio tem a sua
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génese ao adquirir o fogo e as artes”. Queremos, contudo, apontar para
a génese do homem enquanto homem, isto é, enquanto vivente racional,
que pensa, raciocina, possui linguagem e habilidades artisticas. Desse
ponto de vista, porém, o homem € o que ele faz; e o que ele faz, ele s6 o
faz porque jd é de tal e qual modo, isto é, um vivente racional. O homem,
assim, é o vivente racional porque faz uso da razio, ao passo que faz uso
da razio porque é o vivente racional.

Como vivente racional, o homem s6 se realiza mediante o exercicio
de suas habilidades, isto é, de suas T€yvat. A t€yvn € a atividade pela qual
o homem se constitui como homem. Por conseguinte, uma habilidade
técnico-artistica ndo exprime uma “extensio” do modo de ser homem,
sendo que € o seu proprio modo de ser e de se realizar, sem o qual ele
nio vem a se caracterizar como tal. E com e a partir da téyvn que o
homem, de antem3io e constantemente, vem a se diferenciar de maneira
radical dos demais viventes. Todo e qualquer horizonte de
compreensio, de sentido e de vivéncia humanos exprime uma dindmica
de concretizagdo da téyvr. No verso 252, Prometeu revela que concedeu
aos mortais o fogo (ndp), a partir do qual (4@’ 00 ve), diz o verso 254, eles
aprenderdo muitas artes (mOAAGG €xpabnoovior Téyvag). Sob essa
perspectiva, por um lado, a arte (téyvn) se concretiza por meio do fogo
(mdp) — que é aqui uma metafora para se referir ao instrumento artistico
de realizagio da arte —, mas o homem, por outro lado, é o vivente para
o qual o fogo faz-se ver como fogo, ao passo que o objeto da arte faz-se
ver como objeto da arte. E necessério, entio, que o homem atente para
o instrumento, para o modo de usé-lo e para o fim a que ele serve. Tudo
isso requer uma linguagem prépria, a qual, entre todos os viventes, s6 se
manifesta no homem. Por ser assim, na arte estd implicado um

entendimento, sem o qual nenhuma atividade artistica vem a ser. Nio
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estd em discussdo aqui o nivel ou a intensidade desse entendimento;
antes, o ponto para o qual queremos chamar a atengdo é que toda arte
se realiza com e a partir de entendimento.

Pelo fato de arte e entendimento perfazerem uma unidade
insepardvel, isso corrobora o raciocinio segundo o qual é necessaria
uma linguagem prépria capaz de articular todo e qualquer ambito de
experiéncia da vida humana, de modo que essa articulacio é o que
caracteriza a singularidade do homem como tal e faz com que suas
percep¢des mais ordinarias, assim como seus raciocinios mais
extraordindrios, indiquem um modus operandi da sua natureza prépria.
Com efeito, é o que nos mostram as palavras de Prometeu do verso 443

a0 461:

[...] a eles, que antes eram infantis,
ldcidos os fiz e tocados pelo espirito.
Digo-o ndo para repreender os homens,
mas explicar o bom sentido do que doei.
Eles, antes, o que viam, viam em vio,
ouvindo, ndo ouviam, mas confundiam
tudo ao acaso, ao longo da vida, como

as formas de sonhos, nem as ensolaradas
casas de tijolos conheciam, nem carpintaria,
e moravam em cavernas, tal como ageis
formigas, no interior sem sol das grutas.
Nio tinham sinal certo nem do inverno,
nem da flérida primavera, nem do verdo
frutifero, mas tudo sem entendimento
faziam, até que eu lhes indiquei

os ascensos de astros e ocasos, dificeis.
Ainda o niimero, excelente artificio,

eu lhes inventei, e a composicdo de letras,

memoria de tudo, obreira mie de Musas.
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As palavras de Prometeu acenam para uma compreensio
origindria do modo de ser do &vOpwmog. Que é o homem? A essa
pergunta, encontramos uma decisiva resposta nos versos supracitados.
O homem é isso que, a partir do que lhe surge como doagdo e como
possibilidade de ser, vem a realizar-se mediante um cultivo artistico-
racional. O homem precisa estar sempre sob a vigéncia e a possibilidade
de um saber, para que venha a realizar o que quer que seja. Contudo, a
realizagio e concretizagio técnico-artistica s6 se di na prépria
experiéncia, isto é, no préprio fazer. Isso significa que, para que possa
realizar uma agio, é necessario que ele ja esteja na possibilidade de fazé-
lo; para que possa, todavia, aprender a fazer, é necessario que o faga,
isto é, que mergulhe na experiéncia do fazer®. Esse fazer é o fazer as
coisas e o fazer-se homem, uma vez que o homem é e se constitui
mediante o que faz. Ao conceder o fogo ao homem, Prometeu acena para
o instrumento de labor a partir do qual o homem pode vir a realizar a
sua possibilidade de ser, isto é, de ser uma identidade por meio do que
ele realiza de mais préprio. Dito de outro modo, ele convoca o homem
para o Amago de seu ser, 0 que vem a se mostrar somente no exercicio
laborioso de consumacio das diversas artes, que exprimem os multiplos
modos de manifestagcio da razdo. Os homens, entdo, despertam de um

sono, a ponto de verem que viram e ouvirem que ouviram, ja que

Eles, antes, o que viam, viam em vio,

ouvindo, nio ouviam (vv. 447-48).

Abre-se, assim, um mundo, um novo mundo para o homem. Abre-

se esse novo mundo apenas porque o homem, ele préprio, é uma

¢ Cf. Aristoteles, Metph., ©.9, 1051a-31-33.
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abertura para tal. O homem é essa abertura para a arte, porque abertura
para a razdo e para o saber. Nas palavras de Aristételes: “Todos os
homens, por natureza, tendem ao saber” (Metph., A, 1, 980a).
Fundamental é atentar para a expressio “por natureza” (¢Voet), pois ela
aponta para o modo préprio de constituicio do homem enquanto
propensio ao saber. A partir da concessio prometeica do fogo, o homem
serd compreendido justamente como essa propensio, da qual, por sua
vez, ele nio pode escapar. Porque nio pode escapar, sé lhe resta a
constante consumacio desse modo de ser, que se di como e a partir de
seu fazer. O fazer humano é o que faz do humano o que ele é. Assim, com
o fogo e pela habilidade técnico-artistica, constituem-se as multiplas
formas do fazer humano e do fazer-se humano. Com o advento do fogo
e da arte para os homens, esse modo de fazer e de fazer-se implica um
entendimento (yvoun). Todavia, anterior a concessio prometeica, os
homens se achavam privados desse entendimento, conforme nos
mostram os versos 456-57: “..mas sem entendimento tudo faziam” (...
Grep yvoung 1o mav Empaccov). Que significa fazer tudo “sem
entendimento” (Gtep yvodung)? A palavra grega yvoun, que aqui é
traduzida por entendimento, designa também os meios de
entendimento, pensamento, julgamento’. Assim, yvoun diz
entendimento, mas somente na medida em que, antes disso, diz o meio
pelo qual se entende as coisas. Esse meio pelo qual se entende ja é, de
algum modo, o préprio entendimento em sua possibilidade de
consumacio. De fato, se compreendermos que o mito de Prometeu quer
apontar justamente para o fato de que os homens, antes da conce¢do do

fogo olimpico, encontravam-se sem meios para exercer a sua

7Cf. LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. 4 Greek-English Lexicon. Oxford: Clarendon Press, 1996, p. 354.
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racionalidade, entdo lemos agora com mais rigor os versos 456-57: ...
mas sem [meios de] entendimento tudo faziam” (... &tep yvoung 10 ndv
&npacoov). O entendimento, aqui, aponta para a consumagio da arte e,
ainda mais, da arte que se sabe como arte.® O homem, agora, nio apenas
pode vir a saber, mas também e sobretudo saber que sabe. Para tanto,
ser-lhe-4 necessdria uma linguagem que exer¢a, a um sé tempo, a
funcio de nomear e criar. Trata-se de uma linguagem que nio apenas é
letra, mas também espirito, porquanto di vida e traz a presenga um
mundo e um horizonte de sentido para esse mundo. A linguagem que
exprime esse mundo, porque o reconhece em sua multiplicidade, valer-
se-4 de toda uma abundincia de recursos sem os quais as coisas nio
aparecem como tais. E o que verificamos nos tltimos versos da

pentltima citagio supra, os quais sdo agora revistos:

Ainda o ntmero, excelente artificio,
eu lhes inventei, e a composicio de letras,

memoria de tudo, obreira mie de Musas (vv. 459-461).

Efetivamente, a linguagem humana pretende abarcar todos os
ambitos possiveis das experiéncias da vida, sejam eles quantitativos ou
qualitativos. A linguagem que quantifica necessitara, pois, do ntimero
(4p1Oudc), mas o préprio nimero nio se faz ver como ndmero senio
mediante a letra (ypaupa), isto é, a palavra que o exprime na abstragio
e na concretizagdo das a¢des. Como, porém, abranger todo esse mundo
da multiplicidade? Como abrangé-lo e exprimi-lo numa unidade? A
unidade que af se faz necessaria nio é outra seno a da arte (téyvrn) como

e a partir do entendimento (yvéun), que requer e se realiza como

8 E bem verdade, contudo, que nem todo aquele que produz arte possui esse saber do saber; este se configura
como um modo de intensificagdo da atividade racional.
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memoria (uviun), de modo a constituir o mundo e o préprio homem -
o vivente no qual toda dispersio vem a ser reunida em sua
racionalidade. O exercicio mnemdnico se d4 mediante o vir a luz das
letras, que s3o, conforme verso 461, “memoéria de tudo” (uvfun
andviwv). Como memdria de tudo, as letras sio compreendidas ai como
aquilo que guarda e resguarda os multiplos sentidos das realizagdes
artisticas. Trata-se do império da linguagem sobre o todo da criacio:
nio ha nada que a linguagem nio venha a falar, ainda que em seu
silenciar. £ que a fala da linguagem nio se restringe a articulagio
sonora; em sua origem, a linguagem € siléncio. Mas esse siléncio nio
pode ser compreendido apenas como auséncia e oposto de som e ruido;
trata-se, antes, do siléncio a partir do qual toda articulagdo sonora vem
a ser possivel, o que implica a sua total unidade de sentido enquanto
vivido espirito de toda letra. A letra, assim, ja é proveniente de uma
dindmica do espirito em sua linguagem origindria, sem a qual os
fonemas e os grafemas nio seriam possiveis.

De fato, por meio das artes, os homens vivem e sobrevivem com
exceléncia. Veja-se os exemplos das artes da medicina e da culinéria -
que trabalham, alids, em conjunto, uma vez que aquele que adoece
necessita tanto de remédios quanto de alimentos, para vir a se curar

exitosamente:

Mais te espantaras ao ouvir o resto:

que artes e que recursos engendrei.

Este sobretudo: quando se caia doente
nio havia defesa alguma, nem comida,
nem unguento, nem pog¢ao, mas carentes
de drogas pereciam, antes que eu lhes
indicasse mesclas de benignos remédios,

com que repelem todas as moléstias (vv. 476-483).
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Em dltima instdncia, o fogo, como instrumento luminoso da vida
mortal, irrompe em suas multiplas e variegadas manifestacoes de arte,

razdo pela qual Prometeu vem a resumir tudo que deve ser aprendido:

Brevemente, em suma, tudo aprende:

de Prometeu todas as artes aos mortais (vv. 505-06).

De uma s6 fonte, multiplas habilidades e artes os mortais
adquiriram. Aqui convém atentar para o seguinte: uma vez que o fogo,
no mito prometeico, deve ser visto de um ponto de vista simbélico,
considere-se que nem toda arte é realizada com fogo. O fogo é, entio,
um instrumento a partir do qual determinadas artes s3o consumadas;
mas, & medida que essas artes sio consumadas com o fogo, uma
multiplicidade de outras artes s3o reveladas. Um horizonte artistico-
racional passa a ser visto como possibilidade de realizagdo. O fogo e
aquilo que com ele se produz culminam em uma conjuntura de
possibilidades de producio que nio sio propriamente do Ambito
ignifero. Contudo, é precisamente esse ambito ignifero que lanca luz na
vida dos homens, de modo a abrir-lhes os olhos e conduzi-los as
diversas atividades artistico-racionais. Com isso, entenda-se: o homem,
tal como o compreendemos hoje, é o vivente que possui arte. Isso,
sobretudo isso, vem a diferenciid-lo dos demais viventes. O essencial do
mito de Prometeu n3o consiste em captarmos a narrativa pela
narrativa, ou ainda, em discutirmos sobre a sua veracidade, mas em
atentarmos para o que ela nos mostra de essencialmente humano na
natureza humana. Assim, de um ponto de vista filoséfico, ndo apenas
ser homem significa possuir arte, sendo que a posse da arte corresponde

a ser homem.
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Em sua amplitude e profundidade, o acontecimento prometeico de
doagio do fogo aos homens sé se deixa compreender mediante um olhar
sobre a esséncia do homem. Assim, a narrativa, se olhada sob esta 64tica,
da-se como uma resposta a uma questiao fundamental: que é o homem? A
essa questdo, o mito responde decisivamente, pois traz a luz a natureza
humana em sua singularidade. Essa singularidade estd e se mostra em
seu fazer, que é um fazer com e a partir de um saber. O saber humano,
por sua vez, é um saber criador, sobretudo porque é um saber que
nomeia. Ora, o nomear nio diz respeito a uma mera atividade, mas é o
meio pelo qual o homem realiza a sua natureza mais prépria. Valendo-
se, pois, da letra (ypaupa), o homem realiza-se e realiza um fazer, uma
arte (téyvn) com o saber, isto é, com o entendimento (yvoun) que lhe é
préprio. As artes e os saberes tornam o mundo e as coisas visiveis,
porquanto concedem ao mundo e as coisas um sentido’. Convém
recordar que o fogo (mdp) roubado por Prometeu e concedido aos
mortais advém do Olimpo, no qual os deuses habitam. Trata-se de um
detalhe mui simbdlico, pois os deuses ji sdo detentores do saber. Os
homens, porém, careciam de saber e, ao receberem o fogo, tém agora a
disposicio um meio divino pelo qual poderdo exercer e consumar a
natureza humana do ponto de vista do saber e da criagdo. Em jogo esti
a relagdo entre o divino e o humano. A essa relagio o homem precisa se
ater, a fim de que n3o incorra em desmedida e pense ser o senhor e
soberano sobre todas as coisas, como se suas a¢des adviessem de uma

vontade arbitraria. Assim, a sua capacidade técnico-artistica precisa

° Pode-se igualmente dizer que esse modo de conceder sentido as coisas j é proveniente de um saber inerente
a natureza humana. Do ponto de vista da narrativa do mito de Prometeu, 0 homem passou a possuir saber, mas
se pensarmos para além do mito, no sentido de captarmos o que de essencial ele quer nos mostrar,
compreenderemos que a natureza humana, para que possa se concretizar como tal, precisa ja partir de um saber
prévio, que é o parimetro e a medida de todo fazer, sem o qual ndo h4 harmonia em suas agdes. E o que a
passagem do Cradtilo de Platdo, a seguir, ird nos mostrar.
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corresponder a uma medida, a um parametro racional, sem o qual
atividade e producido alguma vem a fazer sentido. Platdo expressou essa
medida a partir da qual a téyvn se articula de modo profundamente

acurado:

Logo, as agdes se realizam segundo sua prépria natureza, nio conforme a
opinido que dela fizermos. Por exemplo: se quisermos cortar alguma coisa,
poderemos fazé-lo como bem entendermos ou com o que for do nosso
agrado? N3o serd cortando cada objeto como quer a natureza que ele seja
cortado e com o instrumento apropriado para cortar, que o cortaremos
certo e realizaremos corretamente a operacgio, e se quisermos proceder

contra a natureza, falharemos de todo e nada conseguiremos? (Crdtilo 387a).

O fulcro da passagem estd nas expressdes “segundo a natureza”
(xatd TNV @Oow) e “contra a natureza” (mopd @Oow), onde a primeira
remete as acgdes realizadas segundo um pardmetro e uma medida
corretos, ao passo que a segunda corresponde as agdes que ocorrem de
acordo com um pardmetro arbitrario e desmedido (logo, contrério ao
correto). As a¢des humanas nio se dio de modo despropositado e
arbitrario, mas convergem para um principio norteador, ainda que a
maioria dos homens nio se dé conta disso. De igual maneira, quando nos
deparamos, por meio do relato de Prometeu, com as diversas artes,
proéprias do fazer humano, o que estid em questdo, em primeira e dltima
instancia, é o modo a partir do qual tais artes sdo realizadas. Esse modo é,
pois, o modo que se articula desde e como um saber, sem o qual nada do
que fazemos ou deixamos de fazer viria a possuir sentido. Esse saber, por
sua vez, é a tendéncia natural de todos os homens, como vimos mais
acima na Metafisica de Aristételes. Contudo, o saber desse saber €, por sua
vez, de cunho filoséfico, pois consiste na apreensio dos primeiros

principios e causas. Acerca dessa diferenciacio, diz o Estagirita na Poética:
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[...] conhecer apraz nio apenas aos filésofos, mas, de modo semelhante,
também aos outros homens, ainda que participem disso em menor grau.
Pois sentem prazer ao observar as imagens e, uma vez reunidos, aprendem
a contemplar e a elaborar raciocinios {syllogizesthai} sobre o que é cada

coisa, e dirdo, por exemplo, que este é tal como aquele (Poet., 1448b).

Aos filésofos, apraz sobremaneira conhecer, pois eles buscam o
conhecimento dos primeiros principios e causas, de modo que possuem
um conhecimento mais completo da realidade. Mas essa capacidade de
conhecer nio se reduz apenas aos filésofos; os homens, porque sio
homens, naturalmente tendem a conhecer. H4, assim, o que podemos
denominar de dois modos de conhecer: um, o modo extraordinario, que
se dedica aos principios e causas; outro, o modo ordinério, no qual os
homens ji sempre se encontram, em razio de sua prépria natureza,
conforme verificamos na Etica: “Resta, entdo, a atividade vital do
elemento racional do homem; uma parte deste é dotada de razdo no
sentido de ser obediente a ela, e a outra no sentido de possuir a razio e
de pensar” (Eth. Nic., 1.7, 1098a). Se, por um lado, os homens, de modo
geral, jA sempre se encontram em uma condi¢do de obediéncia a razao
- considerada, aqui, em sentido geral, isto é, comum a todos, em razio
de todos os homens serem racionais —, por outro lado, poucos sio
aqueles que, para além da mera obediéncia, possuem a razio e pensam.

0 que, todavia, a discussido sobre os modos de manifestagdo da
razio tem que ver com o mito de Prometeu? E que o mito de Prometeu
se configura como uma poética da racionalidade humana. Para exprimir
o elemento humano racional, Esquilo recorre ao poético. Ora, o que é o
poético sendo uma criagdo do préprio racional? Na moinoig, revela-se o
fazer propriamente humano em sua dindmica de criagio. Toda criagio,

contudo, ja remete a outras formas de criagio, de modo que toda arte se



130 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

realiza sempre como e a partir de imitacdo. Por isso lemos Aristdteles

escrever o seguinte em sua Poética:

Duas causas, ambas naturais, parecem ter dado origem a arte poética como
um todo. De fato, a agio de mimetizar se constitui nos homens desde a
infancia, e eles se distinguem das outras criaturas porque sio os mais
miméticos e porque recorrem a mimese para efetuar suas primeiras formas
de aprendizagem, e todos se comprazem com as mimeses realizadas (Poet.,

1448b).

Para compreendermos a origem da imitacdo, o essencial consiste
em captarmos o nexo entre o natural e o artificial, isto é, a unidade entre
@UOo1G e téyvn. Aristételes diz, no inicio da passagem da Poética supra,
que ha duas causas, ambas naturais (pvoikai) que dio origem a arte
poética. O primeiro ponto, entdo, é que a causa é de cunho natural por
remeter a natureza. Como consequéncia disso, compreendemos que a
imitagdo (uipnoig) é proveniente de uma dinidmica natural. Os homens,
dentre todos os viventes, sio por natureza os mais miméticos
(munuikdtatov). Esse superlativo quer apontar para um elemento
fundamental da natureza humana: os homens sio os mais miméticos
porque sdo os mais criativos, ja que toda criagio é imitagio. Mas o que é
e em que consiste essa imitacdo? A palavra grega piunocic, que
traduzimos por imitacdo, nio diz o mero ato de repetir e copiar; diz,
também e sobretudo, o ato de criar, inovar e renovar. A piuncic é a
criatividade humana enquanto t€yvn que, por si mesma, ja é uma
manifestagio do Adyoc. Em primeira e Gltima instincia, quando falamos
de imitag3o, estamos nos referindo ao modo de ser e de se realizar do
homem. Essa natureza humana, por sua vez, transcende a natureza total.
E o que nos ensina Aristételes em sua conhecida passagem da Fisica:

“Em geral, a arte [t€yvn] perfaz certas coisas que a natureza [@pOoig] é
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incapaz de elaborar e a imita [pupeiton]” (Ph. 11.8, 199a15-19)". A arte
imita a natureza, pois esta lhe serve como modelo de eclosio criativa. A
todo instante a natureza se constitui criativamente. Mas a criatividade
humana exprime uma capacidade racional e artistica, de modo que,
além de imitar a criatividade da natureza, ela vem a transcendé-la.
Assim, ao receber o fogo de Prometeu, o homem tem esse fogo como
modelo natural que di ensejo a capacidade artificial. O fogo, por
natureza, queima; mas o fogo, associado a capacidade artistica, nio
apenas queima, como também cria artefatos e objetos que constituem
um mundo.

No mito de Prometeu, o fogo simboliza o instrumento da téyvn. A
TéYVN, por sua vez, s6 pode se concretizar como e a partir do Adyog, isto
é, como e a partir de uma capacidade racional que antevé as realizagdes
artisticas. N3o a toa o fogo que Prometeu concede aos homens é
surrupiado do Olimpo: é que o Olimpo exprime a dimensdo divina e
transcendente a qual corresponde a natureza mortal e imanente dos
homens. Para que os homens possam transcender a sua finitude, faz-se
necessario exercerem o AMdyog que lhes é intrinseco. O fogo, entdo, como
instrumento advindo de uma dimens3o superior, auxilia o exercicio do
AOyog enquanto realizagio de uma téyvn no mundo dos mortais. Toda
essa complexa harmonia do fazer humano revela, igualmente, uma
complexa estrutura de origem desse fazer, que deve ser compreendida
como medida e paradigma sem o qual as suas agfes nio se realizam
racional e artisticamente.

A concessio prometeica, como vimos (v. 460), envolve

“composigdes de letras” (ypoppdtov cuvBéoelg), e isso se relaciona com

10 Alteramos, na tradugdo, “técnica” por “arte” (ARISTOTELES. Fisica I-II. Prefacio, tradugio, introdugdo e
comentario de Lucas Angioni. Campinas: Editora da Unicamp, 2009, p. 58).
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a capacidade mnemonica humana. Por meio de uma linguagem prépria
que nomeia, evoca e constr6i um mundo, o homem transcende a
vivéncia da sensibilidade animal. Para ilustrar essa transcendéncia,

remetamos ao que diz Aristdteles na Metafisica:

Ora, enquanto os outros animais vivem com imagens sensiveis e com
recordagdes, e pouco participam da experiéncia, o género humano vive
também de arte e de raciocinios. Nos homens, a experiéncia deriva da
memoria. De fato, muitas recordagdes do mesmo objeto chegam a constituir
uma experiéncia unica. A experiéncia parece um pouco semelhante a
ciéncia e a arte. Com efeito, os homens adquirem ciéncia e arte por meio da

experiéncia (Metaph., 980b25).

0 género humano possui memoria (pviun), sem a qual nio ha arte
nem conhecimento. Por si sé, essa memoria é diferente da memdria
animal, pois ela sempre se manifesta enquanto memdria racional. E por
isso que, para além de possuir a memoria, o género humano vive de arte
e raciocinios (téyvn yoi Aoyiopof). Devido ao seu modo préprio de ser,
que consiste em sua racionalidade, o homem jamais sente nada pelo
mero sentir, tal como os animais; antes, tudo o que ele sente ji se lhe
apresenta a partir de um horizonte de sentido, isto é, a partir de um
mundo. O homem nunca olha para uma arvore tio sé e simplesmente
para exercer a faculdade da visio despropositadamente; o seu olhar
para uma arvore se da a partir de uma visdo repleta de sentido, que vé a
drvore como &4rvore. O homem nio apenas sente as coisas, mas
memoriza-as com um sentido, de modo a possuir uma experiéncia com
essas coisas. Dessas diversas experiéncias, ele chega a arte (téyvn) e ao
conhecimento (émotAun), que é um modo universal de apreender e
organizar as experiéncias particulares. S6 o homem, dentre todos os

viventes, possui arte e conhecimento. E isso se di porque todos os
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homens, por natureza (pHogl), tendem ao saber. Essa inclina¢io natural
ao saber revela um modo peculiar de ser e de se realizar que s6 é dado
aos homens.

0 que estd em questio, em qualquer modo de apari¢io da realidade
e dos fendmenos, é sempre a existéncia humana como o lugar e a hora
de todo e qualquer acontecimento. E nesta direcio que em sua obra Os
conceitos fundamentais da metafisica Heidegger ird estabelecer uma

distin¢do fundamental entre o homem e os outros viventes:

[...] o homem n3o é apenas uma parte do mundo, mas é senhor e servo deste
mundo, a2 medida que o “possui”. 0 homem possui 0 mundo. O que dizer do
resto dos entes, que, como o homem, também s3o uma parte do mundo? O
que dizer dos animais, das plantas, das coisas materiais, como as pedras,
por exemplo? Diferentemente do homem, que também possui o mundo, eles
sdo apenas parte do mundo? Ou serd que também o animal possui mundo?
E como? Da mesma forma que o homem ou diversamente? Como é preciso
apreender esta alteridade? O que dizer da pedra? Aqui se mostram, ainda
que de modo deveras rudimentar, diferencas. Nés a fixamos através de trés
teses: 1. a pedra (o material) é sem-mundo; 2. o animal é pobre de mundo; 3. 0

homem é formador de mundo."

Faz-se necessdrio compreender propriamente o que esti em
questdo, a fim de que nio venhamos a incorrer em equivoco. Ndo se
trata de “depreciar” os outros viventes e “apreciar” demasiadamente o
homem. Com as formulagbes “sem-mundo” e “pobre de mundo”,
concernentes a pedra e ao animal, Heidegger nos chama a atencio para
o fato de que o conceito de “mundo” sé se d4 e se realiza para a existéncia
humana, isto é, na sua visdo, na sua perspectiva, para sé entio podermos

referi-lo aos outros entes enquanto parte deste mundo. Toda e qualquer

" HEIDEGGER, Martin. Os conceitos fundamentais da metafisica: mundo, finitude, soliddo. Tradugio de
Marco Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2011, p. 230.
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referéncia ao que seja o mundo sé pode vir a luz a partir do homem. Isso
nio o coloca, contudo, na condi¢io apenas de “senhor” (no sentido de
um “sujeito”, de um “eu” ativo), mas na condi¢io de ser senhor e servo,
simultaneamente. Ele, portanto, recepciona isso que é o mundo porque
seu modo de existéncia consiste em uma abertura para que o mundo
nele se dé e se mostre como tal. Neste sentido, a sua liberdade e o seu
modo de ser livre nio significa ser livre de, mas ser livre para, ou seja,
ele nio é livre de circunstincias ou determinagdes, mas é livre para
exercer a sua finitude em conformidade com o seu modo de ser, que é
abertura e possibilidade para se constituir no mundo a medida que vem
a formar tal mundo.

Quando falamos de o0 homem formar mundo, convém atentar para
0 que queremos entender com isso. Nio se trata de lhe atribuir o poder
de criacdo da totalidade de todas as coisas. O homem ja é, ele préprio,
fruto da criacio, de modo que, previamente, ele ji faz parte de um
mundo para poder agir. Mas esse mundo é o mundo natural; falta-lhe o
mundo artificial (isto é, da arte; leia-se: da Téyvn). E na harmonia entre
os elementos naturais e artificiais que se constitui propriamente a
humanidade do homem. O homem n3o vive prépria e plenamente como
homem senio pelos artificios formadores de mundo que envolvem a
téyvn. Precisamente essa atividade — a saber, a de formac¢io de mundo
- é 0 que demarca a vida humana no relato do mito de Prometeu. Por
meio da téyvn, o mundo da criatividade humana, pouco a pouco, vai se
formando e, com isso, juntamente a pdlis. As diversas T€yvol exprimem
os diversos fazeres, os quais, por sua vez, remetem as diversas
inclina¢des da natureza peculiar de cada homem. Trata-se da unidade
entre a coletividade e as distintas individualidades. Dird Platio no Livro

II da Repiiblica (369b), por meio de Sécrates: “Segundo o meu modo de
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pensar — principiei —, forma-se uma cidade [n6Aic] quando nenhum de
nés se basta a si mesmo e necessita de muitas coisas”. O fato de cada
individuo necessitar de muitas coisas implicara os diversos fazeres, que
s6 podem advir das diversas téyvat.

A natureza humana vem a se consumar no horizonte da téyvn.
Poder-se-ia supor que, com o desenvolvimento desta reflex3o,
estivéssemos querendo apontar para um mundo plenamente da
“positividade” e do “progresso”; por outro lado, nio se trata do total
oposto disso. Contudo, com a té€yvn advém os perigos e as ilusdes.
Propositadamente, quando citamos os primeiros versos para o
desenvolvimento da presente reflexdo, nio abordamos aqueles que

dizem o seguinte:

P. Impedi os mortais de prever a morte.
C. Que remédio descobriste desta doenga?
P. Cegas esperangas entre eles instalei.

C. Util dom assim fizeste aos mortais (vv. 248-251).

Esses versos antecedem o relato da concessio do fogo e, por
conseguinte, do aprendizado das artes. As artes preenchem a vida dos
mortais com muitas coisas uteis, mas, quando eles se aferram somente
as utilidades e distragdes que lhes proporcionam as artes, a consciéncia
de sua finitude lhes é retirada. O homem nio pode prever a morte, mas
a todo instante anseia por prever a vida. Prometeu instalou “cegas
esperangas” entre os mortais. N3o se trata, portanto, de uma esperanga
que prevé o que de fato é, mas de uma esperanca que, por ser cega, prevé
sempre o que ndo é. O preenchimento da vida com cegas esperancgas
implicard o esvaziamento da finitude na auséncia de sua consciéncia e

do exercicio do pensamento origindrio; este se volta para o que é
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primordial e, no entanto, nio é “ttil” para o cotidiano das distrac¢des e
do entretenimento. Vivemos hoje as consequéncias dessas “cegas
esperancas” com as quais nos presenteou Prometeu. A medida que
impera o mundo das tecnologias, uma série de problemas advém das
cegas esperang¢as que os mortais depositam nesses artificios. Sem
consciéncia de sua finitude, os homens se entregam aos prazeres
triviais e ignaros; dedicam seu tempo a desfrutar, desenfreadamente,
das artes, sem a devida contemplagdo, ponderagio e moderagio. Com
efeito, as cegas esperangas prometeicas acometem os homens com seus
vicios e os apartam de uma vida virtuosa. Para além do desfrute
imprudente das artes, os homens incorrem em uma mais profunda
desmedida: a do desconhecimento de si. Esse desconhecimento de si
aponta para a necessidade de se pensar a génese de si mesmo e das
coisas em sua totalidade, pois conhecer a si mesmo implica conhecer
também a origem de todas as coisas e vice-versa. Para ser e se realizar
plenamente como humano, o homem deverd nio apenas receber os
beneficios da concessio de Prometeu, mas também recusar os
maleficios da cegueira que igualmente lhe sobreveio. Em suma: a
concessio prometeica serve aos humanos, a um sé tempo, de dadiva e
de maldi¢3o. Impossivel é n3o ser, de algum modo, acometido por essa
maldicdo, uma vez que predomina entre os humanos a cegueira.
Todavia, para se livrar dessa cegueira, caberd ao homem dar-se conta
dela, de modo a reconhecé-la como tal. Isso ele s6 podera fazer 4 medida
que, tal como Prometeu, exercer a sua capacidade de prever, de
adivinhar o seu préprio futuro. Sob os auspicios da previsio de si
mesmo, o homem entdo olhard para si e reconhecerd o 4mago de sua
finitude por meio do pensamento que pensa as origens e as suas

decisivas consequéncias.
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A subversao do génio nos
Anos de formacao de Wilhelm Meister

Sérgio Luis Persch

Friedrich Spielhagen considera que a origem de uma obra de arte

pode ser explicada ou interpretada basicamente de duas formas:

Se o poeta, ou artista de modo geral, é um inventor (Erfinder), o criador de
algo novo, que jamais existiu, que surge exclusivamente por obra dele s6 e
que sem ele ndo poderia ter vindo a tona, ent3o é correto erguer os olhos a
ele como a um eleito, cujo espirito é diretamente inspirado por Deus; mas
se ele é o descobridor (Finder) de algo que estd dado diante de todo mundo,
que poderia ser descoberto por qualquer um, desde que se desse o trabalho
de procura-lo e, nesse seu esforco, evidentemente fosse agraciado pela
sorte e pelo acaso, nds bem poderiamos inveji-lo, mas de maneira nenhuma

té-lo em excessiva admiragio.?

Essa dupla via consiste num ponto de partida axiomdtico que pode
ser facilmente generalizado para qualquer tipo de efeito, acdo ou
comportamento propriamente humano. Especialmente a primeira, a do
Erfinder, é bastante sedutora para distinguir o ser humano dos outros
seres naturais. Podemos perfeitamente substituir a expressio “poeta”
pela expressio “homem” e nos servir das palavras de Spielhagen para
dizer: se, por intermédio do homem, surge “algo novo, que jamais existiu,

que surge exclusivamente por obra dele s6 e que sem ele n3o poderia ter

! Professor do Departamento de Filosofia da UFPB.

2 SPIELHAGEN, Friedrich. Beitriige zur Theorie und Technik des Romans. Leipzig: Verlag von L.
Staackmann, 1883, p. 3.
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vindo a tona, entdo é correto erguer os olhos a ele como a um eleito, cujo
espirito é diretamente inspirado por Deus”. Essa afirmacio estd alinhada
com os pressupostos de uma tradigao filos6fico-teolégica bastante ampla,
tais como a de que o homem foi criado a imagem e semelhanca de Deus,
que faz parte da sua missdo conhecer, dominar e governar todo o reino
vivo da terra e, de modo geral, o que o distingue é estar ele dotado de um
espirito ou alma, ou entdo uma alma especifica, qual seja, a racional.
Caberia perguntar se é dessa filosofia geral ou teologia que também se
deduzem as diferencas que os humanos estabelecem entre eles préprios,
a divisdo de classes e a existéncia de individuos extraordinarios que se
destacam em algum cultivo ou arte, tais como se chamam o dom da arte
poética, o dom da profecia, o dom da sabedoria ou adivinhacio etc. De
qualquer forma, as palavras de Spielhagen deixam claro que os
individuos, na medida em que se distinguem dessa forma, sdo dignos de
admirac¢io, num modo de explicacio do mundo que, em certa medida,
resulta encantado. E do contrdrio, se apenas descobriram algo por conta
da conjuncio de uma procura mais ou menos assidua e o acaso feliz de
um achado, nio temos motivo algum de admird-los como excepcionais.
Como qualquer um de nds que descobrir ouro numa serra ou acertar na
loteria, podem os sortudos ser alvos de inveja, mas ndo venerados como
seres particularmente assistidos por Deus.

Com o advento da modernidade, essa dupla via n3o deixa de
desempenhar a sua func¢do axiomdtica, mas com uma mudanga
significativa, que precisa ser levada em conta de frente e de verso. Por um
lado, ha um apelo forte ao reconhecimento da homogeneidade dos seres
humanos, cujo corolario é a negacio de tragos distintivos que seriam a
marca de certos individuos extraordindrios; nio ha uma tribo

especialmente eleita por Deus; nio ha profetas e sdbios por uma sele¢io
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divina, o bom senso ¢ partilhado pelos humanos de forma absolutamente
equitativa (Descartes), o poder monarquico e absoluto para Hobbes pode
ser representado por qualquer um de nds (contanto que seja um so),
porque as leis que definem a natureza humana sio universais e em toda
parte as mesmas. Por outro lado, para salvaguardar a diferenca entre os
humanos e os restantes seres naturais, os modernos lancam m3o do
dispositivo da representacdo. Assim, para Hobbes, o poder do Estado
precisa ser concebido em forma de uma representagio (o Leviati) e um de
nos sera o representante do poder, isto é: o poder se define pela vontade
deste individuo (o inico que n3o renunciou a sua liberdade natural) e o
Estado é um homem artificial, do qual somos nés os artifices; o Leviat3 é
uma construcdo de algo novo, que sem o homem n3o teria vindo a tona.
Descartes justamente universaliza o dispositivo da representagio.
Nesse sentido, cabe frisar que, se ali comeca um processo de
desencantamento do mundo (cf. Max Weber), nio é por se considerar,
subitamente, que todas as representagdes sio ilusdrias, mas sim, que
tudo o que percebo e conheco é representagio. A histéria da filosofia
moderna revelard que o preco a ser pago em funcio desse dispositivo é
que, efetivamente, nio temos acesso as coisas mesmas, porém, somente
a0 modo como as coisas aparecem para nés. Todavia,
independentemente das criticas que a razio precisa se fazer para evitar
o dogmatismo, Descartes estabelece as balizas de um dualismo que, em
certa medida, salvaguarda o cariter extraordinirio do ser humano na
terra, do génio artistico criador de obras, do ator que, no palco (ou seja,
no espago da representagio) é autor de um mundo. Com efeito, se tudo
é representacio, a cena do palco tem os mesmos indicios de realidade

ou ilusdo que a cena da vida aquém do palco, pelo mesmo motivo por
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que o sonho nio se distingue da vigilia®. E assim, alinhavado com o
pressuposto representacional do conhecimento cientifico, o palco mais
e mais passa a ser visto como um espacgo essencial de ilustragio e de
formacdo pedagégica do cardter de uma multiddo que o assiste.

Nesse sentido, a ideia cartesiana de representa¢io preenche os
requisitos da tese de que o ser humano é dotado de livre-arbitrio e que,
dependendo do seu génio e da sua vontade, pode interferir no curso da
natureza, de sorte que um estado de coisas modificado pela ag3o e a arte
humanas é, em certa medida, independente da necessidade e das leis
naturais. A segunda possibilidade, por sua vez, mantém vinculo estreito
com a tese de que tudo o que ocorre na natureza e ao ser humano é
consequéncia de leis naturais necessarias, de modo que o ser humano
faz necessariamente aquilo que, por uma necessidade natural, ele é
compelido a fazer. O filésofo Spinoza tem uma das formulacées mais
radicais dessa tese.

