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Histdria literdria no Brasil: elementos
de filosofia do espirito na inven¢io da
literatura brasileira

RicArRDO MARTINS VALLE

Os criadores, em principio, foram
povos, e sé mais tarde, individuos.
Na verdade, os individuos sio a
mais recente das criagoes.

NIETZSCHE, 2002, 46

I. Proposigéo e perspectivas

A disciplina de histéria da literatura e suas subdivisdes em literaturas naci-
onais sio invengdes tio recentes quanto os discursos da identidade subjetiva e
da identidade nacional. Trata-se de regimes ou constitui¢des discursivos que,
desde o idealismo alemio, em particular, e desde o romantismo europeu, em
geral, passaram a destacar o cardter criador desse e daquele povo privilegiado,
bem como desse e daquele homem de génio. Desde entio, praticas letradas de
uma constitui¢io social pés-revoluciondria escrevem a histdéria da humanidade,
identificada e mesmo confundida com a histéria do ocidente, por meio de dpices
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civilizacionais de séculos iluminados, pingados no passado segundo critérios e pro-
jetos de outros presentes, e por meio de sumidades individuais que, na perspectiva
dos mesmos projetos de escrita da histéria, teriam significado “sinteses”, “rup-
turas”, “inovagdes”, “avangos”, “originalidades” dignas da meméria dos tempos
modernos.

Uma boa parte dos fundamentos teéricos desse novo regime de valores re-
monta a0 pensamento alemio do final do século XVIII e o ambiente propicio
a sua generalizagio e sua diluigio em outras escritas da histéria remete a condi-
¢oes dadas pelas revolugbes sociais mundializadas sobretudo a partir do inicio do
século XIX, entre as quais os romantismos e seu discurso de individuagio e auto-
nomia. Com efeito, os principios que regem as novas categorias interpretativas
da histéria que se generalizariam na passagem entre esses dois séculos e que hoje
constituem o senso comum acerca desse recém constituido campo de saber estao
radicados na universalizagio de uma epistemologia fundada nas categorias do su-
jeito e pressupdem a perspectiva teleoldgica da filosofia da histéria segundo etapas
de desenvolvimento do espirito humano concatenados em fungio do presente.

No bojo da constituigio juridica da unidade civil da pessoa particular, fun-
dada no principio da autonomia do s#jeiro, e da constituigio politica das unidades
estatais, fundadas no conceito de povo, ou nagdo, a assimilagio no senso comum
desses novos principios de verdade — dessas novas doutrinas da alma e desses
novos providencialismos na histéria — transcorreu paralelamente a invengio lite-
riria do individuo e das identidades nacionais, desde o declinio das monarquias
absolutistas e dos sistemas de privilegia aristocriticos do antigo regime.

2. Categorias teleolégicas da histdria literaria

Desde o inicio do século XIX, as histérias literdrias, divididas pelo critério
do nacional, foram escritas como uma teleologia das manifesta¢des particulares
de um universal pressuposto. O produto de préticas letradas antigas, fundadas
em tradi¢oes de doutrinas de artes, foram lidas como o progresso coerente de
um mesmo ser, informe em formagao, a atravessar diversas mas consequentes
etapas na constitui¢o de nacionalidades particulares do espirito que, aqui ou
acold, se dariam a conhecer a si mesmas pela arte do génio, seja como brasilidade
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ou como germanidade, seja como espirito do povo russo ou do povo argentino.
Construiu-se discursivamente o préprio percurso particular dessas identidades
como participagio nos movimentos gerais do espirito humano, rumo ao #élos
histérico da condigio de sujeito consciente-de-si, participe do espirito universal
do mundo, como se formulava em Hegel e nos hegelianos, cuja leitura chegava ao
Brasil no século XIX de forma indireta e assistemdtica, sobretudo por meio de
leituras de obras de circulos francéfonos, como o da Madame De Staél.

Uma das categorias de mais amplas consequéncias na construgio e aplicagio
do discurso ideoldgico da cultura brasileira é o principio de Bildung, cuja roma-
nizagao cristalizou-se na tradugio formagdo, moeda corrente desde a segunda
metade do século XIX no Brasil, para designar tanto a constitui¢io subjetiva dos
individuos no processo educacional que lhes da identidade no interior da sociabi-
lidade que os delimita, quanto a constitui¢ao nacional dos paises no interior do
processo histérico mais amplo que define seu papel na consonincia do concerto
das nag¢des. Preocupadas com os meios e fins de processos naturalizados como
certos e necessarios, as ciéncias do espirito ( Geisteswissenschat) foram gestadas no
século XVIII e se desenvolveram ao longo do século XIX justamente na interface
dessas duas acepgdes da categoria formagdo, individual e coletiva: processo de
constitui¢io de sujeitos e de povos, os quais, no presente, pensam ser ambos o
resumo da 6pera da histéria do mundo vigente, razio pela qual tanto os grandes
sujeitos como os grandes povos ao atingirem o cume de seu processo de formagio
cultural seriam identificados com o sentido méximo e a mdxima potencialidade
do espirito humano em seu tempo.

Resultado de um processo de formagio (ou configuragio), compreendido pela
série concatenada de atos discursivos significativos e relevantes para a constitui¢io
daideia de nacionalidade, a forma (ou figura), adquirida pelo espirito nacional, ou
por adquirir, ¢ definida atual ou projetivamente como o #élos presente ou futuro
de sua histéria. A aquisi¢io dessa imagem da nacionalidade deve-se ao gradativo
reconhecimento de exigéncias implicitas no processo de formagio cultural (Aus-
bildung) as quais todos estio sujeitos mas apenas alguns sio plenamente sensiveis
Ou atentos a0 Processo em que estao inseridos, justamente aqueles individuos que,
por melhor expressarem o sentimento de seu povo, por revelarem estar em conso-
nincia com o estado atual da comunidade universal do mundo — comunidade
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confundida com a peninsula europeia e suas ramificagdes mundializadas pela
guerra e pelas letras —, enfim, individuos que, por tudo isso, podem ser justamente
chamados Swjeito, com “s” maitsculo, emancipado da condi¢io de mero objeto
de exame e conhecimento, ser individual que ascende a universalidade do espirito
por dom extraordinario de uma inclinagio natural levada a cabo com a obstinagio
de um calvinista laico.

Interpretando a superagio do movimento arcddico pelo romantismo como
o ponto de inflexdo entre as duas etapas (ou Zustinde) decisivas no processo
formativo da civilizagao brasileira, escreve Candido na sua Formagio da literatura
brasileira:

Nesse processo verificamos o intuito de praticar a literatura, utilizando-
a a0 modo de um recurso de valorizagio do pais — quer no ato de
fazer aqui o que se fazia na Europa culta, quer exprimindo a reali-
dade local. (...) O movimento ideologicamente muito coerente da
nossa formagio literdria se viu fraturado a certa altura, no tocante
a expressio, surgindo novos géneros, novas concepgdes formais; e,
no tocante aos temas, a disposigéo para exprimir outros aspectos
da realidade, tanto individual quanto social e natural. (...) Seria
impossivel guardar as vantagens do universalismo e do equilibrio
cldssico, sem asfixiar a0 mesmo tempo a manifestagéo do espirito
novo na pitria nova. Gragas ao Romantismo, a nossa literatura pode
se adequar ao presente. (Cindido, 1975, II, 9.)

Aplicada a nacionalidade e  literatura brasileiras, esse movimento obstinado
do espirito e essa exigéncia espiritual (geistige Forderung) sio determinados 4 pos-
teriori pela historiografia como um « priori, que condiciona todo o processo de
formagio individual e coletiva do homem e do povo brasileiro. Assim, a historio-
grafia e a critica literdria tenderam a reconhecer e pretenderam deliberadamente
destacar apenas as manifestages, ou expressoes (Ausdriicke), que refletissem na
arte o espirito nacional, procurando identificar os estigios, ou etapas (Zustéiinde),
de um movimento progressivo coerente, como propde Cindido, que fala em
rupturas que mais convergem com o programa teleologicamente definido do que
discrepam dele.
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A assimilagio dos pressupostos germinicos no Brasil fez-se por meio da “in-
determinagio francesa”, como Goethe, em carta a Schiller, (des)qualifica o texto
de De Stidel que ele traduzia (GOETHE e SCHILLER, 2010, 54). O desprezo do
célebre tradutor alemio pela escrita frouxa da famosa autora do Da Alemanha,
nio retira, antes acresce, importincia aos efeitos da obra daquela escritora, fun-
damental para a percep¢io estrangeira de valores germénicos relevantes para a
constitui¢io do préprio sentido de nacionalidade germanica fora da Alemanha.
Tais principios serdo decisivos para apropriagdes tedricas no 4mbito de Estados
nacionais nio centrais e/ou recentes, nos quais o #¢los da nacionalidade e a inven-
¢do retrospectiva da unidade das préprias tradi¢oes culturais encontrario préticas
afirmativas sobretudo ao longo do século XIX.

E via francés que se adaptariam categorias como Bildung (formagio), Geist
(espirito), Volk (povo ou nagio), Subjekt (sujeito) e Kultur (cultura) ao programa
de nacionalizagio da literatura brasileira no século XIX pela incorporagio da
paisagem e do indigena, seguindo a orientagio principalmente de Ferdinand
Denis, mas em breve também de Almeida Garrett, de Alexandre Herculano
e de outros que, a0 longo do século XIX, esbogaram as primeiras percepgoes
estrangeiras acerca da originalidade e da nacionalidade brasileiras (CESAR, 1975).

Como resposta a tais exigéncias estrangeiras em relagio ao Brasil e 4 hist6ria
de sua formacio cultural, os critérios de leitura das histérias da literatura bra-
sileira viriam a deliberadamente corrigir deficiéncias e lacunas no decurso das
praticas letradas do Brasil colonial, seja buscando apagar ou minimizar os aspectos
exdgenos das letras dos trés primeiros séculos ap6s o “achamento” desta terra
papagalis e logo terra brasilis, seja procurando deformar e maximizar tudo quanto
parecesse germinagio de nativismo ou formagio do sentimento nacional, sempre
a servico de uma recentissima ideologia da nacionalidade brasileira, movida pela
preocupagio em efetivar a “incorporagio da atividade intelectual [brasileira] aos
padrées europeus” (Cindido, 1975, II, 9), cumprindo assim programas politicos
determinados, como foram o modelo civilizacional do Império catdlico e escra-
vista e os modelos autoritrios e/ou populistas da Republica do Brasil, como
Estado de independéncia recente e ainda em processo de unificagio politica.

Na génese do, por assim dizer, pensamento brasileiro e nos seus desdobra-
mentos entre os séculos XIX e XX, a inclusio de categorias do idealismo alemio



10 Rapsodia 11

constituiriam um vocabuldrio tedrico dos estudos literdrios, em particular, e
das ciéncias humanas, em geral. Desde o inicio, os estudos literdrios no Brasil
integraram plataformas politicas que visavam 2 inser¢io de uma especificidade
(Besondereit) no estado atual da comunidade universal do mundo (allgemeine
Weltzustand), que é como a si supde o extremo ocidente asidtico, a que chamamos
Europa, e suas ramifica¢des nas elites europeizadas instaladas nos processos de
coloniza¢io mundo afora. Com o fim de sincronizar as produgdes letradas locais
com as produgdes consideradas universais dos assim chamados paises civilizados,
interessaram as primeiras histdrias literdrias e aos primeiros ensaios criticos sobre
a literatura no Brasil tanto a originalidade e a nacionalidade da cultura brasileira,
quanto o universalismo do espirito a que os frutos dessa nova formagio cultural
se vinculavam.

Ao menos no que concerne as disciplinas de teoria e histéria da literatura
no Brasil, até os anos 1950 (e em grande medida até as tltimas décadas do século
XX) raras vezes foram examinados os pressupostos tedricos que orientavam esse
discurso, seja porque os estudos pretenderam dirigir-se imediatamente a objetos
literdrios, seja porque os problemas préticos relativos aos métodos de andlise cos-
tumavam ser confundidos com a reflexio tedrica dos pressupostos filoséficos da
escrita e da interpretagio literdrias, seja ainda porque para os programas politicos
em que os estudos literdrios se radicaram bastava encenar categorias que simulas-
sem epistemologia no discurso ideoldgico para legitimd-lo cientificamente. Nas
trés hipdteses, parece, faltaria considerar historicamente as préprias categorias
utilizadas ji que nio ¢ possivel um exame imediato dos objetos literdrios, se, na
prética da critica e da historiografia, o vocabulirio empregado tem uma histéria
ocultada e se as opinides reproduzidas ecoam vozes das quais nem sempre as
atualizag6es do discurso pretensamente critico ¢ capaz de se descolar.

Do mesmo modo como se transmitiu por dois séculos essa terminologia,
houve e, parece, ainda ha uma sorte de direito consuetudindrio na transmissao de
doxas criticas que repoem juizos e esquemas interpretativos hd muito formulados.
Os usos que hd tanto tempo se fazem da tradugio de Bildung conduziram as obs-
tinadas investigacoes acerca da autonomia da literatura brasileira e do nativismo
inato de alguns de seus primeiros autores, tanto quanto orientaram juizos criticos
como o de verdadeira poesia e de sentimento auténtico, buscados em poetas e
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poemas brasileiros anteriores 4 Independéncia do Brasil, com o fim de adequd-los
ao processo que fabricava uma ananké historiografica, a necessidade histérica que
constituiria a cadeia de eventos espirituais que ddo verossimilhanca a narrativa
coletiva da histéria do Brasil, a simular uma verdade para um retrato definitivo do
Brasil, um improvével eikdn, sua forma, ou ﬁgura, programaticamente projetado,
enquanto projeto de um programa.

A recepgio critica de Cliudio Manuel da Costa — que foi precisamente o pri-
meiro poeta brasileiro a integrar uma literarische Geschichte (CESAR, 1975, 9-12)
— constituiu-se ao longo dos séculos XIX e XX pela perpetuagio de determinada
doxografia da critica literdria, que dissimuladamente tem simulado uma dialética
de falsas contradigbes que apenas reafirmam as mesmas velhas conclusdes (VALLE,
2003). Ainda que com variagdes de tom e novos aparatos metodoldgicos, raras
vezes foram revistos os fundamentos que historicamente sustentaram as primeiras
intervengdes criticas a respeito do primeiro poeta das Minas do século XVIII.
Desde o primeiro esquema interpretativo formulado por Friedrich Bouterwek,
em 180s, até as publica¢oes de Aderaldo Castello, Edward Lopes e Fabio Lucas,
nas ultimas décadas do século XX, sio reproduzidas sistematicamente as mesmas
dicotomias esbogadas pelo historiador alemio do mundo luso: por um lado, a
oposi¢io entre o local e o universal, entre a paisagem brasileira e as convengbes
bucdlicas, e, por outro, a indecisio entre as velhas préticas letradas e as novas
opinides a respeito da poesia, entre o obscurantismo imputado a maneirismos
do século XVII e os novos ventos creditados a uma geragio ilustrada do século
XVIII. Nas duas linhas de oposi¢io, que o historiador alemio pretendeu deduzir
do “Prélogo ao Leitor” das Obras, de 1768, de Cliudio Manuel, e que a quase
totalidade dos criticos e historiadores da literatura brasileira apenas reproduziu
com férmulas de novidade, podemos reconhecer dicotomias significativas para a
construgio de uma histéria teleoldgica da nacionalidade da cultura: por um lado,
a dialética do universal e do particular no concerto das nagoes orquestradas pelo
espirito; por outro, a dialética de rupturas e sinteses entre periodos ou etapas da
evolugio do espirito.

Na perspectiva formativa de Antonio Cindido, Cldudio Manuel, em particu-
lar, e 0 século XVIII, em geral, figuram como o primeiro estigio decisivo desse
surgimento ou aparecimento (Erscheinung) da literatura brasileira. Apesar da
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renovagio dos métodos, sua opiniio repropunha em meados do século XX a
perspectiva da primeira gera¢do roméntica sobre o passado colonial brasileiro,
que desde o inicio considerou como primeiro momento decisivo da literatura
brasileira, a assim chamada escola dos drcades. Gongalves de Magalhies, conside-
rado pelo aparelho politico-literdrio de sua contemporaneidade como o grande
“génio fluminense” e pela unanimidade dos historiadores da literatura brasileira
como o fundador do romantismo no Brasil, escreve em 1836: “E no século XVIII
que se abre a carreira literdria no Brasil, sendo a do século anterior tio minguada
que apenas serve para a histéria.” (MAGALHAES apud NORBERTO, 2002,
s0.) O esquema ¢ exatamente o mesmo da Formagdo da Literatura Brasileira,
de Antonio Cindido, obra que, por mais de trés décadas, causaria polémica e
faria escola, como se fosse uma ousada novidade. No preficio da segunda edigio,
depois de reiterar o esquema socioldgico que norteia sua interpretagio da litera-
tura, o grande critico defendia-se da mordacidade dos seus primeiros criticos: “a
[literatura] brasileira ndo nasce, é claro, mas se configura no decorrer do século
XVIIIL, encorpando o processo formativo, que vinha de antes e continuou depois.”
(Candido, 1975, L, 15-16).