Apoiados nesse dispositivo conceitual podemos dizer que a nogio
de génio é revestida desse carater interpretativo da obra de arte que a
considera a inveng¢io de algo novo que antes nio existia em parte
alguma, ou seja, a que toma o artista como o inventor extraordinirio da

obra, conforme a primeira possibilidade esbo¢ada por Spielhagen.

* %k ok

Mas essa “liberdade” e esse espirito edificante de que o homem
pode se servir no espago da representagio foi também questionada de

diversas formas e trouxe a luz obras artisticas e literarias excepcionais.

3 Cf. A primeira meditagdo de René Descartes.
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Um primeiro exemplo cldssico que podemos invocar nesse sentido,
é o do “engenhoso fidalgo Dom Quixote de la Mancha”. Trata-se de um
leitor ancido que, de tanto mergulhar na literatura cavaleiresca, acaba
acometido da loucura de se tornar ele préprio um cavaleiro andante,
num mundo em que realmente ji ndo cabia mais semelhante
representacio. Assim, Dom Quixote e seu mundo encantado se tornam
um palco de facanhas que promovem o riso do leitor/espectador, a tal
ponto que, na segunda parte da obra, o heréi se depara com a sua
proépria representacdo. A primeira vista, as aventuras cémicas ou
tragicomicas do louco que se tornou cavaleiro andante parecem se
originar de uma imaginacio delirante que se desprende do mundo tal
como efetivamente ele é, conquistando assim plena liberdade para
elaborar o seu mundo imaginirio. Entretanto, no seu complexo
desdobramento, a obra nos faz entender que nio se trata do confronto
entre um mundo real e um mundo imaginidrio, mas sim, de duas
representacdes de mundo incompativeis entre si; de sorte que a
representacdo quixotesca do mundo entra em confronto com a
representacio moderna do mundo. Num contexto epistemoldgico e de
compreensio de mundo diversos, nio se definiria essa oposi¢do entre o
real e o imagindrio, oposi¢do segundo a qual as aventuras de Dom
Quixote repousariam, em ultima instincia, num estado disfuncional do
seu cérebro delirante. Alids, esse cavaleiro de figura triste vem a ser
uma proto-critica a cultura moderna, na medida em que o heréi, num
raro momento de lucidez e de compreensio do suposto mundo real que
com ele se confronta, escolhe deliberadamente permanecer até o fim no
seu mundo imagindrio. Se é esse 0 mundo em que viveis e quereis me
obrigar a viver - diz ele a Sancho Panga e ao homem moderno - entio

prefiro ficar por aqui mesmo e renunciar a minha prépria vida. E foi o
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que fez pouco tempo depois, recolhendo-se pacificamente ao seu leito
de morte.

No que diz respeito a abordagem critica do dominio avassalador
que a representacdo assume especialmente por conta da cultura teatral,
um exemplo singular para o nosso propdsito é a Carta a D’Alambert do
filésofo Jean Jacques Rousseau. Trata-se de uma carta de carater
publico, enderecada a outros autores da época, como Voltaire e Diderot,
mas dirigida diretamente a D’Alambert, justamente porque este reagiu
de modo critico ao fato de a cidade de Genebra ter proibido a exibi¢do
de espeticulos teatrais (comédias) em seu dominio. Para tanto,
D’Alambert faz uma apologia desse tipo de espetaculos, “ressaltando
suas qualidades progressistas e pedagégicas, termos caros a fraseologia
da ilustragdo, como sabemos”“. Sem duvida, d’Alambert, assim como o
conhecido padre e historiador Bossuet, utilizam em larga medida a ideia
cartesiana de representagdo. A isso Rousseau reage assumindo uma
postura aparentemente conservadora, que porém denuncia o perigo da
degeneracdo moral e politica do homem moderno, por conta das
caricaturas representacionais que o substituem em escala cada vez mais
incisiva. Se os espetaculos estdo a servigo do entretenimento, considera
Rousseau que “eles sé s3o permitidos enquanto necessarios, e que toda
diversdo inttil é um mal, para um ser cuja vida é to curta e cujo tempo

é tdo precioso”

. Se sdo exibidos para entreter o povo, isso sé seria
efetivamente para multiddes ociosas, pois “o hdbito do trabalho torna a

inatividade insuportivel, e uma boa consciéncia acaba com o gosto pelos

4SILVA FILHO, José Paulo da. “Tudo serd para nés real, para vos teatro”: leitura da Carta a d”Alabert de
Rousseau a partir do seu discurso sobre a desigualdade. Jodo Pessoa: Dissertagdo de Mestrado em Filosofia
da UFPB, 2021, p. 44.

5 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Carta a D’Alembert. Trad. Roberto Leal Ferreira. Campinas, SP: Editora da
Unicamp, 2015, p. 44.
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prazeres frivolos: mas é o descontentamento consigo mesmo, é o peso

da ociosidade, é o esquecimento dos gostos simples e naturais que

»6

tornam t3o necessaria uma diversio estranha”®. E nesse sentido, os

defensores do teatro moderno nio tém a seu favor a cultura grega dos
espetaculos. “Seus teatros nio eram erguidos pelo interesse e pela
avareza; ndo se fechavam em obscuras prisdes; os atores nio

precisavam fazer os espectadores pagarem, nem contar com o rabo do

olho as pessoas que viam passar pela porta, para ter certeza do jantar””.

Toda essa critica de Rousseau, porém, nio o leva a ser um opositor

absoluto da arte teatral.

Como! N3o deve haver nenhum espetdculo numa repiblica? Pelo contrario,
deve haver muitos deles. (...) J4 temos os prazeres dessas festas publicas;
tenhamo-nas em ainda maior ntimero, e ficarei ainda mais encantado. Mas
nio adotemos esses espetdculos exclusivos que encerram tristemente um
pequeno numero de pessoas num antro escuro; que as mantém temerosas e
iméveis no siléncio da inagdo; que s6 oferecem aos olhos biombos pontas de
ferro, soldados, aflitivas imagens da servidio e da desigualdade. N3o, povos
felizes, nio s3o essas as vossas festas! E ao ar livre, é sob o céu que deveis

reunir-vos e entregar-vos ao doce sentimento de vossa felicidade.®

Caso contrario, quando o homem, ao frequentar o espeticulo,

“troca a realidade pela aparéncia”®

, ja ndo pode ser considerado senhor
de si mesmo. Enfim, espetdculos que s6 se assistem por dinheiro

“tendem em toda parte a favorecer e aumentar a desigualdade das

¢ ROUSSEAU, Jean-Jacques. Carta a D’Alembert. Trad. Roberto Leal Ferreira. Campinas, SP: Editora da
Unicamp, 2015, p. 44.

7 Tbidem, p. 108.
8 Ibidem, p. 157.
° Ibidem, p. 93.
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riquezas, menos perceptivelmente, é verdade, nas capitais do que numa
cidade pequena como a nossa"*.

Enquanto uma espécie de “anti-iluminista”, Rousseau teve uma
existéncia um tanto quanto exdtica e isolada. Porém, o eco dos seus
protestos teve grande alcance e ele pode ser considerado sintoma de
uma crise que haveria de se desdobrar até o século XX. Mas esse
processo de auto-critica e crise nio haveria de ser um processo simples,
pois o que resultaria de uma existéncia consagrada ao palco segundo os
esclarecidos pressupostos do cartesianismo e as melhores intengdes do
iluminismo? Na verdade, o tamanho do abalo s6 se faz perceber na
medida em que levarmos em conta a ruptura epistemoldgica que ha
entre a idade moderna classica e a idade moderna que se instaura a
partir do século XIX, conforme explicitadas por Foucault em sua obra As
palavras e as coisas, quando ele mostra que a episteme moderna, que
desponta a partir do século XIX, é radicalmente distinta da episteme
inaugurada no século XVII. Esta tltima, conforme ele mostra, baseia-se
fundamentalmente na ideia moderna de representagdo. Um recurso
imprescindivel para o éxito do classicismo moderno, Foucault explicita
também aquilo que, apds o seu desdobramento nas diferentes areas de
saber, deixa-o insustentdvel. Tomada como principio epistemolégico

praticamente absoluto, a representacio

intenta representar-se a si mesma em todos os seus elementos, com suas
imagens, os olhares aos quais ela se oferece, os rostos que torna visiveis, os
gestos que a fazem nascer. Mas ai, nessa dispersio que ela retine e exibe em
conjunto, por todas as partes um vazio essencial é imperiosamente
indicado: o desaparecimento necessirio daquilo que a funda - daquele a

quem ela se assemelha e daquele a cujos olhos ela nio passa de semelhanca.

19 Ibidem, p. 146.
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Esse sujeito mesmo — que é o mesmo - foi elidido. E livre, enfim, dessa
relagio que a acorrentava, a representacio pode se dar como pura

representacdo.”

Essa € a conclusdo a que ele chega em sua andlise do quadro Las
Meninas de Velasquez. A supressdo do sujeito, segundo Foucault,
permitiu um sistema classificatério de analogias e diferencas entre as
coisas muito eficaz, porém, deixou nas linhas tracadas por esse sistema
de classificagdo uma fissura da qual, cedo ou tarde, irromperia a base
que a funda, dando origem as ciéncias humanas e a historicidade do
conhecimento. Paralelamente a tal sistema de conhecimento
representacional, podemos considerar que, em certa medida, a cultura
teatral também se desdobrou e redobrou de modo que o palco fosse visto
como um espago de pura representacao, livre da relagdo que a fundou e
antes a acorrentava. Para usar uma metifora de Kant: como uma aguia
que, para se sentir mais leve, tentou voar no vicuo, mas com isso perdeu

0 apoio que a sustentava.

* %k %k

O periodo romintico, segundo Berthold Auerbach - escritor de
certa forma marginal a ele —, teria consistido nesse voo cego até a
Arcadia, donde o poeta dramaturgo efetivamente n3o conseguiu voltar.
E assim o romantismo encontra o seu limite abissal no niilismo.

Em um exame a parte, poderiamos verificar que o préprio Berthold
Auerbach, um escritor provinciano, encontra na literatura popular uma

terceira via ou via média, capaz de dissolver os extremos entre o

" FOUCAULT, Michel. 4s palavras e as coisas. Sio Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 21.
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romantismo e o niilismo. Mas a revolucio industrial, a hegemonia da
cultura urbana e a capitaliza¢ido das obras do ser humano impediriam
que, biografica e historicamente, o escritor de provincia fosse capaz de
desempenhar um papel critico ou formador do homem moderno e
contemporaneo. O préprio Berthold Auerbach, no auge da sua fama, que
o colocava em pé de igualdade com Goethe e Schiller, sentia-se magoado
por ser visto como tipo provinciano, exemplar e divertido, uma espécie
de Dom Quixote de carne e 0sso a servir como objeto de diversdo nos
saldes nobres de Berlim. No entanto, o olho critico e penetrante de
Berthold Auerbach soube ver que, para além da moda de saldo vinculada
ao movimento romantico, havia caminhos mais razoaveis para resolver
aquele impasse de se langar a uma Arcddia utdpica, e um desses
caminhos foi percorrido justamente por Goethe. Mesmo sendo no
sentido inverso ao do préprio Auerbach — este, um estudante pobre e
provinciano, que soube transformar camponeses rusticos em
personagens literdrios, acabando por gozar de grande fama nos saldes
nobres da capital, aquele um cidaddo oriundo da classe economicamente
privilegiada e que faz surgir personagens literdrios desse ambiente —
Goethe, segundo Auerbach, é uma expressdo natural, uma expressio
adequada da natureza (conforme conceito desenvolvido por Spinoza).

Pretendemos nos deter, aqui, em um discurso proferido por
Auerbach sobre Goethe, no qual procura mostrar que o autor do Fausto
é, ele préprio, uma expressio imanente, consequente e harménica da
natureza, um individuo enquanto parte da natureza conforme Spinoza
o define.

Entretanto, nio é com base no Fausto e nas demais criagdes
métricas de Goethe que Auerbach o vincula a Spinoza, mas sim, na sua

prosa literdria, tal como é o caso dos Anos de formagdo de Wilhelm
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Meister, que tomaremos aqui como referéncia especifica. Fazendo isso,
Auerbach traz um elemento novo em prol do lugar decisivo que Goethe
ocupa na histéria da literatura, pois nio é sé dele a tese de que Goethe
preenche um capitulo essencial na histéria do individuo moderno. Ao
lado de outras criagdes literdrias monumentais, como a de Don Juan,
Dom Quixote e Robinson Crusoé, o Fausto é considerado uma expressio
Unica e imprescindivel da saga do individuo moderno™.

O que nos interessa, porém, é suspender um pouco a atengio
hegemonica voltada a trajetéria existencial e a sina tragica de Fausto,
para dirigi-la aos Anos de formagdo de Wilhelm Meister, baseados na tese
de Auerbach, de que na prosa literaria a existéncia e a sina do individuo
genial é diferente do que o é nos versos metrificados; de sorte que o
pacto abissal que Fausto firma com o deménio da lugar a um Meister que,
frustrado com a estufa da nova aristocracia de sustentagio econdmica
do seu berc¢o natalino, sai de encontro a natureza, vai para o mundo,
respira a céu aberto.

Vale lembrar as referéncias que o préprio Goethe faz a Spinoza,
para justificar o vinculo que Auerbach estabelece entre ambos. Com
efeito, a primeira vista, nada parece ser mais discrepante do que uma
Filosofia more geometrico demonstrata por um lado e, por outro, as
criagdes poéticas e de prosa literdria de um génio como foi Goethe.
Como conciliar aquele tipo de filosofia com este tipo de literatura?
Goethe efetivamente era contra a ideia de que seria necessario um
dominio especifico de pensamento e reflexdo, correspondente a

filosofia, que se mantivesse divorciado da poesia e da religiio®. Mas foi

12 Cf. Watt, 1997.
13 Cf. GOETHE, 1953, p. 178.
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justamente diante de Spinoza que ele se deparou com uma irrestrita
compatibilidade entre o espirito filos6fico e o 4nimo poético. Vejamos o

que ele diz acerca de Spinoza:

Esse espirito que me causou efeitos tdo decisivos e que deve ter uma
influéncia tdo grande em todo o meu modo de pensar foi Spinoza. Com
efeito, depois que eu ja havia procurado pelo mundo todo inutilmente um
meio de formagdo adequada ao meu tipo esquisito, deparei-me finalmente
com a Etica desse homem. Quanto ao que devo ter retirado dessa obra,
quanto ao que nela devo ter introduzido com minha leitura, de forma
alguma saberia prestar contas; basta reconhecer que encontrei ali um
descanso para as minhas paixdes, pareceu-me que nela se descortina uma
visdo abrangente e livre do mundo sensivel e moral... Essa tranquilidade de
Spinoza, capaz de tudo equalizar, contrastou com o meu impeto de excitar-
me com tudo, o seu método matematico foi a contrapartida da minha
maneira poética de sentimento e expressio, e justamente essa maneira
sistemdtica de tratar do assunto, que se relutava em reconhecer como
adequada para os objetos da moral, é que me fez o seu mais apaixonado

discipulo, seu venerador mais decidido.*

Baseado em testemunhos desse tipo, Berthold Auerbach examina
algumas obras de Goethe, procurando mostrar como o escritor
efetivamente elabora uma representacio poética da realidade, tal qual
Spinoza a explicou segundo o seu modelo filos6fico-matematico. No
discurso aludido acima, uma conferéncia realizada em 1861, na qual
aborda a arte da narrativa de Goethe, Auerbach diz que o poeta “se
apropriou a sua maneira da visdo sistemitica do mundo desenvolvida
por Spinoza, ou, melhor ainda, reconheceu-a como sendo a sua prépria”;

na sequéncia, ele escreve:

4 GOETHE, Johann Wolfgang von. Wilhelm Meisters Lehrjahre. Herausgegeben von Paul Stapf (Dritter
Band). Berlin und Darmstadt: Deutsche Buch-Gemeinschaft, 1953, p. 504.
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Se, conforme as palavras de Spinoza, é livre aquele homem que vive e age
de acordo com as determinagdes naturais mais intimas do seu préprio ser,
entdo Goethe é esse homo liber. Goethe foi uma natureza e reconheceu a si
préprio enquanto tal. O conhecimento livre nio supera o dominio da

natureza, mas eleva-o, eleva o ser a consciéncia.”®

No que diz respeito a maneira como o poeta realiza isso, Auerbach
escreve: “Em suas narrativas, Goethe trata unicamente de materiais que
estdo a sua imediata disposi¢io, e de temas que ele partilha
pessoalmente ou que fazem parte da sua cultura. Jamais ele lan¢a mio

916

de um romance histérico”’. Quanto a for¢a proeminente dessa

producio artistica, ele diz o seguinte:

Nio é pelo actimulo de motivos que se produz a diversidade da vida, mas em
virtude da potencialidade interior ao esbo¢o de um nicleo unico... Nesse
sentido a arte se coloca em justo paralelo com a natureza, a qual sempre
traz a tona a mesma estrutura perfeita e permite que ela se renove
eternamente, ela que forma cada coisa orginica de tal modo que a coisa se
sustente e conduza por si prdépria, sem necessitar de qualquer apoio

externo.”

k 3k ok

Com base na interpretagdo de Berthold Auerbach, vamos agora tecer
nossas consideragdes acerca dos Anos de Formagdo de Wilhelm Meister.

A revelia dos protestos de Rousseau, a cultura urbana se
desenvolveu de modo exponencial. Alids, houve nio s6 um

desenvolvimento progressivo, mas no é descabido falar de uma espécie

1S AUERBACH, Berthold. Goethe und die Erzdhlungskunst. Stuttgart, F. G. Gotta’scher Verlag, 1861, p. 5.
16 Ibidem, p. 6.
17 Ibidem, p. 11.
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de metamorfose que, vez por outra, di origem a uma nova onda
generalizada de desenvolvimento. Uma estrutura urbana (e nesse
sentido pensamos ndo apenas nas faces fisicas e geograficas de uma
cultura, mas também nas faces politicas, sociais e — talvez a mais
proeminente para o nosso caso - psiquica) nio se dd a entender
mediante uma metafora abstraida de um desenvolvimento que nos
parece progressivo. (Por exemplo: como uma arvore que multiplica o
seu tamanho com o crescimento de novos ramos cobertos de folhas). Em
vez disso, a metamorfose seria uma metafora mais condizente.
Encontramos em Wilhelm Meister um personagem tio exemplar e
decisivo quanto o Fausto, mas diferente deste, com uma capacidade de
adaptacido ao estado de coisas que a histdria oferece. Meister anseia por
um lugar origindrio que as transformacgdes culturais vinculadas a
revolucdo industrial distanciaram durante a sua vida infantil. Em
contrapartida, foi justamente a sua situagio privilegiada pelo ponto de
vista econémico que lhe permitiu pensar a arte pela arte s6 e ndo como
um meio de subsisténcia. Seriam as injun¢ées do mundo que afastariam
o artista do seu oficio, porém, jamais o génio artistico se dobraria aos
apelos econémicos do mundo. Houve, pois, uma mudanca radical do
contexto s6cio-histérico, em decorréncia da qual, por acaso, o filho de
um capitalista traz consigo um amor pela arte que no era préprio de
gente distinta num periodo em que a distin¢io entre classes passou a
ser definida exclusivamente por critérios econémicos. Remando contra
a maré do seu tempo, Wilhelm pensa que a monetarizacio das obras de
arte ndo traz nenhum beneficio a arte em si. Pelo contrario, problemas
econémicos podem forgar o artista a se manter provisoriamente
afastado da sua vocacdo inata, mas quando isso acontece, quer dizer,

quando injun¢des econdémicas e sociais por acaso afastam o artista do
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palco - falta de dinheiro, tramas amorosas —, Meister nio tem davidas
de que, assim que lhe for dada a oportunidade, ele haverd de procurar o
palco assim como o sapo procura a dgua'®. Esses sdo ecos de uma
transformacgio profunda do contexto sécio-histérico no qual vem a tona
o Wilhelm Meister.

No que consistiria basicamente essa metamorfose? — Ligada a
ruptura epistémica que substitui o mercantilismo da idade moderna

classica pela economia da “idade da histéria”*

,aobrade arte passa a ser
proeminentemente apreciada pelo valor monetirio que se subscreve a
ela. Em vez disso, Wilhelm Meister, como um sapo que procura a agua,
vive provido de uma nog¢3o intuitiva da arte como uma atividade que
tem seu fim em si mesma. A arte pela arte. E enquanto tal, ele bate de
frente com o que se revela numa perspectiva oposta a nogio intuitiva de
Meister, qual seja, a perspectiva da monetarizagio das obras de arte
acabadas.

Vimos acima que Rousseau ji protestava contra a tendéncia da arte
paga. Tal tendéncia, porém, cresceu e se impds de modo irreversivel.
Isso se mostra de modo exemplar na genealogia de Wilhelm Meister. O
seu avl se tornara um aristocrata e, portanto, rico, em funcio do seu
tato estético. Em suas viagens para a Itélia, ele distinguia pecas entdo
an6nimas e praticamente sem valor, pecas que, trinta ou quarenta anos
depois, passaram a ser cotadas com valores exorbitantes, de sorte que o
relicirio onde o neto viveu os seus primeiros anos se transformou num
museu de valor inaudito. J4 o pai de Goethe aprendeu a apreciar as pecas

exclusivamente pelo valor monetirio que acabaram incorporando. Em

'8 GOETHE, Johann Wolfgang von. Wilhelm Meisters Lehrjahre. Herausgegeben von Paul Stapf (Dritter
Band). Berlin und Darmstadt: Deutsche Buch-Gemeinschaft, 1953, 1, cap. 14, p. 509.

19 Cf. Foucault, p. 297 e seg.
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vez de qualquer afeicdo estética, todo o seu interesse pelas obras de arte
foi movido por especulagdes financeiras, o que potencializou mais uma
vez a fortuna da familia. Com o falecimento do avé, o relicirio se desfez
e o pai se tornou um grande capitalista, credor de empresarios e
financiador de indistrias. A casa resultou mais entulhada do que antes,
porém, nio mais de obras de arte e, sim, de mercadorias: méveis,
tecidos, decoragdes.

Movido talvez por um latente complexo de Edipo, o Meister Pai
manifestava uma verdadeira aversdo a qualquer coisa ou agdo que nio
fosse um meio util para o empreendedorismo econémico. E foi meio a
contragosto e com certo desprezo que ele concordou em dar de presente
ao menino, em certa noite de natal, um teatro de bonecos,
pomposamente exibido no espago que num passado recente servia como
depoésito das obras de arte colecionadas pelo avd. Passados os dias de
festa, os apetrechos do teatro de bonecos foram diligentemente
guardados numa caixa, donde talvez s6 deveriam ter saido num futuro
distante, caso depois 0 homem feito quisesse se recordar do entusiasmo
infantil que certa vez vivera numa festa de natal.

No entanto, o teatro de bonecos ocasionaria a “perdi¢do” da crianca
e, depois, do jovem Wilhelm Meister. Sempre de novo ele queria montar
o teatro, no antro vazio que outrora guardava a colegio de obras de arte
do seu avd — como um sapo que procura a dgua. E assim comegou a ler
pecas teatrais a ponto de decord-las e, inclusive, queria transformar os
livros escolares de histéria e ciéncias em pecas teatrais. O palco foi
visado como seu mundo tnico e exclusivo.

Tudo isso Wilhelm relata a sua amada, deitado no regaco dela, atriz
de uma companhia teatral que fazia uma temporada na cidade. Foi no

seio dela que ele sentia ter alcancado o paraiso perdido que ansiava
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reconquistar através do teatro. E foi nesse éxtase pleno que, de subito,
ele descobriu que a sua amada estava, na verdade, traindo um homem
com o qual ela tinha compromissos e que a sustentava.

Agora o pai que o censurava e o amigo que o advertia dos perigos
da arte teatral poderiam repetir com Rousseau em alto e bom tom: o
teatro corrompe a sociedade e degenera os valores tradicionais etc. (com
a diferenca de que agora o faziam na perspectiva de uma vocagio
econdmica da qual o fildsofo francés se manteve alheio). Espaco de uma
arte que nio se cristaliza em um bem (material) que pudesse ser
adquirido, guardado e, em dltima instincia, como uma moeda de troca,
o0 palco acaba sendo uma espécie de vitrine curiosa do mundo, onde se
exibem as paixdes humanas e os consequentes escindalos de uma
vontade de viver sem qualquer norte moral seguro. Uma vontade de
viver cujas maiores inspira¢des se vinculam ao conforto de uma
existéncia economicamente bem-sucedida e cujos maiores sofrimentos
consistem, igualmente, na miserdvel condi¢io de mendicincia dos
artistas. Quando bem-sucedidos, os artistas abusam dos valores
humanos; quando malsucedidos, desprezam os valores com base em sua
condicio miseravel.

Mas para a surpresa do pai e do amigo, Wilhelm passou a se dedicar
irrestritamente as missGes comerciais e econ6micas a que o pai o
incumbia. Passado algum tempo, quando fazia uma viagem de negdcios
— cobrar prestacdes de empresiarios e industriais que tinham
emprestado dinheiro do seu pai — ele casualmente se juntou a uma
companhia popular e errante de teatro, desviando-se mais uma vez do
“caminho reto” e mergulhando no palco do mundo, no convivio teatral

a céu aberto, sentindo-se mais uma vez como o sapo que volta a
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encontrar, finalmente, o seu lago originario. Entio é que comecam
propriamente os anos de formacdo de Wilhelm Meister.

0 encontro entre Meister e a companhia de teatro popular parece
ter se dado pelo mais completo acaso. Desempenhando a fungio de
cobrador, Meister foi até Hofdorf receber a prestagido do dono de uma
inddstria financiada pelo seu pai, onde foi muito bem recebido pela
familia empreendedora, que nio poupa elogios e agradecimentos ao
Meister pai. Hofdorf se chama assim porque se trata de uma
cidadezinha quase oculta em meio as montanhas (geograficamente mais
isolada e provinciana do que a Genebra de Rousseau). A localidade sem
duvida teve a sua fisionomia totalmente transformada por conta da
referida indudstria de mineragdo que 14 se instalou. Tanto foi que, em vez
do teatro poder ser moralmente censurado, a ld Rousseau, enquanto um
entretenimento frivolo para multiddes ociosas (pois “o habito do
trabalho torna a inatividade insuportavel”), trata-se de um “servico”
contratado pela prépria indistria a fim de aliviar a existéncia dos
operarios em suas longas jornadas de trabalho em prol de uma riqueza
que, enquanto mais valia, dava cumprimento a circulagdo do capital
gerenciado em tltima instincia pelo Meister pai.

Era esse o quadro histérico que se descortinava para Wilhelm
Meister. O seu incontestdvel génio criativo — enquanto autor e poeta —
seria mais uma vez desassistido da prote¢do divina e sucumbiria ao
acaso tragico de um novo desencontro passional (o acaso tragico é o
outro lado de uma moeda que estampa o génio como um Erfinder
diretamente inspirado por Deus). Entretanto, Meister ndo é Fausto. O fim
tragico do dltimo sera substituido pela subversdo do génio a ser levada
a cabo pelo primeiro. Meister saberd transpor o abismo de uma

formagio hermética que se apoiava na distin¢do subscrita por
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Spielhagen ao Erfinder e sujeita aos assaltos casuais de uma sorte
tragica; e na medida em que o realiza, d4 a entender que ha leis
irrestritamente necessirias que asseguram a plena unidade entre a
natureza e as a¢des humanas. Por isso, Auerbach deve ter razio em
considerar que a prosa poética de Goethe atende a determinados
pressupostos filoséficos advindos de Spinoza.

Como um jovem talento que atravessou a cordilheira extrema que
cercava a sua paisagem existencial, Meister desce de Hofdorf e estende
as suas jornadas por uma nova planicie sem fim, e é assim que ele se
forma. Os anos de formag¢io de Wilhelm Meister trazem a tona uma
expressido estética e existencial inicas. Num mundo em que cidades
como Arcadia, individuos loucos como Dom quixote, criticos da
modernidade de um verniz conservador inflexivel como Rousseau
afigura-se como monumentos poéticos e nostalgicos de um passado que
definitivamente se foi, Wilhelm Meister se nos oferece enquanto
experiéncia de uma nova formagio, uma metamorfose: uma subversio
necessaria do génio que, antes ameacado pelo fim tragico frente a um
mundo do qual se concebia livre, agora d4 um novo mergulho imanente

na natureza, da qual é parte inseparavel.
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Conflito e Conciliacao:
as Musas de Holderlin e a Léogica de Hegel '

André Felipe Gongalves Correia ?

Entre 1788 e 1793, Holderlin e Hegel, ambos nascidos em 1770,
foram seminaristas em Tiibingen, onde, inclusive, dividiram dormitério
por alguns anos. Juntamente com Schelling, nascido em 1775 e admitido
no Stift em 1790, passaram a ser conhecidos como “os trés de Tiibingen”
(die Tiibinger Drei). Pelas correspondéncias que nos chegaram, é em
especial notéria a amizade entre os dois mais velhos, tanto ao longo da
formacio no semindrio, de 1790 em diante, quanto no periodo
imediatamente posterior, fechando o tltimo decénio do século XVIII.
Em 1796, por exemplo, Hegel escreve, com dedicatdria a Holderlin, um
poema intitulado Eleusis, ocasiio que o revela sob uma face dissimil
daquela que adentrou no imagindrio da tradi¢do®, numa clara indicagio
de um interesse comum a ambos: a poesia e a piedade helénicas. Mais
ou menos no mesmo periodo, foi elaborado o manuscrito — de titulo
péstumo, 1917 — O mais antigo programa sistemdtico do idealismo alemdo,
que acusa a caligrafia de Hegel a época, conquanto, em termos de

conteddo e de expressdo, esteja mais préximo de Schelling e de

Dedico este trabalho ao mestre Emmanuel Carneiro Ledo. O primeiro tema de que tratamos pessoalmente,
na cantina do IFCS, foi justamente a afinidade pessoal e intelectual entre Holderlin e Hegel.

2 Doutorando em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduagdo da Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRIJ). Bolsista CAPES da modalidade Doutorado Sanduiche na Albert-Ludwigs-Universitit Freiburg
(Alemanha). E-mail: felgorreia@hotmail.com

3 Cf. CAMPOS, Haroldo de. “Hegel poeta”. In: Folha de S. Paulo, 26 de janeiro de 1997.
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Holderlin. Para autores como Ernst Cassirer, Wilhelm Bohm e Paulo
Quintela, entretanto, “nele estio contidas respostas a todas as
perplexidades filoséficas de Holderlin”4, que, alids, a partir dos
encontros de 1795, contribuiu para importantes transformagdes no
modo de pensar de Schelling®.

Hegel e Holderlin estreitaram novamente os vinculos no ano de
1799, quando frequentavam, juntamente com Ulrich Bohlendorff, Isaac
von Sinclair e Jacob Zwilling, o chamado circulo de Homburg®, tempo em
que o génio poético de Holderlin muito incidiu sobre o génio filoséfico
de Hegel. Os estudos de Dieter Henrich - decisivos para o devido cotejo
dessa relagio — destacam, entre outras coisas, como as questdes
levantadas por Holderlin, ja em 1795, encaminhariam Hegel de critico
da igreja de seu tempo ao posto do mais proeminente filésofo do século
XIX". Todavia, desde que o filésofo passou a ocupar catedras
universitarias, entre 1801, em Iena, e 1831, ano de sua morte em Berlin,
nio se acha em suas obras referéncia alguma ao amigo, internado em
uma clinica psiquiatrica no ano de 1806, e que do ano seguinte até o ano
de sua morte, em 1843, passaria a morar em uma torre as margens do
rio Neckar, em Tiibingen (a conhecida Hélderlinturm), apartado do
convivio social. Hegel nio fez parte do diminuto circulo de amigos que

o visitou em sua reclusio. Ndo fosse a pesquisa relativamente recente,

4QUINTELA, Paulo. Hélderlin. Porto: Editora Inova, 1970, pp. 170-71. Para um estudo das chaves de leitura
do texto, direcionado ao debate e ao cotejo com a filosofia do periodo, cf. BECKENKAMP, Jodosinho. “O
mais antigo programa de sistema do idealismo alemao”. In: Veritas (Porto Alegre), 48(2), 2003, pp. 211-37.

SCf. IBER, Christian. “Hélderlin e Schelling na busca do ser perdido: sobre o desenvolvimento da concepgdo
filosofico-estética de Holderlin em Jena”. In: A palavra de Hélderlin. CORREIA, André F. G. (org.). Sdo
Paulo: Giostri, 2022, pp. 47-70.

¢ Cf. JAMME, Christoph; POGGELER, Otto. Homburg vor der Hohe in der deutschen Geistesgeschichte.
Studien zum Freundeskreis um Hegel und Holderlin. Klett-Cotta, 1999.

7Cf. HENRICH, Dieter. “Hegel und Hélderlin”. In: Hegel im Kontext. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag,
1971, pp. 09-40.
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nos seria desconhecida a influéncia do poeta sobre a formagio do
fildsofo. S6 “muito mais tarde”, como observa Lukacs em 1949, “ainda
que sem nomed-lo explicitamente, Hegel tratou do pensamento de
Holderlin como de algo inteiramente distante de sua prépria evolugdo”®.
Um indicio desse afastamento entre os dois, ao menos em nivel de
cosmovisdo, se encontra no famoso comentario de Heidegger, proferido
em um semindrio pretérito e publicado apenas em 1976: “Pois o poeta, a
época e a despeito de toda aparéncia dialética que podem oferecer seus
ensaios, ja havia ultrapassado e rompido com o idealismo especulativo,

enquanto Hegel preparava-se para fundi-lo”’

. Este estudo, a partir
dessas coordenadas, tomara como mote de seu percurso o emprego € o
alcance do termo alemio Verséhnung (“conciliagio”), caro, em diversos
niveis, a todos os autores do primeiro romantismo e do idealismo
alemaio, e que recebe peculiar acento de contraste nos escritos literarios

de Holderlin e filoséficos de Hegel.

De inicio, convém atentarmos ao emblemadtico encadeamento final
de Hipérion ou O eremita na Grécia, cujo primeiro tomo data de 1797 e o
segundo de 1799, difundido j4 no séc. XIX por Wilhelm Dilthey sob a
categoria de Romance de Formagio (Bildungsroman)': “As dissonancias
do mundo sdo como a contenda dos amantes. A conciliagio [Verséhnung]

se d4 em meio ao conflito [mitten im Streit], e tudo o que se separou

8LUKACS, Gyorgy. “O jovem Hegel. Os novos problemas da pesquisa hegeliana”. In: O jovem Marx e outros
escritos de filosofia. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2009, p. 115.

?HEIDEGGER, Martin. Vier Seminare. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1977, p. 25.

10Cf. DILTHEY, Wilhelm. Das Erlebnis und die Dichtung [Gesammelte Schriften, Band 26]. Géttingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 2005, p. 253.
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”11 «

novamente se retne [und alles Getrennte findet sich wieder]”", “na grande
unificacdo de tudo o que estd separado [bei der grofien Vereinigung alles

”12

Getrennten]”"?, como também se 1&€ no Fragmento de Hipérion, publicado
anos antes, em 1794, na revista Neue Thalia, de Schiller. A proveniéncia
dessas palavras de Hoélderlin fazem eco a outro ponto de comum
inflexdo com Hegel, talvez um dos mais decisivos, dado o contraste das
leituras: o pensamento de Heréclito, a que Hegel, em suas prelegdes, faz
questido de vincular a sua légica, como veremos. Holderlin, quanto a
isso, é igualmente enfético, se lembrarmos que é a partir de “a grande
palavra de Herdclito [das grofie Wort des Heraklit]”” - como diz o
personagem Hipérion —, que o romance plasma, em grego, a propositura
filoséfica por exceléncia, valendo-se da férmula da unido dos contrdrios,
segundo a doxografia d’0 Banquete (187a) platonico. O eco heraclitico é
constante na producio de Holderlin, tanto nos textos mais teoréticos,
quanto nos mais literdrios'. As citagdes supra do circulo do Hipérion,
como salta a vista, tomam por referéncia, entretanto, outro didlogo de
Platdo em que Herdclito é aludido, no caso, O sofista (242e-243a), sob os
termos do Héspede de Eleia, que o revela sob a designa¢io de “Musas

Jénicas”:

Pois, 0 que se separa sempre se redne [Swapepduevov Yop dei copeépetan],
dizem as Musas mais firmes [“Jonicas”], enquanto as mais gentis [aluso as
“Musas Sicilianas”, isto é, a Empédocles] deixaram essas coisas ficar assim

soltas, acrescentando que, num momento em parte o todo [t0 ndv] é um [EV]

"' HOLDERLIN, Friedrich. Simtliche Werke: Stuttgarter Ausgabe [Bd. 3]. Hrsg. von Friedrich Beissner.
Stuttgart Kohlhammer, 1961, p. 166). Daqui em diante, apenas St4 e o numero do respectivo volume.

121d,, ibid., p. 181.
13 1d., ibid, p. 81.

14 Tratamos da relagdo entre Heraclito e Holderlin em outra ocasido. Cf. CORREIA, André F. G. “Hélderlin e
a grande palavra de Heraclito”. In: Revista Trdgica, vol. 13, n° 2, 2020, pp. 11-43.
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e amigo, sob o efeito de Afrodite, e, em outro momento, é multiplo [moAAd]

e guerreia contra si mesmo, por causa de uma certa discérdia.”

A temitica desse recorte é de todo condizente com o germe da
relacdo entre ambos ainda no seminario de Tiitbingen. Em um album
datado de 12 de fevereiro de 1791, agora com dedicatéria de Holderlin a

Hegel, se 1é a inscri¢io “€v xai mdv [um e tudo]”*

, expressdo que,
obviamente, nio pode se restringir, por mais influente que lhes tenha
sido, as diretrizes da chamada querela do panteismo, fruto do debate
entre Jacobi e Lessing em torno da filosofia de Spinoza. E o que bem
observa Dieter Bremer: “Que a formula &v kai ndv de Holderlin seja mais
heraclitica do que spinozista é negligenciado em qualquer reconstrucio
que nd3o investigue suficientemente os contextos histérico-
tradicionais”, e continua, ao fim do parigrafo, “Holderlin nio parou em
Jacobi, mas desenterrou as camadas mais profundas da tradi¢do: através
de Jacobi via Bruno até Heraclito”". Bremer ainda observa que Giordano
Bruno era visto pelos pensadores alemies setecentistas como uma
espécie de prefiguragio do panteismo spinozista (Spinozismo ante
Spinozam), além de também se afigurar como meio de trasmissio do
pensamento grego arcaico, inclusive de Heraclito, via neoplatonismo.
Assim, por ocasiio de uma mencdo de Jacobi a Bruno, cita ainda as
dltimas palavras do que veio a ser o fragmento B10 de Her4clito, legado

pela doxografia aristotélica®: “de tudo, um e de um, tudo (éx mévtwv &v

SPLATAO. O sofista. Trad. Henrique Murachco e Juvino Maia Jr. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian,
2011, p. 212.

1*HOLDERLIN, St4 2.1, p. 349.

17 BREMER, Dieter. “‘Versdhnung ist mitten im Streit’ — Holderlins Entdeckung Heraklits”. In: Holderlin-
Jahrbuch 30, 1996/97, p. 197.

18 Do mundo, 396b20.



André Felipe Gongalves Correia ® 163

kai €€ évog Tavta)”*; trecho que, alids, justifica a adog¢3o da conjuncio
kai na férmula &v koi wdv, que no dlbum, escrita em tinta mais clara e
pena mais macia — sem acento e sem espirito —, parece ser acréscimo de
Hegel, como nota Friedrich Beissner®. Essa justificativa, contudo, nio
vale apenas a nivel de legitimidade textual.

Segundo a passagem do relato platonico, as Musas Jonicas se
diferem das Musas Sicilianas em termos de concep¢do da relagio
antitética®. A “gentileza” das dltimas é fruto de um atraso da
compreensio, que s6 se apercebe da relacio no nivel da sucessio (ora
unido, ora desuniio); enquanto a “firmeza” das primeiras, no nivel da
simultaneidade, que é, enquanto tal, conditio sine qua non de toda
sucessividade, haja vista que qualquer operagio em evidéncia
cronolégica ja estd a exercer igualmente uma evidéncia as avessas de si
proépria, a qual o nivel da apreensio meramente sucessiva toma por
escusa: quando a satde estd presente, a moléstia tem de se ausentar,
quando é o caso da saciedade, n3o o é da fome, quando do repouso, nio
ha fadiga etc. Ora, sem o referencial de contraste, mesmo na estrutura
de predilecio e/ou preponderincia do padrio légico-historial (que
sempre apresenta ou um ou outro); sem a simultaneidade da rela¢io, que
precede e configura os relata (mesmo no dominio n3o aparente da
sucessio), sequer se poderia mencionar as experiéncias da sadde, da

saciedade ou do repouso, assim como de seus antipodas. E isso o que

' BREMER, op. cit., p. 198.
20 Cf. HOLDERLIN, StA 2.2, p. 965.

2l Em fungdo da delimitagdo deste estudo, a obra de Empédocles ndo sera devidamente desenvolvida.
Tenhamos em vista apenas a fala do Hospede de Eléia. Contudo, vale mencionar que a figura do taumaturgo
de Agrigento, além de inspirar a unica tragédia de Holderlin, 4 morte de Empédocles, elaborada juntamente
com a conclusdo do Hipérion, também ¢ aludida pelo proprio Hipérion no segundo livro (tomo II), como “o
grande siciliano [der grofe Sizilianer], que se langara as chamas magnificas” (Id., St4 3, p. 151). Note-se que,
assim como na mengao a Heréclito, também aqui ¢ empregado o adjetivo grof (grande), num claro paralelo
que limitaremos ao modo como aparece n’O Sofista.
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ensina o fragmento B111 de Herdclito, consono a doxografia de
Estobeu®: “A moléstia torna [énoinoev] aprecidvel e boa a satde; a fome,
a saciedade; a fadiga, o repouso””. O emprego do verbo moié® (produzir)
deixa claro que as antiteses sdo corolarios da mutua producio dos relata,
algo que sé se sustenta enquanto sucessividade na medida em que nela
ja estd pressuposta a simultaneidade dos termos, os quais, assim, por se
antecederem e se sucederem concomitantemente, acabam por
dispensar a questio da prerrogativa e/ou da evidéncia de um polo sobre
o outro, em outras palavras, a relacdo é aquilo que precede e possibilita
os relacionados, que por si s6 nio detém estatuto ontolégico. “A
concilia¢io”, como diz Hélderlin, “se d4 em meio ao conflito”. A unido,
desta feita, pressupde a desunido; o esfacelamento do multiplo e o
abismo entre os opostos nio impedem a demanda de unidade, mas antes
lhe concedem, a partir de seu préprio ntcleo, o primado ontolégico da
relagdo, em que uma oposi¢do assinala, pari passu, uma composigdo, isto
é, uma cOvoyig (uniio) — termo que abre o ja citado fr. B10 de Heraclito™
-, de vez que para unir e conservar unido é preciso desunir e conservar
desunido, do contrario ndo haveria unido, e sim dilui¢do®. Dito isso,
convém citar agora “a grande palavra de Herdclito”, que se trata, na

verdade, de uma apropriacio criativa de Holderlin, embora amparada

22 Antologia, 111, 1, 177.

2 HERACLITO. “Fragmentos”. In: O logos heraclitico; introdugdo ao estudo dos fragmentos. Trad. Damido
Berge. Rio de Janeiro: Instituto nacinal do livro, 1969, p. 287.

2 Cf. DIELS, Hermann. Die Fragmente der Vorsokratiker [Bd. 1]. Berlim: Weidmannsche
Verlagsbuchhandlung, 1960, p. 153.

% Veja-se o que escreve Jean-Frangois Courtine a esse respeito: “O que quer que se possa dizer sobre essa
proximidade de Holderlin e Heraclito, retenhamos apenas a tese de que o originalmente unido ndo pode
permanecer tal sendo através da mobilidade e do antagonismo, nele, da separagio e da diferenciagdo. A unidade
original, para ser unidade, jamais deve ser igual, idéntica a si; ela deve sempre se tornar outra que ela mesma,
diferir de si mesma” (COURTINE, Jean-Frangois. “Da metafora tragica”. In: 4 tragédia e o tempo da historia.
Trad. Heloisa B. S. Rocha. Séo Paulo: Editora 34, 2006, pp. 154-55).
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em cada um de seus vocabulos na terminologia heraclitica®: &v diapépov

€avtd, dindmica de alteragio de um Unico ato™.
1

O vocdbulo Verséhnung (“conciliagio”), abundante na
Fenomenologia do Espirito, j4 era empregado por Hegel tanto nos demais
textos de Iena, quanto em seus escritos da dltima década do séc. XVIII,
embora nio ainda sob seu aspecto mais emblemadtico. De inicio, a fim de
que possamos dar seguimento a esta etapa de nosso percurso, vale
salientar que o acento a que haveremos de submeter a l4gica hegeliana
possui um cardter de indole instrumental, portanto, nos servird como
sintomdtica geral apta a revelar — sob determinados direcionamentos
textuais — sua discrepancia em relagdo as musas holderlinianas. Um
chiste (Witz) as custas de Hegel, pela omissdo das teses do amigo, nos
servird de método para o trato com a sua dialética. Curiosamente,
grande parte da tradicio também se valeu desse chiste e dessa
instrumentaliza¢do, como se deixa ver, p. ex., na fala de Heidegger

supra. Ademais, uma boa caricatura, inclusive sob O4ptica dialética,

26 Principalmente nos frs. B8, B50 e B51, assim como na passagem d’O Banquete ja indicada.

27 Assim como no caso da expressdo &v kai mdv, também essa outra € escrita sem acento e sem espirito. A
devida acentuagdo grafica, conforme a ortografia grega padrdo, ja estava em voga na Europa de entdo desde
ha muito. Nao se sabe o porqué de Holderlin ndo se utilizar dela. Fato é que a grafia do grego arcaico e classico
era toda em maitisculo, sem acentuagdo e sem pontuagao. Talvez Holderlin estivesse tentando emular de algum
modo o periodo donde a sentenga provém. Um outro esclarecimento técnico da lingua grega também se faz
necessario. Tanto Platdo (n’O Banquete) quanto Hipolito (doxografo do fr. BS1, que dentre os fragmentos ¢
aquele que mais se aproxima da formulagdo platonica) empregam a forma participial da voz média
Swapepopevov, que ¢ passiva e ativa (semelhante, via de regra, a voz reflexiva no portugués), ao passo que
Hoélderlin emprega a voz ativa dtapépov, embora ndo reproduza isso na sua propria tradugdo para o alemao:
das Eine in sich selber unterschiedne (o uno em si mesmo diferenciado). Uma tradugdo mais literal do grego
para o alemado seria assim: das Eine sich in sich selber unterscheidende (o uno que se diferencia em si mesmo).
Acerca disso, cf. HUCKE, Patrizia. “‘Seyn schlechthin’ und ev dwapepov eavtw. Zur Beziehung von Einheit
und Differenz in Jenaer Texten Friedrich Holderlins”. In: HATTSTEIN, Markus. et al. Erfahrung der
Negativitit. Festschrift fiir Michael Theunissen zum 60. Geburtstag. Hildesheim/ Ziirich/NYC: Olms, 1992,
p. 103.
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extrapola suas proprias limitacdes na medida em que pde em evidéncia
angulos de destaque do préprio autor.

Desde a Antiguidade, dialética significa jogo dos contrarios.
Alinhado a uma apreciacdo possivel e de fundo escolastico da légica
hegeliana, dir-se-ia que os polos opostos cumprem, em um primeiro
momento, uma relagio de oposicdo excludente (semelhante a ldgica
formal), a qual, mediante depuragio da razio, converte-se em unidade,
em oposigdo includente. A 1égica dialética se caracteriza, assim, pela
conciliacdo das disposi¢des antitéticas por meio de uma deflagragio
sintética. O enlace unificador se atesta naquilo que Hegel nominou “o
terceiro” (das Dritte): “E um e um outro, e ambos s3o um; e esse é o
terceiro, que é um no outro de si préprio, e nio fora dele”*®. A dialética
exerce a dinimica da unidade que se diferencia dentro de si mesma. O
movimento triddico inaugura a diferenca a partir de um primeiro
momento que a insinua apenas como possibilidade, e que, ao efetivé-la,
exerce seu segundo momento via alteridade. O terceiro momento se
despoja da unilateralidade dos dois anteriores. A conciliagio denota,
portanto, um retorno ao primeiro, que agora nio exclui o segundo, mas
nele se reconhece como um, e esse é o terceiro. Todo o trabalho se
concentra em legitimar uma filosofia da unidade através de sua

diferenciacdo®. Mas até que ponto? Que estatuto é reservado ao

BHEGEL, G. F. W. Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie I (Werke im 20 Banden [Bd. 18]). Hrsg.
von Eva Moldenhauer und Karl Markus Michel. Suhrkamp Verlag: Frankfurt am Main, 1986, p. 43. Daqui em
diante, apenas o titulo da obra e seu respectivo volume.

2% Na obra madura de Hegel, o termo Verséhnung comporta um vasto campo de aplicagdo, embora sempre a
partir da estrutura dialética exposta. Seria dificil escolher uma passagem emblematica de seu emprego, pois
ela traria consigo, for¢cosamente, toda uma constelagdo léxico-conceitual de insercio sistematica, que
demandaria, por seu turno, a adogdo de caminhos ndo pertinentes a este estudo. Feita essa ressalva, valhamo-
nos de um trecho da Fenomenologia que bem ilustra o seu papel em um patamar, no caso, ontoepistemologico
superior : “A palavra da conciliagdo (Versohnung) ¢ o Espirito essente que contempla o puro saber de si
mesmo, como esséncia universal em seu oposto, no puro saber de si como individualidade que existe
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“conflito” nessa estrutura de “conciliacio”? A conclusio de Holderlin,
de que “a conciliagio se d4 em meio ao conflito”, é a mesma desse Hegel
que apresentamos?

A légica dialética, em derradeira consequéncia, visa suplantar os
residuos de tensio e de obscuridade de toda e qualquer contradigdo. Nio
se tem no conflito sua meta. Todo o conflito age em fung¢io do retorno
do uno ao uno, de modo que a discérdia é epigona, e nio igualmente
fundadora. O elemento em que esse retorno opera, Hegel denomina de
“o0 especulativo” (das Spekulative) — do latim speculum (donde o termo
“espelho”, em portugués). Com a flexdo do uno sobre si mesmo, todos os
embates se justificam apenas como mediadores necessdrios da
autorreflexdo e do autoasseguramento™®. Hegel, como dito, proferia coram
populo a sua divida para com Heraclito*, conforme as transcrigdes de
suas Prelegdes sobre a histéria da filosofia: “Aqui avistamos terra; nio ha
nenhuma sentenca de Herdaclito que nio acolhi em minha l6gica”*. O

conflito heraclitico — que em grego se diz ndiepoc® — é assumido como

absolutamente dentro de si — um reconhecimento mutuo, que ¢ o Espirito absoluto” (1d., Phdnomenologie des
Geistes [Bd. 3], p. 493).

30 Essa leitura de Hegel condiz com a seguinte observagdo de Cirne-Lima: “A Contradi¢io nio resolvida leva
a explosdo em que os polos ndo conciliados da Contradigdo ontologicamente existente rebentam em cacos e
se aniquilam. Mas se os aspectos reais, exigidos para a solugdo da Contradigdo existente, se engendram e
elaboram, entdo a coisa néo é mais contraditoria, e sim algo mais complexo” (CIRNE-LIMA, C.R.V. Sobre a
Contradi¢do. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1993, p. 108). Essa complexidade ontologica, que ultrapassa a mera
concatenagdo formal, assinala aquilo que chamamos de oposi¢do includente, isto ¢, uma motricidade no
interior da qual tudo se assenta. Sob essa optica, todo e qualquer nivel de exclusdo ou diferenciagéo se encontra
jé inserido no nivel primario de inclus@o ou identificagdo, como vimos no caso das Musas Sicilianas e das
Musas Jonicas, em certa medida. Porém, com isso, ndo se verifica, em rigor, nem unido nem desunido, se lidas
em sentido estritamente filosofico, pois que essa oposi¢do includente tem por corolario a resolugdo da
discordia, o que, por sua vez, pressupde um estado primitivo de unido sem desunido, ao qual os desunidos
convergem e que da mostras de pseudo-relagao.

31 Também tratamos da relagdo entre Heraclito e Hegel em outra ocasido, porém, sem esse método
instrumental. Cf. CORREIA, André F. G. “Hegel e o Aoyog heraclitico”. In: Revista Aufkldrung, vol. 8, n° 3,
2021, pp. 139-160.

2 HEGEL, op. cit., p. 320.

$Vide, p. ex., o fr. B80: “Se ha necessidade ¢ o conflito [m6Aepov], que une, e a justia, que desune, e tudo,
que se fizer pela desunido, é também necessidade” (HERACLITO. “Fragmentos”. In: Os pensadores
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elemento nuclear da dimens3o especulativa: “Esse é o grande principio
de Herdclito [das grofie Prinzip des Heraklit]. Pode parecer obscuro, mas

”34

é especulativo”*. A expresdo oracular, perpassada por quiasmas e jogos
de linguagem, rendeu a Herdclito, desde a Antiguidade, o epiteto “o
obscuro” (6 Zxotewdg), definindo-o de maneira irretocavel: “O que valia
para a Antiguidade, parece ser, contudo, sempre valido: ele permaneceu

como o obscuro”*

, escreve, por exemplo, Gadamer. Isso ja se atesta no
titulo de uma das mais importantes obras de resgate dos fragmentos e
dos testemunhos antigos a seu respeito em solo alemao: Herakleitos, der
Dunkle von Ephesos (Herdclito, o Obscuro de Efeso), escrita e elaborada por
Schleiermacher, em 1807, ano de publicagio da Fenomenologia, quando
Hegel se converte no mais célebre pensador de seu tempo, enquanto
Holderlin ingressa no esquecimento da torre, em sua Umnachtung,
designacio geral para o estado de deméncia, que, ao pé da letra, significa
“rodeado pela noite”, “pelo obscuro”.

Hegel tematiza essa obscuridade em mais de uma ocasiio em suas
Prelecdes. A énfase, entretanto, é a mesma: “O obscuro dessa filosofia
reside, sobretudo, no fato de que nela é expresso um profundo
pensamento especulativo; esse é sempre pesado, obscuro para o

entendimento”*. Aqui, “entendimento” (Verstand) deve ser lido em

aralelo com o procedimento de andlise®, constitutivo da légica
lel P d to d lise® titut dal

originarios. Trad. Emmanuel Carneiro Lefo. Petropolis, RJ: Vozes, 2017, p. 93. Tradugdo levemente
modificada).

MHEGEL, op. cit., p. 327. Grifo nosso. Atente-se & semelhanga das expressdes: das grofe Prinzip des Heraklit
(Hegel) / das grofle Wort des Heraklit (Holderlin).

3 GADAMER, Hans-Georg. “Heraklit-Studien”. In: Der Anfang des Wissens. Reclam Verlag, Stuttgart, 2012,
p. 34.

3HEGEL, op. cit., p. 323.

» 2

37 Tenha-se em vista o étimo grego, o substantivo Gvdivoig (“corte”, “partigdo”, “separagdo”, “divisdo”,
“dissolugdo” etc.).
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formal, como consta na Fenomenologia: “A atividade de separar [Die
Tdtigkeit des Scheidens] é a forca e o trabalho do entendimento”*®. Em
suma, o pensamento de Hericlito “pode parecer obscuro” (kann dunkel
erscheinen), contraditério, mas na verdade nio o é; a obscuridade se da
no nivel da aparéncia, uma vez que, sob éptica especulativa, a
contradic¢io, enquanto mecanismo mediador, passa a ser concebida
como um sustentdculo de inclusdo que supera a falseabilidade da
diferenca ao preservar e deflagrar o uno em uma proposi¢ao sintética,
porquanto protosintética. Na dialética, o momento de conciliagio (“o

terceiro”) desata todo né de obscuridade.
v

Holderlin, amparado em suas préprias leituras de Heraclito, toma
esse método dialético como enganoso - avant la lettre. O caminho
especulativo defende com radicalidade o dinamismo da unidade, porém
nio faz o mesmo com a diferenga, que é reduzida ao prisma da
mediacdo. A apreciagdo holderliniana do problema é concatenada nos
apotegmas grego &v dapépov £avt® e alemio Verséhnung ist mitten im
Streit, cuja correspondéncia no Hipérion, em termos de conteiddo e
forma, é de grande requinte. Eles sdo os pilares da obra, seu cantus
firmus. Isso se atesta na equidistancia bem pontual que assumem em sua
estrutura, além de que ambos sdo enunciadas pelo proprio Hipérion,
com peso e rigor de proposi¢des fundamentais: a primeira consta na

dltima das trinta cartas do primeiro tomo, quando da viagem de

Hipérion A Atica, e a segunda, na tltima das trintas cartas do segundo

¥ HEGEL, op. cit.,. 36.
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tomo, quando da viagem de Hipérion pela Alemanha®. A férmula grega
de fonte arcaica reaparece em solo teutdnico da segunda metade do
século XVIII. O que salta a vista é uma interessante articulagio tedrica,
de expressdo literaria, sob a perspectiva de uma histdria da filosofia.
Holderlin, enquanto filho de seu tempo, toma para si a missdo de pér o
questionamento da origem (Gpy1) conforme a sua génese helénica; e o
seu tempo também é definido pelo espago em que essa missdo é
solicitada: a Alemanha de ent3o. Alguns elementos do plano literario do
Hipérion nos ajudardo daqui em diante.

O género epistolar da obra exple a narrativa mnemonica de
Hipérion - um grego que vive as Guerras de libertagdo da Grécia
(precisamente contra o Império Otomano, o que mostra outro paralelo em
relacio ao periodo em que viveu Heraclito) - em troca de
correspondéncias com o amigo alem3o, Belarmino, cujas cartas
hipotéticas o romance nio mostra. Toda a formacdo de Hipérion é
acompanhada por intermédio das cartas que ele préprio escreve e lho
envia. Belarmino (Bellarmin, em alem3o) é uma aglutina¢io do adjetivo
belo (bellus) e do nome préprio Arminio (Arminius). Trata-se da
designacio latina de Hermann, der Cherusker, lider dos Queruscos e chefe
da alianga de tribos germanas contra as legides romanas no século I d.C.
Sua figura serviu como coordenada histdrica para a construgao mitica da
Unificacdo Alema no século XIX. A adaptagio germanica do latim Arminius
é comumente atribuida a Lutero. No salmo 82, ele afirma que o nome

3

original do her6éi é Hermann, e que Arminius foi uma deturpacio

3 Acerca das simetrias e assimetrias formais do Hipérion, cf. REITANI, Luigi. “Hyperion”. In: KREUZER,
Johann (Hg.). Hélderlin Handbuch. Leben — Werk — Wirkung. Berlin (2. Aufl.): Metzler/Springer-Verlag,
2020, pp. 195-213.
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romana*“’. Holderlin, nio apenas de formacg3io, mas de familia de pastores,
decerto nio desconhecia a passagem. Na mesma época, o humanista
luterano Ulrich von Hutten concede a Hermann sua denominagdo mais
célebre: “Pai Original dos Alemies”. Belarmino é, assim, o emblema do
alem3o. Mas por que Hoélderlin ainda se utiliza do nome latino? O
fragmento B8 de Her4clito, legado — assim como o B10 — pela doxografia
aristotélica®, pode indicar um caminho de interpretagio“: “O contrario
em tensdo é convergente; da divergéncia dos contrarios a mais bela

»43

harmonia [keAAiomv appoviav]”“’. Harmonia é o termo guia.

Como observa Paulo Quintela, ji a época do Semindrio de Tiibingen
- onde o latim ainda era uma lingua viva —, e mesmo antes, no convento
escolar de Denkendorf — a partir de 1784 —, Holderlin se destacava nas
disciplinas de filologia classica*. O termo harmonia provém do grego
dppovio, cuja prontncia aspirada, como indica o espirito aspero (), se
perde no portugués (em que o “h” é mudo), embora se conserve no latim
harmonia e no alem3o Harmonie. O radical do nome Arminius é o mesmo
do vocabulo armus (arma) - do grego Gpudc, cujo alcance semAintico
inicial indica uma sustenta¢io anatémica ou uma junta de alvenaria.
Trata-se, contudo, do mesmo étimo de appovia (de raiz indo-europeia,
hzer-: encaixar, fixar). Belarmino é, assim, a bela harmonia a que
Holderlin se dedica e que dedica aos alem3es como promessa e

esperanca vindouras. E o que estd inscrito j4 na primeira linha do

40 Como escreve o Reformador: “Hermann, que os latinos deturpam e nominam de Arminum, chama-se,
entretanto, um homem de armas [Heer Mann], dux belli [lider bélico], apto, no exército e na contenda [zum
Heer und Streit], a salvar os seus e caminhar diante deles, arriscando sua propria vida” (LUTHER, Martin.
Samtliche Schriften [v. 5]. Hrsg. von Johann Georg Walch. Halle: Johann Justinus Gebauer, 1741, p. 1052).

4 Etica a Nicomaco, 1155b4.

42 Cf. nota 26.

# HERACLITO, op. cit., p. 73. Trad. Emmanuel Carneiro Le#o.
# Cf, QUINTELA, op. cit., pp. 54-55, 94.



172 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

prélogo do Hipérion: “Gostaria que a este livro fosse dedicado o amor dos
alemies [die Liebe der Deutschen]”*. Arminio, o0 homem de armas que
unifica as tribos germanicas, ao representar em acepgio conceitual “o
conflito que une” de Herdclito (fr. B80), precisa ser belo e harménico, ou
seja, Belarmino, mas s6 pode sé-lo na medida em que a harmonia nio se
despoja das armas; esse contetido que evoca precisa conservar em uniio
amorosa o que tende a se separar de modo hostil: “dos divergentes, a
mais bela harmonia” (fr. B8). Nomen est omen*®.

Note-se que ambos os apotegmas — o grego (na dltima carta do
tomo I) e o alem3o (na dltima carta do tomo II) - tém por correlato a
ocasido da chamada carta aos alemdes (na penultima carta do tomo II),
passagem de critica severa ao espirito moderno, em claro contraste com
o encomio do discurso de Atenas (em que “a grande palavra de Heréclito”
aparece) e com a palinédia final da obra, para a qual a carta aos alemdes
fornece o plano em que conflito e conciliagio se enquadram: “Entio
cheguei entre os alemies”, diz Hipérion, “barbaros desde tempos
longinquos, tornados mais barbaros ainda pelo afid e pela ciéncia, e
mesmo pela religido, profundamente incapazes de qualquer sentimento

divino”, e continua:

Tu vés artesdos, mas nenhum homem, sacerdotes, mas nenhum homem,
senhores e escravos, jovens e gente circunspecta, mas nenhum homem -
nio é como um campo de batalha, onde m3os e bragos, e todos os membros,
encontram-se despedacados um ao lado do outro, enquanto o sangue

derramado da vida se desfaz na areia?*’

“SHOLDERLIN, St4 3, p. 5.

46 Para um estudo das caracterizagdes simbodlicas e etimoldgicas dos demais nomes proprios do Hipérion, cf.
BINDER, Wolfgang. “Hoélderlins Namenssymbolik”. In: Holderlin-Jahrbuch 12, 1961/62, pp. 95-204.

YHOLDERLIN, St4 3, p. 153.
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Esse diagndstico tem por alcance, como dissemos, toda a
Modernidade, sobretudo iluminista, caracterizada por um afi analitico
sem precedentes. E a época das grandes enciclopédias, das cataloga¢des
abstratas do pensamento, assim como do agravamento das
especializagdes, além, é claro, da visibilidade fragmentada do homem de

negoécios, o burgués do século XVIII*

. Os grandes sistemas filoséficos ao
fim desse século e inicio do seguinte sio uma espécie de resposta a tal
dispersao. O perigo desse contramovimento reside no modo de unificagdo
empreendido, principalmente nas pretensdes de cognicdo absoluta dos
sistemas. Holderlin nio se deixou levar por essa tendéncia. No inicio da
carta seguinte (a iltima do romance, que poderiamos nominar discurso de
retratagdo), quando Hipérion nio mais suporta permanecer na Alemanha,
o elemento do amor, de unido, lhe acomete em meio ao elemento
destrutivo, de desunido: “Eu queria, entio, deixar a Alemanha
novamente”, e um pouco adiante, “mas a primavera [Friihling] celeste me
deteve; ela era a Unica alegria que me restava, sim, ela era meu tltimo
amor [meine letzte Liebe], como eu ainda poderia pensar em outras coisas
e abandonar a terra onde ela também estava?”*’.

Atente-se, antes de tudo, a relacio entre “primavera” e “dltimo

amor”. Primavera em latim se diz primo vere, que em acepg¢io coloquial

48 Disso Schiller da testemunho exemplar na carta VI de suas Cartas sobre a educagdo estética do homem,
obra a que Holderlin pretendia dar seguimento no projeto intitulado Novas cartas sobre a educagao estética
do homem, o qual nunca chegou a por no papel, sendo sob a estrutura do proprio Hipérion (cf. a carta a
Niethammer, de 26 de fevereiro de 1796 [StA 6.1, pp. 202-3]). Escreve Schiller: “O predominio da faculdade
analitica [des analytischen Vermégens] rouba necessariamente a forca e o fogo a fantasia, assim como a esfera
mais limitada de objetos diminui-lhe a riqueza. Por isso, o pensador abstrato tem, frequentemente, um coragao
frio, pois desmembra as impressdes que s6 como um todo comovem a alma; o homem de negdcios tem
frequentemente um coragio estreito, pois sua imaginagao, enclausurada no circulo monétono de sua ocupagao,
¢ incapaz de elevar-se a compreensdo de um tipo alheio de representagao” (SCHILLER, Friedrich. 4 educagdo
estética do homem: numa série de cartas. Trad. Roberto Schwarz e Marcio Suzuki. Sdo Paulo: Iluminuras,
1989, p. 39).

“HOLDERLIN, St4 3, p. 157.
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significa “primeiro verdo” ou “antes do verdo”. Todavia, o advérbio vere
possui o mesmo sentido que o adjetivo verus (verdadeiro, genuino), de
sorte que a primavera indica “a primeira verdade”, “o ver genuino”,
logo, aquilo que se deixa ver antes de tudo, que antecede e fornece o
florescimento do verdadeiro, do real. O termo alemio Friihling -
mencionado exaustivamente no Hipérion - corrobora a mesma
experiéncia, o que se depreende do radical friih (cedo, adiantado).
Portanto, isso que é primitivo, primeiro, ndo é algo que fica para tris,
como lastro nostélgico, pois que é visto em tudo que floresce; ele é
igualmente “aquilo que resta” (was iibrig), que estd sempre ao alcance,
desde que visto com os olhos do amor: o primeiro é o tiltimo, e vice-versa.
A imagética primaveril, por evocar florescimento abundante e nada
reticente, de todo visivel e aparente, é o tecido poético de compreensio
da “bela harmonia”. O “Gltimo amor” é parte constitutiva do arranjo que
propicia a unifio amorosa no ultimo lugar em que ela poderia ser vista,
isto é, na analiticidade do conflito, ou, c6nsono a fala de Hipérion, no
“desmembramento do campo de batalha”, o qual, em rigor, d4 mostras
de si em tudo o que se vé, ou seja, na separagio e distingio das coisas do
e no mundo, ou ainda, na variedade e multiplicidade que a primavera é
e suscita.

Essa visibilidade da harmonia faz com que Hipérion nio
empreenda uma discordia ontolégica entre uniio e desuniio, assim como
entre a Grécia supostamente harmoénica de outrora e a Alemanha
despedacada de entdo, o que também lhe faculta a possibilidade de
desprender-se da nostalgia da Grécia, um dos motes centrais do livro;
tanto quanto de uma concérdia absoluta, que haveria de prescindir do
apelo necessario da diferencia¢io e da distingdo, sem o qual o préprio

génio grego, isto é, a meméria fundacional da colocagdo do problema da
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origem - ao menos para o Ocidente —, ndo assumiria o seu lugar de
direito, do qual, nolens volens, sempre ji partimos, inclusive na
autocritica. Sua heranga ja sempre se nos imp0os. Veja-se, por exemplo,
a Teogonia de Hesiodo (v. 937), que ensina, antes mesmo de Herdclito, a
dispor Appovia como fruto dos enlaces de Ares (hostilidade destrutiva)
e Afrodite (atragdo amorosa), que no latim repercute na comunho do
radical dos vocabulos bellus e bellum (donde belo e bélico). Em pauta estd

o pétpov da discursividade humana.
\"

Essa aparente digressdo mostra que o retorno dialético, ao apaziguar
o conflito, alui consigo a conciliagio genuina, de que se aparta ao
instaurar como meta a autorrealizagdo, ou seja, o conflito de interesse
unico, mondrquico (uovog + apyn). O desafio de constituico e sustentagio
da harmonia nio reside em um asseguramento prévio, mas na constante
eradical medi¢do com a dissondncia®, do contrario toda relagdo seria uma
pseudo-relagdo, n3o haveria “amantes”, como diz Hipérion: “As
dissonincias do mundo sio como a contenda dos amantes [der Zwist der
Liebenden]. A conciliacio se d4 em meio ao conflito [mitten im Streit]”. Sob
esse nexo metaforico, diriamos ainda que a intromissio (ou especulagdo)
de um “terceiro” entre amantes daria mostras da mesma pseudo-relagio,
tanto na esfera da infidelidade conjugal quanto na esfera da inaptiddo dos
cbnjuges de sustentar a contenda que os sustenta. Na primeira versio de
A morte de Empédocles, escrita em 1798, a personagem Panteia diz algo

semelhante, ao deixar escapar as seguintes palavras: “Seria como se um

0 Entorno bem observado por Michael Knaupp: “Para Hélderlin, harmonia ndo ¢ nenhum estado uniforme,
destensionado, mas consiste, isto sim, em uma plenitude de contrariedades”, haja vista que “a harmonia nao é
perdida nas dissonancias, mas justamente nelas ela mostra sua primazia” (KNAUPP, Michael. “Nachwort”.
In: Hyperion. Stuttgart: Reclam Verlag, 2013, p. 187).
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estranho se imiscuisse no conflito dos amantes [in den Streit der
Liebenden]”*". O estranho seria o “terceiro”. H4 aqui, como se depreende
da comunhio terminoldgica e da proximidade temporal dos escritos, um
eco das ultimas palavras do Hipérion*.

Aos 24 de dezembro do mesmo ano de 1798, Holderlin envia uma
carta ao seu amigo Isaak von Sinclair, em que consta uma consideragio
fundamental para a compreensio desse elemento mondrquico: “A
condigdo primacial de toda vida e de toda organizagdo consiste em nio
existir, no céu e na terra, nenhuma forca mondarquica [keine Kraft
monarchisch]. A monarquia absoluta [die absolute Monarchie] anula-se a
si préopria em toda parte, pois que é carente de objeto. Em sentido
estrito, alids, jamais houve uma tal monarquia”>. Nesses termos, uma
“monarquia absoluta” seria desprovida de limite e de discérdia, pois
nada se lhe diferiria em dominio ontoldgico. Ser “carente de objeto”
(objektlos), como escreve Holderlin, significa ser “carente de caréncia”
(mangellos), ou seja, bastar-se a si mesmo e relacionar-se tnica e
exclusivamente consigo mesmo. A expressio “for¢a mondrquica”
refor¢a a unicidade motora de que toda “vida” e toda “organizacio” se
formariam, cujas dissonidncias, por mais necessirias que sejam no
enquadramento total das resolug¢des, pertecem ao dominio da mediacg3o;
e toda mediagdo, aqui, se nutre de uma automediacdo, o que revela,
forcosamente, seu estatuto de pseudo-relacgio, e, por conseguinte, a
abstracdo da realidade do limite, porém, sob a forma de uma unidade

delimitada, que se quer, ontoepistemologicamente, absoluta.

S'THOLDERLIN, St4 4.1, p. 8.

2 Cf. HAYDEN-ROY, Priscila. “Deserotiza¢do no projeto de Empédocles”. In: A palavra de Hélderlin.
CORREIA, Andr¢ F. G. (org.). Sao Paulo: Giostri, 2022, pp. 216-17.

3 HOLDERLIN, St4 6.1, p. 300.
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No epigrama Raiz de todo mal, Holderlin apresenta um texto que
bem poderia constar no espdlio de Hericlito, dada sua concisio e
alcance: “Ser unido é divino e bom; de onde é que vem o vicio em meio
aos homens de ser apenas um e uma coisa apenas? [Einig zu sein, ist
gottlich und gut; woher ist die Sucht denn unter den Menschen, dafd nur
Einer und Eines nur sei?]”*. O substantivo Sucht (vicio), proveniente do
verbo suchen (buscar), remete a uma busca impossivel, que visa absoluta
cognicio e igualdade ontoldgica, logo, uma hierarquia igualmente
impossivel, pois, onde ha sé um, ndo hi, em sentido estrito, hierarquia
alguma, assim como relagio, disting¢io, limite. A “busca” monérquica -
parafraseando a metifora da UPpig em Herdclito (fr. B43) — é o
“incéndio” da vida humana. Enquanto recurso enfético, a expressio nur
Einer und Eines nur deixa claro que é dessa busca, inobstante o modo de
abarcda-la, que é forjada toda e qualquer presunc¢io da razio humana.

Dois recortes de forte correspondéncia lexical finalizardo esta
se¢do, um do preficio & primeira edi¢io da Doutrina da Ciéncia (A
doutrina do Ser), de 1812, e outro do discurso de Atenas do Hipérion.
Escreve Hegel: “O entendimento [der Verstand] determina e mantém as
determinagdes; a razdo [die Vernunft] é negativa e dialética, pois ela
dissolve as determinagdes do entendimento em nada; ela é positiva, pois
gera o universal e nele [darin] abarca o particular”®. J4 vimos que o
“entendimento” concerne a “atividade de separar”, donde as
“determinacdes” (Bestimmungen) a que o trecho se refere, as quais, em
primeira instincia, aludem as “determinacdes opostas [die

”56

entgegengesetzte Bestimmungen]”*°, como ensina Hegel em suas Prele¢des

1d., Std 1.1, p. 305.
3 HEGEL, Wissenschaft der Logik I [Bd. 5], p. 16.
% 1d., op. cit., p. 325.
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sobre Heréaclito. A “razio”, por seu turno, é dialética na medida em que
nega, conserva e supera a atividade de separar. Sua atividade “dissolve”
(lost auf) as oposicdes conservando-as dentro de uma estrutura de
interioridade cuja dindmica se caracteriza por uma reiterada
autossuperagdo das contraposi¢des geradas na e pela prépria unidade.
Observe-se que a positividade dialética é definida em termos de inclusdo
do particular no universal; é o que deixa claro o advérbio darin (14
dentro). A énfase recai, por conseguinte, na prerrogativa do universal,
que, no caso, é a prépria unidade da razio dialética, principio em que
nio ha fora sendo dentro, em que no hd outro senio instrumentalizado.
O conflito, ao fim e ao cabo, nunca houve. O polémico é epigono, seja em
acepcdo logica, seja em acepgdo historial, ou melhor, em ambas. Nio
seria esse o significado das célebres palavras da Fenomenologia, quando
Hegel diz que “as feridas do Espirito saram sem deixar cicatrizes”*’?
Bem, essa leitura do pensamento hegeliano ji é desde hd muito locus
communis, embora baste aos propdsitos deste estudo.

Holderlin se utiliza de ambos os termos no Hipérion, indicando
precisamente o mesmo, porém sem dialética. E entre as duas ocasides em
que Hipérion menciona “a grande palavra de Herdclito” que se encontram
os recortes selecionados. Vejamos primeiramente o que é dito sobre o
entendimento: “Todo o negdcio do entendimento [des Verstandes] é do
feitio da necessidade [Notwerk]. Na medida em que ordena, ele nos protege
do desvario, da inadequacio; mas resguardar-se do desvario e da
inadequacgio nio é, decerto, o patamar mais elevado da exceléncia
humana”, de vez que, continua, “do mero entendimento [aus blofem

Verstande] nio advém filosofia alguma, pois filosofia é mais do que apenas

S71d., op. cit., p. 492.
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o conhecimento limitado do que est ao alcance”*. Na primeira parte, o
vinculo entre entendimento e necessidade® assinala a importancia do
porte analitico. O entendimento, nesse sentido, é uma questdo de
sobrevivéncia e de delimitacdo constitutiva, ligado diretamente a
organizacio e a percepg¢do imediata do entorno, que sempre se oferece ao
homem de modo unilateral e as custas do que precisa preterir. Assim,
como assevera a segunda parte, ele ndo é suficiente para abarcar as
nuances e motivagdes ontolégicas da esfera de ocorréncias em que se
encontra. Na sequéncia, acerca da razdo, valendo-se do mesmo recurso
enfético, diz Hipérion: “Da mera razio [aus blofler Vernunft] nio advém
filosofia alguma, pois filosofia é mais do que a cega exigéncia de um
avanco incessante de unificagio e diferencia¢io de um tema qualquer”®’.
Aqui, poderiamos visualizar a razdo dialética como um péndulo, em que
um corpo pesado, suspenso a um ponto fixo, empreende um movimento
isécrono de vaivém, sustentado pela acido de seu préprio peso, em cuja
alcada se encontram ji definidas de antemdo as medidas de sua
mobilidade, conquanto nio cesse de se mover. A dialética, nesses termos,
nio € filos6fica porque nio se sustenta no limbo de obscuridade e de

questionamento da origem, a que se prestam o conflito conciliador e/ou a

conciliagdo conflituosa.
Vi

Até onde se estende o limite da busca (Suche) que é dada ao homem?