Unm tal vocabuldrio que vincou a pratica da critica e da historiografia literarias

>

no Brasil estava radicado desde o século XIX numa epistemologia hegeliana da
histéria, que o uso irrefletido de um vocabulirio conceitual eclético fez em grande
parte subsumir, e numa das incontdveis pontas de consequéncias da tibua de cate-
gorias kantiana, que distribui as condigdes de existéncia do Sujeito. A destituigio
do providencialismo histérico e das poténcias da alma, substituidos pela teleologia
do espirito em busca do reconhecimento de si e pelas condigoes de possibilidade
do Sujeito, foi estruturalmente responsavel pela destituigio das categorias légicas
dos aristotelismos catdlicos que, até as temporalidades das revolugdes copernicana
e newtoniana, estiveram na grande maioria das redes gramaticais de sistematizagio
de discursos de scientia, e que nesse imenso Portugal do século XVIII mantinham-
se com auspicios de uma ainda longa vida, intimamente unidos a uma teologia de
longa duragio, que nio parecia sentir-se ameagada suficientemente em face das
heterodoxias que chegavam dos paises do norte; por mais que aos olhos de hoje a
derrocada parega evidente.

Nesse sentido, os estudos da formagio da nacionalidade da literatura bra-
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sileira buscaram no passado a sequéncia de representagdes (Vorstellungen) que
apresentassem (darstellen) o movimento progressivo (fortschreitender Bewegung)
do sentimento de uma esséncia — “das Gefiihl des Wesens” (HEGEL, 1964, 13)
—, rumo ao pleno florescimento, ou apari¢io (Erscheinung), da efetividade do
espirito — “das Geistige allein ist das Wirkliche” (HEGEL, 1964, 22)) —, na forma
atual de sua autonomia (Selbststéindigkeit).

Nio ¢ dificil ver que nosso tempo ¢ um tempo de nascimento e
trinsito para uma nova época. O espirito rompeu com o mundo de
seu ser-af e de seu representar, que até hoje durou; estd a ponto de
submergi-lo no passado, e se entrega a tarefa de sua transformagio.
Certamente, o espirito nunca esti em repouso, mas sempre tomado
por um movimento para a frente. (HEGEL, 1992, 31.)

(“Es ist sibringens nicht schwer, zu sehen, dass unsre Zeit eine Zeit
der Geburt und des Ubergangs zu einer nenen Periode ist. Der Geist
hat mit der bisherigen Welt seines Daseins und Vorstellens gebrochen,
und stebt im Begriffe, es in die Vergangenheit hinab zu versenken,
und in der Arbeit seiner umgestaltung. Zwar ist er nie in Rube,
sondern in immer fortschreitender Bewegung begriffen.” (HEGEL,

1980, 9.)]

Na adaptagio brasileira dessa teleologia do espirito, tem-se perseguido desde o
século XIX o momento de apari¢io da consciéncia nacional, esse #élos da histéria
do Brasil, esse Endzweck der Welt, aplicado ao passado mais ou menos remoto
do territério correspondente ao recém independente Estado politico. Como um
programa politico diretamente promovido pelas préprias forgas do Estado, e
como consequéncia desse investimento do segundo império na pesquisa histérica
¢ literéria interessada nos programas de construgio das tradi¢des da nacionalidade,
a construgio da ideologia da cultura brasileira tornou-se justificativa dos traba-
lhos académicos, tanto quanto se tornou obrigatdria nas celebragdes publicas,
sempre a legitimar os achamentos de papéis que confirmavam a anterioridade
do sentimento de uma esséncia, do afeto ou complexo de afetos implicados na
experiéncia de pertencer a tal nacionalidade, de modo que o Sujeito da percepgio
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o pudesse sentir em si 0 que representa a totalidade relativa que nos generaliza,
que nos agrupa, segundo o critério de um pertencimento territorial e de um per-
tencimento tradicional. Espago e tempo na experiéncia particular sio elementos
para a intui¢do entrar no mundo, por isso o espago e o tempo das infincias de
todos os mundos sio as condigdes « priori da percepgio subjetiva, sio aquilo que
s6 se evidencia como dimensdes de natureza absolutamente subjetiva, inerente as
condi¢des de percep¢io que o sujeito humano ¢ capaz de atestar. Neste sentido,
0 tempo e o espago estio antes de tudo dentro, ainda que algo fora o indique
para a percep¢ao humana conceber os fendmenos que a efetividade do mundo
observavel apresenta para os seus sentidos; ¢ antes de tudo na transcendentali-
dade muito chi do Sujeito kantiano, ressemantizando a natureza do sentido de
um neologismo germinico muito recente, a saber, a estética, forjada a partir de
radicais e sufixos gregos. A percepgio de um tempo e de um espago de sua prépria
territorializagio particular e a concepgio dessas dimensoes expressas na obra de
arte, sob a alcunha de nativismo, sentimento brasileiro, de paixio pela patria, o
sujeito definindo-se entre os seus nacionais, é um grau nasua ascensio a percepgio
plena do Espirito no conceito.

O amadurecimento descritivo dos discursos desse processo de formagao, ins-
tituido e instalado por forca do Estado e das camadas médias e altas da sociedade
civil, teria no romantismo “a manifestagio do espirito novo na patria nova”, como
Antonio Cindido formulava no desejo de fazer o Estado nacional encontrar-se
a si mesmo em face do espelho de sua consciéncia nacional, tendo nos testemu-
nhos poéticos escolhidos, destacados, recortados, a argamassa de uma proposi¢io
discursiva nacional-emancipacionista, mobilizando discurso autorizado “das me-
lhores e mais avangadas na¢des da Europa”, na descrigio da histéria afetiva do
povo brasileiro, e sempre que possivel, principalmente sempre que conveniente,
entrelacando essa histdria afetiva com os desdobramentos dos fatos politicos
centrais que coordenaram a vida regimental desse mesmo povo. E uma concep-
¢ao da poesia entendida como registro de um afeto mais ou menos universal
manifestando o estado e a natureza de ser de um individuo singular em posi¢io
possivelmente privilegiada de inspiragio, o que mais tarde serd identificado como
sinal de que letrados anteriores ao processo de independéncia do Brasil quando
em seus momentos de maior sinceridade na expressio teriam atingido frequéncias
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sutis de expressio do espirito de seu tempo e de seu povo. Fim da histéria da
consciéncia nacional, definitivo encontro de um povo consigo mesmo, por esse
reconhecimento passa toda a consciéncia-de-si. A postulagio de uma identidade
nacional unitdria e Gnica, que a ltima década do século XX desmancharia no ar,
como aquilo que nem sélido chegou a ser, e que as primeiras décadas do século
XXI viriam a expor em toda a sua precariedade essa unidade inverossimil do povo
brasileiro, demandando hoje uma profunda reforma de seus préprios principios
de postulagio.

Se ¢é verdade que, para Hegel, o Estado ¢ “a plena realizagdo do espirito no ser-
al” [ “die vollstéindige Realisierung des Geistes im Dasein” (HEGEL, 1961, 58.)],
também ¢ verdade que

nem toda reuniio de individuos numa associag¢io social, nem toda
unido patriarcal deve ser denominada de Estado. No verdadeiro
Estado valem as leis, os costumes e os direitos, na medida em que
constituem as determinagdes universais racionais da liberdade. (HE-
GEL, 2001, 191-192.)

(...) nicht jedes Zusammentreten der Individuen zu einem gesells-
chftlichen Verbande, nichrt jedes patriarchalische Zusammengesch-
lossensebn ist Staat zu nennen. Im wabren Staate nimlich gelten die
Gesetze, Gewobnbeiten, Rechte, insofern sie die allgemeinen verniinf-
tigen Bestimmungen der Freibeit ausmachen. (HEGEL, 1964, 249-
250.)

Como méxima realiza¢io do espirito no mundo, o Estado pertence a efetivi-
dade (Wirklichkeit) e ¢ resultado da alienagio ou do estranhamento do espirito
(Entfremdung des Geistes) em relagio a sua prépria natureza (Wesen). O mundo
do espirito desdobra-se, pois, num duplo cujos pélos nio se independem: a efe-
tividade do Estado, como construgio espiritual no ser-ai do mundo, e a pura
consciéncia, na qual o espirito se eleva sustentado pelos opostos da fé (Glaube) e
do conceito (Begriff ) (HEGEL, 1980, 266-267; na tradugio citada, HEGEL, 1992,
338-339.).

Segundo a plataforma de Gongalves de Magalhies, em 1836, os poetas brasi-
leiros deveriam abandonar a poesia estrangeira fundada na mitologia e voltar os
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olhos para a paisagem local que particulariza a condigio nacional, sem deixar de
comungar a universalidade por meio do sentimento religioso, cristio.

(...) existe no homem um instinto oculto, que, em despeito dos
cdlculos da educagio, o dirige; e de tal modo este instinto aguilhoa o
homem, que em seus atos imprime um certo cariter de necessidade,
a que nés chamamos ordem ou natureza das cousas. O homem co-
locado diante de um vasto mar, ou no cume de uma alta montanha,
ou no meio de uma virgem e emaranhada floresta, certo nio poder4
ter 0s mesmos pensamentos, as mesmas inspiragdes, como se ele
assistisse a0s olimpicos jogos, ou na pacifica Arcddia habitasse. Além
destas materiais circunstincias, varidveis nos diversos paises, que as-
saz influem sobre a parte descritiva e cardter da paisagem poética, um
elemento h4, sublime por sua natureza, poderoso por sua inspiragio,
varidvel porém quanto a sua forma, que ¢ a a base da moralidade Poé-
tica, que empluma as asas a0 Génio, que o abala e o fortifica, e através
do mundo fisico até Deus o eleva; este elemento ¢ a religido. Se sobre
tais pontos meditassem um sé instante os primeiros Poetas Brasilei-
ros, certo que logo teriam abandonado esta Poesia estrangeira, que
destrufa a sublimidade de sua Religido, paralisava-lhes o Génio, € os
cegava na contemplagio de uma Natureza grandiosa, reduzindo-os
afinal a meros imitadores. Nio; eles nio meditaram, nem meditar
podiam; no principio das cousas obra-se primeiro, depois reflete-se.
(...) O instinto porém guiou-os; e posto que lentamente, as enca-
necidas montanhas da Europa humilharam-se diante das sempre
verdes e alterosas montanhas do Novo Mundo, a virgem Homérica,
semelhante a convertida Esposa de Eudoro, abraga o Cristianismo

(...). (MAGALHAES, 1836, 147-148.)

Aquela terminologia hegeliana, traduzida, assimilada de segunda mio e en-
fim diluida no senso comum do intelectual do Império e da Republica, iria
particularizar-se, em primeiro lugar, pela nacionalizagio do espirito, que constitui-
ria o principio fundador do Estado nacional legitimado pela categoria Volkesgeist,
espirito do povo, adaptada por expressdes como “instinto de nacionalidade” e
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“nativismo”; em segundo lugar, pela conversio de Glaube, té ou crenga, em reli-
gido catdlica, mantendo, pois, o universalismo idealista dentro do velho quadro
das tradi¢des ibéricas.

Muitos dos esforgos da critica e da historiografia literdrias brasileiras foram dis-
pensados, ao longo de dois séculos, a articulagio desses dois planos: procurou-se
compassar as etapas do desenvolvimento da suposta cultura brasileira em pro-
cesso de formagio e os periodos da cultura ocidental desde 1500. Essa articulagio,
que se regulava por avangos e estagnagdes do processo civilizacional nas terras
do novo mundo, supde como evidentes as dicotomias localismo-universalismo,
regionalismo-cosmopolitismo e as aplica nas diferentes etapas do processo for-
mativo, que se revelaria inconsciente naqueles que o expressaram inicialmente e
que se tornaria literatura empenhada, depois da tomada de consciéncia do Espi-
rito nacional, apds o autoreconhecimento que a Independéncia metafisicamente
significou.

Pretendendo desmentir a critica roméntica 4 poesia neocléssica colonial, An-
tonio Cindido recua o reconhecimento desse estado de consciéncia até o meado
do século XVIII, na obra de Cliudio Manuel da Costa e da “escola mineira”, o
que a rigor ja tinha sido feito pelos historiadores e criticos brasileiros da segunda
metade do século XIX.

Os escritores neocldssicos sio quase todos animados do desejo de
construir uma literatura como prova de que os brasileiros eram tio
capazes quanto os europeus; mesmo quando procuram exprimir
uma realidade puramente individual, segundo os moldes universa-
listas do momento, estio visando esse aspecto. (Cindido, 1975, I,
26.)

Os projetos romanticos e pds-romanticos brasileiros, de que Cindido ¢ parte,
articulavam o local ao universal pela aplicagio neo-hegeliana da fungio sxjeito
(Subjekr) e do dispositivo espiritual que, dentro de certas condi¢des nio pre-
visfveis, a mesma fungio sujeito pode disparar: o entusiasmo, ou a inspiragio
(Begeisterung). Efetivamente, porém, tal articulagio fez-se discursivamente sobre
dois argumentos programaticos da historiografia e da critica literdria no Brasil: (1)
(a) pela defesa da paisagem brasileira e de um jeito brasileiro de sentir, bem como



18 Rapsodia 11

(b) pela correspondente condenagio das convengdes do lugar ameno da poesia
bucdélica, e da encenagio convencional das paixdes da alma na poesia pastoril; e
(2) (a) pela conversio do allgemeiner Geist em religido catdlica, em “génio do cris-
tianismo”, sempre via francés, bem como (b) na correspondente condenagio das
topicas da mitologia pagi na poesia neocldssica, que constituiria o geral bom gosto
de nio agradarem ao “leitor médio” as referéncias a deuses do paganismo, critério
de que o préprio Antonio Cindido se vale para julgar as produgoes do século
XVIII. Trata-se de um novo programa de gosto, claro, esses rusticos prolegdme-
nos de uma cultura letrada no Brasil, um programa politicamente interessado
que se fechava em certas solu¢des. Em grande medida é um programa para a
poesia brasileira que achata suas préprias possibilidades, jd nos seus primeiros
projetos literdrios para o império do Brasil; uma poesia que se ofereceu ao risco de
fechar-se no circuito de produgio de particulares, de manifestagdes nacionais, para
o fornecimento de matéria-prima para o universal do Espirito do Mundo, uma
proposta de criagio poética a servigo de universais manifestos da Humanidade
confundida com a civilizagio europeia, uma produgio de universais expressos nas
particularidades da vida e da paisagem brasileiras, que adaptam, como sempre,
o catolicismo oficial constitucional, as atribui¢oes das institui¢oes catdlicas nas
instituigdes civis, suas permutas com o Estado, etc, a0 bom gosto médio de senho-
res de escravos, de razodvel a medianamente estudados, antes de tudo sujeitos de
Vossa Majestade Real: uma poética que faz do atendimento desse gosto o objeto
da poesia brasileira futura.

Fazer gostar a paisagem local, assim como fazer gostar a mulher local, alids,
s3o parte do programa romantico para os afetos brasileiros e seus heroismos des-
locados. Desde a segunda metade do século XVIII, a beleza da mulher india desse
imenso territério de massacres nio registrados, passa a ser alvo da percepgio de
uma esséncia, assim como as mangueiras as bananeiras os tatus e os tamanduds
passaram a ser esséncia dessa percepgio que as volatiza como esséncia. Nio foi
em qualquer circunstincia histérica que toda essa matéria da terra passa a ser 7es
da invengio na poesia brasileira: as belas letras portuguesas feitas na América
comegaram a inventar Lindoias e Paraguagus épicas precisamente no momento
em que os herdeiros de mulheres indias batizadas passaram a ter foros comuns aos
de colono, acessos a beneficios de estado que antes ndo tinham, justamente para
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que se fomentasse o casamento de colonos cristios velhos e novos, em sistemas de
melhorias familiares que tornaram conveniente do ponto de vista demografico
cruzar vardes portugueses de estirpes mais baixas com as negras da terra, ou seja,
com mogas indias, aquelas mesmas que dio sangue indigena distante a familias
tradicionais brasileiras que ainda hoje se gabam, na prépria ascendéncia, de bi-
savos indias, “cagadas no mato” ou “pegas no lago”, conforme a narrativa de
sinuosa violéncia. O indianismo romantico brasileiro precisa ser integralmente
revisto, por exemplo, a partir do reconhecimento das categorias e das fontes de
sua construgio histdrica, que resultaram em objetos literdrios ou historiografi-
COs coerentes com programas € legislagées para a coisa indfgena. E preciso ver
o indianismo até mesmo na continuidade da heroica integragio entre homens
brancos e mogas indias, com excegdes significativas a essa distribui¢io entre géne-
ros e grupos étnicos. Uma das excegdes € a representagio colonial antediluviana
do mais célebre livro do indianismo roméntico, O Guarani, que mitifica uma
possibilidade anterior de um patriarcado mestigo de vertente masculina india. O
artificio da paisagem natural nio bastaria como o eixo principal dessas articula-
¢Oes sobre as quais se quis reconhecer a formagio da literatura brasileira. Também
serd fundamental, com efeito, o tema da uniio étnica diluida em “nossa raga”; o
componente indl'gena passa, inclusive, a integrar programas antagonicos para o
romantismo brasileiro, sendo ponto pacifico a sua admissibilidade, tal a pertinén-
cia desse nucleo de representagdes dos indios no Brasil, referidos desde Ferdinand
Denis sempre de forma pretérita, como se a populagio indigena j4 nio existisse
mais se ndo na constitui¢ao da “nossa raga” e do “espirito do povo brasileiro”.
Trata-se da invengio deliberada do contetdo de efetividade da autonomia espiri-
tual do estado brasileiro, alegoricamente unindo particular e universal na uniio
ficcional do elemento branco, que colocaria o Brasil no movimento universal do
espirito, com o elemento indigena, que particularizaria a nacionalidade e lhe teria
conferido a originalidade que legitima sua emancipagio politica.

A verdadeira autonomia consiste unicamente na unidade e na inter-
penetragio da individualidade e da universalidade, na medida em
que o universal igualmente apenas adquire realidade concreta por
meio do singular, enquanto o sujeito singular e particular apenas no
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universal encontra a base inabal4vel e o auténtico Contetddo de sua
efetividade. (HEGEL. 2001, I, 190.)

[ Die wabhre Selbstindigkeit daber bestebt allein in der Einbeit und
Durchdringung der Individualitir und Allgemeinbeit, indem das
Allgemeine durch die Einzelbeit sich ebenso sebr ein konkretes Da-
sehn gewinnt, als die Subjektivitdt des Einzelnen und Besondern im
Allgemeinen erst die unerschiitterliche Basis und den dchten Gebalt
[iir seine Wiirklichkeit findet. (HEGEL, 1964, 247.)]

Uma leitura frouxa de Hegel viria a caracterizar, na indeterminagio brasileira,
os termos de uma encenagio epistemoldgica, vincada ainda por cima pela m4
eloquéncia por-que-me-ufanista dos historiadores e criticos dos dois séculos do
Brasil emancipado politicamente. Joaquim Norberto, um dos mais fervorosos
intelectuais do Império, citando Santiago Nunes Ribeiro:

A escola de Hegel (...) tem posto a questio dos climas em sua ver-
dadeira luz (...). Asinfluéncias que ela chama exteriores, o clima,
as ragas, sio outras tantas fatalidades naturais, com as quais a hu-
manidade travou a luta que os séculos contemplam. O progressivo
triunfo, a emancipagio da liberdade, do eu, é o resultado que ela nos
vai dando. Assim é que a educagio moral e religiosa pode nulificar
os efeitos da a¢io das fatalidades fisicas de um clima, por exemplo,
que em nds desenvolva os apetites sensuais. Cumpre, porém, notar
que a mesma educagio, a moral bem entendida e, mais que tudo, a
religido, favoneiam o desenvolvimento legitimo das nossas faculda-
des, ou corpdreas ou animicas, e longe, portanto, estio de contrariar
as influéncias salutiferas de um céu benigno de uma terra fértil e
pitoresca, abrilhantada e aquecida por um sol vivificante” etc, etc,
ventos, manhis, nuvens, plagas, rios, oceanos, montanhas, flores-
tas, etc, etc “por mil mais aspectos belos, sublimes e graciosos. (...)
Sim, o belo fenomenal se mostra com a maior pompa neste solo
afortunado; e nio poucos artistas brasileiros e estrangeiros beberam
nele inspiragio mais pura, a inspiragio criadora de obras excelentes,
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revestida de vivas cores, de donosas formas, idealizada nas harmonias
da arte musical e poética.” (RIBEIRO apzd NORBERTO, 2002,

123.)

E no minimo engracado identificar a contribuigio da “escola de Hegel” no
campo do clima e da geografia. De qualquer maneira, se de fato os trés primeiros
periodos do excerto acima traduzem razoavelmente o primeiro parigrafo do
tépico “Geographische Grundlage der Weltgeschichte” (HEGEL, 1961, 137)", da
Filosofia da Histéria, no restante do fragmento, a dissolugio conceitual indica
para a incorporagio indireta de nogdes de hegelianismo difusas em certo senso
comum roméntico; por exemplo, em formulagdes do tipo “o progressivo triunfo,
a emancipagio da liberdade, do eu”, ou “o belo fenomenal se mostra”. Destas
nogoes, a principal ¢ a definicao de inspira¢io e sua relagio com a contemplagio da
beleza da paisagem, ponto que pdginas adiante Joaquim Norberto repde, noutra
das longas citagbes que seu texto costura; agora de Gongalves de Magalhies:

O grande naturalista, bardo de Humboldt, diz que nas regides me-
ridionais da América uma grande vivacidade e brilhante clareza de
concepgoes corresponde a diafaneidade da atmosfera. Tomemos
nota deste belo testemunho, que nos verte um dos maiores sibios
deste século, e vejamos o que é a inspiragio. Hegel a define: o estado
da alma em que o artista se acha quando realiza as suas concepgoes.
(...) o génio dos brasileiros pertence ao clima, ao solo, ao Brasil final-
mente. Assim, em vez de considerar a poesia do Brasil como uma
bela estrangeira (...) diremos que ela ¢ a filha das florestas educada
na velha Europa, onde a sua inspiragio nativa se desenvolveu com
o estudo e a contemplagio de ciéncia e natureza. (MAGALHAES
apud NORBERTO, 2002, 161.)

"“Gegen die Allgemeinbeit des sittlichen Ganzen und seine einzelne handelnde Individualitéit
gebaltenist der Naturzusammenhang des Volkesgeistes ein Ausserliches, aber insofern wir ibn als
Boden, auf welchem sich der Geist bewegt, betrachten miissen, ist er wesentlich und notwendig eine
Grundlage.” (HEGEL, 1961, 137.)
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Nesse “entusiasmo que temos pela América”, (VARNHAGEN apud NOR-
BERTO, 2002, 66), nessa “encarnagio literdria do espirito nacional” que, para
Antonio Cindido, ¢ uma “disposi¢io de espirito, historicamente de maior pro-
veito” (Candido, 1975), nessa inspiragdo criadora do génio brasileiro radicada na
paisagem, como formulam Santiago Nunes Ribeiro e Gongalves de Magalhies,
em tudo isso, enfim, estd suposto, o conceito de Begeisterung, “estar tomado pelo
espirito”, como os correlatos “entusiasmo”, “inspira¢io” e mesmo a perifrase de
Candido “encarnagio do espirito”. Na defini¢io que Norberto atribui a Hegel,
inspiragio ¢ “o estado da alma em que o artista se acha quando realiza suas con-
cepgoes”. O verbo begeistern equivale a ser preenchido pelo espirito do mundo,
mergulhado totalmente no conceito das coisas, para a perfeita expressio da sua
efetividade, isto é, para a plena manifestagio da sua apreensio espiritual, seu
conceito, o que na arte se revela como sentimento de uma esséncia, representagio.

Esse imanentismo desloca a teoria das artes: o tempo da Kritik, de Kant
e kantianos, retira a poesia da legislagio da técnica, sobre a qual pautavam as
preceptivas de antanho, e a conduz ao dominio do sujeito-tomado-pelo-espirito,
que se expressa pela alma inspirada do poeta de génio.

(..) se até hoje a nossa Poesia nao oferece um carater inteiramente
novo e particular, ¢ que os Poetas, dominados pelos preceitos, ata-
dos pela imitagio dos Antigos (... ), ndo tiveram bastante for¢a para
despojarem-se do jugo dessas leis, as mais das vezes arbitrdrias, da-
queles que se arrogam o direito de torturar o Génio, arvorando-se
Legisladores do Parnaso. Depois que Homero, inspirado pelo seu
Génio, sem o apoio de alheia critica, elevou-se 4 grandeza da epopeia,
criagio sua, e Pindaro pelo mesmo caminho 4 sublimidade da Lirica,
vieram entio os criticos e estabeleceram regras. (...) “O poeta inde-
pendente, diz Schiller, nio reconhece por lei senio as inspiragoes de
sua alma, e por soberano o seu Génio.” S6 pode um Poeta chamar-se
grande se ele ¢ original, se de seu préprio Génio recebe as inspiragoes.

(MAGALHAES, 1836, 158.)

Gongalves de Magalhies, citando Schiller, atualizava como romantismo o
Sturm und Drang do pré-romantismo alemio, a fazer soar algo do Werther de
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Goethe, decidido a nio consultar outra coisa senio a natureza. O personagem
de Goethe subestima as regras da arte em favor do sentimento verdadeiro e da
verdadeira expressao da natureza.

Ela encerra em si mesma tesouros inexauriveis, s6 ela pode formar [ bildet ]
os grandes artistas. Hd muito que dizer em favor das regras [ Regel]; quase os
mesmos argumentos que se poderio fazer a respeito das leis da sociedade civil: um
artista que se formar segundo estas mesmas regras nio produzird jamais uma coisa
absolutamente m4; da mesma forma, aquele que se regular pelas leis e atender
ao decoro, nunca serd um vizinho muito insuportivel nem um velhaco decidido.
Contudo, diga-se embora o que quiserem; as regras nio servem senio para destruir
o verdadeiro sentimento e a verdadeira expressio da natureza. (GOETHE, 2006,
34.)

Na base da soberania do génio dos artistas criadores, correlata a autonomia
do espirito do povo que por esses mesmos sujeitos universalizados se manifestava,
estd a novissima categoria Subjekt. Nesse sentido, é necessario considerar a resse-
mantizagio de subiectum, na tradigio neolatina, do termo sujeito em portugués,
por intermédio do germanizado Subjekt.

Subiectum ¢ participio passado para “aquilo que se coloca debaixo”; subiicio,
eu lango por baixo; subiicere: pdr debaixo. Nos usos derivados das versoes latinas
dalégica aristotélica, sobretudo por intermédio dos termos do Lsagogé de Porfirio
traduzidos por Boécio, subjectum foi por cerca de dois mil anos simplesmente
0 assunto, ou matéria, de que trata uma premissa, uma sentenga, um discurso.
Enfim, numa tradi¢io discursiva milenar como foi a Légica — tradigio também
chamada ora ars ora scientia dos discursos, e neste sentido contraface da Retdrica
—, 0 termo sujeito designou primordialmente aquilo que se langava debaixo de
nosso exame, aquela matéria sobre a qual aplicavam-se as categorias analiticas da
tdbua aristotélica. Residuos desse uso milenar sio tanto o subject do inglés como
0 sogetto, italiano, significando tema ou assunto de um texto, quanto o szjeito da
frase na gramdtica tradicional, designando aquele ou aquilo de que se fala.

Contudo, na acepgio politica também milenar que se fez do termo na funda-
mentagio aristocrdtica dos Estados monarquicos nas artes de governar — acepgio,
alids, mais préxima dos usos cotidianos do termo —, s#jeitos eram os siditos numa
hierarquia mondrquica, sujeitos porque postos debaixo da soberania do rei, assim
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como os reis catdlicos ibéricos tomavam-se por sujeitos do papa, imperator munds.
Residuo disso nas linguas neolatinas ¢ a identificagio entre o sxjeito e a pessoa
particular, “aquele sujeito”, “um bom sujeito”, uma vez que qualquer pessoa,
na régua poll’tica que vai da alta nobreza aos servos e escravos, é um sufeito, com
mais ou menos privilégios, numa hierarquia que distribuia a justi¢a segundo a
defini¢io antiga de que “justo ¢ dar a cada um o que lhe cabe” segundo a diversi-
dade de seus oficios, defini¢do ja recusada pelo Sécrates da Repriblica, mas que
se manteve como tdpica politica perpetuada nas tradigdes ciceronianas do De
Officii e agostinianas da Civita Dei e do De Libero Arbitrio. Em algum ponto
entre Descartes e Kant, o radical de subjectum, nio importa se no nominativo
masculino ou no neutro, tornou-se aquele que pensa, logo existe: aquele que
cogita a possibilidade da duivida sobre a natureza e mesmo sobre a existéncia de
tudo o que seja posto em sua frente.

A partir da completa germanizagio do termo a nogio de “posto debaixo”
perde-se quase completamente. Numa leitura pouco latina da coisa, sujeito torna-
se talvez algo colocado dentro; e melhor ainda seria: algo que se reconbece dentro.
Na germanizagio do termo latino, o Subjekt ¢ constituido pela innere Seele, a
alma interior, que, nas obras de génio, no desenvolvimento maximo das condigoes
universais inerentes a0 homem, participaria do Espirito pela inspira¢io, Begeiste-
rung, quando despojada de sua particularidade e das contingéncias de seu ser-af, a
fim de tornar-se universal, pois “um entusiasmo no qual o sujeito se ostenta e se
faz valer enquanto sujeito, em vez de ser o 6rgio da atividade viva da prépria coisa,
¢ um mau entusiasmo” (HEGEL, 2001, I, 289), razio pela qual nesse contexto
subjetividade nio sé ainda é diferente mas se opde a subjetivismo, embora venha a
ser o seu fundamento [“Eine Begeisterung, in welcher sich das Subjekt als Subjekt
auffpreizt und geltend macht, statt das Organ und die lebendige Thiitigkeit der
Sache selber zu sehn, ist eine schlechte Begeisterung.” (HEGEL, 1964, 388.)].

Este grandioso Subjekr dos homens geniais que fariam a histéria compelir-se
para frente nio se deveria confundir, portanto, com a singularidade individual, o
que faz o conceito de Sujeito ressemantizado via alemao participar de um cardter
absoluto, no sentido em que o Sujeito por exceléncia, representante maximo do
Espirito de seu povo e de sua época, os quais ele encarnava segundo essa filosofia da
histéria, era o resultado da alienagio das contingéncias e da superagio da condigio
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individual.

Naldgica do antigo regime, o termo “sujeito”, quando nio fosse simplesmente
sindnimo de matéria da invengio discursiva, era a designagio do homem singular,
sujeito ou sudito da soberania mondrquica. Era chamado sujeito, porque sua
natureza era definida por sua altura na hierarquia, isto é, debaixo de quem estava
disposto, subiectum. Ironicamente, esse ser individual e singular definido pela
sujei¢do as hierarquias aristocrdticas tornar-se-ia, através da germanizagio do
vocdbulo latino, o universal que pelo entusiasmo converteria o Dasein (o ser-ai
do mundo) em efetividade no Espirito, para expressi-la na objetivagio do fazer
artistico. Na versio brasileira desse “camundongo de consciéncia hipertrofiada” -
para usar a expressao de Dostoiéviski contra o idealismo alemio —, o por assim
dizer “pensamento brasileiro” empregaria difusamente nog¢des da filosofia da
arte e da filosofia da histdria alemas a fim de fundamentar a constitui¢io de uma
bildete Kultur como termo final do processo de nossa Ausbildung. Os termos
Kultur e Bildung sio sindnimos na acepgio atual de cultura, que, como participio
futuro, tornou-se a finalidade (Endzweck) do desenvolvimento ideal do Estado
brasileiro rumo a uma autonomia ideal fundada na articulagio ideal dos ideais do
universal e do particular ideal, com licenga para a tautologia.

3. Solugio das continuidades

A fim de objetivar as contribuigoes e os limites de escolhos tedricos mal apor-
tados nestas praias de monocultura e escravidio, este trabalho propde repensar
algumas das categorias da filosofia alem3, de matriz kantiana e hegeliana, incor-
poradas e absolutizadas pela pritica da critica e da historiografia literdrias no
Brasil.