0 que faz com que ela se converta em vicio (Sucht)? Fagamos um breve

SSHOLDERLIN, St4 3, p. 83.

%0 termo alemdo Notwerk significa literalmente “obra da falta”, “da miséria”, “da pobreza”, “da caréncia”
etc.

% HOLDERLIN, St4 3, loc. cit.
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salto ao ano de 1804, quando da publicacio das Observagdes sobre Edipo.
No tépico II do escrito, Hélderlin interpreta o Edipo Rei, de Séfocles,
dando énfase aos desenlaces do coléquio entre Edipo e o mensageiro de
Corinto (v. 1016 et seq.). Como é sabido, a pe¢a gira em torno dos motivos
que ocasionaram a peste em Tebas. Edipo, monarca da cidade, toma para
si 0 encargo de descobrir o porqué desse castigo enviado por Apolo. “A
procura doentia [das geisteskranke Fragen]”®' — como escreve Holderlin
- pelo saber integral dos designios do deus o encaminha
gradativamente a sua prépria ruina, centralizada na descoberta de sua
verdadeira linhagem (atrelada aos crimes de patricidio e de matrifilia),
que, em rigor, ndo estava interligada com o “ordculo do deus pitico
[TTuOoOV B0d poveiov]”®, do qual Edipo, no afi de soluciona-lo sob um
panorama absoluto e livre de contradic¢des, acaba por se aproximar em
demasia, configurando-o como uma questao de al¢gada particular, a qual
levara até as tltimas consequéncias: “Edipo, ao interpretar de modo
demasiadamente infinito a sentenc¢a do oraculo, é tentado ao nefas”®,
como observa Holderlin. O termo nefas (donde “nefasto”) é uma variante
romana do grego UPpig, vinculada aqui ao furor cognitivo de Edipo, ou
seja, a ansia de luz que se converte em incéndio. Edipo, ao fim da peca,
se redime dessa presuncio perfurando os préprios olhos, num gesto de
hospitalidade para com o obscuro. O drama de Séfocles, para Holderlin,
é o protétipo da Modernidade sob variados aspectos. A dissolugdo do
enigma da proveniéncia encarna de maneira acertada um dos pilares da
exigéncia de cientificidade do homem moderno, para o qual toda esfinge

é digna apenas de perecer — claro signo de violéncia e revolta:

11d., St4 5, p. 200.
©2 SOPHOCLES. Oedipus rex. Ed. R. D. Dawe. Cambridge University Press, 1982, vv. 242-243, p. 39
®HOLDERLIN, St4 5, p. 197.
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Precisamente essa busca de tudo [Allessuchende], essa interpretagio de tudo
é que, ao fim, rebaixa seu espirito [de Edipo] A linguagem grosseira e
simpldria de seus fimulos. Posto que tais homens se encontram em relagdes
violentas, também sua linguagem fala, quase ao modo das Fuarias, em um

nexo mais violento.®

As palavras de Hegel em sua prele¢do inaugural na Universidade
de Heidelberg, datada de 28 de outubro de 1816, ilustram como poucas
essa voca¢do moderna: “A esséncia do universo, a principio oculta e
lacrada, n3o possui forca alguma capaz de resistir a coragem do
conhecimento; ela tem de abrir-se diante dele e colocar sua riqueza e
suas profundezas diante de seus olhos [vor Augen] e fornecé-las ao seu

desfrute”®

. Nio seriam esses “olhos” os mesmos de Edipo em sua
presuncio de infalibilidade? A experiéncia pretérita que tivera com o
enigma da esfinge — ou seja, as conquistas da Modernidade, por
extensdo — lhe faculta um misto de nostalgia e cobica em que o limite
da busca nio tem vez: “Em um pressentimento colérico, o espirito
onisciente [alles wissend] de Edipo articula propriamente o nefas”*,
conclui Holderlin®.

Ora, toda tentativa de critica a essa voca¢cdo moderna também se

ocupa com o saber em sua totalidade. Qual seria o seu diferencial? Em

%1d., ibid., p. 201.
%SHEGEL, op. cit., p. 14.
S HOLDERLIN, 54 5, p. 197.

70 dialogo entre Edipo e Jocasta, que percebe antes de Edipo as consequéncias de sua busca, ¢ de grande
valor ao diagndstico exposto. Ele ocorre na sequéncia das insinuagdes proferidas pelo mensageiro (vv. 1058-
1068): “EDIPO: Seria inadmissivel que, com tais indicios, eu ndo trouxesse ¢ luz agora a minha origem.
JOCASTA: Peco-te pelos deuses! Se ainda te interessas por tua vida, livra-te dessas ideias! Ja ¢ demasiada a
minha propria angustia! EDIPO: Mesmo se for provado que sou descendente de tripla geracdo de escravos,
nem por isso, mulher, iras sofrer qualquer humilhag¢do. JOCASTA: Nada me importa! Escuta-me! Por favor:
para! EDIPO: Malgrado teu, decifiarei esse mistério. JOCASTA: Move-me apenas, Edipo, teu interesse, e
dou-te 0 mais conveniente dos conselhos! EDIPO: Admito, mas esse conselho me desgosta. JOCASTA: Ah!
Infeliz! Nunca, jamais saibas quem és!” (SOFOCLES. 4 trilogia tebana. Edipo rei. Trad. Mario da Gama
Kury. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1998, pp. 74-75). Grifo nosso.
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poucas palavras, o de conferir um lugar ao n3o-saber de mesma
envergadura que o saber, e vice-versa — uno actu. Isso nio se verifica
nas tentativas de absolutizagdo do real, de seu mapeamento e divisio, a
partir de estruturas de calculo e de sistema, visando ao dominio do que
é o caso por antecipacdo, em que o ndo-saber diz apenas o ainda nio
sabido, e o obscuro, o ainda nio iluminado. A grande dificuldade da
vocacio filos6fica parece ser a sustentagio nesse limbo. Heraclito, no
fragmento B67 - de acordo com a doxografia de Hipdlito® -, o
concatena do seguinte modo: “O mistério [0 0g0¢): dia-noite”*. A
simplicidade aqui é espantosa, nio apenas para o homem moderno, mas
para o homem em geral, pois é da natureza mesma do contetido a
inquietagdo. Porém, ha de se convir que essa inquietag¢do é um obsticulo
mais proeminente aos ideais da Modernidade. Guardemo-nos também
de conceber o questionamento da origem como uma espécie de encémio
ao obscuro. Nio se trata disso. A adverténcia de Holderlin nesse quesito
é das mais claras. Leia-se o que € dito no inicio da antepeniltima carta
do primeiro livro (tomo I): “H4 um esquecimento de toda a existéncia,
um emudecimento de nosso ser, onde nos é como se tivéssemos tudo
encontrado [Es gibt ein Vergessen alles Daseins, ein Verstummen unsers
Wesens, wo uns ist, als hdtten wir alles gefunden]. H4 um emudecimento,
um esquecimento de toda a existéncia, onde nos é como se tivéssemos
tudo perdido [Es gibt ein Verstummen, ein Vergessen alles Daseins, wo uns
ist, als hdtten wir alles verloren]”™. O original serve para visualizar com

maior precisdo o artificio de quiasma utilizado. O Hipérion é rico em

8 Refutagdo de todas as heresias, 1X, 10, 7.

% HERACLITO, op. cit., p. 89. Trad. Emmanuel Carneiro Ledo. A tradugdo de 6 06 (o deus) por “o mistério”
¢ por demais oportuna ao contexto.

THOLDERLIN, St4 3, p. 42.
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formulagdes desse tipo, nas quais a estilistica de Herdaclito é patente.
Como se vé&, o “emudecimento” nio basta, pois o discurso também é
necessdrio, assim como o “esquecimento” em relagio & memdria, pois
que o homem sempre ji se encontra inserido em um referencial
norteador, em uma exigéncia discursiva. O elemento obscuro tem de vir
aluz, mas nio de modo a nela se converter, como quis e quer o ideal das
Luzes. “Nossa época é ilustrada”, escreve Schiller na carta VIII, “onde
reside, pois, a causa de ainda sermos barbaros?”™. Tentemos, a guisa de
conclusio, transpor essa pergunta ao pensamento de Holderlin™.

Para tanto, valhamo-nos de uma passagem da quarta carta do
segundo livro (tomo II), em que Diotima, dirigindo-se a seu amado,
Hipérion, destaca o nexo da violéncia — que estd inserido no tema da
cientificidade moderna - como causa do abalo em que o personagem se
encontrava: “A impoténcia sem limites [grenzenlose] de teus
contemporaneos [deiner Zeitgenossen] tomara-te a vida””. Na
contextura do enredo, a carta da amada é uma resposta as tltimas cartas
que Hipérion lha enviou, como consta ao fim do livro anterior. Nelas,
Hipérion narra o fracasso de sua comitiva contra os otomanos. Porém,
a causa da derrota é atribuida nio a for¢a dos adversarios, mas ao furor
dos préprios camaradas de guerra que chefiava: “Nossa gente saqueou
e assassinou sem fazer distingdo”, lamenta Hipérion, “os barbaros a
frente dos quais eu estava”, e ao fim: “Eu reconheci minha gente. De

fato! Foi um projeto extraordinirio plantar meus Campos Eliseos

7ISCHILLER, op. cit., p. 46.

7 0 termo Luzes foi empregado enquanto sintomatica geral da Modernidade. Nao é nosso propdsito
desenvolver a critica de Holderlin ao Iluminismo enquanto fendmeno epocal. Para tanto, cf. JAMME,
Christoph. “*Holderlin und die Aufklidrung’. Bericht iiber die von mir geleitete Arbeitsgruppe”. In: Hélderlin-
Jahrbuch 25,1986/87, pp. 281-82.

> HOLDERLIN, St4 3, p. 129.
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através de um bando de salteadores”™

. Note-se que a men¢io aos
“barbaros” (Barbaren), como vimos mais acima, reaparece ao fim da obra
na carta aos alemdes, mas agora os birbaros sio os gregos da
insurreigio, seus conterraneos. Holderlin alude, com isso, aos riscos da
politica do entusiasmo que acometeu a geragdo de fins do século XVIII
na Alemanha, tendo por exemplo os atos revoluciondrios na Franga.
Anexado a esse entusiasmo estd a nostalgia™ pela Antiguidade no meio
dos intelectuais alemaes da época. A barbarie dos gregos modernos na
ansia de restabelecer a Grécia cldssica, consoante a estrutura da
narragio, tem por correlato histérico o terror jacobino que se instaurou
nos conseguintes imediatos da Revolu¢io Francesa™. Mas de onde
provém o entusiasmo moderno enquanto tal, de que os procedimentos
politicos e histdricos sdo exemplos? Qual seria a motivagdo primeira da
barbérie tipicamente hodierna? Note-se que o contexto de Edipo, lido
por Holderlin como paradigma moderno, também tem por superficie
uma conjuntura de ordem publica e politica, a qual desemboca em um
cendrio de cognicdo e piedade. Esse cendrio surge como consequéncia
da extrapolacdo dos assuntos politicos, a qual, na verdade, mostra o
apelo de suas motivagdes, ou seja, seus ideais, os quais, em ambos os
casos, testemunham a perda da medida humana.

Em sua carta, Diotima sublinha que a conversio dos ideais de
libertacdo em atos violentos é fruto de um abandono do amor, algo

empreendido pelo préprio Hipérion, ao ndo desertar do campo de

" 1d. ibid., p. 117.
7> Que em alemdo se diz Sehnsucht, portanto, uma “busca” (Suche) para “ver” (sehen) o impossivel.

76 Como observa Ulrich Gaier: “E facil reconhecer aqui nio uma critica ao contetido, mas ao procedimento da
Revolugdo Francesa, cujo terror e reagdo posterior afastaram Holderlin, como tantos de seus contempotaneos
alemaes, do entusiasmo original” (GAIER, Ulrich. “Hélderlins ‘Hyperion’: Compendium, Roman, Rede”. In:
Holderlin-Jahrbuch 21, 1978/79, p. 94).



André Felipe Gongalves Correia ® 185

batalha e pedir para que a amada abdicasse dele; assim como por Edipo,
ao nio ouvir as adverténcias de Jocasta e incorrer “no nexo violento, ao
modo das Furias, que o rebaixa ao nivel de seus fAmulos”, num delirio
monarquico. Note-se ainda que tanto Edipo quanto Hipérion ocupam
postos de lideranga em seus respectivos arranjos, o que agrava a
fronteira de poder entre ideal e agio, de vez que o entusiasmo indevido
é o grande risco de um lider, assim como o é para o filésofo, cuja acio,
incluindo tudo que disso advém, é pensar. O ponto de reconhecimento
da barbdrie, conforme aos artificios draméaticos de ambos os casos, se
instaura no momento da queda irremedidvel, em que os ideais de
libertacdo se revelam como ideais da violéncia e do excesso™. O que
move toda essa esquematica é o tema do nefas, que é o tema da busca

monarquica.
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Friedrich Schlegel e
a modernidade em contraste

Wagner de Avila Quevedo '

O MODERNO COMO CARACTERISTICO

Em 1797, Friedrich Schlegel publica um ensaio que serd, a um sé
tempo, documento da recepgdo romantica dos gregos e da concepgdo de
poesia moderna: Sobre o estudo da poesia grega. Em suas peculiaridades,
o estudo prefigura elementos do conceito de poesia romintica que
desenvolverd nos fragmentos filoséficos; no quadro geral, porém, o
texto d4 continuidade a uma linha iluminista e classicista em que estdo
situados o helenismo de Johann J. Winckelmann, as concepgées de
filosofia da histéria de Johann G. von Herder e a teoria estética de
Gotthold E. Lessing.

Enquanto se ocupou dos gregos, Schlegel explorou uma concepcdo
de unidade poética® como espécie de estrutura da obra independente de
condigdes externas como géneros, regras € normas, na contracorrente
de um classicismo que postulava a imitatio como critério para a arte. Ele
vinculou essa unidade poética a uma lei, segundo a qual o multiplo deve
estar ligado internamente e de modo necessario: “para o uno tudo deve

se dirigir, e a partir desse uno derivam necessariamente toda existéncia,

! Professor de filosofia do Instituto Federal do Rio de Janeiro (IFRJ). Pesquisador da Catedra de Literatura
Alema Moderna da Universidade de Erfurt. Bolsista da Fundagdo Alexander von Humboldt/CAPES (2023-
2024). E-mail: wagner.quevedo@iftj.edu.br

2 BEHLER, Ernst. Friihromantik. Walter de Gruyter: Berlin, NYC, 1992, p. 91ss.
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posicdo e significado”®. No ponto em que tudo se retine esta o todo vivo:
o coragdo da poesia na maior parte das vezes profundamente escondido.
Schegel procura pensar a composi¢io desse todo como uma espécie de
arranjo poético”. O conceito de arranjo (Verkniipfung) expressa o cariter
artistico e artificial da criagdo poética, sua intencionalidade em
oposicdo ao crescimento orginico. Ao lado de arranjo, Schlegel lanca
mio de conceitos como constru¢io (Gliederbau), organizacio
(Organisation) e configuragio (Gebilde), que fazem a mediagio entre a
propriedade da escolha e a intencionalidade nos géneros artisticos para
a composi¢io poética’.

Através do arranjo, a poesia é a obra de arte em que
encontrariamos satisfeita a tarefa de uma integracdo da ilimitada
multiplicidade e de uma possivel unidade alcangada em sua perfeigdo. A
poesia ndo possui limites porque nio é apreendida por nenhuma
matéria, nem em abrangéncia nem em forga: ela é um ideal em que a
linguagem é o medium. Na perfeicdo das composic¢des artisticas, hd graus
que podem consistir em um “mais ou menos”, e a poesia ocupa o “mais”
elevado, dado pela unidade que se encontra em qualquer de seus
géneros, seja na epopeia, na poesia lirica ou no drama trigico. Para
apreender a unidade, bastaria especificar cada género em sua harmonia
interna e segundo leis préprias, pois “cada tipo de arte possui sua

prépria construcio e lei interna”®.

3 KA 23,97.

40 conceito retoma a nogio de sintese das agdes e dos fatos (he ton pragmaton sustasis), que na Poética de
Aristoteles ¢ o elemento mais importante na imitagdo das agdes na tragédia. Cf. ARISTOTELES. Poética, 6,
1450a15-20. Para Schlegel, Aristoteles ja teria estabelecido o conhecimento da ligagdo poética e da unidade
no intercambio (Verwechslung) do épico com o tragico.

3 BEHLER, Emst. Op. cit., p. 104.

¢ Cf. Ibid.
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A concep¢do de unidade poética foi objeto de discussdes com o
irm3o August W. Schlegel, para o qual, no estilo vinculado ao verso, a
representacio do natural significa a produgio do “fenémeno sensivel da
verdade””. Friedrich Schlegel enfatiza o0 momento conceitual e recusa a
ancoragem da poesia no sensivel. A partir do estudo da poesia grega, ele
pretende e fornece uma compreensio do conceito de poesia moderna. O
preficio do ensaio remete a um projeto maior® e faz a adverténcia de
que “talvez o primeiro tratado fale mais do moderno do que deixa

”°, 0 ensaio sobre a

esperar ou parece permitir o titulo desta coletanea
poesia grega, diz ele, é uma “tentativa de aplanar a longa contenda dos
amigos unilaterais dos poetas antigos e dos novos, e de restaurar no
aAmbito do belo a harmonia entre a formacgio natural e a artificial”*.
Porém, em vez de iniciar pela uma unidade poética, Schlegel
constata que as dificuldades para situar o especifico da poesia moderna
giram em torno de sua falta de unidade, cujo sintoma geral é a auséncia
de uma satisfagio completa do dnimo diante das obras. Mas haveria
nelas um esfor¢o continuo para dar conta dessa falta, mesmo que a

beleza n3o seja o principio dominante, ou mesmo que a teoria parega

“em certo ponto desesperar completamente diante da alternancia

7 Cf. Id., pp. 68-69. A concepgio ¢ elaborada nas Cartas sobre poesia, métrica e linguagem (1795), nas quais
associa @ métrica uma série de consideragdes fisiologicas que tém na medida do tempo o carater fundador da
linguagem. A partir de fendmenos como o batimento cardiaco e a respiragdo, A. Schlegel deduz o sentido
originario da medida do tempo e, nisso precedido por Franz Hermsterhuis (Sobre o homem e suas relagées,
1792), liga a disposi¢do humana para a medida do tempo a fisiologia ¢ a psicologia, estendendo essa
consideragdo até mesmo ao instinto de conservagdo: o compasso encontra aplicagdo na expressdo, nos gestos
e na danga como forma de evitar a autodestruicdo do homem, uma vez que as paixdes em sua natureza sao
deveras violentas, devendo, portanto, ser moderadas.

8 A edigdo de Salomon Michaelis (1797) leva o titulo Os gregos e os romanos: ensaios histéricos e criticos
sobre a Antiguidade Cldssica. Cf. KA 1, 204.

9KSF 1, 62.
10KSF 1, 63.
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infinita das modas vigentes do gosto”". Na instabilidade da arte
moderna e na falta de algo comum que caracterize suas obras, a beleza
dependera do acaso em meio a auséncia de cardter e de leis e a confusio;
como resultado, isso leva a um ceticismo tedrico, e o ptblico exige do
artista apenas uma individualidade interessante. A insatisfacio aumenta
a medida que, a cada satisfacdo parcial que a obra interessante oferece,
os desejos pela satisfacdo completa afloram mais violentamente e se
convertem em desesperanga. Existe, por um lado, uma massa
descaracterizada de obras poéticas e, por outro, a exigéncia de uma
satisfacdo plena. No ensaio, o equacionamento desse descompasso é
guiado por trés questdes: “Qual a tarefa da poesia moderna? Pode ela ser
alcanc¢ada? Quais sdo os meios para isso?”*.

Apesar da anarquia dos elementos presentes na poesia moderna, a
formagdo (Bildung) dos povos europeus é pensada por Schlegel a partir
de particularidades concatenadas que deixam entrever algo como um
todo: “assim como a formacgdo moderna em geral, também a poesia

moderna é um todo coerente”’

*. A influéncia reciproca das culturas
manifesta-se na poesia moderna por meio da conexio interna de suas
formas, de modo que nas diferentes poesias nacionais persiste uma
imitagdo reciproca: “enquanto a fibula do tempo da cavalaria e as lendas
cristds foram a mitologia da poesia romantica, a semelhanca da matéria
e do espirito das representac¢des é tdo grande que a diferenca nacional

”14

se perde na igualdade da massa inteira”'*. Além disso, nas épocas mais

tardias, algo em comum teria permanecido quando as nag¢des europeias

WKSF 1, 69.
2KSF 1, 71.
3KSF 1, 72.
“4KSF 1, 72.
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comecaram a imitar os antigos. Dessas influéncias reciprocas como um
todo, e das partes individuais da poesia moderna, Schlegel vé o
surgimento de duas poesias independentes: uma poesia, que caracteriza
toda poesia moderna, na qual o predominio é o caracteristico, individual
e interessante; outra, na qual tem lugar o esfor¢o para o novo, picante e
surpreendente, e que revela o cariter do anseio insatisfeito também
caracteristico. Schlegel situa o comum dos modernos nessas duas
poesias, mas o reconhece esparsamente na histéria da literatura,
dependendo da época considerada.

Sua hipétese, portanto, consiste em orientar a investigacio da
unidade pelo conceito de Bildung: “formacio é o contetdo préprio de
toda vida humana e o objeto verdadeiro da histdéria suprema, que busca

. Segundo Schlegel, o homem estaria

no contingente o necessario”
sempre numa relacio conflituosa com o destino que se traduz
culturalmente como luta entre a humanidade e o destino, na qual
transparece sua natureza humana mista de divindade e animalidade.
Esse conflito entre necessidade e liberdade é da ordem de uma
implicagio reciproca que caracteriza a formacgio cultural, e 0 moderno
pode ser avaliado na tens3o entre o impulso (Trieb) e o entendimento
(Verstand): o primeiro representa o legislador soberano da cultura
contra o segundo, que aparece inicialmente apenas como intérprete da
tendéncia dada pelo impulso, posteriormente como condutor arbitrario
da forga impulsiva cega. Depois que a natureza perdeu exclusividade na

formac3o cultural, sobressaem os tragos de artificialidade nos produtos

humanos. E por isso que, na cultura europeia, o principio da formacio

SKSF 1, 74.
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estética ndo foi o impulso, “mas certos conceitos dirigentes”’®. O
desdobramento histérico desde o comeco dessa artificialidade até os
tempos mais recentes da poesia teria ocasionado uma degeneragdo da
formagio natural, na qual o resultado é o moderno marcado pela
artificialidade: “a partir desse predominio do entendimento e dessa
artificialidade de nossa formagio estética, explicam-se completamente
todas as singularidades da poesia moderna, mesmo as mais
peculiares”".

Na artificialidade da cultura moderna destaca-se o predominio do
individual, do caracteristico e do filoséfico, e suas obras constituem um
género préprio que busca a apresentagdo ou representagio de
conhecimentos, o que € distinto tanto da arte como da ciéncia. Esse novo
género, preocupado com um fim filos6fico, extrapola o dominio das
belas artes: “o cardter especifico das belas artes é o jogo livre sem fim

determinado™

., No que diz respeito, p.ex., a pintura e ao teatro, a
tradicional arte representativa ou mimética (darstellende Kunst)* pré-
moderna, cujo carater é a idealidade da representagdo (Darstellung), o
dominio é limitado as leis do espirito artistico (i.e., & técnica de
representacdo) e o objeto é indiferente: pode ser o bom, o belo ou o
verdadeiro. Mas, no Ambito do moderno, as representac¢des ideais tém
por objeto apenas o conhecimento, ou seja, elas articulam um interesse
filos6fico numa poesia ideal que Schlegel também chama de didatica.

Em funcgio disso, a abrangéncia do caracteristico é tal que se estende

16 KSF 1, 75.
1TKSF 1, 77.
18 KSF 1, 79.

19 Cf. BARNET, Stuart. “Notes”. In: SCHLEGEL, Friedrich. On the study of greek poetry. New York: Suny,
2001, p. 113, nota 37. Barnett traduz darstellende Kunst por representational art, e sugere que Schlegel
concebe arte (tékhne) representativa no sentido de arte imitativa ou mimética (mimesis), distinta da arte
produtiva (poiésis) em Platéo.
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para as formas classicas, e o filosoficamente interessante é o fim ultimo
da poesia, vale dizer, de uma poesia filoséfica e de uma tragédia filoséfica,
cujo representante maior é, para Schlegel, o Hamlet de Shakespeare:
nele “todas as partes individuais se desenvolvem necessariamente a
partir de um ponto médio comum, e agem de volta em dire¢io a ele”*.
No herdi shakespeareano, apresenta-se em sua forma perfeita a
desarmonia irrepardvel do 4nimo, uma “ilimitada falta de relagio entre
a forga pensante e a atuante””. O méximo do desespero representado
corresponde a colossal dissondncia entre a humanidade e seu destino
que caracteriza a formacdo cultural (Bildung): eis a razio pela qual
Shakespeare € o artista que representa de forma mais acabada o espirito
da poesia moderna interessante. Mesmo em Seus €rros e
excentricidades retinem-se a fantasia roméantica, o heroismo gético, os
tracos da sociedade moderna e a mais profunda filosofia poética. No
entanto sua exposicio nio é objetiva, mas amaneirada: “por maneira
(Manier) entendo uma orientag¢do individual do espirito na arte e uma
disposicdo individual da sensibilidade, que se expressam nas
representacdes que devem ser ideais”?. A maneira é expressio de um
descompasso entre o ideal e as condi¢des individuais do fazer artistico,
e é uma tendéncia da poesia moderna. Ela carrega a falta de uma
validade universal, o predominio do amaneiramento, o caracteristico e o
individual. Associado a isso, 0 “interessante é todo individuo original que
possui uma quantidade maior de teor (Gehalt) intelectual ou energia

”23

estética Nio hd um interessante supremo, mas apenas uma

2 KSF 1, 82.
2 KSF 1, 82.
22KSF 1, 84.
B KSF 1, 84.
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disposi¢io momentinea de suscetibilidade (Empfinglichkeit) na qual
continua vigorando a mesma caréncia por uma satisfagio completa, que
desencadeia o esforgo para um absoluto maximo da arte. E nesse sentido
que Shakespeare nio pode ser objetivo, pois o objetivo atinge a satisfacdo
plena através do belo — o belo como objeto de uma complacéncia
desinteressada. No entanto, o interessante possui seu valor justamente
na medida em que se volta para o objetivo que, embora inalcangavel,
ainda é o fim maximo da poesia. E com a determinagdo do interessante,
Schlegel afirma ter chegado a resposta de suas questdes sobre a poesia
moderna: “se a dire¢do e a meta de sua trajetdria tornam apreensivel o
fim de seus esforgos, entio o sentido da grande massa é completamente
explicado e nossas questdes sio respondidas”?.

Se, na formagdo cultural, Shakespeare é o modelo do poeta
interessante, Goethe aparece como o poeta do belo e do objetivo. Fausto
(Schlegel se refere as versdes até entdo conhecidas na década de 1790,
nio a definitiva que sairia em 1808) superaria Hamlet em um aspecto: 14
onde, em Hamlet, se trata de destino, acontecimento, fraqueza e de sua
disposicdo como resultado de uma situacdo externa, no Fausto operam
0 dnimo, a ac¢do e a forga, cuja disposi¢do é um cardter préprio. Seria
injustica, pensa Schlegel, considerar Goethe um Shakespeare alem3o: se
no inglés o amaneirado e caracteristico dio a tbénica, no alemio
encontram-se o objetivo e o belo como verdadeiro critério. Goethe esta
“entre o interessante e o belo, entre o amaneirado e o objetivo”*. Na
formacao estética, ele inaugura um patamar em que o objetivo é possivel

e a esperanca no belo nio é mero devaneio da razdo. O objetivo nasce a

24 KSF 1, 85.
B KSF 1, 88.
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partir da crise do interessante e se torna dominante justamente onde a
formagio estética encontra o ponto decisivo e ndo mais esmorece, a nio
ser por uma for¢a externa: “eu tenho em mente a grande revolugio
moral através da qual a liberdade recebe finalmente, em sua luta com o
destino [na formacio], uma decisiva primazia sobre a natureza”*®. Na
formacdo cultural moderna o principio dominante é a autonomia
(Selbsttdtigkeit); a formac¢io moderna é uma formacio artificial que nio
pode mais, como a natural, recair em si mesma. Ela tem como fim o
aperfeicoamento continuo da humanidade, factivel apenas através dos
seus conceitos dirigentes.

Assim, a arte passa a integrar as atividades do 4nimo humano, € a
natureza consta entre suas afec¢Ges como conhecimento. A
contrapartida do 4nimo estd em exercer um efeito (wirken) na natureza
como obra de arte (Kunstwerk). O momento dessa virada para a
autonomia é o de uma revolugio estética na qual o predominio do
interessante e amaneirado deve ceder a formacgdo cultural como
“desdobramento progressivo de uma habilidade” ou uma “absoluta
legislagio” que tenha por obra a objetividade”. Além do viés
programitico do que a poesia moderna adquire no estudo da poesia
grega, seu desenvolvimento progressivo também possui uma funcio
hermenéutica, visto que, como ideia da arte, pode dar a cada obra de sua
produgdo cultural a compreensdo adequada de si. Por outro lado, com
um conceito de poesia moderna em constante desdobramento, nio
ocorre somente uma inversio do ideal da arte como imita¢io dos

antigos, mas também um aprofundamento da consciéncia do moderno

20 KSF 1, 89.
Y7KSF 1, 93.
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como um projeto de perfectibilidade do género humano, dominante no

esquema de compreensio da arte da Aufkldrung setecentista.
O MODERNO COMO IDEIA: APROXIMAC()ES DE SCHILLER

O passo em diregdo a autoconsciéncia moral da arte seria dado pela
influéncia de Schiller, que impulsionou as reflexdes de Schlegel através
da tese da superioridade de uma arte do infinito em relagio a uma arte da
limitag3o. No preficio a Sobre o estudo da poesia grega, Schlegel reconhece
a importancia do “tratado de Schiller sobre os poetas sentimentais”, o
qual, diz, “tivesse eu lido antes de este escrito ter sido entregue a
impressdo, especialmente a parte sobre a origem e a artificialidade
origindria da poesia moderna teria ficado consideravelmente menos
imperfeita”®®. Schlegel concebe o Estudo praticamente ao mesmo tempo
em que Schiller escreve Sobre poesia ingénua e sentimental, publicado em
1796. O escrito provém de um contexto de preocupag¢des voltadas a
proépria produgio estética de Schiller e sua relagio com Goethe, iniciada
em 1794. Ele utiliza o par de conceitos ingénuo e sentimental para definir
respectivamente gregos e modernos. Também para Schiller, Goethe
representava o ideal de objetividade, comparével a poesia ingénua dos
gregos, ao passo que Schiller se vé ao lado do principio subjetivo de uma
aproximac3o infinita de um ideal. Suas reflexdes sobre a poesia moderna
partem de uma perspectiva moral, tentando compreender a beleza como
exterioriza¢io da liberdade do homem, cujo exemplo de bela exposicdo

ainda é a natureza®. Para empreender uma justificacio dos modernos

B KSF 1, 64.

2 Cf. Kallias, oder iiber die Schénheit, WB 8, 288: “visto que se denomina /ivre uma vontade que pode se
determinar segundo a mera forma, entdo aquela forma no mundo dos sentidos, a qual aparece determinada
somente por si mesma, ¢ uma apresentagdo da liberdade, pois apresentada ¢ uma ideia que esta de tal forma
ligada com uma intui¢do, que ambas compartilham uma regra de conhecimento”.
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diante dos antigos, ele parte de uma perspectiva histdrica bastante ampla
e situa a passagem do ingénuo ao sentimental dentro do colapso da
cultura antiga, a partir do qual a harmonia entre cultura e natureza ja ndo
encontra correspondéncia na realidade. A relagdo existente entre antigos
e modernos passa a ser a de um anseio pela harmonia, i.e., de uma
disposi¢do sentimental. Enquanto, para os antigos, a mitologia e a
deificagio da natureza nada mais sdo que a manifestagcio plena do
humano em sua harmonia com o natural, para os modernos a ciéncia,
desde Descartes e Bacon, estabelece os critérios racionais de leitura da
natureza, compreendida agora como fendmeno sob leis cujo fundamento
regulador é circunscrito ao dominio tedrico, liberando o pratico para a
esfera da acdo humana. Essa cisio fundamental estd por tris da
compreensio da época moderna, cujo interesse pelo natural, de ordem
pratica, provém da imperfeicio da moralidade em nds, ao passo que a
natureza se apresenta como modelo de perfeicio a um sé tempo livre e
necessario. O homem moderno pode desejar esse modelo sem esperar que
seja completamente alcancado no estigio em que se encontra.

A discrepincia se manifesta na natureza humana: “nds, em
desacordo conosco”*’, diz Schiller, podemos apenas distinguir entre as
maneiras de sentir de nossa época. No conceito de sentimental nio estio
propriamente os gregos, mas o sentimento que o homem moderno tem
por eles: “assim como pouco a pouco a natureza comegou a desaparecer
da vida humana como experiéncia e como o sujeito (agente e receptor),
nds a vemos ascender no mundo poético como Ideia e como objeto”*. O

sentimento é o de um interesse ideal em uma realidade perdida:

30 Cf. Uber naive und sentimentalische Dichtung, WB 8, 727.
3I'WB 8, 727.
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portanto, um interesse prdtico que abrange a ideal harmonia entre
liberdade e natureza. O poeta ingénuo é testemunha dessa harmonia, ao
passo que o sentimental é o vingador da natureza® que nos fornece um
exemplo do que nido é factivel no mundo moral. Homero nio teria
podido ter o interesse pelo natural que temos ao 1é-lo, pois sua epopeia
é antes um testemunho desse natural, encontra-se no mesmo nivel. Ja
nos autores modernos, a obra é interrompida pelo narrador para
“gracejar no mais elevado pdthos, perturbar as apari¢des pungentes no
Hamlet, no rei Lear, no Macbeth, etc., através de um bufio (...)”*. Essa
quebra corresponde a parékbasis da comédia antiga, que em certa
medida é um testemunho do declinio da cultura ingénua®. E é
justamente na disparidade que os modernos apresentam o Ideal, pois o
espirito poético se alimentaria da natureza. A inflex3o para o moderno
implicaria reconhecer um imperativo a poesia que determinara
fortemente a estética romantica: dar a humanidade sua mais completa
expressdo possivel®. Segundo Schiller, se considerarmos ambos os

conceitos de poesia ingénua e sentimental, a expressio da humanidade

terd dois principios distintos, de acordo com os limites de cada poesia:

No estado de simplicidade natural, no qual o homem ainda age como
unidade harmoénica, no qual certamente o todo de sua natureza se expressa
completamente na realidade, o que deve constituir o poeta é a mais completa
possivel imitagdo do real — ao contrario, no estado de cultura, em que aquele

agir harménico de toda natureza é uma mera Ideia, o que deve constituir o

2 WB 8, 728.
3 WB 8, 729.

3 Cf. KSF 1, 7. Na poesia da Escola Alexandrina, Schlegel ji apontara para subordinagio do belo objetivo a
erudicdo, artificialidade, o estilo também relevante em Ovidio, Propércio e Virgilio.

3 WB 8, 734.



200 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

poeta é a elevagdo da realidade ao Ideal ou, o que d4 no mesmo, a

apresentagdo do Ideal.*

As duas perspectivas fornecem um critério de diferenciacdo da arte
moderna em relacdo ao tio almejado modelo antigo. No entanto, em
parte para justificar a sua prépria poética, Schiller vé no sentimental
uma superioridade em relagio ao ingénuo, a saber, em sua tarefa: “a
meta para a qual o homem se empenha através da cultura é
infinitamente preferivel aquela que alcanc¢a pela natureza””. A arte dos
antigos é vista como arte da limitag3o, e a dos modernos como arte do
infinito. Se a perfei¢io dos antigos é o contorno (limitado) — no que os
antigos sd3o ndo somente incompardveis, mas inimitdveis
(Winckelmann) -, a perfeigio moderna estd na poesia como arte do
ilimitado. A poesia é uma obra para a imaginac3o, e o poeta sentimental
é o artista que pode apreender seu objeto por meio da reflexdo: o poeta
moderno “reflete sobre a impressio causada pelos objetos, e apenas
naquela reflexio estd fundada a comogio pela qual ele mesmo é tomado
e com a qual ele nos toma”*.

Na reflexdo, o poeta relaciona o objeto a uma ideia pela qual ele
ganha forca poética, uma forca que se coloca na tensio entre dois
mundos, o da realidade como limite, a criagio poética apds sua
consecucio, e o da idealidade como infinito, para onde a criagio aponta.
0 “meio do caminho” determinard a maneira de sentir do poeta
moderno: se ele tende para a realidade, serd um sdtiro e a realidade sera
objeto de aversio; se tende para o ideal, serd elegiaco e o ideal sera objeto

de propensio. Seguindo esse esquema, Schiller estabelece toda uma

3¢ WB 8, 734.
37 WB 8, 735.
¥ WB 8, 739.
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teoria dos géneros subordinados a poesia sentimental, circunscrevendo
grande parte da produgdo literdria moderna, da sitira ao idilio,
passando pela tragédia e pela comédia®. O conceito de poesia
sentimental, entre o limite e o ilimitado, exige um poeta que “suprima
em si tudo que recorde um mundo artificial”, um poeta “que ele saiba

reproduzir em si a natureza em sua simplicidade origindria”*°

, OU s€ja,
um poeta que saiba dar uma bela aparéncia ao apresentado de tal forma

que até o vulgar tenha seu valor como grande, belo e sublime.
O MODERNO COMO ROMANTICO

A leitura de ambos os ensaios permite visualizar os pontos de
contato historicamente obnubilados pela famosa ruptura com Schiller
um ano apés Schlegel se estabelecer em Iena. Mas a teoria da poesia
moderna, esbogada a partir de ambos os esfor¢os, ganha contorno maior
quando Schlegel, j4 em contato com a filosofia de Fichte, comeca a
desenvolver o projeto da revista Athendum e a concep¢io do fragmento
como forma de apresentac¢io ideal da filosofia. No final do ensaio sobre
a poesia grega, ele tinha estabelecido um esquema histérico da teoria
estética entendida como aproximagio do antigo, segundo o qual trés
periodos distintos sdo descritos a partir do colapso da cultura antiga: 1.
o predominio da poesia de cardter nacional com poucos tracos de
conceitos estéticos; 2. o predominio do modelo antigo a ser imitado em
um meio em que a forga subjetiva ainda impede a consecucio desse
intuito; 3. o periodo da teoria objetiva, imitacdo objetiva, arte e gosto

objetivos*.