Como disciplina académica ou como livre iniciativa intelectual de homens
de letras do Império e da Repuiblica do Brasil, a histéria da literatura brasileira
moveu-se desde o século XIX e ao longo do século XX sobre construgdes tedricas
neokantianas ecléticas e de cardter vaga mas basicamente hegeliano, o que, na
prética de letrados do Brasil recentemente emancipado, significava um pensa-
mento nacional-universalista que a si supunha bases e limites cientificos, que
naturalizavam a periodizagio da histéria, fundada numa concepgio teleoldgica da
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diferenca histdrica e orientada no sentido de uma gradativa tomada de conscién-
cia. O voluntarismo da classe letrada brasileira do século XIX, obedecendo mais
ou menos diretamente a programas politicos nacionalistas que emanavam das
esferas mais centrais do Estado brasileiro, esteve empenhado na constituigo de
um discurso civilizacional que concertasse a histdria nacional com a histéria das
“nagdes civilizadas do mundo” (ANDR ADA E SILVA, 2000; MAGALHAES,
1836; NORBERTO, 2002). Assim, o decurso histérico das produgoes letradas
desta por¢io da América foi descrito ao longo do século XIX e XX, como um
movimento formativo de uma “literatura empenhada”, na férmula de Antonio
Candido, uma bem concatenada Bildung, ou seja, uma retrospectivamente or-
denada formagio, disposta em etapas, fases, periodos, Zustinde de um processo
evolutivo do “instinto de nacionalidade”, como sintetizou a célebre férmula de
Machado de Assis sobre o romantismo brasileiro.

As primeiras geragoes de letrados do Brasil emancipado que formularam essa
mal costurada colcha de retalhos filoséficos e ideoldgicos postularam no presente
romintico o seu ponto de chegada, desde onde se promoveu o empenho de gera-
¢oes interessadas em inventar o Brasil e em descobrir a verdadeira expressao do
espirito nacional. Propugnaram a circunscri¢io de uma determinada cultura naci-
onal, em dire¢do a qual toda a histéria pregressa determinadamente teria tendido,
com a finalidade de reconhecer o florescimento definitivo da originalidade do
cardter nacional brasileiro, a partir das produgoes artisticas letradas brasileiras de
todos os séculos coloniais (NORBERTO, 2002). Procurava, assim, enquadrar
a cultura brasileira como uma unidade original, forjada na defini¢io germéanica
de Kultur, enquanto manifesta¢io do espirito de um povo. Tal expressio espi-
ritual da nagio j4 teria sido dada desde os tempos da colonia por intermédio de
individuos singulares e extraordindrios capazes de inconscientemente sintetizar
em sua propria contemporaneidade o estdgio atual do espirito do mundo, pela
atualidade da evolugio do espirito humano, no 4mbito da singularidade nacional
que o particularizava e o universalizava.

Nesse sentido, a hipétese de uma formagio da cultura brasileira foi descrita
pela historiografia literdria dos séculos XIX e XX como um aspecto especifico
de um amplo movimento do todo, como um desdobramento particular de um
processo compreendido por universal, como parte, enfim, de um avango do
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“Espirito total pleno, que se expande em suas particularidades, sai de seu repouso e
defronta-se consigo mesmo” (HEGEL, 2001, 188) [ “Der volle totale Geist, in seine
Besondereiten sich auseinanderbreitend, tritt aus seine Rube sich selbst gegeniiber
mitten (...).” (HEGEL, 1964, 244.)].

Desde o século XIX, apoiando-se sobre o discurso do afloramento ou do
reconhecimento da identidade nacional na histdria literdria, a ideologia da cultura
brasileira descreveu o advento de sua prépria autonomia como um movimento
para a frente do espirito do povo brasileiro; espirito manifesto em, ou expresso
por individuos compreendidos como sujeitos particulares e a0 mesmo tempo
modelares de cada tempo do espirito, do qual seriam a maxima representagio
em cada etapa de seu desenvolvimento, sem consciéncia muito embora de sua
condigio e papel especiais. Isso fundava-se na hipétese de que, antes dos séculos
do Esclarecimento, os sujeitos individuais que manifestaram pela arte as pro-
priedades relevantes de cada estigio do espirito do povo de que participavam
desconheceriam o extenso processo que intensivamente cristalizavam por meio de
suas obras, embora fossem considerados sua mais perfeita expressio. No caso bra-
sileiro, revelavam, sem saber, o “instinto de nacionalidade” que uma “literatura
empenhada” iria identificar mais tarde, apds a formagio das condiges culturais
para que o povo brasileiro pudesse ser ber¢o de “verdadeiros sujeitos”, homens
de génio de uma geragio esclarecida que dessem voz a consciéncia nacional por
meio da qual reconheciam o universal no particular e sincronizavam a atualidade
brasileira a atualidade civilizada do mundo eurocentrado.*

*Trata-se de uma construgio ideoldgica e programitica de relativamente longa duragio que
se estendeu entre os primeiros projetos para o Brasil independente até as geragoes associadas
a0 nacional desenvolvimentismo posteriores aos anos de 1930, adaptando-se as formulagoes
patridticas autoritdrias dos regimes civil-militares da Republica Velha e da Ditadura dos anos
1960-1980. E nos anos 1990 que as preocupagdes com a formagio da nacionalidade da cultura
brasileira comegam a receber academicamente criticas mais contundentes a0 mesmo tempo que
so retiradas do discurso oficial pelos projetos neoliberais que traduziriam no Brasil o discurso da
globalizagio e as diretrizes do consenso de Washington. Ainda assim, desde a tiltima década do
século XX, o velho discurso da formagio e autonomizagio do Brasil, principalmente sustentado
pela abstragio “povo brasileiro”, seria travestido de discurso contra-ideoldégico, migrando assim
para a sombra da “resisténcia”, e talvez a precariedade desse discurso seja causa da ineficicia da
prépria resisténcia as forgas coloniais conservadoras na conjuntura politica que resultaria no golpe
de Estado mididtico-juridico-parlamentar de 2016.
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J4 em Kant, encontravam-se matrizes conceituais dessa construcio tedrica
segundo a qual individuos criadores sio “incapazes de revelar o seu préprio ou
qualquer outro mistério” (SUZUKI, 1998, 67), mas como que cumprem um
plano oculto na histéria da humanidade, uma genialidade suposta a prépria
histéria, que indicia, em Kant, uma filosofia da histéria pelo “reconhecimento
de que, por um plano secreto e independentemente da participagio individual,
a natureza tende a uma Bildung das aptiddes humanas” (SUZUKI, 1998, 67).
Segundo Mircio Suzuki, a historicidade do génio e a genialidade da histéria
seriam simetricamente complementares para Kant, bem como para Herder, ainda
que simetricamente os dois divirjam entre si. Com a diferenca de que para Herder
haveria um favorecimento divino, como predominou no pensamento roméintico
brasileiro, para Kant uma inclinagio natural, que favorece o génio, agiria “como
se uma genialidade desconhecida comandasse tanto o aperfeigoamento histérico
quanto o aperfeicoamento individual, [...] visando um estado ideal de completo
desenvolvimento e vivacidade das faculdades humanas” (SUZUKI, 1998, 67).
Segundo o préprio Kant, numa formulagio muito significativa a esse respeito:

As Ideias principais que governam muitas obras sio frequentemente
tao dificeis de desentranhar [ herausbringen], que frequentemente o
préprio autor nio as pode descobrir [ berausfinden], e por vezes um
outro pode lhe dizer qual era a Ideia principal. Mas se ha alguma
coisa que vive harmoniosamente [einstimmig] através do todo, isso

¢ o que se chama de espirito [ Geisr].” (KANT apud SUZUKI, 1998,
31.)

Num tempo em que os préprios sistemas de conhecimento que a tradigio
discursiva chamada Filosofia encenara ao logo da histdria dos discursos filoséficos
estavam sendo reinventados desde suas bases, um tal pensamento que supoe no
passado ainconsciéncia dos grandes autores sobre sua préprias obras nio por acaso
optou por subestimar sistematicamente os preceitos técnicos que as artes até entao
pressupunham em sua prépria defini¢io, bem como deliberadamente desprezou
as tradigoes discursivas de cardter prescritivo que supunham na formulagio do
novo a atualizagio de lugares retoricamente comuns, reconhecidos por redes de
letrados que os operavam e os recebiam (CURTIUS, 1996; HANSEN, 2002, 2004;



Historia literdria no Brasil | Ric4RDo M. VALLE 29

PECORA, 2001). Em Kant, inaugurava-se um pensamento sobre os principios
do pensamento a servir de base a novos principios da arte que passariam entio
a considerar os preceitos e os regimes discursivos retoricamente regrados em
doutrinas, como se se tratassem de descrig()es tedricas e 4 posteriori, e nio0 COMO
fontes produtivas agentes no interior das obras dos seletos nomes que passariam
a compor os dpices da assim chamada histéria da literatura universal, tais como
Homero, Dante ou Camdes — equiparados todos ao modelo do artista de génio tal
como o encarnava Goethe, na contemporaneidade de Kant e Hegel -, mas ainda
destituidos da consciéncia-de-si que o grande artista na era do Esclarecimento
poderia também alcangar.

A ideia de que ha homens de génio e de que estes sio antes de tudo criadores,
demiurgos de uma sempre nova origem, e nio simples artesios de uma tradigio
de doutrina de longa duragio, que ja fora profundamente conhecida e dominada,
torna determinados individuos privilegiados em como-que sacerdotes de um
modelo agnéstico de providencialismo histérico, que tem num modelo de uni-
versal humano chamado Swjeiro o fio condutor, de século a século, de um sopro
espiritual ou de um movimento para frente, dirigido a4 formagio da humanidade
futura, que é o eterno e sempre novo presente do espirito.

Entre os século XIX e XX, os discursos de formagio histérica e literaria do
Brasil assimilaram categorias fundamentais do pensamento alemio. Na percep¢io
retroativa do processo histdrico brasileiro, a nogio alema de Kulrur, germanica-
mente compreendida como conjunto das formas de expressao espiritual (geistige
Ausdruckformen) de uma nagio (Volk), passa a suportar, a partir do XIX, o con-
ceito de civilizagio, também cunhado sobre radical latino, para dar roupagem
moderna a nogao efetivamente latina de #rbanitas e universalizd-la como sentido
da histdria teleoldgica e eurocéntrica do humano. Durante os trés primeiros sécu-
los da coldnia, o movimento civilizatério se evidenciava nas préticas de conversio
de homens barbarus em homem civilis. Tal processo de recrutamento ou redu-
¢ao0 do outro, movido por empreendimentos politicos europeus de conquista
do novo mundo, de expansio das institui¢oes cristas da civitas contra a barbdrie,
fundamentava e dava sentido as praticas poéticas, que declaradamente integravam
uma empresa politica civilizatdria anterior a Ilustragio e a0 Romantismo, por
isso estranhas as ideias de identidade subjetiva e identidade nacional.
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Os cédigos de produgio e de leitura das letras que antecederam as revolugdes
burguesas na arte, na economia e na politica ficariam de fora (e se tornariam, por
essa razao, gradativamente mais e mais incompreensiveis) das assim chamadas
ciéncias humanas, ou ciéncias do espirito ( Geistwissenschaft), assim como ficariam
de fora da teoria e da historiografia literdrias, a partir da invengio da disciplina
de literarische Geschichte, profundamente enraizada no conceito de cultura, en-
tendida por sua vez como conjunto de manifestagdes do espirito de um povo, tal
como germanicamente o senso comum definiria o substantivo neoldgico latino
Kultur, no inicio do século XIX. Desde entio, redesenhadas as rela¢des entre
literatura e politica, as leituras do passado do Brasil emancipado puseram em cena,
ainda que difusamente, os conceitos de Bildung, Geist, Volk e Subjekt, impensa-
veis para a “cultura portuguesa” anterior ao século XIX. Assim, reorientou-se
retrospectivamente a significagao ideoldgico-politica dos eventos histéricos e lite-
ririos que antecederam a Independéncia e projetivamente intervindo, de forma
excludente e deformadora, na valorizagio e ajuizamento dos cAnones literdrios
dos dois séculos que se sucederam a Independéncia politica do Brasil.

Vilania portanto de todos estes comegos, quando sio opostos a so-
lenidade da origem tal como ¢ vista pelos filésofos. O historiador
nio deve temer as mesquinharias, pois foi de mesquinharia em mes-
quinharia, de pequena em pequena coisa, que finalmente as grandes
coisas se formaram. A solenidade da origem, é necessirio opor, em
bom método histérico, a pequenez meticulosa e inconfessdvel dessas
fabrica¢des, dessas inven¢des. (FOUCAULT, 2002, 16.)

>

Tal como a “costa do marfim” e a “costa da pimenta”, “brasil” foi substantivo
comum atribuido a esta “costa”, grafado assim mesmo em minuscula até o final do
século X VI, nas origens sem mito dessa alcunha mercantil, que s6 se fixard como
nome préprio — mas ainda a designar apenas a parte meridional das conquistas
portuguesas na América — depois da edigio do regimento filipino para os estados
do Brasil e do Maranhio e Grio-Pard. Muito antes de se configurarem as imagens
e sentimentos da “patria amada, Brasil”, “brasileiros” foram, no primeiro século,
os negociantes da célebre madeira retinta. Depois, até o final do século XIX pelo

menos, 0 mesmo termo ainda alcunhou um tanto pejorativamente todo tipo
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de gente tratante portuguesa que vinha ao Brasil fazer fortuna para retornar a
terrinha, nio sem antes universalizar-se, passando em compras por Paris.
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Preficio ao Le Philosophe et ses
panvres

JACQUES RANCIERE

TRADUGAO E NOTAS DE PAULO HENRIQUE FERNANDES SILVEIRA.

Esse livro apareceu pela primeira vez em 1983. Os anos transcorridos nao tor-
nam suas proposi¢oes nem mais nem menos vilidas, e nio quero usar da distincia
para justificd-las ou corrigi-las. Quero apenas reinscrever o gesto tedrico préprio a
esse texto no desenvolvimento de um trabalho pessoal e na confrontagio com os
desafios tedricos e politicos de um tempo do qual o nosso ¢ ainda dependente.’

Eu havia publicado em 1981 A Noite dos proletirios, produto de longos anos
de imersdo nos arquivos da emancipagio operdria. Essa viagem me distanciara,
igualmente, das duas terras firmes onde se definem os modos usuais de compre-
ender o pensamento operario. Ela rompera com a tradi¢io marxista para a qual a
consciéncia operaria somente poderia desenvolver-se com a ajuda de uma ciéncia
vinda de fora. Mas ela também precisara repudiar o contradiscurso, entio flores-
cente, que via essa consciéncia nascer das tradi¢oes do trabalho ou das formas da
cultura e da sociabilidade populares. Nos rigores da ciéncia marxista e nas cores
da cultura popular, eu havia aprendido a ver a clausura de um mesmo circulo, a
complementariedade de um impossivel e de um interdito que poderia se resumir

'RANCIERE, Jacques. "Préface”. In: Le Philosophe et ses panvres. Paris: GF-Flammarion,
2007 (12 ed., 1983), p. III-XIV. Esse texto passou a fazer parte do livro nas edi¢des posteriores a
2006. (N.T.)

33



34 Rapsodia 11

assim: primeiro, os “dominados” nio podem sair por eles mesmos do modo de ser
e de pensar que o sistema de dominagio lhes confere; segundo, nao devem perder
sua identidade e sua cultura procurando apropriar-se da cultura e do pensamento
dos outros. A desvalorizagio de uma experiéncia necessariamente mistificada ou
a exaltagio da autenticidade popular obrigavam igualmente os operdrios a ter
apenas um tipo de pensamento, aquele que seu modo de vida impunha. Nas
promessas da ciéncia libertadora ou nas exaltagdes das culturas do povo, podia-se
reconhecer uma injun¢io bem mais antiga, aquela mesma que a Repriblica de
Platio tinha fixado a férmula: que cada um exer¢a sua prépria fungio e desen-
volva a virtude prépria a sua condigio. Impossivel, com efeito, nio reconhecer a
evidéncia que o operdrio nio tem tempo para estar em outro lugar que no no seu
servico, pois o trabalho nio pode esperar. Interdito de romper a ordem simbdlica
de uma cidade que a divindade ordenou, segundo a justica, inserindo ferro na
alma dos trabalhadores que suprem as necessidades da comunidade e ouro na dos
guardides que a dirigem para seus fins.