39 WB 8, 740ss.
4 WB 8, 764.
41 Cf. KSF 1, 131.
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O periodo da poesia moderna contemporinea de Schlegel é o da
crise gerada pelo contraste entre a imitagcdo do antigo como regra e a
forca subjetiva como atrito, de modo que essa crise é situada na
passagem do segundo ao terceiro periodo. Schlegel ja reconhece aqui e
ali “principios inconfundiveis da arte objetiva e do gosto objetivo”**, de
modo que a época estaria ji suficientemente madura para uma
revolugio estética. Caberia apenas esperar do futuro o momento de
decisdo sobre a objetividade, pois a teoria estética, ao menos, ji teria
alcan¢ado o ponto de um resultado objetivo. A crise da passagem para
objetivo gerou um ceticismo estético que foi, na aprecia¢io de Schlegel,

“a preparagdo e a ocasido da Critica da faculdade de julgar estética

(comego do terceiro periodo)”. Mas, segue o texto,

a operagdo ainda estd longe de terminar. Os préprios estetas, que partiram
em comum acordo dos resultados da filosofia critica, nio concordam entre
sinem em relagio aos principios nem ao método; e a prépria filosofia critica
ainda n3o encerrou completamente sua luta insistente contra o ceticismo.
Ainda ha muito para fazer no campo pratico, segundo a observacio de um
grande pensador [Nota: Ver Fichte, Li¢des sobre a destinagdo do sibio]. Mas
desde que foi descoberto por Fichte o fundamento da filosofia critica, hd um
principio mais seguro para retificar, completar e realizar o esbogo kantiano
da filosofia prética; e sobre a possibilidade de um sistema objetivo das
ciéncias estéticas prdticas e tedricas j4 ndo ha mais qualquer davida

fundada.*

No espirito da filosofia fichteana que almejava costurar as cisdes
da filosofia kantiana, Schlegel vé a tarefa de conduzir n3o sé o projeto

de uma teoria estética, mas também o de uma nova filosofia, uma nova

#2KSF 1, 131.
“KSF 1, 132.
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arte e uma nova mitologia*. Esse desideratum esti na base da revista
Athendum. O contraste entre poesia objetiva e poesia interessante do
Estudo sobre da poesia grega ja contém in nuce o mesmo contraste que
surgird entre a poesia cldssica e a poesia romintica®”. A diferenca
fundamental estd no fato de que aquela poesia natural, antiga, que
estaria em harmonia com a natureza, como tudo que é ciclico, deveria
atingir seu apice e perecer — ao passo que a poesia artificial, uma vez
que o entendimento erra, mas pode ser corrigido, estd em
aperfeicoamento progressivo. Essa disting¢io foi aos poucos se tornando
clara nio sé pela influéncia de Schiller, mas sobretudo pela leitura
incansavel dos modernos, tanto dos contemporaneos, como Goethe,
Jacobi e Georg Forster, quanto dos antigos romdnticos, como Dante,
Ariosto, Cervantes e Shakespeare.

Em sua articulacdo politica, Schlegel avanca essas reflexdes no
debate puiblico. Tendo contribuido na revista Deutschland e no Lyceum
der schéonen Kiinste, editados por Johann F. Reichardt*®, no final de 1797
ele se desliga dos periédicos porque significavam, para ele, a limita¢do
a temas estritos. Junto com o irm3o, Schlegel desejava fundar o préprio
jornal. August tinha perdido prestigio de que gozava nas Horas, € a
Allgemeine Literaturzeitung, o 6rgio mais importante da época, passara

a ignoréd-lo ou entdo a publicar seus trabalhos no anonimato®. Era a

4 Cf. Gespriich iiber die Poesie. KFS 2, 201.

# Cf. Nota do editor. In: KA 2, XLIX.

46 Sobre os respectivos 6rgdos, é importante lembrar que Reichardt mantinha uma animosidade de tom
republicano com as Horas de Schiller, e que precisamente a participagdo de Schlegel na Deutschland marcaria
o comego da relagdo conturbada com Schiller. Cf. BEHLER, Ernst. Friihromantik, p. 94ss. O Lyceum der
schénen Kiinste foi fundado em 1797, por Reichardt, para substituir a Deutschland, em fungio de problemas
com a censura de entéo. Cf. Introdugdo do editor. In: KA 2, XXVIII.

47Cf. KA 2, XLIL
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ocasido para uma nova revista, cujos dois primeiros cadernos foram
publicados em maio e junho de 1798.

O Athendum fora concebido para se tornar, segundo a intencio de
Friedrich, o porta-voz do movimento do primeiro romantismo*®. Ao
lado de ensaios, resenhas, didlogos e cartas, os 451 fragmentos do
Athendum constituem o documento formal mais importante da nova
concep¢io de arte dos primeiros romdinticos, em grande parte
articulada por Friedrich Schlegel. A forma do fragmento tinha sido
utilizada por ocasido do Lyceum de Reichardt, no qual figuram 127
fragmentos criticos. A tradu¢io alem3 das miximas de Chamfort
(Pensées, maximes, anedoctes, dialogues), em 1797, resenhadas por
August, deu impulso aos fragmentos do Lyceum, escritos sob o modelo
francés de concisio e acabamento. A forma do fragmento, entre o
Lyceum e Athendum, carrega em si o desenvolvimento daquelas questdes
deixadas pelo estudo da poesia grega, que agora culminariam numa
concepe¢io de poesia romintica. Os elementos dessa nova conformacio
talvez se deixem expor em torno das inovagdes retérico-discursivas no
interior da forma do fragmento: o Witz, o Blitz, a ironia e, enfim, o
préprio conceito de romdntico.

“Um fragmento deve ser como uma pequena obra de arte,
completamente separado do mundo circundante e acabado em si
mesmo como um porco-espinho”*, diz o fragmento 206 do Athendum.
Sua forma se desdobra a partir do chiste (Witz) como uma espécie de
achado do pensamento que chegou a um ponto em que possui

totalidade®. O sentido pretendido por Schlegel com o Witz aproximava-

4 Cf. BEHLER, Ernst. Friihromantik, p. 240.
4 Athendium 206, KA 2, 197.
30 Lyceum 109, KA 2, 160.
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se de “perspicdcia” (do aristotélico agkinoia), da “capacidade de
descobrir semelhangas e combinar ideias” ou, segundo Hume, para o wit,
“the quick discernment of similitude in things not otherwise much
alike”, que acabou se tornando sinénimo de entendimento (Verstand)
com Christian Wolff*. Schlegel, no entanto, reivindicaria um sentido
mais abrangente, pois o entendimento opera pela causalidade dos
raciocinios e conserva um aspecto mecanico; ja o chiste, uma vez que se
baseia em uma sintese instantinea, “é espirito quimico”*. O achado
chistoso € nesse sentido um conhecimento imediato da verdade, que sé
depois poderd ser demonstrado: “nio é somente a forma peculiar do
espirito intuitivo, mas (...) aquilo que transforma em forma cientifica,
pela combinacdo, a plenitude encontrada através da divinagio”™. A
verdade é, assim, produto de uma arte divinatéria do chiste, que por isso
é uma “faculdade profética” — que os romanos “denominavam nariz”>,
como senso de dire¢do®. O conhecimento dependeria, segundo Schlegel,
de achados chistosos mais dificeis de serem encontrados do que
demonstrados. Essa espécie de conhecimento peculiar, como que
iluminada por um raio (Blitz) no meio da escuridio, deve ser
apresentada em sua particularidade na forma adequada para isso:
“chiste € espirito social incondicionado ou genialidade fragmentaria”>®.

No fragmento, o chiste deixa de ter apenas matéria nos seus

achados para assumir uma forma que lhe confere um “ponto” em que “o

I Cf. Introdugdo do editor. In: KA 2, XXXVIL.
52 Athendium 366, KA 2, 232.

KA 12, 404

 Lyceum 126, KA 2, 163.

55 Cf. SUZUKI, Marcio. O génio romdntico. Critica e Histéria da Filosofia em F. Schlegel. Sdo Paulo,
Tluminuras, 1998, pp. 170ss.

% Lyceum 9, KA 2, 148.



206 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

achado particular pode obter um tipo de totalidade”, sobre o qual se
encontra também “a dire¢io mais penetrante” da prosa®. O “género” do
fragmento, sobre o qual Schlegel trabalhara conscientemente no Lyceum
e Athendum, aparece como equilibrio entre forma e contetido do chiste
e, diferentemente do aforismo, também fechado em si mesmo, sua
totalidade pretendida permanece “aberta para todos os lados segundo a
matéria”>®. Também em oposi¢io ao aforismo, o fragmento aparece
como uma resposta aos problemas envolvidos nas pretensdes
sistematicas da filosofia, abaladas pelo empirismo do inicio do XVIII,
mas retomadas por Kant e Fichte sobre uma nova base. Schlegel
procurou com o fragmento manter a tendéncia sistemadtica da filosofia
de modo a preservar o todo, na medida em que os sistemas do
pensamento correm o grande risco de abalar a verdade com sua
reivindicada e inalcangivel completude: “é igualmente mortal para o
espirito possuir um sistema e ndo possuir nenhum. Deverd antes se

70 fragmento e a conversa (o

decidir por unificar ambas as coisas
sinfilosofar), permitiriam circunscrever um tema por todos os lados,
abandona-lo, retomda-lo e mesmo contradizé-lo, sem perder, por um
lado, o detalhe em nome de um todo sistemadtico, por outro, a totalidade
em um mergulho no particular. Reunidos, eles constituiriam um
paradoxal sistema de fragmentos, e caso consideremos assim o0s
conjuntos do Lyceum e Athendum, posteriormente também o conjunto

Ideias (1800), os temas ali tratados se organizam “mais ou menos” em

torno do conceito de poesia romantica.

57 Lyceum 109, KA 2, 160.
38 Cf. Introdugio do editor. In: KA 2, XXXIX.
3 Athendium 53, KA 2, 173.
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Um elemento relevante se soma a constituicio dos fragmentos,
permitindo compreender a passagem do Schlegel helenista para o
romantico: “meu ensaio sobre o estudo da poesia grega é um hino
amaneirado em prosa ao objetivo na poesia. O pior nele me parece ser a
total falta da indispensével ironia; e o melhor, a pressuposigio firme de
que a poesia teria valor infinito; como se isso fosse uma coisa ja

»60

constituida”®. E reclama que ainda nio se escreveu nada de habil

"¢ Presente em

“contra os antigos, especialmente contra sua poesia
vérios “achados” (Einfille) dos fragmentos, a ironia romantica adquire
novo significado para além da tradicional figura retérica com a qual se
faz a mediac¢io do contrario daquilo que é dito: “a filosofia é a verdadeira
patria da ironia, que se poderia definir de beleza légica: pois onde quer
que se filosofe, seja nos didlogos orais ou escritos, e nio apenas de forma
totalmente sistemadtica, deve-se realizar e mesmo exigir ironia”®. Em
sua tradicio romana desde Cicero e Quintiliano, a forma retdrica da
ironia é colocada aqui em segundo plano em favor da ironia socritica
em conex3do com a filosofia®. Em vez da retdrica, é a “poesia que pode
se erguer até o nivel da filosofia” pela ironia, e ha tanto entre os antigos
como entre os modernos, diz Schlegel, obras poéticas “que respiram o
sopro divino da ironia”, ao mesmo em tempo que nelas vive uma
“bufonaria transcendental”®. No seu interior, “a disposi¢io que tudo
perscruta eleva-se infinitamente acima de todo condicionado, também

sobre a prépria arte, virtude ou genialidade: por fora, na realizacgio, a

0 Lyceum 7, KA 2, 147-148.

o1 Lyceum 11, KA 2, 148.

2 Lyceum 42, KA 2, 152.

9 BEHLER, Ernst. Friihromantik, p. 249.
% Lyceum 42, KA 2, 152.
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78 A ironia

maneira mimica de um bom e comum bufio italiano
socrética carrega tanto o chistoso como o sério, pois nela existe uma
unido entre o espirito cientifico e o artistico, que desencadeia o
sentimento do conflito entre o condicionado e o incondicionado e uma
necessaria e impossivel comunicacio desse sentimento: na ironia
socrética “vai-se além de si mesmo”®. A ironia também é a “constante

”¢" que, na relagdo ingénuo-

alternincia de autocriagdo e autonegacio
sentimental, caracteriza o estigio em que o naiv deixa de ser ou parecer
natural, cldssico e individual. O movimento de alternancia da ironia
caracteriza também a “reflexdo poética”, que potencializa a poesia
romaintica em seu movimento progressivo de espelhamento do mundo;
poesia livre e flutuante entre o interesse real e ideal, “capaz da suprema
e universal formagdo”*.

Segundo o mesmo principio de alterndncia da ironia, a poesia
romAantica serd definida “poesia transcendental”® em analogia a
filosofia kantiana. A ironia filosoficamente mobilizada estd no centro
do pensamento romAantico, e representa todas aquelas oposi¢des que o
perpassam, seja entre cldssico e romantico, antigo e moderno, poesia e
filosofia. Essa ambivaléncia elevada ao género literario e filoséfico esta
nabase de uma teoria da arte e de uma filosofia em constante devir, cuja
forma de apresentagio, na escritura do fragmento, é um meio de

»70

cristalizar esse estdgio de “vir a ser”” como poesia romdntica. O achado

5 Lyceum 42, KA 2, 152.

6 Lyceum 108, KA 2, 160.
7 Athendium 51, KA 2, 172.
8 Athendum 116, KA 2, 183.
9 Athendum 238, KA 2, 204.
70 Athendium 116, KA 2, 183.



Wagner de Avila Quevedo ¢ 209

chistoso (witziger Einfall) se torna fragmento e, ao mesmo tempo, se
eleva, pela ironia, a género: o romdntico.

A questio do género romintico opera uma superagdo tanto dos
géneros como da separagio da criagio poética “vindoura” entre eles. No
entanto, para falar de poesia roméntica, “algo assim” como género se
esboca no que ficou conhecido como romantismo em Iena. Schlegel
desejava cunhar um termo para a poesia moderna, e o fez a partir dos
diversos significados que o termo “romintico” assumiu até o século
XVIII™: romdntico relacionava-se as linguas latinas e as obras escritas
nessas linguas, sem distin¢gdo do termo préprio romdnico; no antigo
espanhol, romance é considerado lingua vulgar, e foi associado mais
tarde aliteratura mais antiga em linguas romanicas: Ariosto, Cervantes,
Bocaccio, Dante, Petrarca, etc.; pelo fato de essas obras ndo obedecerem
a métrica classica, a denominagio “formas romanticas” foi atribuida as
demais obras que nio seguissem critérios classicistas; por roméintico
também se entendia o que era descrito nessas obras, Romanen,
Romanzen, mas nio ocorria na realidade: o inacreditavel, inveridico,
irreal, fantdstico, exético, maravilhoso. Nos romances de cavalaria
medievais, ao lado do fantéstico e do maravilhoso, o amor aparece como
elemento das narrativas, de modo que, tanto no século XVIII como
atualmente, o sentido de “histéria de amor” também foi incorporado.
Todos esses sentidos foram articulados no conceito pensado por
Schlegel, de modo que ele opera uma espécie de restituicio de seu
sentido origindrio etimoldgico™. A aproximagio definitiva entre o uso

linguistico de romantico e o conceito de poesia moderna que

7! Para o que segue, cf. Introdugdo do editor, KA 2, LIIIss.
72 Cf. Introdugdo do editor, KA 2, LV.
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substituiria o interessante do Estudo da poesia grega, estd na mudanca
semantica do adjetivo romdntico para designar o préprio do género
literario Romance, e sua distingio em relagdo, p.ex., a dramdtico
(Drama), épico (Epopéia), lirico (Lirica): “1. Tragédia entre os gregos; 2.

»73

Satira entre os romanos; 3. Romance entre os modernos””. Poesia
romantica, portanto, aparece como poesia de romance, naturalmente nio
s6 das narrativas em prosa, uma vez que até o XVIII ainda constava o
sentido de romance como obra escrita em lingua vulgar, “as pecas
romanticas” ou “romances a maneira de Shakespeare”; mas também
prosa, romance em prosa, como o Wilhelm Meister de Goethe, romances
de Diderot e de Jean Paul. A comparacio dos contemporineos com 0s
antigos “romancistas” postula uma formagdo progressiva do género, na
qual o romance moderno retoma a tradicio de Dante, Cervantes e
Shakespeare e desenvolve sua forma. Ao lado de uma classificacio em
géneros, daquelas caracteristicas mais ou menos predominantes que
podemos ver esbogadas tanto no Estudo da poesia grega como em Poesia
sentimental de Schiller, surge, em continuidade com os
desenvolvimentos do conceito de poesia moderna, a necessidade de
postular um romance ideal, que deve unificar todos esses géneros e
subgéneros do romance moderno: uma poesia universal, que
corresponde precisamente a uma arte em devir, de cujo ideal estamos
sempre em aproximacdo infinita. Esse é precisamente o teor do famoso
fragmento 116 do Athendum: “a poesia romAntica é uma poesia universal

progressiva (...)""™.

73 Cf. Introdugio do editor, KA 2, LVI.
74 Athendium 116, KA 2, 182.
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O ROMANTICO COMO FILOSOFICO

Em perspectiva poetolégica, a questio do género literdrio também
reflete uma inflexdo conceitual no campo da teoria romantica. Werner
Hamacher a denominou de transposi¢do (Umsetzung) da proposi¢do
fundamental (Grundsatz) de Fichte™. Ao lado de sua compreensio do
especifico da poesia moderna a partir de Schiller, Schlegel - como
também Novalis e, em outra quadra, Hélderlin™ - foi profundamente
impactado pela filosofia fichteana em Iena, a partir de 1794. Fichte
procurava superar a cisdo kantiana entre os dominios teérico e prético
através de um ftnico principio, elaborado em 1794-97 como
subordinac¢do do tedrico ao pratico através de uma agio fundamental do
espirito humano: a Tathandlung™. Em 1919, Walter Benjamin exploraria
as consequéncias de uma interpretacdo romantica de Fichte, a partir da
qual os primeiros romanticos elaboraram seu conceito de critica de
arte”. O problema fichteano do “fenémeno do eu” em um processo
reflexivo no qual intervém a razio com um decreto (Machtspruch der
Vernunft), ganha com a proposi¢io do género (Satz der Gattung), em
Schlegel, uma interpretagio inovadora através da duplicagio infinita da
reflexdo em continuo de formas artisticas™.

Com a conformagio de uma poesia roméntica em devir, coloca-se

em questdo a “autocertificacio reflexiva” que se manifesta na tensio

> HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung: Friedrich Schlegels poetologische Umsetzung von Fichtes
unbedingtem Grundsatz”, in: MLN 95, 1980, pp. 1155-1180.

76 Cf. QUEVEDO, Wagner. Hélderlin em lena: Unido e cisdo nos limites do pensamento. Sdo Paulo: Loyola,
2023.

77 Cf. FICHTE, Johann G. “Grundlage der gesamten Wissenschaftslehre”. In: Gesamtausgabe der Bayerischen
Akademie der Wissenschaften 1/2. Ed. por Hans Jacob und Reinhard Lauth. Stuttgart: Frommann-Holzboog,
1965, p. 255

78 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik”. In: Gesammelte
Schriften I.1. Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 1974.

7 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik”, pp. 87-88.
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entre a exigéncia de acabamento e sua impossibilidade, situagdo ja
apontada no Estudo da poesia grega. A questio é desenvolvida no
conceito de poesia universal progressiva do Athendum. Diz Schlegel que

ela deve nio apenas

reunir os géneros separados da poesia e pér a filosofia e a retdrica em
contato. Ela também quer e deve ora mesclar, ora unir, ora fundir poesia e
prosa, genialidade e critica, poesia de arte e poesia de natureza, tornar a
poesia viva e socidvel e a vida e a sociedade poéticas, poetizar o chiste e
preencher as formas da arte com todo tipo de matéria s6lida para formacao,

animar pelas oscilagdes do humor.*°

A poesia romantica deve reunir os pares isolados (porém em
relagido reciproca) da vida e da linguagem, em suma, da filosofia.
Conforme observa Hamacher, por tris dessa tarefa hi um imperativo:
« A : ;

cada género deve retornar sobre si mesmo, ultrapassar a si mesmo de
forma reflexiva e, precisamente nisso, encontrar-se com seu outro”®".
Teoria e criacdo poética, como critica e producio artistica, devem se
completar reciprocamente no processo histérico, e precisamente isso é
o que significa o processo do género: uma permanente transcendéncia
histérica dos opostos um no outro. Na perspectiva progressiva, o ponto
de unido sempre adidvel seria atingido quando nio mais houvesse o
. . . “« ~
processo reflexivo ou, nas palavras de Benjamin, quando a “reflexdo
absoluta abrange o maximo da realidade no sentido” a ponto de se

»82

tornar “pensamento sem forma, que se dirige ao absoluto”®. Vale dizer:

quando a critica fosse ela mesma poesia, a poesia seria a propria prosa

80 Athencium 116, KA 2, 182.
81 HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1158.
82 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik”, p. 31.
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do pensamento, em que os designios da poesia universal progressiva
seriam contemplados.

Sobre essa prosa, diz um fragmento péstumo: “nada ainda é dito
(Nichts ist noch gesagt)”®, porque é falado sobre “algo” numa linguagem
conceitual que ji n3o lhe é prépria, na légica da posi¢do (Setzung) ou
oposi¢do (Gegensetzung), o que mesmo Fichte teria diagnosticado como

uma “autointerpreta¢io secundiria do eu”*.

A impossibilidade de
completude que repousa no devir da poesia romantica é a mesma da
definicdo completa do género, de modo que s6 hd género se nio ha
género, ou seja, hd um género a caminho®. Esse paradoxo consiste na
medialidade insepardvel de uma linguagem com a qual se pretenda
expressar o novo, ou melhor, o novo é ao mesmo tempo a prépria
linguagem; por outro lado, a linguagem proviséria nio pode, como
instrumento de mediagdo, expressar algo inaudito na forma de um
objeto de conhecimento. A ambivaléncia do novo é potencializada pela
tarefa de uma poesia progressiva que encontra no modelo reflexivo
fichteano o impulso inicial para “dizer” sobre o novo género.

Tal dizer é o discurso de uma poesia transcendental, uma poesia da
poesia que, em “analogia A linguagem técnica (Kunstprache) filoséfica”,
deveria apresentar também “o producente com o produto”, o expoente
com o exposto, unir os “materiais transcendentais e os exercicios
preliminares para uma teoria poética da faculdade de criagdo

juntamente com a reflex3o artistica e o belo autoespelhamento”®. Uma

83 Fragmento 180 do Literary Notebook 1797-1801, ed. H. Eichner, Londres, 1957, cit. apud. HAMACHER,
Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1155.

8 Cf. HENRICH, Dieter. “Fichtes urspriingliche Einsicht”. In: Subjektivitiit und Metaphysik. Festschrift fiir
Wolfgang Cramer. Ed. por Dieter Henrich e Hans Wagner. Frankfurt a. M.: Vittorio Klostermann, 1966, p.
197.

85 HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1159.
86 Athendium 238, KA 2, 204.
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filosofia da poesia precisaria mostrar a separacio inicial do belo, do
verdadeiro e do ético, numa “poética pura” que, “para aquilo que ela

pode apreender em geral, deriva da proposi¢io eu=eu”*

. No meio,
haveria uma teoria dos géneros modernos separados, e no final ela
fecharia com uma filosofia do romance. Na medida em que a poesia
romantica se situa constantemente na passagem do segundo para o
terceiro momento, ela poderd ser lida em consonincia a versio
fichteana da “(auto)posi¢io do eu como pondo-se a si mesmo” da
seguinte forma: “o género se pde, na medida em que ele se pde, um
limite, e se pde, como se pondo, além desse limite”*®. A (auto)posi¢io do
género contempla os dois momentos da atividade do eu: primeiro se pde
e descreve uma perfeicdo que ainda ndo tem e, em fungio disso e de seu
por, se pde junto com essa perfeicdo para além, para fora de si, 0 que o
torna sempre um “mais ou menos”, nunca ele mesmo. Somente naquela
atividade fundamental, da qual segue todo o tedrico e o pratico, da
“autoposicdo absoluta do eu” como a a¢do fundamental do espirito,
pode-se falar de uma perfeicdo: a beleza é “uma das formas originérias
de agdo do espirito humano (..); um fato eterno e transcendental”®.
Como, no entanto, aquela acio fundamental permanece inexplicivel, a
perfeicio também nio € atingida, e a questdo do género roméntico em
Friedrich Schlegel passa a ser, entdo, a de uma inversdo da imitatio
naturae a partir do estético como forma da ag¢do (Handlungsweise) do
espirito humano.

Na leitura de Hamacher, Fichte teria buscado articular na

proposicdo incondicionada os elementos de uma teoria filoséfico-

87 Athendium 252, KA 2, 207.
88 HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1160.
89 Athendium 256, KA 2, 209.
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transcendental da linguagem como agio e fato para, com isso, obter a
fundamentagio ontolégica de uma doutrina da ciéncia como condi¢io
de possibilidade de proposi¢des cientificas. Ainda que por meios
interpretativos enviesados, é dessa articulagio que se nutre o programa
de uma poesia transcendental, com a qual os rominticos teriam
restituido o sentido literal de poiésis no estado-de-agio ou ato
(Tathandlung) fichteano que produz a si mesmo. A constatacio de que
Fichte teria perdido a multiplicidade com a posi¢do do “ser puro” na
proposicdo fundamental é reparada pela observagio de que o multiplo é
salvo pela posi¢do do nio-ser da segunda proposi¢io da doutrina da
ciéncia®®: “a multiplicidade da representacio, da reflexdo, da
autopredicagio mediada pela posi¢io de um ndo-eu estd implicitamente
com-posta (mitgesetzt) na proposi¢io incondicionada””. A adigido
(Zusatz) da multiplicidade a unidade se deve precisamente i lei da
divisibilidade (Teilbarkeit) ou limitac¢3o reciproca, da terceira proposi¢io
da doutrina da ciéncia®; mas também a imaginagdo (Einbildungskraft)
que impulsiona a atividade incondicionada do por-se a si mesmo do ser:
“a imaginagio é uma faculdade que paira no meio entre determinagio e

»93

nio-determinacio, entre o finito e o infinito”®, e nesse pairar entre os

inconcilidveis ela “estende o estado do eu nela mesma a um momento

79 Tirante o sentimento do sublime, no qual emerge um

no tempo
espanto que suspende a alternincia no tempo, a imagina¢do ndo dura

mais que este momento: “a razio”, para a qual o tempo é irrelevante,

% Cf. SW 1, 101.
' HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1165.
%2 Cf. SW 1, 108.
% Cf. SW 1, 216.
% Cf.SW1,217.
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“entra no meio (pelo que surge uma reflexio) e determina a imaginagio
a acolher B [objeto] no A (sujeito) determinado”®. Ao ligar o eu a um
momento no tempo, a imaginacdo o transpde, juntamente com o
fundamento, numa suspensio. A proposi¢do se detém por um momento,
quando estendida pela imaginagdo ao tempo, e nessa suspensio sobre a
diferenca entre o eu determinado, finito, e o eu indeterminado, infinito,
ela pode se referir a si mesma de forma determinada e se certificar de
sua existéncia em uma sucessio temporal minima entre pdr e posto: o
eu, nesse sentido, é virtual. A razdo tedérica entra na suspensio e
desencadeia a reflexdo, em que a imaginacio segue suspendendo o eu
até que a razdo se determine por si mesma e cesse a suspensio, “no
ponto em que nio necessita mais de um B limitante além da razdo na
imaginag3o, ou seja, até a representagdo do representante (Vorstellung des

Vorstellenden)”°°.

Falta a imaginacdo a for¢a para manter o eu, a
proposicio e, com eles, o sistema inteiro da ciéncia na suspensio e na
mera possibilidade da posi¢do da proposi¢do fundamental, que no campo
pratico prossegue ad infinitum e com isso se torna impossibilidade. Mas
é precisamente nesse terreno que entra a arte, segundo Hamacher,
como “medium que concede a imaginagdo o poder de estender aquele
momento do tempo para além do limite permitido a reflexdo ao fixar de
forma determinada a proposi¢io fundamental absoluta””. A arte
suspende o fundamento, pela imaginacao, entre o finito e o infinito - e
o mantém nessa suspensio. A imaginacdo como faculdade estética
converge com o ato da proposi¢cdo fundamental, por um lado, e com o

processo infinito do eu no campo pratico, por outro. O conceito de

% Cf. SWI, 217.
% Cf. SW, 217.
7 HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1167.
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poesia de Schlegel parte dessa construg¢do. Como poiésis, a poesia
transcendental é uma ac¢io absoluta que funda a si mesma, e é também
o processo de construc¢io do género. Assim como a proposi¢io suspensa,
a poesia romantica pode “pairar livre de todo interesse real e ideal nas
asas da reflexdo poética, potencializar essa reflexdo ainda mais e

7% e no final

multiplicd-la como numa sequéncia infinita de espelhos
chegar a uma “filosofia do romance”*. Precisamente nesse potencial da
poesia é que Schlegel valoriza a infinitude da reflex3o'®, e nisso
consistiria a transposicdo da proposicdo: “ele inverte a hierarquia
fichteana (...) entre o ato incondicionado e o dominio da imaginagio
pratica, no qual aquele aparece infinitamente suspenso”'*.

As consequéncias dessa inversio podem ser medidas ao lado dos
“momentos sistemdticos palpdveis no pensamento roméantico”'”. A
proposi¢do poética transcendental que resulta da inversdo é o fim e a
realizagdo da poesia: “a perspectiva transcendental para esta vida nos

"1 diz Novalis em um dos

espera. Somente 14 terd sentido para nés
fragmentos do Athendum; ou, como interpreta Benjamin, quando o
“contetido de toda realidade, contido em todo pensamento” alcangar a

“suprema clareza” na “reflexdo absoluta”'®.

Na interpretacio de
Hamacher: “quando for preenchida, sem limitagio, a condi¢io de

possibilidade das proposi¢des visadas pela proposi¢io fundamental de

98 Athendium 116, KA 2, 182-183.

9 Athendium 252, KA 2, 208.

100 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik”, p. 30.
10l HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1168.

102 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik”, p. 12.
103 gthendium 285, KA 2, 213.

104 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik™, p. 31.
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Fichte”'®. Esse momento ficticio, porque mesmo 14 “o espirito conduz a
uma eterna prova de si mesmo”'*, deve, no entanto, exigir estratégias
poéticas de sua aproximagdo, que os rominticos desenvolveram na
forma prosaica do romance. A filosofia do romance como fechamento
do esquema histérico da arte em devir revela uma teoria do romance que
potencializa seu inacabamento, pois ela é poesia transcendental como
romance do romance: “quanto mais o romance se desloca em suas
configuragdes tedricas em direcdo ao ideal do género romantico, em
distdncia maior ainda ele se afasta de si mesmo”'”". O projeto de uma
filosofia da arte deverd novamente ruir: “o processo da ruina é a forma
na qual o movimento da poesia e da filosofia, mais precisamente da

”1% no qual a ironia roméantica

teoria do romance, se ergue e desmorona
entra para destruir a forma da obra e desvelar sua ideia ao abrir “um
céu da forma eterna, a ideia das formas, que se poderia chamar forma
absoluta, e atesta a sobrevida da obra que extrai dessa esfera sua
existéncia indestrutivel”*”.

Na forma de apresentagdo do romance, o esquema engloba uma
teoria da reflexdo entendida como uma teoria dos dois centros, p.ex.,
quando considerada a segunda parte de Don Quijote como um
desdobramento da primeira em um personagem principal. A

10 através de sua

personificagio do romance como livro absoluto
atividade reflexiva, corresponde aquelas figuras de linguagem que

surgem da ligacdo e mistura entre poesia e ciéncia, exigida pela nova

1S HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1168.

196 gthencdium 284, KA 2, 213.

17 HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1170.

18 HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1171.

109 Cf. BENJAMIN, Walter. “Der Begriff der Kunstkritik in der deutschen Romantik”, p. 86.

10 Cf. Literary Notebook 1727-8 cit. apud. HAMACHER, Werner. “Der Satz der Gattung”, p. 1171.
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forma: na construcio do romance, a figura da elipse, cujo tragado
pressupde dois centros fixos, abre-se na estrutura de reflexdo em uma
pardabola, que possui um ponto fixo na inflexio e outro no infinito. Essa
abertura corresponde ao movimento da reflexdo como um “sair de si no
ato de voltar em si” ™, como “prova reciproca absoluta sem um
pressuposto”'. A figura preferida a metdfora geométrica para expor
esse momento da reflexdo é retirada da comédia tica: em analogia a
parékbasis, a interrupgio aparece como aquele momento em que a prosa
da reflexdo sai de cena. Assim, o romance seria capaz de suspender a
reflexdo em sua possibilidade infinita e, com isso, ao mesmo tempo
funcionar, em analogia a metifora geométrica da abertura da elipse,

como uma fissura necessaria e constitutiva do inacabamento da poesia

romantica.
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Dialética da totalidade:
razao de ser do estilo literario de Schelling

Humberto Schubert Coelho '

INTRODUCAO

A concepg¢io consolidada no final do século XIX sobre um suposto
conflito ou contradicio entre a religido e a ciéncia passa ao largo das
dltimas formulagdes metafisicas da Modernidade, que as acomodam
como dimensdes de um plano maior da razido. Na auséncia dessa nogio
sistemdtica, tanto as fronteiras quanto as tensdes dialeticamente
justificaveis entre as macroestruturas objetivas da consciéncia ou entre
as diferentes atividades humanas em geral podem parecer
irreconcilidveis.

Uma consequéncia légica e historicamente evidente desse
negacionismo metafisico, portanto, é a tendéncia fragmentadora que
isolou as grandes adreas de interesse filos6fico como disciplinas nao
apenas independentes como potencialmente contraditérias entre si. Tal
nocdo fragmentdria corresponde a visio instrumental e carente de
fundamentagio metafisica sobre as ciéncias, ora reduzidas a atividades
puramente especializadas que ji n3o se permitem associar a ideais
regulativos de verdade, honestidade intelectual, fé no progresso ou
espirito de sacrificio. Entre outros efeitos danosos, essa visio conduz

fatalmente a uma dificuldade de justificar até mesmo uma atividade tio

! Professor de filosofia moderna e metafisica da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF). E-mail:
humbertoschubert@yahoo.com.br
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dependente de justificagio quanto a ciéncia, levando aos conhecidos
impasses da filosofia da ciéncia nas dltimas décadas.
Consequentemente, entendo ser frutifero e recomendavel ao debate
sobre ciéncia e religido um retorno as metafisicas sistematicas, levadas
a seu grau maximo pelos autores idealistas.

No caso especifico de idealistas e romanticos — que, no espirito
iluminista alem3o, preocupavam-se explicitamente com a reconciliagio
entre ciéncia e religido -, a arte despontaria como o cadinho de
amdlgama entre um modo de pensar mais analitico (cientifico) e um
mais sintético (religioso). N3o por acaso, esta geracio elevou a estética
de preocupacio anedética e ocasional ao status de ciéncia, e, muito
frequentemente, a ciéncia suprema, pois sumamente integrativa. Em
seu canto de cisne, portanto, a nog¢ido clissica de beleza serd
experimentada como solu¢do para o processo de esfacelamento
civilizacional do Ocidente, reflexo do processo intelectual de
desmoralizacdo da metafisica e da teologia por parte de autores como
David Hume. Com honrosas exceg¢des, como F. Schleiermacher, que faz
da religido o fulcro metafisico, e J. Fichte, que tudo radica em uma
absolutidade criativa do Eu, praticamente todos os autores tenderio a
enxergar na arte e no fazer artistico concreto a possibilidade tltima de
sintese do espirito humano.

A compreensdo desse apogeu cultural — e que, depois dele, sé se
poderia decair — passa fatalmente pela ideia quase missiondria de um
legado civilizacional greco-cristdo, isto é, intelectual e espiritual,
conceitual e moral, sé possivel enquanto vocacdo auto-eleita. Ninguém
poderia ter dado a um povo tamanho senso de missio, e é exatamente por
isso que um povo mais cinico, sem autoestima intelectual ou espiritual,

como o povo brasileiro, dificilmente pode ofertar contribuicdes
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semelhantes a épera dos povos. E por essa razio, adicionalmente, que os
alemies, como os gregos, estavam tdo cientes quanto orgulhosos de
falarem de si como um povo a parte, distinto dos demais pelo tipo de
construgdo cultural que livremente escolheram. Se ousamos falar com
respeito de um pensamento luso-brasileiro, de uma filosofia brasileira,
ou de uma brasilidade, de todos os cantos ouviremos como resposta
estrondoso uivo dos vira-latas que, por aqui, assumem os cargos diretores
da cultura e da educagdo, e que optaram de maneira igualmente
sistematica pelo desforco e pelo desprestigio das nossas realizagdes.

Serd muito errada, portanto, uma andlise técnica e instrumental
da sistemdtica idealista alem3, aos moldes de uma historiografia
“cientifica” que quer eliminar suas associa¢des com valores, ideais e,
principalmente, escolhas e tomadas de decisio histéricas. Essa
perspectiva pés-metafisica é a mais oposta possivel a concepc¢io de
autores como Fichte, Schelling ou Hegel, que se sentiam coparticipantes
de um drama biblico, e chegavam a discutir explicitamente qual seria o
papel de cada um deles na construgio do Reino de Deus>.

Este reino bem-aventurado longe estd da concep¢do de uma terra de
crentes eleitos apenas com base na fé, o que seria de todo incompativel
com a nogdo iluminista, progressista, evolutiva e extremamente
modernizante dos idealistas. Trata-se, antes, de um reino de bem-estar
material, de dignidade e de cumprimento dos deveres morais e civicos, de
embelezamento publico, isto é, estatal, de todos os cantos do espago
urbano, com ampla promog¢3o de uma educagio para a arte, e de reformas
politicas que incentivem e consolidem todos esses avangos. Um reino,

portanto, construido pela ciéncia e pela arte, sé religioso em seu sentido

2 Hegel em carta a Schelling: “que chegue o Reino de Deus, e que ele nio nos encontre com as mios
preguicosas pousadas sobre o colo” (HOLDERLIN, F. Samtliche Werke. Stuttgart: Cotta, 1961 [VII/2], p. 19).
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idealista e utdpico, futurante, e realizavel, sobretudo, pelo esforco

humano no plano imanente.
UM CONCEITO ORGANICO DE CIENCIA

Nio seria possivel falar da concepcdo idealista de ciéncia em
sentido mais amplo. Se pudermos dividir em trés aspectos, essa
concepgdo deveria apresentar ao menos trés fases: 1- uma fase
propositiva, desenvolvida pelas primeiras obras criticas de Fichte e
Schelling, onde se delineia o fundamento transcendental da
constitui¢io sistémica do saber; 2- uma fase de desenvolvimento, em
que figuram a filosofia da natureza, ou ao menos um conceito de
natureza, dos trés autores, bem como a nogio idealista de saber
absoluto; 3- uma fase sintética ou conclusiva, na qual as fases anteriores
atingem sua culminincia como autorrevelacdo dialética do absoluto. Em
favor da brevidade, tratarei apenas da primeira fase, e enfocando
apenas os escritos de Schelling entre 1793 e 1795, e de como eles
enfatizam o caridter propositivo do saber, e dele derivam a
sistematicidade.