Essa histéria de ouro e de ferro, concede Platio, ¢ uma fibula. Mas basta que
se creia numa fibula para ela ser eficaz. E para acreditar nela, basta estar na posigio
que ela legitima: a posi¢io daquele que nio tem tempo e tampouco outra opgio
a ndo ser acreditar na fdbula da sua inferioridade.

E suficiente acreditar na sua inferioridade, nio se tem o tempo de nio acreditar
nela, nio se tem o tempo de estar em outro lugar que nio aquele onde se é
for¢ado a acreditar nela. Essa é a demonstragio direta da tese. Mas, como se ela
sentisse a fragilidade dessa delicada pelicula de “tempo” que deve separar o ferro
do trabalho do ouro do pensamento, a tese tem sempre se reiterado com uma
demonstra¢io indireta: aqueles que tém o tempo sem ter o metal que garante
seu bom emprego estio condenados a empregd-lo mal. Podem apenas imitar
com artificios de artesios o ouro do pensamento: a isso se resume para Platio a
ciéncia dos sofistas. Podem apenas mergulhar nos seus sonhos inconsequentes as
realidades s6lidas do mundo do trabalho, da dominagio e da luta: nisso consiste
para Marx o trabalho dos idedlogos pequeno-burgueses. Assim se completa a
tese que os modernos pensamentos da revolugio tomam emprestado dos antigos
pensamentos da ordem: nio somente os despossuidos nio podem sair por eles
mesmos do desapossamento, mas aqueles que saem serdo apenas uma classe de
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seres anfibios, incapazes de produzir outra coisa que nio a falsa moeda, no pais
do pensamento, e as sedugdes enganosas, no pais do trabalho.

A isto se resumem as razdes da ciéncia que nos descreve os despossuidos como
incapazes de reconhecer seu desapossamento. A coisa é simples de enunciar. Mas
para ter acesso a essa simplicidade, fora-me necessdrio seguir os caminhos tortuosos
da emancipagio. Caminhos tortuosos em comparagio aos que prescrevia o circulo
do impossivel e do interdito. Nas brochuras e nos jornais dos operérios, nos
poemas e nas cartas que alguns tinham deixado, nos relatérios dos apdstolos
sansimonianos ou da dire¢io da coldnia icariana, parecia que nio se tratava nem
de adquirir um saber faltante nem de afirmar a voz prépria ao corpo operirio.
Tratava-se muito mais de despojar-se de certo saber e de certa voz. A possibilidade
de uma palavra prépria 2 comunidade operdria passava pela desidentificagio de um
corpo, de uma cultura e de uma identidade operarias dadas: pessoas que estavam
adaptadas ao circulo normal do tempo e da crenga, a partilha (partage) * que
reserva para uns as tarefas do pensamento e para outros o trabalho da produgio.
A emancipagio, aquela que, antes de tudo, consistia em capturar, no lugar onde
se trabalha para outrem, o tempo de um olhar para si mesmo que se desvia da
dire¢io imposta aos bracos e se apodera do espago de trabalho “despossuido” para
conquistar, na noite destinada a reproduzir a for¢a de trabalho, o tempo de ler, de
escrever ou de falar: de escrever ou de falar nio exatamente como operério, mas
como qualquer outro. Esses operdrios que, nos anos de 1830, criavam jornais ou
associagdes, escreviam poemas ou reuniam os grupos utdpicos que reivindicavam
a qualidade de seres falantes e pensantes. Em primeiro lugar, eles queriam se
apropriar da lingua e da cultura do outro, a “noite” dos poetas e dos pensadores.
Eles mesmos eram essa populagio de seres anfibios denunciada por Platao ou por
Marx: uma populagio de viajantes entre os mundos e as culturas, embaralhando
a partilha das identidades, as fronteiras das classes e dos saberes. E é por isto que
eles puderam dar nascimento a forga coletiva chamada de movimento operdrio: a
forga dos operdrios saidos do circulo do trabalho que nio espera e do espago ao
qual nao se tem o tempo deir. A emancipag¢io operdria era, primeiramente, uma

*A palavra francesa partage nos remete, segundo Ranciere, a dois significados: “a participagio
em um conjunto comum e, inversamente, a separagio, a distribui¢ao dos quinhées” (Politicas da
escrita. Sio Paulo: Editora 34, 1995, p. 7). (N.T.)
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revolugio estética: o desvio em relagio ao universo sensivel “imposto” por uma
condigio. Ela nio era a aquisi¢ao de uma ciéncia das razoes da dominagio. Ela se
assemelhava bem mais a suspensao dessas razoes que Kant tinha descrito como
prépria ao juizo estético “desinteressado” e com a qual Schiller tinha sonhado
uma “educagio estética”, mais propria que a revolugio violenta do Estado para
formar um povo igual e livre.

Estava mais ou menos nesse ponto da minha viagem e das minhas reflexdes
quando caiu em minhas mios um livro, publicado ja hi algum tempo, A4 Dis-
tingdo, de Pierre Bourdieu, com o subtitulo Critica social do julgamento. O “de-
sinteresse” do juizo estético kantiano, tal ¢, ensinava o livro, a quintesséncia da
ilusio filoséfica que recobre a brutal realidade da diferenga que opde dois tipos
de gosto: o gosto da necessidade, aquele das pessoas do povo que muito natu-
ralmente preferem as comidas que “colam ao corpo”, ? tiram fotografias para o
dlbum de familia e ignoram a “grande musica”; e o gosto refinado (distingué),
aquele das pessoas que possuem os meios para converter seu capital financeiro
em capital cultural e de levar sobre as obras de arte um olhar estético que assegura,
antes de tudo, sua diferenga. As classes sociais tém os gostos que correspondem
as suas maneiras de ser. E as miragens da liberdade estética pertencem a violéncia
simbdlica que coloca os dominados no seu lugar: elas pertencem a esses jogos
culturais que, como os rituais da escola, excluem os dominados propondo-lhes
um ethos ao qual eles nio conseguem se adaptar e culpabilizando a incapacidade
pessoal por essa inadaptagio estrutural.

Essa critica “social” da ilusdo estética me pareceu inscrever-se na exata oposi¢io
a experiéncia “estética” pela qual os operdrios emancipados tinham se apoderado
de um olhar, de uma linguagem e dos gostos que nio eram “os seus”, na exata
continuidade, em contrapartida, da grande preocupagio das elites: preservar
os homens do povo dessa atragio pela linguagem e pela cultura dos outros que
os conduzia aos impasses da “mudanga de classe (déclassement)”. Pretendendo

3Para Bourdieu, o gosto em matéria alimentar depende da ideia que as pessoas de diferentes
classes sociais fazem dos efeitos de cada alimento no corpo; os profissionais liberais costumam
preferir alimentos saborosos, sauddveis, leves e que nio engordam, j4 as pessoas das classes popula-
res preferem, normalmente, alimentos gordurosos e pesados que fornecem energia e alteram as
caracteristicas visiveis dos corpos (A Distingdo: critica social do julgamento. Sio Paulo: EDUSP;
Porto Alegre: Zouk, 2007, p. 179). (N.T.)
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denunciar as ingenuidades filoséficas do livre juizo estético e da livre escolha
dos destinos, a sociologia naturalizava, transformava em necessidade do corpo
social aquilo que o filésofo Platdo tinha apresentado como a “mentira” necesséria
para fundar uma inferioridade de direito, cuja realidade empirica, além disso,
assegurava a reproducio. A sociologia que se propunha desmistificar as asttcias da
dominagio completava assim o circulo do interdito e do impossivel. Emprestava
a carne da experiéncia real ao gesto arbitrério pelo qual a filosofia outrora tinha
decidido quem podia ou nio podia pensar. Fazia dessa partilha a verdade tltima
do discurso que dizia conduzir da critica das ilusées dos dominados a inversio da
dominagio.

O Fildsofo e seus pobres se propds, portanto, mostrar como as formas da ciéncia
social que pretende desmascarar a dominagio consagram o mais velho axioma,
aquele que ordena aos dominados permanecer no seu lugar, pois é o inico que
convém a sua maneira de ser, e manterem-se fiéis a sua maneira de ser, pois ¢
a Unica apropriada a0 lugar que ocupam. Para isso, era preciso mostrar como
mesmo a inversio marxista do céu platdnico das ideias tinha confirmado a légica
mais profunda, inscrevendo a verdade sobre o préprio corpo dos proletdrios para
melhor reservar aos sibios o privilégio de nele decifrar. Esse projeto definiu o
propésito e o estilo do livro. Primeiramente, eu quis seguir as metamorfoses do
gesto filoséfico que separa aqueles que estio prometidos ao trabalho daqueles que
estio destinados ao pensamento. E por isso que o livro estd menos interessado na
andlise marxista do processo de trabalho do que na postura mesmo do sibio Marx,
na maneira pela qual o jogo do saber e da verdade redistribui, para ele, as relagoes
entre as figuras do trabalhador, do proletirio e do comunista. Esse propésito
também ofereceu a escritura sua diregdo. O fraseado do .4 Noite dos proletdrios
tinha desmesuradamente se alongado e carregado de incisos para dar conta da
complexidade que habitava a percepgio e o discurso dos que sio supostamente
simples. O Fildsofo e seus pobres, ao contririo, conforma-se naturalmente a frase
curta, a parataxe e a férmula lapidar para marcar a brutalidade das partilhas
colocadas em obra na sofistica¢io das anlises sabias.

Sem ddvida, eu nio escreveria mais assim. Mas o problema que hoje esse
livro pode me colocar vem menos do seu estilo do que da sua relagio com o clima
da época. Minha polémica encontrava-se, entio, numa querela mais ampla que



38 Rapsodia 11

ocupava a boca da cena publica. O Fildsofo e seus pobres foi escrito no momento
da breve euforia que se deu na Franga com a chegada dos socialistas a0 poder. Era
a época dos grandes projetos que procuravam no acervo das ciéncias os meios
para uma transformagio igualitdria da sociedade francesa. A reforma escolar
e a redugio das desigualdades pela escola estavam 2 frente nesses canteiros de
obras, e as teses de Bourdieu a respeito da “reprodugio” estavam no coragio do
debate sobre essa reforma. Os reformadores tinham deduzido uma ideia que o
mestre guardou-se bem de afiangar, mas que, mesmo assim, pareceu ser a exata
aplicagdo da critica socioldgica a reforma politica: para conter essa “violéncia
simbdlica” que inferiorizava as criangas dos pobres, era necessirio reduzir na
escola a parte da grande cultura legitima, deixar o contedido menos sibio e as
formas mais conviviais, mais adaptadas as sociabilidades das criangas das classes
pobres — que nesse tempo se tornavam, cada vez mais, aquelas criangas oriundas da
imigragdo. Assim formulada, assim colocada em pritica na reforma dos colégios, a
tese “socioldgica” logo se viu acusada de afiangar a desigualdade que ela pretendia
reduzir. Adaptar a escola aos mais desfavorecidos nio era declarar de fato sua
inferioridade intelectual? Nio era reforgar a partilha que reserva aos eleitos as
alturas do pensamento e os refinamentos da linguagem e atribuir aos dominados
os valores desvalorizados de uma cultura “autéctone”? Ao reformismo socialista
e aos seus fundamentos socioldgicos se opunha o pensamento “republicano”,
proclamando o universalismo cidadio e a promogio das criangas do povo pela
ciéncia e pela instrugio, distribuidas igualmente a todos. Essa tensio entre essas
duas igualdades se estendiam de bom grado num conflito entre duas disciplinas:
ao dominio tedrico e politico das ciéncias sociais, que era a versio “rosa” do
pensamento marxista de ontem e do fervor apaziguado de sessenta e oito, opunha-
se aideia de um retorno aos conceitos da filosofia politica que definem as condigdes
do “viver junto” e do bem comum. As promessas da ciéncia social se opunham as
promessas filoséficas da republica cidada.

Essa querela na praga publica oferecia uma atualidade 4 minha polémica. Mas
ela também a submetia ao seu constrangimento. Tinha me parecido essencial
denunciar a cumplicidade entre as desmistifica¢des socioldgicas da “distingdo”
estética com a velha filosofia do “cada um no seu lugar”. Mas a prépria dentincia
da “sociocracia” implicava uma relagio de proximidade equivoca com o contra-
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movimento ideoldgico que lhe opunha as virtudes reencontradas do elitismo
republicano e da filosofia politica. O capitulo consagrado a Bourdieu e a con-
clusio do livro testemunham minha dificuldade em me situar nesse contexto
no qual as razdes da emancipagio reencontravam as da restauragio republicana.
O tempo, é verdade, nio demoraria a dissipar a confusio. Logo, a critica das
ciéncias sociais, a reabilitagio da filosofia politica e o hino a escola republicana
iam se perdendo na grande corrente reativa que denunciava o “pensamento 68”.
O retorno 2 politica se confessaria como uma simples obediéncia a2 ordem estatal
existente, a dentincia do social e a exaltagio do bem comum politico forneceriam
seu ponto de honra ao trabalho estatal de desmantelamento das conquistas das
lutas sociais e do alinhamento com a suposta necessidade econémica mundial.
E a bela ideologia republicana se transformaria, ao longo dos anos, na versio
intelectual de esquerda da defesa do Ocidente contra os selvagens islimicos.
Teria sido necessario, naquele momento, ser bastante perspicaz para compre-
ender a formidével corrente de restauragio intelectual a qual a novidade socialista,
ironicamente, pavimentava a estrada. Pelo menos, a oportunidade de me colocar
igualmente distante dos “sociélogos” e dos “republicanos” foi-me oferecida por
um novo retorno ao passado. Minhas investiga¢des levaram-me ao encontro
da figura singular de Joseph Jacotot que, nos anos de 1830, tinha levantado a
bandeira da emancipagio intelectual e proclamado, contra os académicos e os
educadores progressistas, que cada um podia aprender sozinho e sem mestre e,
inclusive, ensinar a outro o que ele mesmo ignorava. Algum tempo de imersio
nos seus escritos me permitiu esclarecer o que as duas partes do conflito tinham
em comum. * Socilogos e republicanos disputavam para saber quais eram os
melhores meios para a escola tornar iguais aqueles que a ordem social tinha feito
desiguais. Isso era, ensinava Jacotot, tomar as coisas pelo avesso. A igualdade
nio ¢ uma meta que os governos e as sociedades deveriam alcangar. Estabelecer
a igualdade como uma meta a alcangar a partir da desigualdade ¢ instituir uma
distidncia que a operag¢io mesma da sua “redugio” reproduz indefinidamente.

+Cf. RANCIERE, J. Le Maitre ignorant. Cing legons sur I'émancipation intellectuelle. Paris:
Fayard, 1987, réédition 10/18, 2004. [N.T. O Mestre ignorante — Cinco ligoes sobre a emancipagio
intelectnal. Tradugio: Lilian do Valle. Belo Horizonte: Auténtica, 2002].

SNuma leitura cuidadosa desse texto, Géraldine Brausch afirma que uma educagio eman-
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Quem parte da desigualdade est4 certo de reencontrd-la na chegada. E preciso
partir da igualdade, partir desse minimo de igualdade sem a qual nenhum saber
se transmite, nenhum comando se executa, e trabalhar para amplid-la indefinida-
mente. O conhecimento das razdes da dominagio nio tem o poder de subverter a
dominagio; é sempre preciso ja ter comegado a subverté-la; é preciso ter comegado
pela decisio de ignori-la, de nio lhe fazer justiga. A igualdade é uma pressuposi-
¢40, um axioma de partida, ou nio ¢ nada. Disso, o pessimismo de Jacotot tirava
a ideia de que nio importa qual homem podia emancipar nio importa qual dos
seus semelhantes, mas que a sociedade s6 obedeceria a 16gica da desigualdade. Eu
tentei, por minha parte, pensar o poder politico dessa pressuposi¢io da capaci-
dade de nio importa quem, de encontrar nela o sentido de uma democracia que
nio se identifica simplesmente com as formas de governo e os modos de vida dos
paises ricos.

Nesse caminho, eu tinha que me deparar com uma surpresa. Por ocasido
das greves de 1995, enquanto os apéstolos do bem comum e da reptblica pura e
dura faziam coro com o governo Juppé para denunciar a a¢io dos “privilegiados”
incapazes de pensar no futuro e no interesse geral, Pierre Bourdieu tomava espe-
tacularmente o partido desses grevistas que pensavam justamente ter sua palavra
para dizer sobre os interesses da comunidade e sobre seu futuro. O socidlogo que
tinha brutalmente descrito o circulo da violéncia simbdlica completando a obra da
dominagio econdmica e social, assumia a lideranca da resisténcia a “necessidade”
econdmica mundial e recorria a formagio, junto aos representantes dos traba-
lhadores em luta, de um novo “intelectual coletivo”. ¢ Muitos me perguntaram

cipadora, tal como defendem Jacotot e Rancitre, deve inventar estratégias que facam frutificar
indefinidamente as riquezas de uns, de outros e, principalmente, dos coletivos ("Sur les chemins
de ’émancipation. Le pari de I'égualité”. In. MARTIN, C. (coord.). Aux livres, citoyens! Les
partenariats en questions. Cuesmes: Editions Du Cerisier, 2010, p- 153-173). [N.T.]