Rejeitando as reacdes teoldgicas conservadoras de seus
professores de Tiibingen contra a filosofia transcendental de Kant,
Schelling tomard partido deste e o entenderd, naquele primeiro
momento, como protagonista do progresso do pensamento e do
espirito. Embalado, até certo ponto, pelo projeto iluminista, e
enfronhado nos desdobramentos tipicamente germanicos a ele, como o
Sturm und Drang, Schelling fard coro com a tropa de pensadores que
propbem uma visio mais cientifica - poder-se-ia dizer,
desmitologizada — da religiio, bem como uma filosofia respectivamente

menos teoldgica. Embora esse primeiro movimento juvenil seja
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largamente contestado pela obra, bem mais teoldgica, do Schelling
maduro, esse momento de tomada de posicio foi de grande importincia.

Reagindo muito rapido a Doutrina da Ciéncia, Schelling publica no
semestre de inverno de 1794-1795 Sobre a possibilidade de uma forma da
filosofia em geral, provavelmente seu Unico escrito integralmente
fichteano, ja que bem rapidamente ele seria tomado pelas preocupacdes
com a objetividade que definiram a maior parte de seu papel no

movimento idealismo.

A filosofia é uma ciéncia, isto é, tem um conteddo e uma forma distintos.
Concordaram todos os filésofos em fornecer arbitrariamente, desde o
principio, exatamente esta forma (a sistemdtica) para esse contetido? Ou
serd ainda mais profundo o fundamento dessa ligagdo, de modo que a forma
e ao conteddo nio possa ser dado o mesmo fundamento, tendo a forma
dessa ciéncia de introduzir ela mesma o contetido, ou o contetido ele mesmo

a forma.?

Essas questdes se revelam importantes em fungdo da
pressuposicdo de unidade 16gica da ciéncia. Sem essa unidade 16gica ndo
seria mais possivel sabermos se a ciéncia fala das mesmas coisas, do
mesmo modo, sob as mesmas perspectivas, €, assim, nio seria ciéncia
alguma*“. Por essa mesmissima razdo, nenhuma ciéncia pode servir a
dois senhores; ou é fiel a um principio, ou nio é fiel a nenhum”. Deve,
entdo, estruturar-se segundo um principio fundamental, o qual, por sua
vez, ndo seria o principio fundamental de toda essa ciéncia sem esgotar

tanto suas condi¢des formais quanto os elementos de seus possiveis

3 SCHELLING, F. W. J. von. Sémmtliche Werke. CD-ROM: Total Verlag, 1997, (I, 1), p. 89. Daqui em diante
apenas SW e respectiva numeragao.

41d., SW 1, 1, p. 90.
*1d., ibid., 91.
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conteudos. Por 6bvio, a filosofia é por defini¢do a ciéncia dos principios
do saber e do pensar, ciéncia absoluta, cabendo a ela explicitar as
condigdes a partir das quais todas as ciéncias podem e devem se
estruturar e como cada qual abordara seu respectivo contetido. Por fim,
para que os possa esgotar (forma e contetdo) esse principio deve ser
divisado pela filosofia (a doutrina dos principios do saber) como
inteiramente incondicionado®. Ora, o completo incondicionado
condicionante de todo saber é o produtor dos critérios do
conhecimento, dos juizos, o observador dos fenémenos e aquele que os
elege como objetos de sua atengio e interesse: o Eu’.

Como ficara perfeitamente cristalino na exposicio da Doutrina da
Ciéncia, de Fichte, a génese do ser ndo é apenas ldgica, envolvendo
também a transitoriedade do contetido. Tudo depende, ent3o, de aquele
mesmo sujeito que considera e pde todas as coisas, ser capaz de se por,
e de uma forma que inclua a mudanca e a diferenca.

Assim, o Escrito sobre a forma caminha na seguinte direc3o:

E assim que a forma de toda a ciéncia é definida pelo contetido
originalmente dado de todo o saber (o0 Eu, 0 ndo-Eu, e o produto de ambos),
tal como este s6 é também possivel segundo as condi¢des daquela. Em exato
paralelismo com esta dedugdo da forma do saber em geral jaz a dedugio da
forma determinada dos componentes particulares do contetdo originério
de todo saber através da forma primordial; o que é muito natural, j& que o
mesmo principio fundamenta ao mesmo tempo o contetdo e a forma, bem
como, consequentemente, a forma material e a formal (aquela

originalmente pertinente ao conteddo, e aquela sob a qual ele é posto).®

61d., ibid., pp. 91-93.
71d., ibid., pp. 93-97.
81d., ibid., p. 110.
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Em 1795, vem também a luz o optsculo Acerca do Eu como principio
da filosofia ou sobre o incondicionado no saber humano, outro texto de
tomada de posi¢do idealista, ainda sob forte inspiracdo fichteana, mas
ja caminhando para fora desta rumo a uma concepg¢io cada vez mais
ontolégica. E a Jacobi, contudo, que Schelling faz referéncia no prefcio,
observando que a filosofia nio pode alcancar seus principios supremos
em férmulas e faculdades mortas, devendo voltar-se sobre a vida do
espirito, que as produz. E apenas no imediato, portanto, naquilo que “no
homem é presente a si mesmo”, isto é, o que ativamente produz a si
mesmo, ao invés do que estd dado e disposto para mim ou por mim é
produzido, que pode residir a verdade. Diferentemente de outras
tentativas de fundacdo sobre “algo”, o projeto de Schelling, declara ele,

°, Ginica que permite que o fundamento

é uma “revolugio dos principios”
seja igualmente fundamento do saber e da acdo, da teoria e do caréter.
Em uma época de anarquismo epistemoldgico e cientifico — seja 14
0 que isso signifique —, de relativismo de principios e valores, de
abdicacdo e oposi¢do a razio, Gnica instancia de mediagio universal das
diferencgas, é natural que a busca por um ponto do qual partem todos os
raios do saber soe romantica'®. Tanto quanto a afirmac¢io absoluta e
taxativa de que tudo é relativo é em si contraditéria, contudo, a
afirmacdo de que algum saber sé é saber sob critérios que o justifiquem
como verdadeiro é inevitavel. Essa constatagdo Schelling imortaliza no
paradigmdtico primeiro pardgrafo de Acerca do Eu: “Quem quer saber
algo quer, ao mesmo tempo, que seu saber tenha realidade. Um saber

sem realidade nio é saber algum”*.

91d., ibid., p.156.
101d., ibid., p.158.
111d., ibid., p. 162.
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Com todas as diferencas formais cabiveis, nio foi outra coisa
pregada por pragmatistas, filésofos analiticos ou mesmo positivistas. O
que interessa no discurso sobre algo é que esse discurso informe sobre
“aquilo que é o caso”. E claro, atribuir verdade a um arranjo teérico
depende também de essa correspondéncia com o real ser factual e/ou
funcional. Pragmatistas, por exemplo, observaram que o valor de
verdade nio deveria ser discutido no plano do realismo ingénuo, de uma
correspondéncia absoluta garantida pelo intelecto, e sim de uma
convicgdo suficiente para inspirar a agio®.

Schelling chega a uma conclusio cldssica ao acrescentar que, se ha
um saber, nesse sentido concreto, deve haver também filosofia
primeira, isto é, um saber a partir do qual chego a saber o que é o saber*.
“E preciso haver um ponto dltimo de toda a realidade, do qual tudo
depende, do qual toda a forma e contetido de nosso saber se origina, que
separa os elementos e descreve o circulo de seus efeitos sucessivos no

universo do saber”®.

Os sistemas condenados por Kant como
dogmaticos falharam em mostrar a natureza recursiva desse saber
fundamental, apontando para Deus ou outra instincia absoluta — a
matéria e suas leis, para o materialista - como fundamento exterior da
verdade. Contudo, Deus é para nds objeto, e, nessa mesma medida, nem
mesmo Deus pode ser fundamento™.

Retomando a descoberta de Fichte, Schelling reconhece o Eu como

tnico fundamento possivel, pois somente o Eu é integralmente

12 WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus Logico-Philosophicus. London: Routledge & Kegan Paul, 1960, p. 25.

13 ALMEDER, Robert. The Philosophy of Charles S. Peirce: A Critical Introduction. Totowa: Rowman &
Littlefield, 1980, p. 2.

4 SCHELLING, SW I, 1, p. 162.
15 1d., ibid., p. 163.
16 1d., ibid., p. 165.
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incondicionado e incondiciondvel”. Ao definir a si mesmo, ao colocar
para si o seu ser, s6 é condicionado por si mesmo, e na medida em que é
antes um condicionante. Em termos mais simples, sé o espirito produz
para si sua prépria realidade, e encontra em si seu préprio fundamento.

Se nio queremos admitir o Eu absoluto incondicionado como
principio, qual seria a alternativa? Teriamos necessariamente de
escolher algum n3o-Eu, isto é, um fato ou objeto determinado, mas, para
que fosse fundamento de todo existente e todo o possivel, esse fato teria
de ser, contraditoriamente, um condicionado incondicionado. A esse
objeto ou nio-Eu artificialmente incondicionado Schelling reconhece
como coisa-em-si*®.

A liberdade é a esséncia desse eu incondicionado, unico
fundamento possivel, porque qualquer outro traco de determinacio
torné-lo-ia algo, dado e determinado, isto é, objeto. Sua indeterminacdo
absoluta precisa afirmar-se em sua prépria natureza, como subjetiva,
isto é, ndo objetal®™.

De ser absoluto incondicionado, contudo, resulta que o Eu é também
a Unica substincia®, ji4 que nada pode subsistir independente e
incondicionadamente sem que sua esséncia seja livre e autoproducente,
isto é, um Eu. Esta extrapolagio da perspectiva subjetiva do saber para a
fundamentacdo subjetiva da realidade é o trago marcante. As diversas
tentativas de se o rechacar, contudo, remontam quase exclusivamente a
essa forma ingénua e inaugural, tal qual desenvolvida por Fichte e

Schelling entre 1794 e 1797, aproximadamente, pois, a partir de Ideias para

171d., ibid., p. 168.
181d., ibid., p. 173.
191d., ibid., p. 179.
2014, ibid., p. 192.
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uma filosofia da natureza, o subjetivismo extremo serd progressivamente
questionado e revisto em favor de um idealismo objetivo.

J4 no famoso Cartas sobre o dogmatismo e o criticismo (1795), Schelling
pusera em questdo o subjetivismo da filosofia critica transcendental,
relativizando sua pretensio de supremacia sobre o dogmatismo.

E apenas em 1799, no entanto, no Primeiro projeto de um sistema da
filosofia da natureza, que Schelling comeca a explicitar de forma
sistemdtica a pergunta apenas insinuada em seus escritos anteriores: o
infinito do mundo fisico e a infinitude essencial do espirito ndo sugerem
uma conexdo entre os dois?*

Por fim, é na Exposi¢cdo do meu sistema da filosofia (1801) que
Schelling alcanca a nogdo integrativa de uma metafisica da totalidade
subjetivo-objetiva. Essa integracdo s6 é possivel por forca do érgio que
preserva a unidade de um ser objetificado, mas que reconhece a si
mesmo como sujeito: a razdo. “Chamo razdo a razio absoluta, ou razio
na medida em que é pensada como total indiferenga entre o subjetivo e

"2 Quanto a sua constitui¢io original, a identidade absoluta é

o objetivo
tudo. N3o se resume a origem, incluindo e manifestando-se também
como todo o diverso®”. Ecoando Espinosa, “cada ser individual é,
enquanto tal, uma forma determinada do ser da absoluta identidade,
mas nio o seu préprio ser, o qual s6 na totalidade reside”*.

Agora, todo o universo pode ser lido segundo formas légicas. E ndo
mais formas légicas atribuidas pela mente a uma massa per se

incognoscivel. Os principios de identidade e contradi¢o, por exemplo,

211d., SW, 3, p. 16.
214, SWI 4,p. 115.
51d., SWI, 3, pp. 119-20.
241d., ibid., p. 132.
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sdo conversiveis em duas tendéncias fisicas: gravidade e expansio,
através das quais se explicam os corpos enquanto idénticos a si mesmos
e enquanto distintos e separados uns dos outros (§ 54-60). O que melhor
caracterizamos como principio da expansdo € a luz, que se esparge. O
que melhor caracterizamos como principio da gravidade é a matéria
mais densa, que se concentra e comprime em um ponto. Segue-se dai
que o dinamismo césmico nio é nem mecinico nem morto, refletindo
uma relagdo dialética temporal entre principios que, em tltima anilise,
sdo espirituais.

Como se pode constatar, a forma escolhida pelos autores idealistas
estd a léguas de ser uma forma técnica morta e fria. Quase tanto quanto
os romanticos, entendiam eles que a humanizagio da ciéncia teria como
pré-condicio a forma dialética, cultural e literdrio-poética de
apresentacdo. Por essa razdo é que uma filosofia complexissima, para
muitos abstrusa, parecia tio acessivel a poetas, historiadores, estadistas
e juristas. Desenvolvia-se, naquele tempo, uma maneira muito peculiar
e especifica de escrever, a maneira revelada e iluminada por Goethe, que
emprestou profundidade impar ao pensamento através de novas
construgdes e novas formas - indiretas, alegdricas, simbélicas,
esotéricas, dialéticas e, as vezes, proféticas — de exposicio das ideias e

dos sentimentos®.

BELEZA E SENTIDO COMO BALIZAS DA VERDADE: A LINGUAGEM COMO
SINTESE INTEGRATIVA

Desde Platio e Aristdteles, a beleza foi definida filosoficamente

como uma perfeicio alcancada pela forma correta e adequada de

25 Ver COELHO, Humberto S. “Evidéncias de dialeticidade no pensamento de Goethe”. In: Sofia 9, 2020, pp.
60-70.
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expressar um conteido. A mesma ideia, expressa de forma morta e
instrumental, é um relatério, e expressa de forma poética, bela e eterna.

Idealistas e romanticos estavam de acordo quanto a importincia
capital da arte como vivificadora da ciéncia e consolidadora material do
sagrado.

A relacdo sistemadtica, fundamentadora e organicista entre a ciéncia
e a religido s6 pode ser concebida, entdo, como relagio eminentemente
estetizada, atida a perfei¢io da forma*. Em verdade, como constatavel ao
longo de toda a obra de Schelling, por exemplo, a religido nunca esteve
muito longe de vista, e chega a ser perfeitamente possivel de conceber a
proépria intensio do projeto sistematico, fundamentador e organicista de
ciéncia como essencialmente religiosa. Na Filosofia da Arte, talvez mais do

que em Filosofia e Religido, isso é transparente.

Deus e universo sdo um, ou apenas distintas perspectivas de algo que é um
e mesmo. Deus, observado do ponto de vista da identidade, é o universo. Ele
é tudo, pois engloba todo o real, e fora Dele ndo ha nada. O universo é Deus
considerado do ponto de vista da totalidade. Na ideia absoluta, que é o

principio da filosofia, a identidade e a totalidade sdo novamente unas.?’ [...]

26 O principal inspirador dessa que seria uma das teses mais importantes da filosofia alemd foi Goethe, que
conciliou suas atividades como poeta e bidlogo através de uma nogdo epistemologica e metafisica de
naturalismo estendido. Esteticamente realista, sustentava que a beleza jamais poderia ser produto da
consciéncia, ou, em linguagem popular tdo difundida hoje, estar “nos olhos de quem v&”, o que ndo apenas
equivale a nenhuma beleza como também nao permite conciliagdo alguma entre conhecimento e estética (Id.,
“The Rationality of Beauty: Aesthetics and the Renaissance of Teleology”. In: Zygon 57, 2022). Na Critica da
faculdade de julgar, Kant sustentaria também que a estética ¢ uma fungdo da razdo, explicavel através de leis
tdo invariaveis e claras quanto o conhecimento ou a moralidade, apenas menos objetiva por ter carater
hipotético, isto ¢, por acomodar a criatividade da imaginagdo. Esse carater hipotético, contudo, ndo a afastaria
da estrutura categorial segundo a qual a razdo julga as coisas, de modo que seria coisa simples o
estabelecimento de analogias e conexdes entre a objetividade do conhecimento e da moralidade e a imaginagao
artistica (KANT, Immanuel. Kant's Gesammelte Schrifien. Koniglich Preussischen Akademie der
Wissenschaften. Berlin: Reimer, 1902, V, pp. 177-84). Ambas as formulagdes, mas, principalmente a realista
e naturalista de Goethe, teriam imenso impacto sobre as nogdes de objetividade e naturalidade estética dos
romanticos e dos idealistas, levando-os, em geral, a conclusdo de que o belo seria um elemento presente e
evidente em toda nogdo de verdade e sacralidade.

*” SCHELLING, SW 1, 5, p. 355.
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0 absoluto ou Deus é aquilo em vista do que o ser ou a realidade deriva da

ideia imediatamente, isto é, por mera for¢a da lei da identidade. Dito de

outro modo: Deus é a afirmacio imediata de si mesmo.?

Dai em diante, a presenga tanto de conceitos quanto de principios
religiosos, que nunca foi sequer disfarcada, torna-se cada vez mais
intensa na obra de Schelling. Tampouco em Fichte ou em Hegel a relacio
entre ciéncia e religido, e o fato de essa relagio fundar-se na
sistematicidade, deixa de ser evidente.

E bastante sugestivo que os textos estéticos se destaquem como
aqueles dentre os quais Schelling e Hegel falam de maneira mais
explicita, quase apologética, sobre o papel do divino. Na obra de
Schelling, a relacio entre exceléncia, verdade, bem, sacralidade e
plenitude é uma relacio coroada e caracterizada pela beleza. Em
acréscimo a Platdo e Aristdteles, e aperfeicoando a intuicdo pouco
explorada de Kant, Schelling acrescenta a perfeicio da forma uma
perfeicdo de esséncia como igualmente basilar para a experiéncia do
belo. Beleza, entio, nio é apenas a adequagio da forma, e sim também a
plenitude da vida, da liberdade e da verdade espiritual que lhe dio
contetdo®.

Conversivamente, o estigio mais baixo que o conceito de beleza
pode alcancar é o atual conceito de arbitrariedade dos gostos, como se
nenhuma verdade e nenhum valor intrinseco levasse a coisa a se revelar
como ela mesma bela, e apenas acidentes culturais ou psicolégicos
gerassem um agrado ou um desagrado inteiramente casuais e

superficiais. Essa no¢do deixa de explicar, contudo, o que mais

21d., ibid., p. 373.
®1d., SW I, 7, pp. 307-12.



234 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

vivamente a experiéncia do belo comunica a todas as pessoas, que
jamais discutem ou deixam de constatar a beleza intrinseca das rosas,
das ondas do mar, do céu estrelado e do canto dos passarinhos. O
universal fascinio despertado por esses fenémenos, e o fato de que a
ninguém jamais ocorrerd chama-los de rudes e feios, constituem o
escolho insuperavel das teorias estéticas relativistas.

Para Schelling - e, novamente, emulando Goethe e outros autores
que revolucionaram o papel da estética em periodo imediatamente
anterior, como Lessing e Schiller— sé pode ser chamado espirito nobre
aquele que as ideias verdadeiras e santas associa a forma cuidadosa,
pujante e viva que as torne também belas. E fora de diivida que o “Platio
alemio”, como era chamado pelos amigos, nio concebia a possibilidade
de que a boa filosofia fosse escrita sem virtude literaria, até poética. O
sentido da verdade e do sagrado, que caracteriza a religiosidade
filoséfica tipica do periodo, tinha de estar no estilo e na forma em geral
como contetdo, expressio de uma verdade do espirito. Isso é tio mais
evidente quanto mais se observe o crescendo artistico proposital das
grandes obras idealistas, que come¢cam como a introdugdo de uma
sinfonia para levar ao éxtase e a epifania em um momento climético,
bem ao contrario da analitica kantiana, que sé contém o fascinio da
perfeicdo légica, mas, na linguagem de Schiller, deixa de somar a essa

perfeicdo a bem mais doce perfeicdo do sentimento®.
CONCLUSAO

Ao final de seu ciclo evolutivo como escritor, o autor do Sistema do

idealismo e das Investigacgdes filosdficas sobre a esséncia da liberdade

30 SCHILLER, Friedrich. Kallias ou Sobre a Beleza. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2002, pp. 73-74;
Schillers sammtliche Werke. Stuttgart: J. G. Cotta, 1838, XI, p. 323.
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humana constata que escrever com sentimento e segundo a intuicio é
tio fundamental para a exposicio da verdade quanto escrever com
légica e clareza. Em uma guinada que muitos — a meu ver, erroneamente
— caracterizam como apenas mistica, Schelling transforma sua obra em
pecas que, além de filoséficas, tém qualidades poéticas e proféticas. Essa
preocupagio com o texto revela uma tomada de consciéncia quanto ao
cardter literdrio da grande obra filoséfica, ou, no minimo, da grande
obra idealista, o que ajuda a entender como e por quais razdes poetas,
romancistas e dramaturgos do periodo também tinham pretensdes
filos6ficas ou teoldgicas, e por que diversos dos grandes pensadores
igualmente se arriscavam a escrever poemas, didlogos ou pequenas
novelas. Seria pueril imaginar que essas preocupacdes por parte de
autores extremamente conscientes do aspecto linguistico e cultural de
suas propostas se resumissem a um modismo.

Fichte escolheu reescrever diversas versdes da Doutrina da Ciéncia
ao invés de seguir adiante, rumo a novas questdes. Dedicou sua vida e
seu génio, portanto, a reescrita, a busca de uma progressivamente
“melhor maneira de dizer”. Hegel, que tantos criticos consideram mal
escritor, era também um génio da lingua, tanto quanto do pensamento,
e a custo desenvolveu um estilo literdrio que operasse e explicitasse
formalmente suas nog¢des de continuidade, dinamicidade, evolugio e
contradicdo. Schelling, amplamente considerado o melhor escritor dos
trés, nio estava menos preocupado com a confec¢do de um estilo todo
préprio de escrita, capaz de acomodar dignamente as dilatadas e
revoluciondrias ideias de sua filosofia. Rebentos de Goethe, o segundo
pai da lingua, os idealistas sabiam que a palavra tinha de ser
cuidadosamente cultivada e modulada para a melhor, mas sempre

insuficiente expressio da vida e da ideia.
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As seducgoes da tragédia e
do tragico no espelho do ceticismo
moderno de Robert Musil

Kathrin H. Rosenfield '

A nostalgia da Grécia no alvorece do idealismo alemdo é o titulo de um
ensaio de sintese de Jacques Taminiaux sobre o profundo impacto que
as descobertas arqueoldgicas do século XVIII causaram no pensamento
alem3o - reavivando as conexdes com a grande tradi¢io filoséfica que
se inscreve, de um lado, na interlocu¢do com Aristételes e Platio e, de
outro, no didlogo com pensadores poéticos, dos pré-socraticos aos
poetas tragicos. Taminiaux se concentra sobre as ideias de Kant,
Schiller, Holderlin e Hegel, cujas reflexdes semearam o fértil solo do
entusiasmo roméantico, que procura inspira¢des para um futuro melhor
naquele passado longinquo. Antes de Taminiaux, Nietzsche ja

constatou, no seu ensaio A vontade de poténcia, que

A filosofia germéinica no seu conjunto - Leibniz, Kant, Hegel,
Schopenhauer, para mencionar apenas os maiores — oferece o exemplo mais
profundo de romantismo e nostalgia jamais ocorridos; nele se manifesta a
inspirag¢do no passado naquilo que ele tem de melhor. [...] Ocorre, porém,
que as pontes que levam a esse passado estdo interrompidas, exceto no

arco-iris dos conceitos.?

! Professora de Filosofia da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS). E-mail:
kathrinrosen@gmail.com

2 NIETZSCHE, Friedrich. La volonté de puissance (t. 11). Trad. G. Bianqui. Paris, Gallimard, 1971, p. 231.
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Apesar das sdbias palavras de Nietzsche, essa nostalgia se
prolongou numa nova onda de entusiasmo e descoberta de novas facetas
da riqueza do pensamento grego, que se cristalizou em torno de dois
autores cujas leituras das tragédias antigas tinham a poténcia de criar
novos paradigmas de pensamento e interpretagio: Sigmund Freud e
Friedrich Holderlin. Embora num primeiro momento nio se percebesse
nenhuma relagio entre eles, o ptiblico culto do inicio do século XX ficou
impactado com esses dois autores que sobredeterminaram e
reorientaram as concepgdes da Antiguidade grega e das esperancas que
podemos tecer em torno de seu legado.

As traducdes holderlinianas de Antigona e Edipo datam da virada de
1800-1804, mas sua relevincia foi reconhecida apenas no inicio do
século XX, gragas a redescoberta do poeta por Hellingrath. O trabalho
editorial de Hellingrath gerou um verdadeiro revival do poeta, e abriu
janelas para novos aspectos (contemporineos, psicolégicos,
antropolégicos e poéticos®) da tragédia, que impactaram helenistas do
porte de Schadewaldt, Reinhardt e Nicole Loraux (entre muitos outros),
além de influenciar a reflexdo de pensadores como Heidegger e Lacan.
O pai da psicanilise, por sua vez, legou outra leitura pioneira, ao confiar,
de modo t3o espontineo e auténtico, na possibilidade de identificagio
do psicanalista com a figura do Edipo de Séfocles. Freud via no heréi
tragico o modelo e lastro de uma estrutura psiquica-imaginaria
atemporal, que vincula o ser humano, na infincia, com as tentagdes e
angustias ligadas a proibi¢do do incesto e aos conflitos que essa gera.
Com o extenso trabalho clinico, esse esquema foi absorvido na

terminologia e na teoria psicanalitica, associando desde entdo o nome

3 Nosso trabalho dos tiltimos anos colocou o foco sobre a relevancia da sensibilidade antropolégica do poeta,
que fornece importantes chaves de leitura e interpretagéo.
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do heréi tragico com a narrativa freudiana do complexo de Edipo e de
sua teoria do trauma decorrente da censura da sexualidade infantil. O
éxito da teoria freudiana criou um elo indissolivel e duradouro entre o
mito antigo de Edipo e a concepgio freudiana da sexualidade, que faz da
histéria do heréi grego uma ilustragado das vicissitudes produzidas pelo
tabu do incesto, o trauma da transgressio (fantasmdtica ou simbdlica)
desse tabu, o inconsciente e o retorno do recalcado.

As interpreta¢des de Freud criaram um elo muito mais claro,
univoco e psicologicamente convincente do que as Observagdes mais
alusivas e obscuras de Holderlin, que exigem do leitor uma participacgio
ativa, erudita e criativa no trabalho de interpretacdo. Pois onde a
perspectiva freudiana reduz a pe¢a a um tunico aspecto, Holderlin
privilegia a densidade poética que recria configuragdes sugestivas que
devem despertar as associagdes do leitor e um rico trabalho
interpretativo do critico literdrio. No lugar da compreensdo do
problema principal que Freud postula e destaca na pega, a “légica
poética” da qual nos fala Hélderlin lanca o leitor num mar de ddavidas e
ambiguidades que demandam do critico elucidagées sobre a
configuracdo de inumeros elementos, aspectos e relagdes. De Jean-
Pierre Vernant a Frederic Ahl, surgiram inGmeros criticos
questionando o primado que a explica¢do freudiana assumiu (também
na critica literdria) ao longo do dtltimo século, abafando as
peculiaridades dramdticas da pe¢a de S6focles. Ahl, um dos grandes
conhecedores da literatura grega, Frederic Ahl, sintetiza os prejuizos

critico-literdrios desse primado da seguinte maneira:

A sinopse mais popular e candnica de Edipo Rei permanece, mais ou menos,
inalterada desde os tempos de Freud: Edipo descobre que, sem intencio, de

fato, matou o pai e se casou com a mie, e ele se pune por esses atos tal como
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o deus ordenou. Que listima ver um texto tio rico ficar espremido em um

corpete tdo apertado.”

Com a distancia de um século é ficil compreender as razdes que
criaram esse “corpete apertado” da interpretagdo da tragédia. Ela emerge,
em primeiro lugar, de um apego neocldssico que remonta as ideias do
classicismo de Weimar — em particular, as ideias de Goethe e Schiller sobre
a “educacio estética”, que desempenharam um papel tio importante nas
tentativas de emancipagao e assimilacdo da comunidade judaica em busca
de sua integragio na burguesia culta (Bildungsbiirgertum), cujos méritos na
formacio, nas ciéncias e no empreendedorismo comegaram a rivalizar
com o prestigio das elites aristocratica. Esse conservadorismo da
burguesia culta ainda estd preso na ideia (mais: numa verdadeira
idealizagdo que ird tomando a forma do culto) de uma grande tradigio
ocidental que passaria de Atenas a Roma, legando as culturas das grandes
metrépoles europeias um “patriménio cultural” privilegiado e superior a
outras culturas. Essa visdo eurocéntrica — que permanece em grande parte
inconsciente — estd também no fundo da resisténcia as duras li¢coes da
Modernidade: a experiéncia da multiplicidade de critérios e valores, de
linguagens, categorias e métodos para a construcio de proposicdes e
verdades cujo alcance depende das respectivas configuracgdes e regras. O
desenvolvimento esponjoso, sem centro e sem vetores das ciéncias de um
lado, da sociedade (cosmopolita, multinacional e étnica).

Por mais que Holderlin e Freud tenham aberto novas e
interessantes pistas para a compreensdo da tragédia grega e da
diversidade cultural, suas respectivas abordagens nio deixaram de

alimentar certos cultos propicios a criacdo de redomas cultuando visdes

4 AHL, 2008, p. 30.
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fechadas, baseadas em analogias vagas e abusivas, além de
redundincias retdricas que escondem a falta de pericia cientifica e
epistemolégica. A edicio de Hellingrath veio ocupar um lugar de
destaque no ambiente quase esotérico do Circulo de Stefan George®;
Freud criou seu préprio circulo de intérpretes dos mitos e da literatura
impondo linhas doutrinidrias sem muitas margens para dissidéncias; e
a popularidade crescente desses circulos deu forca e animacio cada vez
maior a um intenso e quase hipertréfico debate do tragico, da tragédia
e das crises da subjetividade e da linguagem®. Nem em Viena, nem em
Berlim havia vozes criticas que apontassem para as redundéncias e os
impasses desse apego a grande tradigao clissica. Trabalhos pioneiros de
critica desses rituais repetitivos criaram apenas estranhamento e
repudio - como mostra a rejeicdo do ensaio de Walter Benjamin sobre

as diferencas entre a tragédia e o lutilidio (o drama barroco).

3 ECKARDT, Wolf von, e GILMAN Sander L. Bertholt Brecht’s. Betlin, p. 65. Sobre o misto de pendores
esotéricos em meio aos movimentos vanguardistas mais realistas.

¢ Explorei em outro lugar as razdes pelas quais Freud aprisiona esse mito — que tem uma riqueza literédria e
dramatica muito maior do que deixa entrever a leitura freudiana — no seu “corpete apertado”. Assim, exporei
algumas das razdes pelas quais Freud recorre com tanta insisténcia ao mito de Edipo e investiguei o dngulo
especifico a partir do qual o pai da psicanalise explora esse mito grego — sempre tirando vantagem do prestigio
que os autores gregos exercem sobre o publico da classe média culta do final do século XIX; a fama da cultura
grega predispunha mais favoravelmente os intelectuais e académicos a aceitar a narrativa freudiana sobre a
sexualidade, de forma que o mito grego permite a Freud legitimar sua teoria numa época que néo dispunha de
uma linguagem que permitisse falar do corpo e do sexo. A importéncia dessas duas releituras para as ciéncias
humanas e a critica literaria ndo podem ser subestimadas, embora sejam relevantes em dominios bem diversos.
Como salientamos em outros artigos e livros, Freud usou o prestigio de Edipo Rei como pretexto para a
legitimagdo da descoberta psicanalitica; Holderlin, ao contrario, fez uma grande contribui¢do para um melhor
entendimento da “logica poética” e de uma forma de pensamento que amplia sua abrangéncia para além dos
limites dos conceitos ¢ da comunicagdo argumentativa. As observagdes de Holderlin afirmam, assim, a
existéncia de uma logica poética que difere da logica formal devido ao papel que concede as
sobredeterminagdes ritmicas, atmosféricas ¢ afetivas que deslocam e alargam as significagdes da linguagem
conceitual: pois o tom e a entonagdo (acento, escangdo, sincope) podem mudar totalmente o sentido racional
de uma proposicdo. Sdo essas sobredeterminagdes que ddo a imensa densidade aos textos da Grécia classica
que suscita, sempre de novo, releituras e interpretagdes, iluminando os diversos aspectos dessa riqueza poética.
Essas releituras, entretanto, se justificam apenas quando penetram no tecido poético com a descri¢@o detalhada
e sensivel da configuragdo unica de cada tragédia e esclarecimentos das relagdes semanticas. Ver bibliografia.
Em vez de retomar minhas abordagens de Edipo Rei e Antigona ou das releituras holderliniana e freudiana das
tragédias antigas, ja que esses assuntos ocupara meus livros e ensaios dos tltimos anos.
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Gostaria de propor aqui uma reflexdo sobre a relacio de Robert
Musil a respeito dos entusiasmos do inicio do século XX pelo tragico e
pela tragédia - precisamente por Musil ter sido um pensador mais
reticente e critico com relagdo aos cultos intelectuais e artisticos do seu
tempo. Musil coloca em novas bases, mais sébrias e modernas, o
interesse pelo poético, pela l6gica poética e pela dimensio paradoxal da
mente humana. Ele nio nega que na mente humana existem duas
disposi¢des — uma racional, cotidiana e calculdvel; outra, efémera, vaga
e incerta, que proporciona estados e insights dificeis de delinear e
definir, que podem apenas ser adivinhados a partir de tons, atmosferas
e auras, dependendo da descricido sensivel das relagdes associativas que
permitem construir seus sentidos complexos e alusivos.

E interessante observar como o jovem Musil tenta se liberar dos
caminhos trilhados pelos circulos e cultos que procuram amarrar essa
dimensio poética sempre de novo as formas e aos modelos do passado.
O romancista resiste ao jogo da dramatizacdo de inimeros fenémenos
como andlogo do “trdgico”, ao modo como ele dispensa o hédbito de
dramatizar sempre recorrendo aos mesmos padrdes da educagio

estética, da catarse, da sublimacio.

DAS REFLEXOES SOBRE O TRAGICO AO “SENTIDO DE POSSIBILIDADES” DO
HOMEM SEM QUALIDADES

Um dos caminhos que levam para a esséncia da poesia/fic¢do é o respeito
pelo fato de que a alusdo tem um efeito maior que a elaboragio. Fatos da
vida que se relacionam com isto: escrever poesia, ficgdo (Dichten) n3o é uma
atividade, mas um estado. Por isso, nio se pode, quando temos um emprego

e uma tarde livre, retomar o trabalho. - Ler é a comunicag3o desse estado.”

"MUSIL, TB I, p. 470.
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Entre as primeiras anotac¢des nos cadernos que hoje consideramos
como os Didrios de Robert Musil, encontramos uma breve ficha de
leitura do Didlogo sobre o trdgico de H. Bahr. Um ensaio que teve imensa
influéncia na sua época e o poder de reavivar as nostalgias mais vagas
da cultura grega. Ora, Musil distancia-se de imediato das posigdes de
Bahr, que lhe inspira certa desconfianca da interpretacdo psicanalitica
da tragédia. Tanto a cura analitica como o teatro antigo sio
apresentados por Bahr como psicodramas que supostamente
descarregariam as pulsdes nocivas e, assim, purificariam as causas
patoldgicas do individuo e o mal-estar da cultura.

Nos seus Didrios®, Musil analisa e critica o Didlogo sobre o trdgico,
uma coletinea de sete ensaios do critico e ensaista H. Bahr, com
dedicatdria para Gustav Klimt. Todos tém forma de conversa sobre os
temas da atualidade literdria, sobretudo no teatro, entretecendo
questdes de literatura, teatro e arte com as tultimas novidades da
psicandlise e da psiquiatria, da filosofia e da histéria, e com ensaios
sobre conhecimentos cientificos como a Andlise das sensagdes e as Li¢des
de ciéncia popular, do fisico Ernst Mach. Bahr soube dar a impressio de
tornar acessiveis assuntos complexos como a psicandlise e a fisica no
momento em que entravam na moda, fornecendo esclarecimentos
compreensiveis para o grande publico (culto). Inspirando-se de modo
eclético com idéias soltas de Holderlin, Nietzsche e Freud, o volume
interpreta a fungdo da tragédia na cultura com forte inspiragdo pela
psicandlise, que ainda estava pouco conhecida pelo grande publico,
aproximando o poder catartico da tragédia dos efeitos obtidos pelos

doutores Breuer e Freud (Studien iiber Hysterie, 1895). As paginas iniciais

8 MUSIL, TB I, pp. 29-30.
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parecem retomar as admoesta¢des holderlinianas e nietzscheanas a
respeito das concepgdes equivocadas da tragédia, passando em seguida
para uma releitura psicanalitica do tragico, que simplifica ao miximo
as idéias de Freud e Breuer. Bahr consegue tornar palatdvel a idéia da
pulsio porque omite o quanto possivel o adjetivo “sexual” e porque
relaciona a teoria das pulsdes com os poetas tragicos, entretecendo-a
com bombdésticas conjecturas a respeito da sabedoria dos sacerdotes
gregos que adivinharam os segredos da esséncia humana e souberam
transformar estas iluminacdes em beleza artistica. E compreensivel que
essa vulgariza¢io tenha inspirado a Musil mais desconfianca do que
interesse pela psicandlise; ele passa a ler Freud somente apés a
publicagdo do Térless, provavelmente entre 1906 e 1908.