¢Para Charlotte Nordmann, nessa polémica com Bourdieu, Ranciere retoma algumas ideias
do didlogo entre Foucault e Deleuze sobre os intelectuais e o poder, publicado em 1972, no n? 49
da Revue L’Arc (Bourdieu/Rancitre. La Politique entre sociologie et philosophie. Patis: Editions
Amsterdam, 2006, p. 135). Nesse didlogo, Foucault sustenta que as massas nio precisam dos
intelectuais para adquirir consciéncia ou eloquéncia (Microfisica do poder. Tradugio: Roberto
Machado. Rio de Janeiro: Graal, 1979, p. 70). Alguns anos ap6s a publicagio desse didlogo,
Ranciere escreve: “os trabalhadores nio precisam da nossa ciéncia, mas da nossa revolta” (La
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se a agdo do ultimo Bourdieu nio me obrigava a revisar meu julgamento. Mas
O Fildsofo e seus pobres nio trazia o julgamento sobre uma pessoa ou sobre seus
engajamentos. Ele analisava a légica de um discurso. A atitude do orador popular
(tribun) de 1995, seguramente, permitia julgar de outra maneira as motivagoes que
apoiavam as andlises do .4 Reprodugio e do A Distingdo. Nio mudava as préprias
andlises. Ndo mudava o modelo cientificista que interpreta a desigualdade como
sofrimento e o sofrimento como ignorincia das suas préprias causas. Mas ela
esclarecia a tensio secreta que habita esse modelo tio bem azeitado. A4 Mise-
ria do mundo oferece o melhor testemunho disso. A obra se conclui com um
post-scriptum que reafirma a fun¢io medicinal da ciéncia que desvela “a origem
social, coletivamente ocultada, da infelicidade sob todas as suas formas”. 7 Mas
as novecentas paginas de entrevistas que precedem permitem ao leitor tirar uma
licao totalmente diferente: o primeiro sofrimento ¢ justamente o de ser tratado
como sofredor. E se o sociélogo pode promover algum bem aquele que estd
sentado na sua frente, nio é esclarecendo-lhe sobre as causas do seu sofrimento,
mas escutando suas razoes e dando-as a ler como razdes e ndo como a expressio
de uma infelicidade. O primeiro remédio a “miséria do mundo” ¢ trazer aluz a
riqueza que ela carrega consigo. Pois o primeiro mal intelectual nio é a ignorincia,
mas o desprezo. E o desprezo nio se cura com nenhuma ciéncia, mas apenas pelo
partido do seu oposto, a consideragio.

Isso, de certo modo, o préprio Bourdieu nunca deixou de afirmar. Em 198s,

905
ele comentava um relatério solicitado aos professores do College de France sobre
os meios de reformar o ensino. Pois bem, seus comentirios conduziam as diversas
proposicoes detalhadas pelo relatério a dois pontos essenciais. Aquilo que era
preciso combater, o que ele chamou de “o efeito de veredito” e “o efeito de
hierarquizacio”. A “pedagogia racional” fundada sobre a ciéncia da reproducio

¢ g0g ¢

basicamente se resumia a dois principios: jamais afirmar a incapacidade do aluno
e multiplicar as “formas de exceléncia cultural” para dar a2 maioria a oportunidade

Legon dAlthusser. Paris: Gallimard, 1974, p. 35). [N.T.]
7Pierre Bourdieu (dir.), La Misére du monde. Paris: Editions du Seuil, 1993, p-944. [NT. A
Miséria do mundo (sob dire¢io de Pierre Bourdieu). Virios tradutores. Petrépolis: Vozes, 2008,

p- 73s].
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de ser excelente em alguma drea. ® E dificil estar mais préximo das férmulas da
emancipagio intelectual jacotista. Mas, sem duvida, teria sido penoso a Bourdieu
admitir esse parentesco, como testemunha nosso tnico encontro. O acaso o
levou uma vez a falar depois de mim num coléquio na Sorbonne dedicado a
publicagio do Histéria das mulheres. ® Ele achou necessdrio, entio, alertar o
auditério sobre uma possivel confusio. Eu nio gostaria, disse ele em esséncia,
que vocés se equivocassem sobre o que vou dizer. Vocés poderiam pensar que é a
mesma coisa que disse o senhor Ranciere. Mas nio ¢ a mesma coisa. E mesmo
exatamente o contrario!

Como o muito semelhante podia ser absolutamente contrério, o orador nio
o explicitou nem nesse dia nem em nenhum outro. Mas é provével que a tensio
entre 0 muito préximo e o muito contrdrio era interna ao seu préprio pensa-
mento e determinava o duplo estilo da sua militincia: por um lado, a posi¢io do
sdbio, aplicado na dentncia infinddvel dos falsos sibios, semi-sibios ou outros
intermedidrios maléficos que impedem a ciéncia de curar a ignorincia; por outro
lado, a atitude do homem simplesmente intolerante ao desprezo que fabrica os
ignorantes e que tem confianga no intelectual coletivo que recusa as hierarquias
da ciéncia e das demonstrag¢des da necessidade. O preficio escrito para a primeira
edi¢ao desse livro jd tentava dizer isso: um pensamento ¢ forte pelo que o divide,
forte também pelo que lhe resiste. Esse mesmo preficio terminava com a afirma-
¢a0 da regra de conduta a qual meu livro quisera obedecer: “nio tomar aqueles
com os quais eu falava por imbecis, fossem eles taqueiros '° ou professores da
universidade”. Nio vejo hoje nada a lhe acrescentar.

8Pierre Bourdieu, Interventions, 1961-2002. Science sociale et action politigue. Textes choisis et
présentés par Franck Poupeau et Thierry Discepolo. Marseille: Editions Agone, 2002, p. 199-210.

?Esse coléquio, promovido pelos organizadores do livro Histdria das mulberes no ocidente,
ocorreu em novembro de 1992. Ele contou com as leituras criticas de Claude Mossé, Giana Pomata,
Roger Chartier e Jacques Ranci¢re, e os comentdrios de Pierre Bourdieu. Essas leituras foram
publicadas em 1993, no n® 4 da Annales, Histoire, Sciences Sociales. [N.T.]

**Um dos proletirios que Ranciére estudou foi o taqueiro (poser de parguet) Louis Gabriel
Gauny. Diferente dos diaristas, afirma Gauny, o taqueiro é um carpinteiro autbnomo que tem
alguma liberdade para estabelecer seu turno de trabalho: “Muitos operérios, querendo se libertar,
experimentam essa especialidade da marcenaria e lhe fazem concorréncia. Tal profissio cobre esse
homem de fadigas enormes, que s6 se pode compreender experimentando-as, pois é arrastando-se
de joelhos que ele coloca esse assoalho, cujo trabalho o esgota, cuja liberdade o encanta!” (“Le
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travail 2 la tAche”, citado por Ranciére no A Noite dos proletdrios. Arquivos do sonbo operdrio.
Tradugio de Marilda Pereira. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1988, p. 86). Esse texto de Gauny
faz parte da coletinea organizada pelo préprio Ranciére: Louis Gabriel Gauny. Le Philosophe

plébéien. Textes rassemblés et présentés par Jacques Ranciere. Paris: La Fabrique Editions, 2017 (12
ed., 1983). [N.T.]
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Fil6sofos e tedricos da cultura compartilham um conceito analitico poderoso,
a saber, a no¢io de enderecamento [address]. Pensadores tao diferentes como
Immanuel Kant, David Hume, Maurice Merleau-Ponty, Louis Althusser, Michel
Foucault, Jacques Ranciere e Judith Butler usam esse conceito. O mesmo se d4
com Roland Barthes, Stuart Hall, Barbara Johnson, Miriam Hansen, Gayatri
Spivak e Homi Bhabha.* No interior dos diferentes papéis que esses intelectuais

'Ensaio @ Monique Roelofs. Tradugio de Gustavo Guimaries, Pedro Fernandes Galé e
Oliver Tolle.

*Um pequeno exemplo de escritos relevantes incluem Louis Althusser, “Ideology and Ide-
ological State Apparatuses (Notes Toward and Investigation),” in Lenin and Philosophy and
Other Essays (New York: Monthly Review Press, 1971); Michel Foucault, The History of Sexuality,
vol. 1: An Introduction, trans. Robert Hurley (New York: Vintage, 1978); Gayatri Chakravorty
Spivak, “Can the Subaltern Speak?,” in Marxism and the Interpretation of Culture, ed. Cary
Nelson and Lawrence Grossberg, 271-313 (Urbana: University of Illinois Press, 1988); Stuart Hall,
“New Ethnicities,” in Stuart Hall: Critical Dialogues in Cultural Studies, ed. David Morley and
Kuan-Hsing Chen, 441-449 (New York: Routledge, 1996); Miriam Hansen, Babel and Babylon:
Spectatorship in American Silent Film (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1991); Jacques
Ranciere, The Emancipated Spectator, trans. Gregory Elliott (London: Verso, 2009); e Judith

44



Colbheres, portas |[... | como remerentes e destinatdrios | MONIQUE ROELOFS 45

atribuem a nogio de enderecamento se encontra a tarefa de teorizar a subjetividade,
de indicar os meios com que as produgdes culturais progridem e se encontram
inseridas em seus vérios contextos e de analisar o entrelagamento irredutivel da
estética com a politica. Entdo, o que ¢ enderecamento? Como ele funciona?

O conceito de enderegamento contribui com importantes poténcias e fungdes
para a estética. Uma breve nota de explica¢io: entendo a estética [the aesthetic]
como um conjunto de priticas corporificadas conceitualmente marcadas, social-
mente embutidas e multimodais. Junto com as nog¢des de relacionalidade e de
promessa/ameaga, o conceito de enderagamento, a0 meu ver, ¢ uma pega-chave da
ideia da estética. De fato, numa visao da estética que reconhece o funcionamento
desses trés componentes centrais, podemos afirmar a importincia vital que os
significados estéticos tém para nds e também reconhecer algumas das dificuldades
importantes que emergem no campo da estética, quer dizer, dificuldades que tem
a ver com suas conexdes com formas problematicas de diferenciagio social. A
estética, em suma, compreende uma rede de praticas moral e politicamente poli-
valente atravessadas por modos de enderecamento, incluindo promessas/ameagas.
Modos de enderegamento, especificamente, ajudam a organizar padroes de re-
lacionamentos que compartilhamos com pessoas e coisas. A partir do pano de
fundo desta perspectiva sobre a existéncia estética e social e material, podemos
abrir uma ampla gama de possibilidades tedricas a0 examinar mais de perto a
nogio de enderecamento.’ Este ensaio tem inicio com esse projeto.

Vou primeiro de descrever quatro caracteristicas importantes do enderega-
mento, a saber, o seu cardter multimodal, a sua ampla abrangéncia, a sua relacio-
nalidade e direcionalidade. Depois vou de discutir o papel que certos fildsofos e
tedricos proeminentes da cultura atribuem ao enderecamento. A seguir, vou for-
necer um quadro bésico para a sua compreensio. Por fim, vou aplicar esse aparato
a diversas capacidades e outras dimensoes de enderecamento a partir de um conto
de Julio Cortazar, de uma novela de Clarice Lispector, de uma instalagio do artista
afro-americano Pope.L e de uma instalagdo da artista Cinthia Marcelle, associada

Butler, Giving an Account of Oneself (New York: Fordham University Press, 2005s).

3Sobre este relato da estética, enderecamento e a centralidade do enderecamento para a
estética, veja Monique Roelofs, The Cultural Promise of the Aesthetic (NovaIorque: Bloomsbury,
2014), 12, 10, 27, 207, 209-IT , 2I5-16N. 22..
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ao um video dela, o qual foi criado em parceria com Tiago Mata Machado.*

Quatro caracteristicas fundamentais do
enderecamento

A vida nos submerge em redes de enderecamentos. Os modos de enderega-
mento incluem formas verbais, como, por exemplo, exclamagbes, mas tém uma
abrangéncia muito maior do que isso. Os nossos corpos emitem e recebem muitos
tipos de enderecamento. Direcionamos essas formas a linguagem, a seres vivos, a
coisas, a lugares, e todas essas entidades remetem elas de volta a nés mesmos. Mo-
dos de enderecamento envolvem ornamentagio musical e lamentagoes, padroes
abstratos de cores e linhas, punhados de especiarias, cruzamentos de trilhos de
trens, ondulagdes ferventes e contato humano, tal como um tapinha que alguém
d4 nas nossas costas. Eles incluem aspectos do que fazemos e sofremos quando
cheiramos velas, saboreamos uma refei¢io, quando sentimos os bragos alongados,
a velocidade de nossas pernas durante uma corrida ou, ainda, a sensagio da luz
do sol na nossa face. Nossas percepgoes e emogdes, bem como a maneira como
respondemos a elas, envolvem modos de endere¢amento — como quando de-
tectamos uma mentira e observamos a nossa ira ao refutar decididamente um
argumento ou quando estamos preocupados com individuos em situagio dificil
e a procura de solug¢des priticas. Enderecamento, em suma, ocorre em multiplas
modalidades; ele possui grande abrangéncia — ele engloba muitas das nossas
atividades.

Como alguns dos meus exemplos ji sugerem, os modos de enderegamento
nio sio necessariamente intencionais: o sol, ou a matéria, a dgua, a areia ou o
vento, podem se dirigir a nés, mesmo que nenhum deles vise realmente fazer isso.
No contexto da vasta rede de enderecamentos que estabelecemos entre nds — e a

4+A minha discussio neste ensaio serd substancialmente baseada nos manuscritos do livro
Artes de enderecamento: como nos relacionamos com linguagem, pessoas, coisas e lugares (em
revisio) e Estética, Enderegamento e Criagdo da Cultura. Nesses volumes, elaboro as leituras e as
andlises que seguirdo. O primeiro livro oferece uma teoria bésica do enderecamento. O segundo
livro desenvolve esta teoria em conexio com uma ampla gama de temas e questdes.
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abrangéncia do nds e para nds que ocorrem frequentemente no que eu disse dao
origem a uma multidio de perguntas legitimas —, faz sentido pensar no sol em
que nos aquecemos, na onda que estd prestes a rebentar sobre nds, na nuvem de
areia que vem na nossa diregio € NO vento que nos causa frio como entidades que
nos enderecam.

Ao invés da indicagio incontestivel de um ponto de vista ilusério, alucinante
ou devastadoramente solitério, essa maneira de pensar reconhece a importincia e
as indmeras tonalidades de significados que criamos nas experiéncias cotidianas
de nossos ambientes e nos quais dependemos dos comportamentos evidenciados
nio apenas pelas criaturas vivas, mas também, mais amplamente, pelos objetos
e forgas materiais com os quais interagimos. Em poucas palavras, minha visio
ampla e inclusiva de enderegamento procura auxiliar na compreensio das proxi-
midades entre pessoas e coisas. Decididamente, com isso nio se deve ignorar o
significado que as diferengas entre atos intencionais e nio intencionais podem ter
e muitas vezes tém. Em vez disso, recusamo-nos a permitir que essas distingc’)es
nos fagam perder de vista o que também precisamos reconhecer: a centralidade da
experiéncia e os contetidos fenoménicos inerentes a0 nosso envolvimento mutuo
com artefatos e outros objetos.

O enderegamento ¢ caracterizado por sua relacionalidade e direcionalidade
fundamentais: ocorre entre remetentes e destinatirios; além disso, ele é enviado
dos remetentes para os destinatdrios e vice-versa. (E os remetentes, assim, como
ja foi indicado, certamente podem ser pardais ou oradores, mas também pogos,
torneiras, sonatas de piano ou decretos legais). Na medida em que todo ende-
recamento serve de suporte para as relagdes e as diregdes, os relacionamentos
particulares e estratos de direcionalidade — que codificamos nas redes de ende-
regamento em que nos inserimos — variam e passam por turnos a medida que
nos envolvemos no enderecamento. A relacionalidade e a direcionalidade que
marca o enderecamento, portanto, assume formas evolutivas conforme adotamos
e retomamos modos especificos de enderegcamento.
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Linhas filos6ficas/tedricas que investigaram o
enderecamento: Hume, Kant e Barbara Johnson

Numerosos filésofos e tedricos utilizam o conceito de endere¢camento. Vou
esbogar rapidamente uma pequena amostra dessas abordagens, descrevendo a
fungio estrutural que Hume e Kant atribuem implicitamente ao fendmeno do
enderecamento, para tratar das suas reflexdes sobre a publicidade estética, e desta-
cando a operagio do enderecamento como uma ligagio entre texto e contexto,
operagio identificada pela tedrica literdria Barbara Johnson.

Hume e Kant empregam ambos a nogio de enderecamento para imaginar um
contexto cada vez mais cosmopolita e esclarecedor para a produgio e recepgio esté-
ticas. Kant, de maneira intrigante, em seu famoso ensaio O gue ¢ Esclarecimento?,
localiza o enderecamento no centro de uma cultura iluminista. Ao ressaltar o
enderecamento que dirigimos ao publico de leitores como “homens de conheci-
mento”, ele implicitamente o torna um aspecto fundamental de sua estética.’ A
estética [the aesthetic]entra em seu texto por meio da fungio esclarecedora que ele
atribui aos atos de leitura e escrita. Dada a énfase de Kant na importincia moral
e politica do Esclarecimento, outorgando um papel aos meios de comunicagio
e, portanto, também aos instrumentos de enderegamento (coisas como papel,
caneta e tecnologias impressas), juntamente com os sistemas de treinamento e
padrdes de circulagio que esses elementos exigem, o seu ponto de vista, assim
compreendido, estenderia para o funcionamento de outras formas estéticas de
enderecamento, como, por exemplo, intercAmbios titeis ou fazer musica, o que,
afinal, pode contribuir ou para o Esclarecimento ou diminui-lo. Assim, podemos
interpretar Kant como alguém que visualiza implicitamente o enderegamento
como um lugar de agenciamento estético e de comunidade estética. Este lugar,
para Kant, abrange potencialmente o que ele chama povo como um todo ou
"sociedade cosmopolita” — em alemio, eine Welthiirgergesellschaft,® ou, literal-

SImmanuel Kant, “An Answer to the Question: “What is Enlightenment?,”” in Political
Writings, 2nd, enlarged edition, ed., Hans Reiss, trans. H. B. Nisbet (Cambridge: Cambridge
University Press, 1991), s5.

¢ Immanuel Kant, “Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung?,” in Kants gesammelte
Schriften, vol. 8, ed. Konigliche Preussische Akademie der Wissenschaften, 3-42 (Berlin: Walter
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mente, uma sociedade de cidadios do mundo. Assim, ele imagina uma plataforma
cosmopolita para o enderegamento estético.’

Podemos encontrar um movimento andlogo em Hume. Em seu ensaio fun-
damental Of the Standard of Taste, ele fala de obras de arte que sdo "enderegadas
aum publico"(grifo meu) e exige que seu observador obtenha liberdade frente a
preconceitos ao lidar com essas obras.® De acordo com isso, o observador estético
deve tornar o modo de enderecamento que adota em relagio 4 obra adequado
a forma publica de enderecamento da obra. Hume, entretanto, espera que esta
forma publica de enderecamento, por sua vez, seja receptiva aos modos de en-
derecamento que os perceptores podem presumir diretamente a partir da obra.
Assim, ele esbo¢a um modelo de enderecamento muatuo que ocorre entre obras
de arte e observador. Este cendrio reciproco, conseqiientemente, serve como base
para uma estética cosmopolita, que ultrapassa paises e épocas especificas. Surpre-
endentemente, as teorias de Hume como de Kant postulam publicos compostos
pela humanidade em geral e circulos particulares e historicamente especificos (no
caso de Hume, publicos visando determinadas produgdes culturais e, no caso
de Kant, publicos histéricos que ele considera necessitados de esclarecimento
cada vez maior). Em ambos os fil6sofos, cuja centralidade para a compreensio
contemporinea da estética ¢ dificil de superestimar, encontramos uma dualidade
e uma coincidéncia de especificidade e generalidade, particularismo e abstragio.

E a dimensio particularista de enderegamento que ocupa um lugar central em
andlises culturais mais recentes, as quais entendem o enderecamento como um
veiculo para trabalhos raciais e para o posicionamento contextual das obras de
arte. A tedrica literdria Barbara Johnson, por exemplo, usa a nogio para identificar
as orientagdes e solicitagdes que as obras de arte dirigem a publicos em contextos
histéricos concretos. Em uma discussio do ensaio de Zora Neale Hurston, How it
Feels to be Colored Me, Johnson mostra como Hurston "desconstréi os préprios
motivos de uma resposta” a pergunta encapsulada no titulo de Hurston, respon-

de Gruyter, 1902-), 37.

7Sobra essa leitura de Kant, ver Monique Roelofs, “Kantian Mouthliness: Enlightenment,
Address, Aesthetics,” differences 26.2 (2015): 29-60.

8David Hume, “Of the Standard of Taste,” in David Hume, Selected Essays, ed. S. Copley
and A. Edgar (Oxford: Oxford University Press, 1998), 14s.
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dendo: "Comparado com o que? A partir de quando? Quem estd perguntando?
Em que contexto? Para qual propdsito? Com quais interesses e pressupostos?”™
Johnson conclui disso que as concepgdes de identidade racial nio podem ser
dissociadas dos modos de enderecamento a que estdo incorporadas: "Qualquer
tentativa de retirar de um texto uma imagem ou esséncia da negritude”, ela escreve,
"¢ obrigada a violar a estratégia interlocutéria de sua formulagio” (177-8). Em
geral, Johnson argumenta que as representagdes da identidade e da diferencga
sociais dependem para seus significados das formagées de enderegamento em que
so inseridas: "questdes de diferenca e identidade sdo sempre uma fungio de uma
situagdo interlocutdria especifica — e as respostas, questdes de estratégia“(178).
As situagoes interlocutérias sdo, claramente, cenas de enderecamento. Inserindo
a proposta de Johnson na terminologia do enderecamento, podemos concluir
que, segundo o seu ponto de vista, as construgdes artisticas da subjetividade racial
sio, em grande parte, fungdes de modos de enderecamento que obras de arte
direcionam e assumem como algo que ocorre nas condig¢des mais amplas em que
sdo posicionadas. O observador de uma obra de arte que deseja apreender os pon-
tos de vista do trabalho de uma determinada identidade racial, nessa abordagem,
seria assim solicitado a responder e a ter em conta as particularidades pertinentes
da configuragio interlocutéria em torno da obra. Enderegcamento, aqui, ¢ um
conector (altamente seletivo) entre texto e contexto.

Ao empregar a palavra "interlocutdrio”, devo mencionar que o conceito de
enderecamento, conforme a minha compreensio, excede o imbito dos atos de
fala de Austin. Por meio da nogio de enderecamento, quero suscitar questoes
sobre normas e formas que a teoria do ato de fala deixa de lado.

Um quadro basico para analisar o enderecamento

Dada a vasta terminologia em circulag¢io para enderecamento, serd til ofe-
recer uma defini¢io. Os modos de enderecamento sio as formas de significagio
multimodais que direcionamos para a linguagem, pessoas, criaturas inumanas,

9Barbara Johnson, “Thresholds of Difference: Structures of Address in Zora Neale Hurston,”
in A World of Difference (Baltimore: The Johns Hopkins University Press, 1987), 178.
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coisas e lugares, e eles para nds e para cada um dos outros. O enderecamento,
entio, ocorre em todos os sentidos, na cogni¢o e na emogio. Em sua colegio de
estérias de 1962, Historias de Cronopios y de Famas, Cortizar investiga as capaci-
dades e limitagoes de vérios tipos de enderecamento. O conto de abertura, que
nio possui titulo, da primeira parte do livro, este sim denominado "O Manual de
Instrugdes”, enderega ao leitor varias instrugdes. Aqui estd uma dekas:

Apretar una cucharita entre los dedos y sentir su latido de metal,
su advertencia sospechosa. Cémo duele negar una cucharita, negar
una puerta, negar todo lo que el hbito lame hasta darle suavidad
satisfactoria. Tanto mds simple aceptar la ficil solicitud de la cuchara,
emplearla para revolver el café.

Dentro de um regime doméstico cotidiano, esta observagéo sugere que os
objetos exercem uma for¢a normalizadora. A passagem de Cortdzar indica que
a atragio estabilizadora do que consideramos ser a vida ordindria ¢ encontrada
— pelo menos em parte — na interagio entre pessoas e coisas. As coisas fazem
pedidos. As pessoas, por sua vez, ddo respostas a esses pedidos.” Objetos dirigem
modos de enderegamento ao narrador, o qual dirige modos de enderecamento
aos objetos. Esses dois tipos de modos se desdobram em resposta uns aos outros.
Eles geram uma rede de relacionamentos entre remetentes e destinatrios que
dd4 sustentagdo a um curso previsivel de eventos. Muito ocorre aqui no nivel do
enderegamento.

O enderecamento cria um tipo de normatividade: os pedidos e os coman-
dos dos objetos transmitem normas apliciveis a0 comportamento do narrador.
O enderegamento incorpora formas de relacionalidade que surgem nos veto-
res pessoa-colher ou pessoa-porta, funcionando em ambas as diregdes, da coisa
ao narrador e do narrador a coisa. O enderecamento d4 suporte a medidas de
agenciamento que estao em negociagio: Cortdzar aponta para variedades de agen-
ciamento que sio parcialmente inerentes a colher ou a porta e parcialmente ao

*°Julio Cortdzar, Historias de Cronopios y de Famas (Buenos Aires: Ediciones Minotauro,
1962), 1I-12.

"Cortdzar emprega o termo “replica” como imagem da nuvem retida na memoria. Esse termo
¢ alguma coisa ambigua entre cSpia e resposta. Cortdzar, Historias de Cronopios y de Famas, 12.
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narrador. O endere¢amento respalda uma dimensio da ordem: o arranjo domés-
tico materialmente instituido que estd em jogo nos modos de enderegamento
estendidos por objetos e pessoas. Por fim, o endere¢amento codifica registros de
significado estético, ou seja, a sensagio da pulsagio da colher de chd, a sensagio de
um aviso desconfiado, a suavidade de um estado de coisas habitual e a facilidade
de um pedido ou a dor do nio atendimento a esse pedido. As linhas reciprocas
de enderegamento que conectam o narrador de Cortézar com a colher e a porta
nio sio inteiramente exclusivas das relagdes domésticas desse personagem, mas
realizam um gesto para um fenémeno mais amplo: o enderecamento impregna
nossos compromissos com o mundo. E um sustentéculo da organizagio social
material e um pilar da vida estética.

Participamos de estruturas de enderecamento (como as inerentes a familias,
parques de diversao, museus, estagdes de trem e prefeituras) em que sio comuns
certos modos de enderecamento (incluindo beber café, brincar, olhar, andar, pagar,
debater). Estes modos incorporam normas de enderegamento (critérios e c6digos
que regem, por exemplo, manuseio do café ou de areia, rotinas de visualiza¢io
e exibi¢io, locomogio sobre superficies planas, escadas e elevadores, transagoes
financeiras e tentativas de persuasio). Essas normas produzem efeito em cenas
e roteiros de enderecamento (nosso comportamento ao escalar uma montanha,
passear alegremente em um parque, ou deslizar por um escorregador, por exem-
plo, é normalmente orientado por certos cendrios padronizados, assim como os
comportamentos que exibimos ao nos envolvermos em colapsos explosivos de
uma coliga¢io ou em busca de consenso).

O enderegamento, em suma, d4 suporte a ordens de normatividade, relacio-
nalidade, agenciamento e significado estético. E uma ferramenta para a criagdo
de relagoes esteticamente mediadas que temos com pessoas, criaturas inumanas,
coisas e lugares. Em outras palavras, o enderecamento ajuda na orquestragio das
redes de relacionalidade estética em que habitamos.” Normas, formas, estruturas,
cenas e roteiros de enderecamento sao componentes essenciais, em virtude de qual
enderecamento cumpre com esses papéis. Na verdade, fornecendo um modelo bi-
sico para o entendimento do enderecamento, podemos reunir as operagoes desses

' Para a nogio de relacionalidade estética, ver Monique Roelofs, The Cultural Promise of the
Aesthetic (New York: Bloomsbury, 2014), 1, 8, 10, 210-11.
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componentes centrais na seguinte tese: os modos de enderecamento incorporam
normas e formas de enderecamento que governam cenas e roteiros de enderega-
mento, os quais desempenham seu papel nas estruturas de enderecamento. Uma
boa parte do trabalho e das fun¢oes de enderegamento podem ser atribuidas aos
elementos e aos mecanismos que destacamos nesta breve proposta. Este ponto de
vista, em linhas gerais, ¢ entdo do aparato de enderecamento que emprego ao me
referir a essa nogio.

Minha tese fornece uma compreensio sintética de enderecamento, que, indis-
cutivelmente, estd operante em uma variedade de abordagens diferentes e menos
abrangentes do fendmeno. Enquanto a nomenclatura de formas, cenas, roteiros
e estruturas faz sua apari¢io em discussdes sobre enderecamento na literatura,
o termo normas de enderegamento é novo, assim como minha interpretagio dos
conceitos que este vocabuldrio expressa, e meu modelo para funcionalidades
colaborativas de normas, formas, estruturas, cenas e roteiros.

Nio por acaso observamos algo na estéria de Cortazar que também pode-
mos reconhecer nas perspectivas de Kant e Hume: tanto na visio kantiana de
Esclarecimento como na visio humeana de um sistema estético transcultural, o
enderecamento serve de base para um ordem de normatividade, relacionalidade,
agenciamento e significado estético.

Historias de cronopios y famas de Cortézar permite colher mais informagoes
sobre o enderecamento. De modo a criar uma base para essa empreitada, farei, em
primeiro lugar, um rdpido esbogo da cole¢io como um todo e depois examinarei
em detalhes a estdria de abertura sem titulo.

Historias de cronopios y de famas de Julio Cortdzar

Cada uma das quatro partes do livro revela um tipo diferente de entidade ou
evento que questiona as normas, formas, estruturas, cenas e roteiros de endere-
¢amento que suportam configuragdes de nossos mundos sociais e materiais. A
primeira parte, “Manual de instrucciones”, apresenta histérias que contém instru-
¢oes como Instrucciones para subir una escalera. Mesmo quando essas instrugdes
dizem respeito a artefatos supostamente cotidianos, como uma escada, eles pres-
crevem alguns cendrios muito notédveis e desfamiliarizam nossa experiéncia desses
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objetos, bem como o nosso senso de nés mesmos como atores que lidam com
esses objetos. A segunda parte, intitulada “Ocupaciones raras”, descreve com-
portamentos insurgentes que questionam as maneiras pelas quais as coisas sao
normalmente realizadas em vérios tipos de contextos institucionalizados. A ter-
ceira parte, “Material plastico”, apresenta substincias transmutadoras. A quarta
parte, “Historias de cronopios y de famas”, gira em torno de trés tipos de criaturas
inventadas. Cronopios so seres apaixonados e desordenados que prosperam
em estados de incalculabilidade. Famas gosta de controlar o que estd aconte-
cendo. Esperanza aguarda o que acontecerd. Os comportamentos dos trés tipos
de personagens e seus confrontos na tltima parte do livro — juntamente com o
repertdrio de instrugdes, comportamentos incomuns € substincias mutdveis nas
trés primeiras partes — nos proporcionam um grande ndmero de oportunidades
para considerar o enderecamento em atividade: o plano da colegdo de estérias
de Cortizar ¢ propicio para reflexdes sobre as oscilagdes do enderecamento entre
as dualidades de liberdade e restri¢io, bem como de estase e mobilidade. Ao
longo da colegio, a conduta das pessoas e as atividades da linguagem surgem
segundo seu uso material e em seu envolvimento com os comportamentos de
coisas e lugares. A organizagio do livro também se presta a um exame das formas
pelas quais ambos os lados das polaridades de liberdade e restrigio e estase nao
estdo operantes no outro, mas, em dltima andlise, também dependem do outro.
Esta interligagio se torna evidente primeiro na estéria de abertura sem titulo de
Historias de cronopios y de famas, a qual agora vamos examinar mais de perto.