Traduzimos, a seguir alguns dos trechos do primeiro ensaio de
Bahr, ao qual se referem as anotacdes de didrio de Musil. Eles sio um
excelente exemplo da recep¢io fantasiosa dos conhecimentos
cientificos do inicio do século XX. O segundo ensaio da coletinea,
intitulado Das unrettbare Ich (o Eu irredimivel ou irrecuperdvel), passa a
associar as ideias de Freud e Breuer com as teorias do fisico Ernst Mach,
um dos fundadores da teoria da Gestalt, que publicou em sua obra
Andlise das sensagdes (Analyse der Empfindungen), a qual é mencionada
no preficio de Observagdes antimetafisicas preliminares, que “o Eu é
irrecuperdvel” (das Ich ist unrettbar). Bahr é, portanto, o primeiro critico
literdrio que transformou a idéia do “descentramento da subjetividade”
em conceito da moda popular. Na parte “A ficcio poética”, Bahr se
debruga sobre o suposto poder curativo que a poesia teria no &mbito das

crises espirituais e psicolégicas da época, e escreve:
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A ficgdo poética

“... vocés léem os gregos sem parar, admirando-os sem mesmo notar ao
menos o que hd de admiravel neles. Sim: os gregos foram tremendos e por
isto seus sdbios inventaram a tragédia, enquanto cura, para a
convalescéncia da nag3o. [...] Me acompanhem, voltemos para esses tempos
antigos, para os povos miticos... andarilhos guerreiros que andavam pelo
pais impulsionados pela fome e pelo seu sangue selvagem; e agora pensem
que havia entre eles algum grande fundador e ordenador, algum Teseu
anterior aos gregos, que tem o peito de estabelecer a lei. Ele se choca contra
pulsdes antissociais que precisa domar: primeiro através do medo da
punicdo, logo depois, no entanto, por um novo conceito, ... o conceito da
honra, que condena como algo pouco viril o pendor de ceder as velhas
pulsdes selvagens. [...] O que acontece, entio, com aquelas pulsdes proibidas,
ameacgadas e secretas, [...]? Pois eles existem, serd que a natureza se deixa
abolir? [..] Com aquela for¢a maravilhosa que permite aos grandes
sacerdotes adivinhar os segredos humanos, nosso Teseu soube reconhecer
que a pulsdo reprimida que ndo pode se descarregar, reaparece
repentinamente transformada. [...] Chamamos isto hoje de conversio dos
afetos [...].

0 médico acenou: “Dois colegas de Viena, o doutor Breuer e o doutor Freud,
descreveram isto num estranho livro notével, seus Estudos sobre histeria.”
“A cura que estes dois médicos experimentam consiste em forgar o doente
a lembrar o afeto que ele ‘engoliv’ e esqueceu sob a pressdo das
circunstancias, e de deixd-lo tomar seu curso - eles chamam isto:
‘abreagieren’, descarregar um afeto, uma humilhag3o, um susto que foram
contidos; para este descarregar e aliviar, ndo precisa mais de qualquer ago,
nem de vinganga ou resisténcia, mas a simples palavra basta: quando o
paciente a pronuncia, ele é curado. Confesso que compreendi, gragas a este
livro, o perigo tremendo no qual se encontra toda cultura e que aprendi a
admirar de um novo modo a imensa vitalidade dos gregos; pois eles
souberam desviar com maios sibias e delicadas suas paixdes dubias e
incdmodas, em vez de nega-las, e com isto eles escaparam as armadilhas da
prépria cultura, extraindo dela, ainda por cima, a expressio mais elevada

da esséncia grega: a tragédia.”
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“[...] Lembremos o que aconteceu com o0s gregos precisamente naquela
época, antes do inicio da tragédia. Homero concebera o mundo herdico, isto
é, ele conferiu um poder imenso a seres que repousavam sobre a natureza
dos gregos, mas que elevaram essa natureza a um alto nivel espiritual e
estilistico; este poder exercia um peso tio imenso sobre o 4nimo grego que
ninguém mais suportava ser diferente. [...] esta forma mais elevada da
existéncia que os sdbios gregos extrairam dos seus pensamentos estava af
apresentada como imediatamente real. Desta mentira, sobre a qual repousa
a cultura grega, ela tira sua poténcia tremenda. [...] quem era diferente,
tinha [...] a sensag3o de ser uma criatura desumana, um cretino (Missgeburt)
[...] Toda a cultura dos gregos estava assediada em toda parte pela histeria.
[...] Mas mesmo assim, a nagdo ainda tinha a for¢a para inventar uma
instituicdo que lhe ajudava a descarregar sua histeria do modo mais
magnifico. A tragédia, com efeito, ndo visa a produzir outra coisa que
aqueles dois médicos: ela leva um povo infectado e adoecido pela sua cultura
a lembrar-se daquilo que ndo quer lembrar, dos seus maus afetos que
ficaram camuflados [...]"

“[...] a pulsdo nociva e vilipendiada pela moral que tenta eliminar a a¢do
antissocial, depois o trabalho da consciéncia que procura recalcar, esquecer
aquela pulsio devido a vergonha, procura sua metamorfose num estado de
torpor paralisado (Beklommenheit), mas através desta [...] confusio de seu
inteiro ser, que [...] pode ser salvo apenas por um tour de force, ou seja,
precisamente pela cura trigica, [...] ele chega a um profundo alivio de toda

cultura [..]".°

Por mais que Musil admire Bahr como critico e intelectual, as suas
anotacdes e comentarios confiados aos Didrios evidenciam seu
ceticismo e o mal-estar intelectual desse licido pensador que identifica
nesses estudos alguns tragos malsios: certo sentimentalismo cultural
que procura evitar um engajamento positivo com os desafios da
atualidade, fugindo para analogias e modelos do passado. Eis alguns

trechos das anotacgdes intimas de Musil:

® BAHR, Herrmann. Dialog vom Tragischen. Berlin, S. Fischer, 1904.



Kathrin H. Rosenfield e 247

Dialogo com o tragico — Herrmann Bahr '’

Origem da tragédia derivada da idéia do desvio de pulsdes antissociais que
sdo dominadas segundo o modelo Teseu; o homem sacerdote; para evitar a
reversdo em instintos ressentidos, a tragédia oferece uma valvula de escape
(Abreaktion, acting out, psicodrama).

Isto é possivel. Porém: ou a primeira doma [da sociedade] ocorre através da
violéncia — entdo surge, ap6s a morte do soberano, a rea¢do, como na idade
média alem3. Ou o primeiro soberano conquistou seu séquito nio apenas
através de interesses “politicos”, mas através de “éticos” que ja repousam
numa “espécie nova” de necessidades humanas. Entio a obra que ele
executa'' permanecera.

Quando se coloca no lugar da violéncia uma mentira de sacerdote, como por
exemplo Homero, ji deve haver um solo fértil que permita que esta
encontre a crenca. Essa mentira dificilmente poderd ser a obra de uma
pessoa singular; em particular em Homero isto [Musil refere-se ao
remodelamento de pecas rapsddicas orais anteriores em uma obra
homogénea] contradiz a suposi¢io geral.

Embora n3o se queira refutar diretamente a opiniio de Bahr, ela nio
fornece, no entanto, nenhuma explicagio conclusiva e ndo deve ter valor
além do de uma observagio ocasional.

Eu tenderia mais a propor a seguinte modificagdo da explicagio de Bahr:
Enquanto uma cultura ainda nos obriga a trabalhi-la (e a refina-la), ela se
nos apresenta como séria; ela nio serve para “brincar-jogar-encenar”. No
entanto, existe entre as épocas culturais passadas, uma cultura que é
remota o suficiente para nos permitir de brincar, ao mesmo tempo que ela
é préxima o bastante para que este jogo possa ainda ter sentido para nds.
Esta é a esfera do tragico.

Este é o campo no qual o conceito do jogo estético tem sua maior
pertinéncia, porque nossa cultura nio produz jogos para adultos? Por que
ndo podemos nos alegrar? Porque nds recorremos nos Nnossos jogos a

estilizagdes, a empatias sentimentais com épocas mais antigas, como

19 1d., ibid.

! Executar deve ser entendido no sentido do oficial de justiga que perfaz o que foi concebido e determinado
para além de sua vontade e inclinago.
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gourmets? Danga, vaca cega, cortejos? Jogamos com jogos. Nunca jogamos

nosso préprio jogo. '?

Musil identifica nessas anotag¢des o carater muito heterogéneo das
referéncias tedricas e o modo ticito e vago como sdo introduzidas,
fortalecendo na mente dos leitores o hibito das comparagdes
imprecisas e pouco pertinentes entre teorias cientificas de ordem muito
diversas, levando a especulagdes indevidas. No primeiro parédgrafo,
Musil explicita a hip6tese psicolégica e psicanalitica, no segundo, ele
introduz sua visdo cética a respeito da aplica¢do um tanto arbitraria das
observagoes clinicas de Freud a uma teoria da evolugio espiritual e
psicolégica da humanidade como um todo. Nio é que Musil duvide da
possibilidade de ver no destino tragico elementos do drama da evolucgio,
ele apenas se distancia do tom apoditico e pondera outras possibilidades
de interpretagio e maultiplas correntes evolutivas paralelas e
concorrentes. Em suma, Musil alerta, ji nessas anotag¢des juvenis, que a
Modernidade cientifica dos séculos XIX e XX dispde de uma
multiplicidade de métodos de investigacdo, e que a empiria, o
materialismo e o positivismo nio autorizam (nem nas ciéncias mais
positivistas como a fisica) uma radical exclusio de abordagens
idealistas, nem ensaios com investigagbes considerando a dimensio
meta-fisica — pelo menos quando se trata de ponderar as zonas

cinzentas da matemdtica pura ou as contradi¢des inerentes aos

12 MUSIL, TB I 38. Como Musil antecipa em outros ensaios, algumas reflexdes sobre a psicologia da Gestalt
que reencontraremos, mais tarde, nas Investigagdes filosoficas de Wittgenstein, sugerem um elo entre esta
visdo nietzscheana e machiana da tragédia e a analise das imagens-engodo — Vexierbilder — que encontramos
nas obras de Freud e Wittgenstein. A teoria da Gestalt recolocou de um novo modo o problema da densidade
estética, que imbrica um no outro o necessario e o possivel e imaginei que isto poderia ser proveitoso para
uma leitura estética, dramatica, impactante da tragédia. Traz a tona as maravilhosas reversdes. (N.d.T.).
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teoremas mais exatos (p. ex., na matemadtica, a incomensurabilidade de
sistemas como os dos niimeros racionais e irracionais)®.

No terceiro paragrafo, Musil fundamenta seu ceticismo com uma
referéncia a Nietzsche, em particular, com a versdo nietzscheana da
dialética do senhor e do escravo em A Genealogia da Moral. Por mais que
essa genealogia possa parecer puramente materialista, Musil aponta
que a “mentira do sacerdote” é uma invencio do espirito, um meio de
poder refinado, mais sutil que a for¢a bruta; ela cria um novo universo
paralelo: valores morais e interesses comuns, promessas e ameagas
metafisicas, aliang¢as com a politica.

No ultimo pardgrafo, por fim, Musil antecipa algumas reflexdes
que emergem de sua familiaridade com a teoria da Gestalt — uma teoria
nascente na época, cujos fundadores Musil conhece dos seus estudos de
psicologia experimental em Berlim. As considera¢des aqui esbogadas
por Musil sugerem um elo entre esta visdo nietzscheana e machiana da
tragédia e a andlise das imagens-engodo - Vexierbilder — que
encontramos mais tarde nas obras de Freud e Wittgenstein. A teoria da
Gestalt recolocou de um novo modo o problema da densidade estética,
que imbrica um no outro o necessirio e o possivel, e imaginei que isso
poderia ser proveitoso para uma leitura estética, dramdtica, impactante

da tragédia. Traz a tona as maravilhosas reversdes.

kK%

Mais de uma década depois (em torno de 1918), Musil retomara

brevemente a questdo do trigico com a pergunta implicita: de que

13 Cf. Térless; a tese de Musil sobre Mach foi publicada por Paul Laurent Assoun (ver bibliografia).
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tragico falamos? Do género morto, no qual esprememos nossas proprias
normas e o0s conceitos que hd muito assimilamos e entendemos
intelectualmente? Ou de uma forma de arte viva que nos desperta e
abala? O apreco do publico moderno pelo género do passado tem suas
raizes numa lenta sedimenta¢io que transforma a experiéncia estética
em abreviacdes de ordem racional e intelectual; no término deste
desenvolvimento histérico, as obras cldssicas parecem ser
compreensiveis como ligbes morais, suas imagens perdem a
reverberagio polissémica e cristalizam-se como conceitos firmes. Neles
entendemos o mundo como “realidade” histérica dada, ao passo que a
vivacidade da experiéncia poética se perde. Pois a fic¢do no seu grau de
densidade poética maxima pde em perigo o entendimento abstrato que
normalmente temos do mundo. O frémito das obras fortes nio espelha
arealidade, mas deixa entrever, num repentino clardo epifianico, outras
possibilidades de viver, sentir e pensar. Onde Musil aspira ao tragico (e
todos os seus personagens carregam o estigma de uma contradi¢do
intrinseca, paradoxal), ele n3o procura retornar a um mundo mais belo
ou supostamente mais auténtico — por exemplo, os sonhos dionisiacos
em voga no movimento Jovem Viena que procurava, na emulagio de
Nietzsche, Klages e Bachofen, um acesso direto aos sentimentos
imediatos, uma liberagio do conhecimento. Musil, ao contrério, aposta
na precisio do pensamento para aproximar-se do horizonte do outro
estado, de uma forma “nio-racioide” de sentir, pensar e viver
diferentemente do mundo que conhecemos por meios racionais -
portanto de entrelacar pensamento e sentimento, ou de pensar melhor
no dominio dos sentimentos e da imaginagio.

As novas possibilidades do pensamento, considera Musil,

alteraram e ampliaram nossa sensibilidade e nossas emog¢des ao longo
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dos séculos. E nos dois séculos que se passaram desde as grandes
inovagdes na matemdtica e no mundo tecnolégico* abriram-se
possibilidades ainda insuficientemente exploradas pelo imaginario
artistico. Musil detecta essas possibilidades até mesmo na
contemplagdo de um género tio antigo quanto a tragédia; por isto, ele
opde a forma fixa do “trdgico burgués” a uma tragicidade mével e aberta
a configuragdes modernas; esta tltima nasce das clivagens do Eu, do
sentimento, da consciéncia e, em tltima instincia, das leis - clivagens
essas que aumentam a medida que o sentimento, a consciéncia, o Eu sdo
deformados e informados por uma complexa experiéncia reflexiva, que

“perfura novas possibilidades na alma”*:

O tragico burgués pode ser o conflito do individuo contra a lei, o tragico
poético é a contradi¢do na lei ; a diversidade das solugdes reside no modo
como, respectivamente, se recalcula a férmula do mundo, ampliando-a com

um digito a mais.*

7

O tragico burgués é a simples contradicio de dois principios
conflitantes. Encontramos tais conflitos em toda a parte, em particular,
na literatura trivial — da telenovela ao kitsch, mas também nas formas
endurecidas e estereotipadas de ler os cldssicos (seja por académicos,
seja pelo grande publico) que tendem a reduzir a complexidade viva e
irradiante a um pequeno nimero de “problemas” e “conceitos”. Por mais
que sejam louvados como suprassumo da sabedoria dos poetas tragicos,

esses “problemas grandiosos” decairam a férmulas, a clichés que guiam

4 Cf. o ensaio “O homem matematico”.

15 Cf. P 1317 [Fragmentos para uma nova estética]: Moglichkeiten in Seelen hineinbohren!

16 Das biirgerliche Tragische mag der Widerstreit des Individuums gegen das Gesetz sein, das dichterisch

Tragisce ist der Widerspruch im Gesetz, die Verschiedenheit der Losung, je nachdem man die Weltformel um
eine Stelle weiter ausrechnet oder nicht. (MUSIL, TB 1, 470).
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nossos sentimentos e atrelam o pensamento nos moldes de ideologias.
Por “ideologias” Musil entende: sistemas de ordenagio e taxinomia que
compartilhamos e repetimos, quase automaticamente, com os outros
membros da sociedade. Neste nivel das formas historicamente
plasmadas e repetidas, a arte e a tragédia so jogos, “meros” jogos, ou,
como diz Musil, os tediosos jogos dos outros que repetimos por inércia,

falta de imaginacio, impoténcia criativa:

A esfera do tragico [burgués, ..] é o campo no qual o conceito do jogo
estético tem sua maior pertinéncia, porque nossa cultura nio produz jogos
para adultos? Por que nio podemos nos alegrar. Porque recorremos nos
nossos jogos a estilizagdes, a empatias sentimentais (Einfiihlung) com
épocas mais antigas, como gourmets? Danga, vaca cega, cortejos? Jogamos

com jogos. Nunca jogamos nosso préprio jogo."

“Jogar com jogos” significa repetir férmulas que perderam o
frémito da conquista poética, formulas cristalizadas que se aproximam
do conceito, do lugar comum, como a t3o repetida idéia da “unidade do
mundo” ou do cosmos fechado do mundo antigo, ou a forma quase
universal que hoje entende a tragédia como o conflito entre a verdade
sagrada dos deuses (representada por Tirésias) e o entendimento
profano e cego do herdi. Este conflito é um cliché burgués e cristio A
visio do her6i tragico a salvo das clivagens (psicolégicas ou
epistemoldgicas) do sujeito moderno corresponde menos a experiéncia

viva das tragédias de Séfocles ou de Esquilo, do que a uma mera

7 MUSIL,TB I, p. 38. Como Musil antecipa em outros ensaios algumas reflexdes sobre a psicologia da Gestalt
que reencontraremos, mais tarde, nas Investigagdes filosoficas de Wittgenstein, sugere-se um elo entre esta
visdo nietzscheana e machiana da tragédia e a analise das imagens-engodo — Vexierbilder — que encontramos
nas obras de Freud e Wittgenstein. A teoria da Gestalt recolocou de um novo modo o problema da densidade
estética, que imbrica um no outro o necessario e o possivel e imaginei que isto poderia ser proveitoso para
uma leitura estética, dramatica, impactante da tragédia. Traz a tona as maravilhosas reversoes.
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banalidade do gosto convencional que se acomodou nas formas
habituais do “patriménio cultural” canénico.

A experiéncia das clivagens que o conhecimento perfurou na
consciéncia e o espago de possibilidades novas que se abriu assim, pode
tanto retroagir e nos fazer descobrir os germes dessas clivagens nas
tragédias antigas, como apontar para os caminhos de uma estética

futura:

Sentimentos e pensamentos sio impessoais e n3o-artisticos, o0 modo de
entrelagi-los d4 a personalidade e a arte. [...] Toda ousadia da alma est4 hoje
nas ciéncias exatas. Aprenderemos nio de Goethe, Hebbel, Holderlin, mas
de Mach, Lorenz, Einstein, Minkowski, von Couturat, Russel, Peano...

No programa desta arte, o programa de uma obra poderia ser:

Ousadia matemadtica, dissolver a alma em elementos, ilimitada permutagio
destes elementos, tudo se relaciona ai com tudo e se deixa construir a partir
dai. Esta construgdo nio prova que uma coisa consiste nisto ou naquilo,

mas: é com isto que ela se relaciona. (Perfil de um programa)'®

N

Embora uma leitura criativa possa retornar a tragédia para
(re)descobrir as possibilidades de permutacio dos elementos e de suas
relacdes mdveis, ambiguas e miultiplas, o poeta criativo nio pode
orientar-se tio somente com a bussola dos géneros existentes ou com
experimenta¢des meramente estéticos. Os deslocamentos voluntariosos
do expressionismo, por exemplo, nio trouxeram, aos olhos de Musil,
significativos avango. As reagdes violentas contra as convengdes antes
tendem a repetir o erro da forma fixa no registro da rebeldia e da
transgressio; o gesto reativo de refugiar-se em férmulas definidas. As
saudades de elevada espiritualidade do classicismo de Weimar e dos

Goethemenschen (asseclas de Goethe) corresponde a repetitiva

8 MUSIL, 2021, pp. 120-125.
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insisténcia nas sensagodes fortes ou truncadas do expressionismo e a
sensualidade do decadentismo que se creem liberados do peso do

pensamento:

4. Huysmans, d’Anunzio. Em A rebours, Huysmans procura novos valores
nas vestes de sensa¢des (Empfindungsmissigen). Também ja com o auxilio
de processos intelectuais. Mas cada uma dessas duas séries permanece
isolada e assim surge a impressio desagradivel de uma busca
demasiadamente ardente, impotente. D’Annunzio procura inserir em
Triunfo da Morte paginas de Nietzsche; mas elas se desmancham sempre de

novo. Podemos explicar o erro culpando o material ou o poeta.”

Em O Homem alemdo como sintoma, Musil passa em revista as
tentativas erraticas que perpetuaram o equivoco da evasio regressiva —
para as formas arcaicas, o mito, o primitivismo, os sentimentos e heréis
inteiricos — que cria uma continuidade paradoxal do classicismo ao

romantismo e do expressionismo as vanguardas:

No que diz respeito a unidade da vontade, reinavam entio [na primeira
década do século XX] as mesmas ilusées que encontramos mais tarde no
expressionismo. As tendéncias mais contraditérias se entrecruzavam. O
culto ao herdi de Nietzsche e de Carlyle teve seus encontros com o
socialismo, que, naqueles tempos, era mais apto para a literatura do que
hoje?’. A decadéncia tinha como contrapartida o vigor dos valentdes da
natureza (Naturburschen). O romantismo tardio de um Emerson andava de
maos dadas com a veneragio das maquinas da geragio mais jovem. A
literatura contava com realistas ao lado dos preciosistas, com imoralistas
ao lado do moralismo vitreo e congelado de George, panteistas ao lado do
catdlico Rilke, a idéia de um romance experimental e pseudo-cientifico ao

lado de uma hostilidade considerivel ao pensamento, que se consolava com

Y1d., ibid., p. 86 s.; 1978, p. 1301 (Forma e Contetido).

20 Musil se refere a guinada fascista dos movimentos socialistas € 0 mal gosto de seus programas artisticos.
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a ilusdo de que o poeta teria que agir diretamente sobre os sentimentos ou

que sua inspiracio viria diretamente do sentimento / das emogdes.*

UMA NOVA VERSAO - NAO-ROMANTICA - DA “EDUCAGCAO ESTETICA” NA
MODERNIDADE

Apesar de suas criticas severas do péndulo malsio entre
materialismo e idealismo e dos exageros no saudosismo neo-romantico
e neo-mistico afetando a intelligentsia do inicio do século XX, Musil
nunca abriu mio de certo apego a uma das ideias bdasicas dos
prerromanticos alemies: a importincia da dimensdo estética na
educacio e a necessidade de melhor integrd-la no pensamento teérico-
cientifico, de um lado, na reflex3o ética, de outro. E desse apego que
testemunham fragmentos como o seguinte, com o qual queriamos

encerrar o presente ensaio:

A idéia do poeta como “produtor dos tempos”

Diversas vezes definiu-se a tarefa do poeta enquanto cantador que
transfigura, enaltece e ilumina (Verkldrer) seu tempo e que lhe confere, tal
como ele é, uma aura extatica na esfera radiante das palavras; exigiu-se dele
arcos de triunfo para o homem “bom” e um enaltecimento dos ideais;
exigiu-se dele “sentimento” (e isto significa naturalmente apenas certos
sentimentos) e a negac¢io do entendimento critico que apouquenta o
mundo, na medida em que o despoja da forma assim como uma casa
desmoronada é menor que a casa original. E por fim (na pratica do
expressionismo, que exige isto em conjunto com o Neo-idealismo) exigiu-
se dele que confunda a infinitude do objeto com a infinitude das relagdes
que este objeto mantém, o que criou um patos metafisico totalmente falso:
tudo isso s3o concessdes as concepgdes estdticas [...]; mesmo assim, obras
desse tipo nos abalam; elas conservaram sua bela carnadura e sua aura
homérica brilha através de milénios até nés. No fundo, isso se deve tio

somente a determinadas atitudes espirituais que permaneceram constantes

2 MUSIL, 1978, p. 1353 s.
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e sempre de novo retornarm. No entanto, o movimento da humanidade que
neste meio tempo se processou, deve-se as variagdes. E a pergunta que se
coloca é se o poeta deve ser uma crianca do seu tempo ou um produtor dos

tempos (Erzeuger der Zeiten).?

Musil antecipa aqui uma idéia que serd a espinha dorsal de suas
reflexdes posteriores, e que desembocard na idéia da ficcio como
desdobramento de possibilidades, reconfiguracdo das formas existentes
em novas figuragdes (Gestalten). Seu interesse imediato pela teoria da
Gestalt fortalece seu modo de conceber a poesia e a ficgdo viva como
intensificagio das possibilidades de sentir-e-pensar, que sio a alma
(mais do que o segredo) da densidade estética. Nao é um acaso que essa
concep¢io da arte como “jogo sério”, como tarefa - opostos
implicitamente as teorias do jogo e da bela aparéncia de Schiller -,
tenha certas afinidades com os “ogos de linguagem” que
reencontraremos no Tractatus de Wittgenstein e, mais tarde, nas
Investigagdes filosdficas, onde Wittgenstein dedica uma longa andlise ao
fascinio das imagens-engodo — Vexierbilder — que nos causam um abalo
simultaneamente estético e cognitivo, embora nio impliquem nenhuma

reflex3do intelectual.
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Além da Literatura, além da Filosofia:
Sobre as origens helénico-germanicas do
pensamento moderno

Rafael G.T. Silva'’

Da perspectiva privilegiada do presente, a constituicdo histérica
dos campos chamados de “Literatura” e “Filosofia” tem vdrios
momentos importantes, mas trés periodos realmente decisivos: seu
alvorecer helénico, entre Homero e Platdo; seu meio-dia renascentista,
entre Petrarca e Montaigne; seu crepuisculo germanico, entre
Winckelmann e Nietzsche. Evidentemente, a escolha desses nomes e das
datas atreladas a eles pode variar um pouco, mas, para a formacio
daquilo que se entende no Brasil da década de 2020 por “Literatura” e
“Filosofia”, parece-me fundamental comecar por uma reflexdo sobre os
aportes da poesia helénica (de Hesiodo e Homero a Euripides e
Arist6fanes), assim como de sua filosofia (de Parménides e Herdclito a
Platio e Aristételes). Esse periodo resplandece com a consolidacio
gradual de uma divisdo entre uma palavra migico-religiosa, que é capaz
de resgatar a memoria do passado e revelar a verdade do mundo, e uma
palavra légico-racional, que se propde a debater e refletir criticamente
sobre a existéncia humana e suas capacidades de conhecimento e
atuacdo sobre a realidade. Sem menosprezar as contribuicdes de figuras

do periodo helenistico ou da cultura romana, para sequer mencionar os

! Professor de Letras na Universidade Estadual do Ceara (UECE). E-mail: gtsilva.rafa@gmail.com
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escritos judaico-cristios e os intmeros autores medievais com
trabalhos relevantes para a histéria do pensamento (como Agostinho,
Tomaés de Aquino e Dante, para ficar no minimo), a verdade é que —
desde o declinio da Antiguidade helénica — o esfor¢o mais digno de nota
para quem pensa no que entendemos hoje por “Literatura” e “Filosofia”
é aquele que autores renascentistas empreenderam para restaurar a
cultura cldssica, uma vez que assim se formou o solo espiritual de que
se nutriram autores germanicos para engendrar seus frutos
crepusculares, prenuncios extemporineos de muito do que temos
vivido nos séculos XX e XXI em termos de producio literaria e filos6fica.

"Ev &pyfi v 6 Adyog, proclama em sua abertura o Evangelho de Jo3o.
“No principio, era a palavra”, mas essa palavra — esse l6gos — aparece
como fundamento da futura reflexdo sobre “Literatura” e “Filosofia”
nio a partir de sua origem propriamente judaica (e muito menos crist3),
mas sim no dmbito de uma tradi¢io primordialmente helénica. Hoje,
esforgcos orientalistas tém apontado que uma producio poética e
sapiencial entre povos mesopotimicos nio apenas precedeu em
milénios Homero e Hesiodo, mas ofereceu um material que parece ter
efetivamente propiciado o surgimento posterior de poemas como a
Iliada, a Odisseia, a Teogonia e Trabalhos e dias. A descoberta e o posterior
deciframento do cuneiforme inscrito em milhares de tabuinhas de
argila permitiram um reencontro da Modernidade com uma
longuissima tradi¢do de histérias sobre deuses e heréis, com reflexdes
essenciais sobre a efemeridade da vida humana, seu desejo de
transcendéncia e a necessidade de resignacio face a ordenac¢io do
cosmo. Nesse sentido, poemas como a Epopeia de Gilgimesh, o Eniima Eli$
e o Atrahasis poderiam ser reivindicados como primordiais para a

formag3o de nosso repertério literario e filos6fico, remetendo a questio



262 e Filosofia & Literatura: entre o alvorecer antigo e o crepusculo moderno

de suas origens histéricas a periodos ainda mais recuados, perdidos nas
areias do tempo. Afinal, ex Oriente lux...

Apesar dos esfor¢os de figuras t3o destacadas quanto Peter Walcot
(1966), Martin West (1973 e 1997), Walter Burkert (1984) e, entre nds,
Jacyntho Lins Brandio (2017 e 2022), esse aspecto origindrio da
producdo poética e sapiencial dos mesopotidmicos — e que valeria
também para outros “orientais”, como egipcios, hititas, ugariticos etc.
— ndo costuma entrar na versido hegemonica que se conta da histéria
de formagido e consolidagio dos campos discursivos modernos da
“Literatura” e da “Filosofia”. Isso talvez se deva a certa inércia com que
narrativas tradicionais se mantém de geracio em geracdo, gragas a
apatia com que professores e estudantes lidam com os principios
histéricos de suas préprias disciplinas, mas certamente tem relacio
também com a for¢a e mesmo a violéncia com que foi imposta a
narrativa moderna de uma origem fundamentalmente “europeia” do
pensamento na Antiguidade.

Aqui, vale a pena citar uma passagem extensa de alguém que —
mais do que mera testemunha do periodo em que essa narrativa surgiu
e comecou a se consolidar — foi um verdadeiro participante nos debates
intelectuais que buscaram encontrar os fundamentos disciplinares para
suscitd-la. A referéncia é a Friedrich August Wolf, quando, no inicio de

sua Apresentag¢do da Ciéncia da Antiguidade (1807), afirma:

A fim de comegar a definir a matéria de que se ocupa nossa ciéncia,
precisamos nos voltar para as grandes ondas migratérias responsaveis por
reconfigurar o mundo mais préximo de nés da Idade Média — esse intervalo
entre a cultura antiga e a moderna —, para, a partir daf, lan¢ar um olhar
sobre o curso dos séculos anteriores. Ai, vemos brilhar um ap6s o outro, nas

mais belas regides do mundo antigo, uma série de povos, cuja vida e cuja



Rafael G.T.Silva 263

obra de outrora ainda hoje se deixam adivinhar por mais ou menos
monumentos. Seria desejavel reunir todos esses povos numa mesma area;
mas varias razdes tornam aqui uma separac¢io necessaria e nio permitem
situar egipcios, hebreus, persas e outras nagdes do Oriente numa mesma
linha que gregos e romanos. Uma das mais importantes distingdes entre
umas e outras dessas nag¢des é que aquelas nio desenvolveram de todo, ou
apenas muito pouco, um tipo de formagio, limitando-se a algo que poderia
ser chamado de urbana civilidade ou civilizagdo, por oposi¢cio a
verdadeiramente superior cultura espiritual. Esse tipo de cultura (palavra que
precisa ser diferenciada, caso se queira distinguir certas coisas com mais
precisio) ocupa-se diligentemente com as condi¢des de vida, como
seguranca, ordem e conforto; para isso, ela certamente precisa das nobres
descobertas e conhecimentos que se obtém por caminhos nio cientificos,
como é o caso de muito do que se deu entre os egipcios e outros povos
antigos, ainda que isso nio possa reivindicar o estatuto de uma sabedoria
mais elevada; ela ndo precisa de, e por isso nio cria, uma literatura, isto é,
um conjunto de escritos que ndo se limitam a uma tinica casta segundo seus
fins e necessidades de burocracia administrativa, mas em que cada
individuo da nacdo deposita o que considera ser melhor para o
esclarecimento de seus concidadios. Isso, que, num povo vantajosamente
organizado, pode comecar antes mesmo da exigéncia de ordem e seguranga
da existéncia exterior, no se produziu de modo algum em outro povo antes
dos gregos e nenhum, antes deles, atingiu essa cultura superior, espiritual
ou literdria. Nio é preciso temer que os povos do oriente sejam aqui vistos
abaixo de seu valor: um exame mais detalhado de minha observacio
dissiparia uma suspeita assim. A conformac¢io mental, de dimensdo quase
estritamente natural, incapaz de constituir propriamente uma arte de
composi¢io em prosa — como a que recebemos especialmente dos hebreus
por meio de seus livros sagrados —, porta entre os virios orientais um
carater totalmente diverso daquele dos gregos; assim, os restos de suas
obras de arte nessas regides, antes de se helenizarem, apresentam um estilo
tdo distante de qualquer gosto europeu que s6 seria possivel reuni-los com
0o que Grécia e Roma nos legaram sob o risco da mais completa
heterogeneidade. Em terceiro lugar, obstaculiza nosso acesso a tais povos o

nimero limitado de obras restantes deles, a falta de conhecimento mais
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elevado de sua lingua, pois nio temos nogdes aprofundadas de sua
organizag3o espiritual e de seu cardter particular. Entdo permanecem para
nés apenas duas nagdes da Antiguidade cujo conhecimento pode formar
uma ciéncia homogénea, os gregos e os romanos. Asidticos e africanos —
povos nio cultivados em termos de literatura, mas apenas civilizados —
serdo incontestavelmente excluidos de nossos termos; mesmo os arabes,
que depois se tornaram significativos, gragas ao apoio nos gregos (como os
romanos antes deles), e alcangaram certo grau de formagio erudita. As
literaturas de todos esses povos, estejam em fragmentos ou em livros
escondidos em masmorras, e mais ainda aquelas dos mais distantes povos
da Asia, serdo deixadas para os orientalistas, que se dividem em vérias
classes; mas s6 nos serd permitido, no espirito dos antigos, que
desprezavam orgulhosamente os bdrbaros como espécies ignébeis de seres
humanos, aplicar o nome de Antiguidade em seu sentido excepcional para
os dois povos refinados por sua cultura espiritual, erudi¢do e arte. (WOLF,

1807, p. 15-19).2

Nesse trecho de inegavel violéncia verbal, Wolf reivindica para as
nagdes europeias modernas — por oposicao explicita a povos asidticos e
africanos — uma cultura espiritual cuja fundamentagido estaria num
passado igualmente “europeu”, qual seja, aquele baseado na cultura
classica greco-romana. Ademais, explorando o par dicotdmico cuja
produtividade para discussdes do século XVIII sobre niveis de progresso
de uma sociedade estd bem repertoriada pelo estudo classico de Norbert
Elias (2011, p. 23-61), ele opera ai uma espécie de transvaloracio do que
geralmente se encontrava em jogo nesses termos: a Cultur costumava
ser associada a manifestagio das particularidades nacionais anteriores
aos avangos representados pela Civilisation, que impunha valores
aristocraticos de polidez, civilidade e bom gosto; enquanto a Civilisation

costumava ser prerrogativa de franceses e ingleses, a Cultur aparecia

2 Salvo indicagdo em contrério, todas as tradugdes de textos escritos em lingua estrangeira sdo de nossa autoria.
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junto aos demais povos (embora fosse especialmente associada aos
alemaies); Wolf, contudo, inverte esses valores, de modo que, ao
reivindicar para gregos e romanos a Cultur como uma espécie de
manifestacdo mais auténtica do espirito, sugere sub-repticiamente uma
relagdo entre esses povos e os germanicos, com as implicagdes negativas
da Civilisation sendo projetadas n3o apenas sobre egipcios, hebreus,
persas e outros povos orientais, mas também sobre franceses e ingleses
(caracterizados como responsiveis por sociedades materialistas e
incapazes de se preocupar com aspectos mais profundos da existéncia
espiritual). As consequéncias dessa transvalora¢cio — que esta longe de
ser uma “invencio” de Wolf, mas ja se encontra em acio nas obras de
Kant, Goethe e Herder, por exemplo — repercutirdo ao longo de todo o
século XIX e ecoardo até muito depois. Como se vé, portanto, Wolf
emprega a reconsideracio dessa dicotomia ndo apenas para assegurar o
privilégio de gregos e romanos no dmbito de estudos da Antiguidade,
mas também para afirmar uma superioridade que, se o raciocinio
proposto acima estiver correto, cabe aos préprios germanicos em
termos de cultura espiritual frente aos demais europeus.

Cumpre destacar o papel da literatura nesse arranjo. Por meio de
termos iluministas, ndo de todo incompativeis com aqueles empregados
por Madame de Staél, em Da literatura (1800), Wolf associa diretamente
as produgdes do espirito as manifestagdes literarias, aproximando os
efeitos benéficos que essas atividades desprovidas de finalidades
praticas apresentam para o desenvolvimento superior das sociedades
em que sio produzidas. Embora fosse possivel problematizar a
inconsisténcia entre a definicio de literatura proposta af (na linha de
algo que aponta mais para um produto da Civilisation) e o fato de que

seja entendida como manifestagio auténtica no ambito da Cultur,
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valeria a pena deixar indicado desde ja o despontar de algo que nos afeta
até os dias de hoje: a associagdo entre literatura e cultura nacional. Em
breve, analisaremos de que forma o conceito moderno de literatura vem
a desempenhar plenamente a funcdo que Wolf quer lhe atribuir na
passagem supracitada.

Aqui, alguém poderia se perguntar: “Mas quem é esse tal de
Friedrich August Wolf e por que ele é tdo longamente citado e discutido
num texto que se propde a falar sobre os campos discursivos da
‘Literatura’ e da ‘Filosofia’ nos dias de hoje?” Embora seja mais
conhecido pelos Prolegomena ad Homerum (1795), obra que estabelece em
bases modernas a “questio homérica”, Wolf é reconhecido de forma
unanime por todos os manuais sobre a histéria dos Estudos Classicos
como o principal responsavel pela institucionalizagio de um campo
disciplinar auténomo para estudar a Antiguidade greco-romana em
bases cientificas.’ Isso pode parecer pouco relevante para quem nio
tenha familiaridade com a histéria da universidade moderna, mas sua
concepgdo de educagdo é uma das principais influéncias sobre o arranjo
que Wilhelm von Humboldt propés e instituiu como o modelo da
Universidade de Berlim (fundada em 1809-1810), na qual ensino
[Bildung] e pesquisa [Wissenschaft] cooperam em prol de uma renovagio
constante do conjunto de conhecimentos transmitidos as novas
geracdes. £ no ambito desse contexto histérico que disciplinas
académicas como Literatura e Filosofia passam a ser praticadas segundo
critérios epistemolégicos e profissionais modernos, nio sendo casual
que suas definigdes e suas histérias disciplinares adotem uma

perspectiva fundamentalmente germénica: as definigdes, estruturas e

3 Alguns exemplos seriam: SANDYS, 1908, p. 52; PECK, 1911, p. 2-3; WILAMOWITZ-MOELLENDORFF,
1998, p. 48; PFEIFFER, 1976, p. 175-6; REYNOLDS, WILSON, 1991, p. 198-204.



Rafael G.T.Silva © 267

periodizacdes dessas histdrias disciplinares foram estabelecidas em
algumas obras publicadas na primeira metade do século XIX, como as
dos irm3os Schlegel e as de Hegel, por exemplo, com impactos
consideraveis sobre nossa forma de trata-las até os dias de hoje.

Sem entrar em maiores detalhes da obra de Wolf,* precisamos
entender de que forma seu contexto histérico foi determinante para a
consolidacio de uma narrativa que aponta os povos helénicos (e, em
menor medida, 0os romanos) como a origem espiritual dos modernos
Estados nacionais europeus. O inicio do século XIX testemunhou um
esfor¢o de consolidagio dos projetos nacionais por toda a Europa, com
manifestacdes de um imperialismo colonial no plano internacional,
levando a uma disputa acirrada entre paises como Inglaterra e Franga,
por exemplo, assim como a unificagio da Alemanha e da Itilia. No
Ambito da Literatura e da Filosofia, esses empreendimentos
imperialistas buscaram encontrar sua justificativa moral em
argumentos que garantiriam como inegével a superioridade da cultura
e da civilizagdo europeias sobre quaisquer outras manifestagGes
culturais, em especial, sobre aquelas de povos colonizados. Af entrou o
recurso a fundagio antiga de uma “cultura espiritual verdadeiramente
superior” (segundo a expressio de Wolf), compartilhada em certa
medida por povos europeus modernos, mas nio por africanos e asiaticos
(para sequer mencionar americanos aborigines). Nesse sentido, desde o
inicio do século XIX, Homero comegou a ser reivindicado como origem
(pretensamente europeia) da Literatura e, nio muito tempo depois,

S6crates apareceu como figura origindria (também “europeia”) da

4 Essa analise pode ser encontrada num trecho de minha tese de doutorado (SILVA, 2022, p. 496-522), com
varias referéncias bibliograficas a estudos especificos.
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Filosofia, atuando como uma espécie de divisor-de-iguas de seus
principais desenvolvimentos histéricos.

O cariter missiondrio de que se revestiu o empreendimento
colonial dos Estados nacionais europeus recorreu frequentemente a
discursos salvificos de viés cristdo, proclamando a ideia de que a
colonizacdo seria um tipo de evangelizacio, movida por um desejo
filantrépico de alargar o acesso dos povos barbaros a Deus e a
mensagem de Cristo. A mobilizacido desse tipo de ideia no dmbito de
discursos defendendo o papel aculturador e civilizatério que a
Literatura teria a cumprir na colonizac¢io foi um dos motivos que me
levou a cunhar a expressio “O Evangelho de Homero”, numa tentativa
de apontar o imbricamento entre a tradicdo classica greco-romana e a
tradicdo religiosa judaico-cristi no bojo de uma série de
empreendimentos modernos como o nacionalismo, a colonizagio, o
imperialismo etc. Pensando no papel anilogo que a Filosofia cumpriu
nos discursos salvificos de empreitadas dessa mesma natureza
missiondria e colonizadora, acredito que poderiamos falar também de
algo como “O Evangelho de S6crates”.

Varios desses pontos aparecem exemplarmente concatenados na
defesa que um célebre religioso e educador britinico, John Henry
Newman, propds para o emprego pratico da Literatura ainda em meados
do século XIX. Que o nacionalismo e sua manifestacdo internacional —
o imperialismo — tenham sido os fins almejados e defendidos pela
concepc¢io de Literatura ai desenvolvida é algo que se torna patente
numa leitura critica do seguinte trecho de um de seus discursos

(publicado originalmente na década de 1850):
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Se o poder do discurso é um dom tdo grande quanto qualquer outro que pode
ser nomeado —, se a origem da linguagem é considerada por muitos fildsofos
em nada faltante de divino —, se por meio de palavras os segredos do cora¢io
sdo trazidos a luz, a dor da alma é aliviada, o pesar escondido é liberado, a
simpatia, comunicada, o conselho, oferecido, a experiéncia, recordada e a
sabedoria, perpetuada —, se por grandes autores muitos sio trazidos a
unidade, o cardter nacional é fixado, um povo fala, o passado e o futuro, o
Leste e o Oeste sdo colocados em comunicagdo um com o outro —, se tais
homens sio, numa palavra, os porta-vozes e profetas da familia humana —,
ndo serd uma boa opg¢ao diminuir a Literatura ou negligenciar seu estudo; ao
contrdrio, precisamos nos assegurar de que, & propor¢io de que a
dominarmos em qualquer lingua e sorvermos seu espirito, devemos nés
préprios nos tornar os ministros de beneficios andlogos para outros, sejam
eles muitos ou poucos, estejam eles nos mais obscuros ou nos mais distintos
caminhos da vida —, os que estdo unidos a nés por relagdes sociais e se

encontram na esfera de nossa influéncia pessoal. (NEWMAN, 1905, p. 293-294).

A funcio pratica do estudo da Literatura para a ideologia de um
Estado-Nagdo europeu em meados do século XIX aparece nesse trecho
com toda a evidéncia. Que esse Estado-Nagao fosse o Império Britanico
constitui apenas um detalhe suplementar da dimensio imperialista que
tal defesa da literatura nacional assumia nas palavras de Newman:
afinal, foi por meio do dominio da literatura de vdarias linguas que os
britinicos complementaram sua dominacdo militar e se mostraram
capazes de colocar o Leste e o Oeste “em comunica¢gio um com o outro”,
tornando-se “os ministros de beneficios andlogos” para todos os outros
que “se uniram” a eles por “relagdes sociais” e se colocaram sob a esfera
de sua “influéncia pessoal”. A logica da colonizagio emprega amitde o
idioma da cultura.

Nesse contexto histdrico, os campos da Literatura e da Filosofia

foram definidos e instituidos, tanto em suas bases académicas quanto
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em suas manifestacdes sociais, como préticas discursivas, disciplinares
e profissionais. Revisitar esse momento a partir de posicionamentos
especialmente representativos de suas tendéncias hegemoénicas é uma
estratégia fundamental para quem queira desnaturalizar esses
constructos histéricos, a fim de compreender o que pode haver por tras
da eleigdo de certas referéncias na conformac¢io moderna da Literatura

e da Filosofia.

O momento em que a Ciéncia da Antiguidade foi institucionalizada
— a partir de sua profissionaliza¢do no interior do emergente modelo
universitario moderno, tal como inaugurado por Humboldt, por volta
de 1810 em Berlim — coincidiu com aquele em que a Literatura e a
Filosofia surgiam e se consolidavam como praticas disciplinares,
discursivas e profissionais. Pretendo sugerir que essa “coincidéncia”
pode ser explorada para compreendermos de que modo os destinos dos
campos académicos dos Estudos da Antiguidade, da Literatura e da
Filosofia (ou mesmo das Humanidades, de modo geral) estdo ligados ao
destino de certos projetos modernos, sobretudo daqueles voltados para
o estabelecimento dos Estados nacionais. Para entender isso, uma breve
retrospectiva histdrica serd fundamental.

O inicio do século XIX testemunhou uma mudanca de paradigma
consideravel no trato com a Antiguidade, principalmente a partir da
revolu¢io que significou o historicismo, entendido aqui como
“transposi¢do do modo histérico e genérico de percepgio para todos os
fendmenos da cultura” (SCHOLTZ, 2011, p. 44, trad. Pedro Caldas). O
modelo universitdrio que viria a se tornar posteriormente associado a

Alemanha foi onde essa compreensio se instituiu do modo mais
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contundente numa profissionalizacio e cientifizacio do ensino
superior, espalhando-se em seguida para outras universidades
europeias e mundiais. O modelo historicizado de estudo para as dreas
de Literatura e Filosofia ndo é o tinico possivel — como poderia ser
demonstrado com referéncias ao ensino neocldssico da Retérica e da
Dialética, por exemplo —, mas é inegavel que, ap6s os trabalhos
fundadores de alguns estudiosos (como os ji mencionados irmios
Schlegel e Hegel), cada vez mais estudar Literatura e Filosofia
significava estudar a Histdria da Literatura e a Histéria da Filosofia.
No que diz respeito a constituicio de uma ideia moderna de
Literatura, cumpre fazer alguns esclarecimentos preliminares.
Comecemos com uma citagio do Diciondrio filoséfico de Voltaire, de seu
verbete dedicado a “Literatura” (publicado originalmente em 1764).
Temos ai a mais clara defini¢io do que a palavra significava em meados

do século XVIII:

A literatura é precisamente o que era a gramdtica para os gregos e para 0s
romanos; a palavra “letra” nio significava a principio nada mais do que
gradmma. Mas como as letras do alfabeto sio o fundamento de todos os
conhecimentos, com o tempo passaram a ser chamados de gramdticos ndo
apenas aqueles que ensinavam a lingua, mas também aqueles que se
aplicavam a filologia, ao estudo dos poetas e dos oradores, aos escélios, as
discussdes dos fatos histéricos. [...]

A literatura, que é a gramadtica de Aulo Gélio, de Macrébio, designa em toda
a Europa um conhecimento das obras de gosto, um verniz de histéria, de
poesia, de eloquéncia, de critica.

Um homem que possui os autores antigos, que comparou suas tradugdes e
seus comentdrios, tem uma literatura maior do que aquele que, com mais
gosto, limitou-se aos bons autores de seu pais e que teve por preceptor

apenas um prazer facil.
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Aliteratura nio é uma arte particular: é uma iluminagdo adquirida sobre as
Belas-Artes, iluminagio frequentemente enganosa. Homero era um génio,
Zoilo, um literato. Corneille era um génio; um jornalista que faz um relato
sobre suas obras-primas é um homem de literatura. Nio se distinguem em
nada as obras de um poeta, de um orador, de um historiador, por esse termo
vago de literatura, ainda que seus autores possam exibir um conhecimento
muito variado e possuir tudo o que se entende pela palavra de letras.

(VOLTAIRE, 1878, p. 591).

Esse trecho sugere a radicalidade da diferenca entre o que entendia
Voltaire — como representante de toda uma cosmovisio, que era a do
neoclassicismo francés e, de modo mais geral, a da Poética Classica — e
aquilo que se entenderia modernamente por Literatura. Ainda serd
preciso considerar de modo mais cuidadoso as especificidades do
conceito moderno de Literatura, mas, antes, gostaria de explicitar as
bases da Poética Classica que sustentam uma compreensio como a de
Voltaire. Segundo Jacques Ranciére, em A palavra muda (2010, p. 20-6),
quatro grandes principios animavam essa Poética, que era uma poética

da representacgio:

1. Principio de narrativa: um poema é uma estéria e seu valor ou seu defeito
dependem da concepgdo dessa estéria. Eis o que funda a generalidade da
poética como norma das artes em geral;

2. Principio de genericidade: toda obra conforma-se a um género, fazendo com
que a estdria se alinhe i natureza do que é representado. Os diferentes
géneros organizam-se segundo tais naturezas e dispdem-se num sistema
hierarquicamente organizado segundo sua ordem de grandeza;

3. Principio de conveniéncia: 0 modo de expressdo de uma obra — isto é, sua
elocutio — deve estar de acordo com seu género e sua estdria, segundo a
necessidade superior de agradar e ensinar pessoas honestas e de bom gosto,

conformando-se a natureza das paixdes humanas em geral, aos caracteres de

tal povo ou tal personagem (segundo o que os bons autores ensinam), a
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decéncia e ao gosto socialmente convenientes, enfim, as a¢des e palavras
(representadas em conformidade com a légica da estéria e dos caracteres
préprios de um género);

4. Principio da atualidade: a Poética Clissica orienta-se pela compreensdo da
palavra como ato, isto é, da performance da palavra. Ligada ao império da
Retodrica, essa Poética tem por objetivo ndo apenas agradar, mas também
ensinar e, nesse contexto, ensinar consiste em instruir nas regras da palavra

eficaz.

Essa Poética Classica — pautada pela nogio de representacio
(mimesis ou imitatio), sob o império da Retdérica — operou durante
séculos com uma coeréncia e um sucesso verdadeiramente invejaveis,
estando na base de obras tio diversas quanto O Cancioneiro de Petrarca
e Dom Quixote de Cervantes, As viagens de Gulliver de Swift e a Fedra de
Racine. Assim sendo, fica a pergunta: de que modo essa concepgio de
Poética, com sua visio sobre “belas-letras” e “bela literatura”, foi
substituida na Modernidade por outra? Inicialmente, cumpre esclarecer
que a Poética Classica é uma poética de classe. Isto é, de uma classe
especifica, a aristocracia. Seu fim, portanto, atrelado a tudo o que essa
visio de mundo implicava, s6 pode ser entendido a partir de uma
transformacio social que tenha colocado em xeque justamente o
fundamento dessa sociedade, qual seja, a nogio aristocratica de uma
distin¢do natural entre as classes.

Buscando explicar o desaparecimento da Retdrica nesse mesmo
contexto — acontecimento que esteve intrinsecamente ligado ao
desaparecimento da prépria Poética Cldssica, uma vez que esses
sistemas de controle dos discursos se complementavam — Tzvetan

Todorov afirma o seguinte:
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Quando acontece uma mudanga radical no campo ideolégico, nas premissas
e valores geralmente aceitos, pouco importa a qualidade das observacdes e
explicacdes de pormenor: elas sio varridas, ao mesmo tempo que o
principio que elas implicavam. E ninguém se preocupa com o bebé jogado
fora junto com a dgua suja do banho.

Ora, é justamente a uma ruptura desse género que assistimos no periodo
em questdo; ruptura preparada no século XVIII, e da qual todas as
consequéncias se revelam no século seguinte. A causa distante, mas certa,
dessa reviravolta é o advento da burguesia e dos valores ideolégicos que ela
traz consigo. No que nos diz respeito, essa ruptura consiste na aboli¢ao de
uma visio de mundo que possuia valores absolutos e universais ou, para
tomar apenas o exemplo mais eloquente, na perda de prestigio sofrida pelo
cristianismo; e em sua substitui¢do por outra visdo, que se recusa a atribuir
um lugar tinico a todos os valores, que reconhece e admite a existéncia do
fato individual, que n3o é mais o exemplo imperfeito de uma norma

absoluta. (TODOROV, 2014, p. 185-186, trad. Roberto Leal Ferreira).

Todorov alude aqui, evidentemente, a revolu¢io que representara
o historicismo como paradigma fundamental para a producdo do
conhecimento cientifico durante o século XIX (sobretudo na é4rea das
Humanidades, mas também em outras). N3o é a toa que nomes como
Vico, Herder, Schlegel e Hegel sejam tio comumente mencionados por
quem estuda essas transformagdes. Em todo caso, Todorov tem razio
quando afirma que a causa dltima de tais mudancas foi o advento da
burguesia e de seus novos valores sociais. E possivel representar
simbolicamente a ruptura testemunhada nessa época tanto por meio de
um acontecimento politico, como a Revolugdo Francesa (1789), quanto
por meio de um acontecimento filos6fico, como a publicacdo da Critica
da Faculdade do Juizo de Kant (1790). Em termos filolégicos, poderiamos
evocar também os Prolegomena ad Homerum de Wolf (em 1795) e todas as

discussdes fomentadas por seu posicionamento critico: afinal, os
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modernos passavam a se identificar como aqueles capazes de
reconhecer a diferenca entre fibula e histéria em seu trato com o
material tradicional (WOLF, 1795, p. cl). Com base nesses trés marcos,
podemos sugerir que o fim do século XVIII foi um verdadeiro limiar
histérico: fim do universalismo tradicionalmente atribuido aos valores
de classe aristocraticos; fim da submissio das obras poéticas aos
principios éticos e pedagdgicos do placere et docere; advento de uma
nogao de literatura como manifestacio historicamente condicionada.
Nos entornos desse conturbado momento foram lancadas as
sementes para a maioria dos projetos modernos de devir do ser humano
(enquanto coletividade ou enquanto individualidade). O tipo de devir
imaginado por cada um desses projetos pdde variar imensamente,
incluindo arranjos nacionais (ou nacionalistas) e supranacionais (alguns

segundo pretensdes “universais”). Em todo caso, convém ter claro que:

O pensamento e a agio dos séculos XIX e XX sdo governados pela Ideia de
emancipag¢io da humanidade. Essa Ideia elabora-se ao fim do século XVIII
na filosofia do Iluminismo e na Revolugdo Francesa. O progresso das
ciéncias, técnicas, artes e liberdades politicas libertard a humanidade
inteira da ignorancia, da pobreza, da incultura, do despotismo e fard nio
apenas os homens felizes, mas, notadamente gracas a Escola, cidadios

esclarecidos, mestres de seu destino. (LYOTARD, 1988, p. 123).

Retomando aqui a exposicio de Ranciére, podemos entender a
constituicio moderna da literatura nesse contexto como um abandono
dos quatro principios propalados pela cosmovisio neocldssica (ou

mesmo, classicizante):

Essa mudanca de cosmologia pode exprimir-se estritamente como a
derrubada — termo a termo — dos quatro principios que estruturavam o

sistema representativo. Ao primado do enredo opde-se o primado da
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linguagem. A sua distribuicio em géneros opde-se o principio antigenérico
da igualdade de todos os assuntos representados. Ao principio da
conveniéncia opde-se a indiferenca do estilo com relagio ao assunto
representado. Ao ideal da palavra em ato opde-se o modelo da escritura. Sao
esses quatro principios que definem a nova poética. Resta a saber se a
derrubada sistemdtica dos quatro principios de coeréncia define uma

coeréncia simétrica. (RANCIERE, 2010, p. 28).

Sem nos enveredarmos aqui pelos meandros da criagio literdria na
Modernidade, cumpre apenas destacar que a Literatura passou a ser
cada vez mais concebida como expressio do génio absoluto ou de
alguma forma de comunidade mais ampla (espirito nacional ou meio
para a tomada de consciéncia de classe, por exemplo). Indmeros
exemplos poderiam ser citados de instrumentaliza¢io da Literatura em
prol de diferentes projetos modernos, inclusive daqueles que se apoiam
na autonomizagio da Estética para encontrar ai um caminho de
(auto)formagio do sujeito moderno e sua individualidade: de Mme de
Staél a Maurice Blanchot, passando por John Henry Newman, Karl Marx
e Ernst Robert Curtius, muitos estudiosos propuseram de que forma a
Literatura poderia ter um papel diferenciado na Modernidade. Para o
que nos interessa, contudo, precisamos entender que essas diferentes
concepgdes sobre o emprego de obras literdrias em prol do
desenvolvimento humano — seja em suas manifesta¢des nacionais, seja
em suas manifesta¢des universalizantes (individuais ou coletivas) —
passaram a ser encaradas desde os acontecimentos traumdticos de
meados do século XX com uma desconfianga crescente. Os rumos
catastroéficos de véarios desses projetos modernos colocaram seus ideais
de emancipac¢do em xeque aos olhos da opinido publica: curiosamente,
nio por falharem em seus objetivos, mas sim por mostrarem os

resultados desastrosos da busca por sua implementagio efetiva.
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N3o é a auséncia de progresso, mas ao contrario o desenvolvimento técnico-
cientifico, artistico, econdmico e politico que tornou possivel as guerras totais,
os totalitarismos, o abismo crescente entre a riqueza do Norte e a pobreza do
Sul, o desemprego e a “nova pobreza”, a desaculturagio geral com a crise da
Escola, ou seja, da transmissdo do saber e o isolamento das vanguardas

artisticas (e hoje, por um tempo, sua recusa). (LYOTARD, 1988, p. 124).

Desconfiando da instrumentalizagdo do processo educacional, a
servico de um direcionamento ideoldgico (as vezes, politico-partidério),
cada vez mais pessoas passaram a colocar com veeméncia a pergunta
sobre o lugar do ensino de Literatura, mas também de Filosofia, na
educacdo moderna. E as antigas respostas ja ndo desfrutam mais do
mesmo prestigio social: a Literatura justificada como meio de
desenvolvimento dos valores patri6ticos ou humanos “universais” nio
encontra mais tantos defensores, com exce¢do de quem continua a se
apoiar em referenciais tedricos anteriores aos desastres testemunhados
na primeira metade do século XX, em especial a Segunda Guerra
Mundial (com o Holocausto e o emprego de bombas atémicas contra
civis como acontecimentos histéricos monstruosos).

A partir de 1950, estudiosos comecaram a colocar em questdo
certos pressupostos assumidos pelas dreas de Literatura e Filosofia:
afinal, o que esteve por tris das pretensdes nacionais e nacionalistas a
que se prestaram muitas leituras de obras literdrias e filoséficas até
entio? O que foi ocultado pelo “progresso” levado a cabo por
empreitadas coloniais e imperialistas? Quem foi silenciado e
marginalizado pelos grandes projetos de emancipagio humana? Todas
essas questdes ganharam ainda mais relevo num mundo polarizado pela
Guerra Fria — dividido entre as influéncias dos EUA e da URSS —,

experimentando diversas lutas, em termos nacionais e internacionais,
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como as guerras de independéncia (ligadas aos movimentos
decoloniais), os conflitos internos (incluindo lutas contra ditaduras
impostas com o apoio de poténcias estrangeiras), além dos movimentos
sociais pelo reconhecimento de direitos civis como os das mulheres, dos
negros, dos homossexuais etc. Nesse contexto, a ideia de empregar a
Literatura e a Filosofia como instrumentos de forma¢do humana passou
a ser constantemente criticada por se prestar como carro-chefe de
valores cuja imposi¢cdo acabava por recorrer a meios violentos e
excludentes. Por trds da pretensa hegemonia qualitativa do canone
literario e filoséfico, comegavam a surgir as demandas de quem se via
excluido e marginalizado desse grupo seleto de autores e obras: culturas
alternativas, outras linguas e suas literaturas, produg¢des concebidas
por sujeitos deslocados dos grandes eixos de poder etc.

Os posicionamentos perante essa complexa conjuntura histérica
variaram enormemente dentro das Humanidades: o estruturalismo
constituiu uma reagio desencantada aos pressupostos historicistas
entdo vigentes na Literatura e na Filosofia; a teoria critica, de
fundamentagio marxista, ofereceu uma resposta engajada com os
problemas ligados ao processo histérico de dominagio dos meios de
producdo pelo grande capital; o pés-estruturalismo denunciou os
pressupostos idealistas de uns e outros, buscando ultrapassar suas
dicotomias por meio de um trabalho linguistico transformador da
realidade. Dessa época sio as obras de René Wellek e Austin Warren,
Lucien Goldman, Roland Barthes, Raymond Williams, Jean-Francois
Lyotard, Michel Foucault e Jacques Derrida. De nio muito depois, sdo
ainda os trabalhos de Edward Said, Tzvetan Todorov, Julia Kristeva,
Gayatri Spivak, Terry Eagleton, Jonathan Culler e Antoine Compagnon,

por exemplo. Todas essas figuras ofereceram diferentes reflexdes sobre
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o lugar da Literatura e da Filosofia na sociedade moderna, propondo
criticas contundentes as apropriacdes de obras literarias e filoséficas
para os mais variados propésitos na Modernidade. Ainda assim, boa
parte desses nomes nio restringiu suas observacdes a esses campos,
mas contemplou questdes ainda mais amplas, com abordagens inter ou
até transdisciplinares.

Como se v, riquissimas s3o as possibilidades de atuagdo para quem
se dedica aos campos da Literatura e da Filosofia neste inicio de século
XXI. Com o advento dos chamados Estudos Culturais — no esteio das
obras de algumas das figuras citadas acima —, as préprias concepgdes
de Literatura e Filosofia se alargam, passando a contemplar outros
fené6menos da expressio humana, passiveis de serem compreendidos
como “literarios” e “filoséficos” apenas de forma figurada, como é o caso
de musicas, videoclipes, filmes e séries. Tais desdobramentos, contudo,
parecem legitimos para boa parte de quem se dedica a esses campos na
contemporaneidade, porque os frequentes debates sobre os conceitos de
Literatura e Filosofia, seus objetos e seus objetivos, constituem claras
evidéncias de que essas questdes nio sio simples, seguramente

consensuais, mas sim arenas de controvérsias e disputas.
1

Apoés as convulsdes provocadas pela realizacio dos sonhos mais
absurdos da razio moderna, levanta-se a luta pelo reconhecimento
daquelas pessoas que foram marginalizadas, desapropriadas e excluidas
de suas préprias existéncias. O engajamento no combate pelo fim do
colonialismo e do imperialismo, pela conquista de direitos civis e
sociais, por liberdades politicas e melhores condi¢ées de vida, mobiliza

mulheres, negros, indigenas, homossexuais, estudantes, operarios e
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muitos outros grupos mundo afora. Os mecanismos tradicionais de
opressdo vém denunciados e contestados, mas eles préprios reagem das
formas mais variadas, buscando tanto se adaptar a nova situa¢io quanto
se aproveitar dela para ampliar suas formas de controle. Ainda assim,
as prerrogativas que sustentavam o ideirio de uma supremacia
europeia, branca, masculina, heteronormativa, sio enfrentadas de
forma cada vez mais frontal, vindo a ser desmascaradas como os
preconceitos violentos que sempre foram. As criticas ao papel
instrumental desempenhado por diferentes discursos civilizatérios e
aculturadores sdo, mais até do que compreensiveis, importantes para
uma reconsideracio do que ainda poderiam oferecer nesse novo
contexto.

Diante dessa realidade, a Literatura e a Filosofia ndo precisam se
fechar nos projetos modernos delineados para cada uma delas. Seu
estudo universitirio em bases historicistas tem pontos fortes,
evidentemente, mas é preciso também reconhecer seus problemas,
sobretudo em termos do que ¢é acarretado por sua instrumentaliza¢do
em favor de discursos nacionais (ou mesmo nacionalistas), quando nio
etnocéntricos, racistas, miséginos e favordveis a manutencio de
préticas excludentes de certos grupos sociais. Essas e outras dreas das
Humanidades podem se abrir ao jogo das diferencas produzidas em todo
e qualquer didlogo com o passado, entre os mais diversos tempos e
espagos, obras e autores, linguas e culturas. Compreender o que se da
nesse “entre”, sem privilegiar um desses polos como instancia decisiva
de salvaguarda do sentido, é uma forma de nos liberar para que
possamos voltar nossa atengdo ao préprio presente e sua enorme
complexidade. Quando isso acontece, nossa atividade nio precisa mais

se restringir a defender o sentido tinico de uma obra ou autor de uma
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tradigdo literario-filoséfica do passado, mas pode se abrir as travessias
entre muitos mundos e construgdes de sentidos.

Aos poucos, essa ja comeca a se tornar a realidade de quem se
dedica a Literatura e a Filosofia atualmente, tanto em termos de
discursos e praticas sociais, quanto em termos disciplinares e
profissionais. Apesar de certo conservadorismo insistir que ha tarefas
estritamente literdrias e filoséficas — por oposicio as demais, que
seriam meramente derivativas — e que essas tarefas seriam superiores
a quaisquer outras, posicionamentos desse tipo tém se tornado cada vez
mais raros e estdo fadados a se extinguir no esvaziamento vertiginoso
de salas de aulas e cursos. Com isso, evidentemente, nio estou
desmerecendo trabalhos “puros” de critica textual ou hermenéutica de
obras cldssicas da tradigdo literdrio-filos6fica, afinal, precisamos
cultivar o estudo das linguas originais, dos textos e dos contextos
histéricos que conferem especificidade a esses campos de pesquisa e
estudo. Mas é possivel fazer isso enquanto nos abrimos as possibilidades
inauguradas pelas transformac¢des do presente: existem trabalhos
primorosos refletindo sobre a Literatura e a Filosofia a partir de seus
didlogos com as mais diversas manifestagdes artistico-culturais
modernas e contemporaneas, incluindo musica, pintura, escultura,
teatro, danga, fotografia, cinema e séries.

Os novos paradigmas da Literatura e da Filosofia permitem
ultrapassar os limites discursivos, disciplinares e profissionais
impostos sobre ambas pela Modernidade, reconhecendo a importancia
de nos situarmos sempre que nos lancamos a determinados
empreendimentos literdrios e/ou filoséficos. Afinal, quem somos nés
enquanto leitore(a)s e interlocutore(a)s de determinadas tradi¢des de

pensamento e criagdo artistico-cultural? Com quem estabelecemos
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nossa interlocug¢do? De que forma podemos ampliar essas vias de
didlogo, a fim de expandirmos nosso repertério, nossa cosmovisio e,
portanto, nossas formas de entendimento e intervengdo sobre a
realidade?

A partir da realidade brasileira no presente, podemos nos
perguntar sobre nosso papel face ao contexto em que nos situamos:
como devemos nos posicionar diante de um contexto de corrosio da
democracia brasileira, em meio a ataques sistemadticos as instituicdes
publicas e tentativas de calar as instancias criticas aos crimes de Estado
cometidos nos tltimos anos? Como trabalhar em prol da construgio de
uma educacio democritica e democratizada, capaz de suscitar o
pensamento critico e permitir que nossas propostas literdrias e/ou
filosé6ficas tenham um papel a desempenhar em favor de quem se dedica
a elas em nosso entorno? Como explorar matrizes indigenas e africanas
na constituicio da cultura, da arte e do pensamento no Brasil?

Gostaria de propor aqui ripidas consideragdes para precipitar o
fim de minhas reflexdes. Tais consideragdes nio serdo muito mais do
que sugestdes daquilo que considero fundamental para ultrapassarmos
os limites dentro dos quais a Literatura e a Filosofia continuam de certa
forma encerradas ainda hoje. Infelizmente, nio poderei aprofundar
essas sugestdes como mereceriam: esses temas continuardo a ocupar
minhas pesquisas nos préximos anos, e nio tenho um posicionamento
final acerca deles, apenas algumas hipéteses que gostaria de aproveitar
para compartilhar.

Em primeiro lugar, sobre o presente da Literatura e da Filosofia,
entendidas ai como campos académicos de conhecimento que
continuam a formar pessoas hoje para ler, interpretar, compreender e

debater obras diversas e sistemas de pensamento. Retomando suas
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origens transdisciplinares, podemos defender em nossas universidades
uma formagio mais ampla, aberta e capacitada ao debate de ideias com
pessoas de outras formacgdes e mesmo externas a universidade. O
paradigma da educacio classica, em chave humanista, certamente tem
problemas, mas ainda pode sugerir apontamentos pertinentes para
enfrentarmos novos desafios em termos sociais e educacionais: é
preciso manter um didlogo constante e construtivo com a sociedade,
expondo seus principios, meios e fins, para demonstrar a importincia
social dessas areas. Ao mesmo tempo, precisamos ter aten¢do para
evitar que nossa perspectiva se reduza a uma forma antropocéntrica de
compreensio da realidade. A cegueira para uma série de questdes mais
amplas, relativas ao mundo, a natureza (incluindo a fauna e a flora),
assim como ao universo em geral, fez com que tomassemos decisdes
responsaveis pelo estado critico em que a humanidade se encontra hoje
diante do chamado “antropoceno” e dos riscos catastréficos que um
esgotamento dos ecossistemas terrestres ainda pode engendrar. Nesse
sentido, é preciso ampliar nossos horizontes especulativos, recorrendo
a um trabalho também com abordagens tedricas ecocriticas.®

Dentro desse mesmo ponto, acredito ser necessirio ainda sugerir
que a Literatura e a Filosofia podem se beneficiar enormemente ao
aprofundar a tendéncia de compreender seus campos e objetos de
estudo em termos cada vez mais resistentes ao etnocentrismo, ao
colonialismo e a outras formas de imposi¢io violenta de um padrio
europeizado, branco, masculino e heteronormativo em suas
abordagens. Isso implica, por um lado, estar disposto a enxergar tudo

aquilo que foi marginalizado e relegado no Ambito das tradicdes

S Exemplos de propostas nessa linha incluem: GLOTFELTY, FROMM, 1996; WESTON, 2009; HUGGAN,
TIFFIN, 2010; FEDER, 2014; FRITSCH, LYNES, WOOD, 2018.
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literarias e filos6ficas hegemdnicas por serem tidos por aspectos
menores ou irrelevantes, como temas afins a sexualidade, ao género, a
classe, a raga-etnia etc. Por outro lado, implica também se abrir para
compreender os didlogos que essas mesmas tradigcdes literarias e
filoséficas hegemonicas estabeleceram e ainda podem vir a estabelecer
com as de muitas outras culturas e civiliza¢des, geralmente deixadas de
lado e menosprezadas como “birbaras”. Aqui, valeria a pena nio se
restringir apenas aos ji citados mesopotimicos, egipcios e hititas, mas
incluir também muitas outras tradi¢des ancestrais, como as arabes, as
chinesas e as amerindias, especialmente aquelas formadoras do
pensamento brasileiro, com destaque para contribui¢des indigenas e
negras africanas. J4 contamos com importantes trabalhos caminhando
nessa direcdo e a tendéncia é que eles se tornem cada vez mais
numerosos, a medida que avangarem os estudos e as pesquisas. Com
isso, vastas quantidades de novos materiais estardo a disposi¢do de
pesquisadore(a)s para que fendmenos histéricos complexos possam ser
encarados com a devida atenc¢do a sua complexidade.®

Em correlagdo com esses desenvolvimentos, cumpre chamar cada
vez mais atencdo para o trabalho tradutério no Brasil. Quando lemos em
tradugdo para o portugués brasileiro uma obra literdria ou filoséfica
escrita em lingua estrangeira, estamos realmente lendo a mesma obra
que seu autor compds? Ou serd preciso atentar para o fato de que toda
traducdo tem suas particularidades e idiossincrasias — dependentes

muito mais das escolhas especificas feitas pelo tradutor do que de

¢ Algumas referéncias sobre esse tipo de estudo no Brasil incluem aqueles sobre o pensamento negro-brasileiro
(ou afro-brasileiro): BERND, 1988; PROENCA FILHO, 1988; CUTI, 2010; DUARTE, 2010; BERND, 2011;
EVARISTO, 2020. Aproveito para destacar também algumas contribuigdes sobre o pensamento indigena
brasileiro: JECUPE, 1994; POTIGUARA, 2004; MUNDURUKU, 2009; THIEL, 2012; GRAUNA, 2013;
KRENAK, 2019.
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qualquer tipo de intengdo autoral original —, e que apenas quando
soubermos reconhecer isso em nossos cursos e publica¢gdes estaremos
partindo de pressupostos hermenéuticos honestos? Para boa parte da
Filosofia praticada no Brasil, ler e discutir Platio significa ler e discutir
Carlos Alberto Nunes; ler e discutir Nietzsche significa ler e discutir
Paulo César de Souza. O mesmo vale para trabalhos de Literatura
propostos a partir de tradugdes. Rigorosamente falando, nio ha
problema nenhum nesse tipo de expediente, desde que tenhamos
clareza de que nosso didlogo imediato é com o autor da traducio e
apenas de forma mediada e secunddria com o autor do texto original. A
centralidade da tradug¢do num ambiente intelectual como o brasileiro,
no qual “o influxo externo é que determina a dire¢io do movimento”, ja
deveria ter suscitado uma tomada de consciéncia mais profunda acerca
dessas questdes hd muito tempo, se viéssemos refletindo com clareza e
honestidade sobre nossas préticas intelectuais.” Ainda hd um vastissimo
material para ser pesquisado sobre o papel da tradugio nos
desenvolvimentos da Literatura e da Filosofia no Brasil, mas
infelizmente os trabalhos nesse sentido ainda sdo bastante incipientes.

Outro ponto fundamental tem relagdo com o presente vivenciado
por quem se dedica a essas dreas na universidade brasileira da década
de 2020. Jamais podemos nos esquecer do lugar que ocupamos e, por
maior que seja nosso interesse na tradigdo literdrio-filoséfica
consagrada como hegeménica em nossas disciplinas, conduzimos
atividades de pesquisa, ensino e extensio num pais onde as institui¢es

publicas foram alvo de ataques constantes das préprias autoridades,

70 trecho é do texto “A nova geragdo”, publicado por Machado de Assis em 1879: “A atual geragio, quaisquer
que sejam os seus talentos, ndo pode esquivar-se as condi¢des do meio; afirmar-se-a pela inspiragéo pessoal,
pela caracterizagdo do produto, mas o influxo externo ¢ que determina a dire¢do do movimento: ndo ha por
ora em nosso ambiente a for¢a necessaria a invengdo de doutrinas novas.” (ASSIS, 1962, p. 813).
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com intimeras viola¢des cometidas contra o Direito e a Justica. E aqui
ressoam as perguntas: podemos nos mostrar indiferentes a realidade
em que vivemos e que testemunhamos? Qual é nossa responsabilidade
perante estudantes, colegas e até mesmo a sociedade brasileira de modo
geral? Obviamente, a resposta a essas questdes cabe apenas a
consciéncia de cada individuo, mas acredito sinceramente que um
engajamento com nossa realidade seja um caminho fundamental para
que a Literatura e a Filosofia reivindiquem seu lugar no presente e se
tornem efetivamente significativas.

Um desdobramento disso diz respeito a importincia de andlises
que visem mapear a realidade e o imaginario politico e socioecondmico
das pessoas que trabalham de alguma forma com essas areas no Brasil
(entendidas aqui tanto em termos disciplinares e profissionais quanto
em termos de praticas discursivas e sociais). Precisamos estudar e
reconhecer a existéncia de disparidades socioecon6émicas entre
praticantes da Literatura e da Filosofia no pais, a fim de discutirmos a
necessidade da adocdo de iniciativas praticas para corrigi-las.
Levantamentos analiticos de natureza sociolégica podem contribuir
para a definicio de politicas afirmativas, como cotas de entrada e
permanéncia em cursos, programas de poés-graduagcio e vagas
profissionais para  grupos minoritirios e  historicamente
desfavorecidos, além de premiagdes, bolsas e incentivos de criagdo
literdria e/ou filoséfica instituidos com esse mesmo intuito inclusivo.®
Uma tomada de consciéncia critica sobre o que significa trabalhar com

Literatura e Filosofia num pais desigual como o Brasil pode ser um

8 Alguns exemplos de trabalhos que fazem esse tipo de levantamento socioldgico, com resultados alarmantes,
incluem: DALCASTAGNE, 2007; MOREIRA, 2019; SILVA, 2021.
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passo importante no longo caminho para a afirmac3o e reconhecimento
da fungio social dessas areas.

Além da Literatura e da Filosofia, entendidas aqui como préticas
discursivas, disciplinares e profissionais modernas, em suas pretensas
origens helénico-germanicas, talvez possamos reencontrar uma
palavra capaz de suscitar reflexdes criticas dotadas de efetividade em
sua agdo sobre o mundo. Além da ideia moderna de formagdo — tdo cara
aos projetos literdrios e filoséficos da Modernidade —, talvez seja hora
de reivindicarmos a palavra criadora em vista de uma ideia radical de

transformacio.
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