Colheres, portas, ruas, insetos, jornais e pessoas como
remetentes e destinatirios

Na narrativa sem titulo com a qual ele abre Historias de cronopios y de famas,
Cortézar esboga um contraste entre atividades habituais e ocorréncias imprevistas
que podem interromper tais rotinas. Ele ancora a esfera familiar em roteiros de
enderegamento que vinculam o narrador a objetos como colheres e portas, como
ja observei. O reino da vida comum também encontra apoio nas coisas que estio
em seu lugar para o narrador, como “la misma tristeza de las casas de enfrente,
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del sucio tablero de ventanas de tiempo con su letrero ‘Hotel de Belgique™’(11).
Mais do que isso, esse plano de atividade se instala em distincias intransponiveis,
separando-o dos outros. A linguagem ¢ um fator importante nesses arranjos,
como a placa do hotel ja indica. Simbolos verbais, sugere o narrador, encapsulam
formas vaporosas e fluidas no interior de formas familiares. Consequentemente,
eles restringem os modos de enderecamento de que os seres humanos e as coisas
s20 capazes. Como o narrador diz: “Castigarse los ojos mirando eso que anda por
el cielo y acepta taimadamente su nombre de nube, su réplica catalogada en la
memoria.” (12) Indicando nossas tendéncias linguisticas para aprisionar as coisas
e borrar as possibilidades de enderegamento, esse comando também anuncia
uma tendéncia contraria. Como sugerido pela palavra “taimadamente”, o que
estd em questdo aqui ¢ uma estratégia, e nao uma inevitabilidade. O narrador
ironicamente sugere que a instrugio que ele deu ¢ precisamente o tipo de regra
que nio desejaria seguir. Assim Cortdzar nos alerta para as formagoes alternativas
que podemos incubar dentro da triade de palavras, objetos e imagens. ParAmetros
de restri¢io andam de mios dadas com elementos de liberdade. Momentos de
estase convergem com registros de movimento.

A dinimica entre essas diferentes polaridades marca também uma metéfora
que permeia virios contos de Historias de cronopios y de famas, bem como outros
escritos de Cortédzar, ou seja, a figura de um ladrilho de vidro. Este dispositivo
¢ fundamental para a sua investigag¢io sobre as potencialidades e os limites do
enderecamento. Cortézar apresenta a imagem do ladrilho para o leitor de sua
colegdo no inicio da histéria de abertura, onde nos encontramos com o narrador
no meio de seus atos domésticos do dia a dia. Situado em Buenos Aires, como
a maioria das outras histdrias de cronopios e famas, o conto, desde o inicio,
estabelece um quadro de experiéncia cosmopolita. O Hotel Belgium estd préximo.
Um jornal deve informar o narrador sobre “lo que occurrié en cualquiera de los
rincones del ladrillo de cristal”, “en cuyo centro” ele 1€ o jornal durante o café da
manhai (11). Este ladrilho é uma “masa pegajosa que se proclama mundo” (11). No
entanto, o idioma do jornal pode funcionar como o termo “nuvem” na sua fungio
inibidora (quando esse substantivo limita o que vemos acontecendo no céu) e
estreita a interconexio cosmopolita com o resto do globo. Restri¢des andlogas
podem limitar as capacidades do lipis do narrador ou de “la novela abierta sobre
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la mesa [que] eche a andar otra vez en la bicicleta de nuestros anteojos” (12). Na
mesma linha, parece ndo haver maneira de superar a distincia que nos separa de
“lo otro tan cerca de nosotros”, por empurrar [empujar] “del centro del ladrillo
de cristal... hacia afuera” para esse “inalcangdvel” outro (12). O ladrilho se coloca
entre individuos, impedindo a sua conexio. Como habitante do compartimento
de cristal, o destino do narrador é estar encaixotado.

O ladrilho, de fato, conhece estados varidveis de confinamento, assumindo a
forma do apartamento e do prédio onde a agio se dd. Mas também ¢ grudento e
viscoso: compreende uma “la masa pegajosa” (11); torna-se uma “masa transpa-
rente” (11); e se transforma em uma “pasta de cristal congelado” (12). No sem
paradoxo, o cdmodo de vidro muda de um estado de constri¢io para outro: de
jornal ele se transforma em globo, no intestino do narrador, no seu pénis, na cama
que ele compartilha com uma mulher e no “paralelepipedo de nombre repug-
nante” (11) que ele visita pela manha e que Cortdzar deixa inonimado. Alguma
medida de fluidez nio é estranha ao ladrilho.

De fato, vérios acontecimentos inesperados, como a cangio dos vizinhos do
andar de cima, rompem a previsibilidade associada ao compartimento do cristal.
Uma mariposa pode de repente pousar no ldpis, que “late como un fuego cenici-
ento, mirala, yo la estoy mirando, estoy palpando su corazén pequenisimo, y la
0igo, esa polilla resuena en la pasta de cristal congelado, no todo estd perdido” (1).
O ladrilho tem certa plasticidade. O jornal, além disso, de que somos informados
istno final da histéria, precisa ser comprado na esquina da rua.

Cuando abra la puerta y me asome a la escalera, sabré que abajo empieza
la calle; no el molde ya aceptado, no las casas ya sabidas, no el hotel de
enfrente; la calle, la viva floresta donde cada instante puede arrojarse sobre
mi como una magnolia, donde las caras van a nacer cuando las mire, cuando
avance un poco mds, cuando con los codos y las pestafas y las ufias me
rompa minuciosamente contra la pasta del ladrillo de cristal, y juegue mi
vida mientras avanzo paso a paso para ir a comprar el diario a la esquina

(12-13).

Embora o ladrilho reafirme-se resolutamente na rua, surge a possibilidade de
que, no burburinho da cidade, o jornal e o ato de pegi-lo cheguem como uma
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magnolia — um evento inesperado, uma incongruéncia estética que rompe a ro-
tina do cotidiano. Ao invés de levantar todas as restri¢oes, a viagem que o narrador
embarca na rua faz com que ele se envolva em pequenos pedagos de movimento,
como o bater das asas da traga e a batida de seu coragao minudsculo. Acumulando
sobre trechos diminutivos, na passagem acima, pequenos e quebrados fragmen-
tos de tempo e espago se expandem antes de se contrairem rapidamente com a
mengio do destino do narrador.

Para Cortdzar, redugio e amplia¢io, bloqueio e mobilidade, esvaziamento
semintica e reabastecimento andam juntos. Assim como o substantivo “nuvem”
admite uma organizagio lingiiistica e estética mais rica do que a que ela alcanga
em suas operagdes de confinamento, as cintilagoes e vibragdes que ocorrem na
rua acenam para um escopo ampliado de normas, formas, cenas e roteiros de
enderecamento. Esse arranjo ultrapassaria a estrutura do enderecamento mantido
por rotinas ossificadas. Isso permitiria a realizagio de uma ordem transformada
de normatividade, relacionalidade, agenciamento e significado estético. A possibi-
lidade de uma ocupagio estética global reconfigurada, que desaloja os significados
dados e permite que aqueles que sio diferentes possam brilhar, repousa em flexi-
bilidades e movimentos instituidos pelos estilhagos, fragmentos e arrepios que
compdem a jornada das ruas. Apenas entido podem recuar em segundo plano
as hierarquias geopoliticas que atendem a modernidade, incluindo as linhas de
influéncia neocolonial que elas instauraram. Em suma, a partir do que ocorre no
espago urbano, Cortzar pde a prova nossas capacidades para aquilo que podemos
chamar de desvinculagio descolonial dos lagos de controle e regulagio, de modo
que repensemos modelos de autoridade epistémica, politica e estética. Ele sinaliza
elementos de tipos alternativos de determinagio espacial e temporal, que escapam
a certas desobriga¢oes modernas.

Por um lado, os jornais, ldpis e romances — juntamente com a parafernélia
cotidiana que acompanha essas figuras de leitura e escrita, como colheres de
cha, portas, apartamentos e ruas — podem implicar vizinhancas e distdncias
aglutinadas, a modo de ladrilhos, entre centros locais e globais e periferias, e
entre aqueles os locais culturais que sio considerados temporalmente mais ou
menos avangados (Argentina/América Latina - Europa). Por outro lado, esses
objetos e lugares cotidianos podem abrigar insetos animados, magnélias de cores
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vivas, melodias hipnotizantes, coragdes palpitantes e rostos entusiasmados que
precipitam toques e contatos diferentes, mais vivos.

A indica¢io de Cortdzar sobre a nuvem aponta para a possibilidade de en-
contrar as normas, as formas e os roteiros de enderecamento codificados em
configuragdes de palavra, imagem e coisa com modos de enderegamento que se
movem lateralmente as estruturas operacionais de enderecamento. Isso nio nos
desloca para uma zona de liberdade total ou auséncia de restrigoes, mas noslocaliza
numa estrutura reformulada de enderecamento, tal como emblematizada pelo
reaparecimento do ladrilho na rua. Podemos nos alongar de maneira particular
para além das imagens mirradas e das estruturas de endereamento sedimentadas
que os abrigam. O jornal pode nos dar acesso a qualquer canto do globo, mas ¢
adquirido na esquina de uma rua. Temos que compré-lo. Precisamos nos envol-
ver em modos concretos de enderecamento para 1é-lo. O ladrilho ¢ transparente
— podemos olhar através dele — mas nio podemos escapar dele. As estruturas
mediadoras de enderegcamento sio inevitaveis. Quando uma desaparece, outra
surge em um lugar diferente. Além disso, para dar suporte a significados e permitir
mudangas sociais desejéveis, essas estruturas exigem certa estabilizagio. Em outras
palavras, elas tém que ser ou tornar-se de certa maneira algo como um ladrilho.
Constelagoes de enderecamento, assim, circunscrevem um cendrio histérico para
as nossas atividades e delimitam um terreno a partir do qual avangamos. Embora
existam fortes tensoes entre liberdade e restricio, entre movimento e estase, esses
registros dependem um do outro.

Depois de refletir por um momento sobre a histéria de abertura de Cortézar,
estamos agora em posicio de desenvolver a visio de enderecamento que formulei
e de enfrentar as suas outras dimensoes.

A ubiquidade da estética [the asthetic]

O quadro de normas, formas, estruturas, cenas e roteiros de enderecamento
que descrevi nos fornece um vocabuldrio para teorizar a saturagio completa de
nossa vida cotidiana e do mundo da arte com significados estéticos. Normas e
formas de enderecamento estio operantes em todas colocagdes mais infimas de
nossos compromissos materiais com o mundo. Cortdzar reconhece isso com suas
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figuras da colher e da porta que demandam de nés. Ele reconhece o significado
empirico, disciplinar e potencialmente rebelde das normas e formas omnipresen-
tes e heterogéneas que nos cercam através da imagem do narrador que sente dor
ao rejeitar os pedidos da colher e da porta. Outro aspecto da omnipresenga das
normas e formas de enderecamento em nossos mundos vitais aparece quando
Cortdzar, na histéria “Qué tal, Lépez?”, faz com que meditemos sobre o que ¢
preciso para dizer “old!” a um amigo que encontramos na rua, enquanto muitas
ocorréncias semelhantes precederam essa ocasido particular (82-83). As dimensdes
estéticas marcam todos esses locais de normatividade e essas instincias de forma
historicamente enredada: a estética permeia a linguagem, pessoas, coisas e lugares,
bem como as intera¢des entre eles.

Desestabilizando estruturas do enderecamento: O
conto da pobreza de Clarice Lispector

Em sua novela 4 hora da estrela, publicada em 1977, Clarice Lispector assume
a voz do autor ficcional Rodrigo S.M. para contar a histéria da indigente, feia
Macabéa, uma mulher do nordeste brasileiro, no final da adolescéncia. Privada de
seus pais na juventude e criada por sua tia, Macabéa se muda para o Rio de Janeiro.
Ela mal ganha para sobreviver em sua profissio de datilégrafa, um trabalho que
estd prestes a perder por causa de seus erros de digita¢io e das manchas que ela
deixa no papel. Ela nio ¢ dada a formular frases e acredita que ¢ feliz. De vez
em quando, Macabéa se encontra com o namorado Olimpico, que, desejando
se tornar um politico, a abandona por sua colega de trabalho, Gléria. Macabéa
normalmente fica com fome. Ela mantém sua vida interior ouvindo “a hora certa,
cultura e antincios” na Rddio Reldgio, como ela chama seu radio emprestado
ou, mais precisamente, os programas que ela acompanha através do aparelho.”
Expulsa da vida social normativa por conta de sua repugnincia, Macabéa, no
entanto, colhe abundante prazer estético de coisas comuns, especialmente “sem
importincia” como ela: "Assim registrou um portio enferrujado, retorcido, ran-
gente e descascado que abria o caminho para uma série de casinhas iguais de

BClarice Lispector, A4 hora da estrela Rio de Janeiro: Editora Rocco, 1998, p. 71.
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vila. Vira isso do énibus. A vila além do nimero 106 tinha uma plaqueta onde
estava escrito o nome das casas. Chamava-se ‘Nascer do Sol’. Bonito o nome que
também augurava coisas boas."* Macabéa encontra alegria nos detalhes estéticos
que ela percebe nas margens da cidade — elementos que muitas vezes comunicam
agudamente o leitor de sua posi¢io (de Macabéa) em, ou melhor, para além do
tecido social aceito. Ela saboreia os pingos que ouve no ridio, os avisos dos navios
de carga passando pelas docas e os gritos de um galo. Assim como Macabéa ama
marginilia estética, Rodrigo a ama. “Sim, estou apaixonado por Macabéa a minha
querida Maca, apaixonado pela sua feiura e anonimato total pois ela nio ¢é para
ninguém. Apaixonado por seus pulmées frégeis, a magricela."> Nio obstante —
ou talvez precisamente por causa de — seu amor esteticamente alimentado pelo
personagem que ele criou, Rodrigo a deixa morrer depois que uma cartomante
prediz seu encontro iminente com um estrangeiro rico e justo, inspirando nela
um anseio pelo futuro, que ela nunca sentira antes. Neste momento, Macabéa
deixa sua perspectiva estética desinteressada e Rodrigo perde 0 interesse por sua
protagonista.

A novela denuncia o papel desempenhado pela beleza — e a estética mais
amplamente — no abandono de Macabéa. 4 hora da estrela desafia o sistema de
enderecamento em que sua protagonista ¢ colocada, junto com o leitor e a prépria
Lispector.16 Aqui vou condensar uma longa anilise para focar apenas em alguns
aspectos do enderecamento da novela. Em poucas palavras, o romance se abstém
de postular uma estrutura de enderegamento que ofere¢a uma visio inabaldvel
e unidirecional sobre o bem e a verdadeira beleza. Lispector, portanto, desloca
o léxico da beleza, perturbando o padrio de enderecamento e relacionamentos
que esse conceito ajuda a manter — padrio simultaneamente de género, classista,
colonial e racializado.” Uma atitude ética e esteticamente legitima por parte dos

“Idem, p. s57.

SIdem, p. 72.

Para uma discussio mais detida desses aspectos do romance, ver Roelofs, The Cultural
Promise of the Aesthetic, 89-93, 102-105, 178-86, 195, 198-99, 203-205.

7Para uma investigagio mais ampla do significado de enderecamento para criticas artisticas
das formacoes de racializagio, de sexismo, construgio de classes e colonialismo (em seu entrela-
camento com outras categorias da diferenga), ver Monique Roelofs, “Estética, enderecamento
e ‘sutilezas’ raciais” (Aesthetics, Address, and Racial “Subtleties”), in Estética em preto e branco,



Colberes, portas |[...| como remetentes e destinatdrios | MONIQUE ROELOFS 61

privilegiados para com os pobres nio ¢ oferecida — nem Rodrigo, nem Lispector,
nem o leitor sdo absolvidos da cumplicidade com as desgragas de Macabéa. Lis-
pector mina a linguagem da beleza e da feitra que sustenta o negligencidvel ser
social de Macabéa e decreta seu abandono.

Em dltima andlise, no entanto, a vida estética do leitor continua, assim como
a do autor: “as nuvens sio brancas e o céu é todo azul”.® 4 hora da estrela
conclui com a recomendagio: “Nio esquecer que por enquanto é tempo de
morangos. Sim”."” A exigéncia da acusagio realizada por Rodrigo e a urgéncia de
uma narrativa que grita e golpeia o leitor no estdbmago se dissolve em banalidades
estéticas. Ao mesmo tempo, essas observagoes coloquiais sinalizam percepgoes,
desejos € gostos estéticos concretos que compdem nossa experiéncia de espago e
tempo e, de tal forma, se dirigem [address] ao leitor como agente estético.

Se o romance atinge o tipo de desfecho que ¢ tipico dos filmes — o assassinato
de uma protagonista feminina — as Gltimas palavras de Macabéa, “Quanto ao
futuro”, convidam-nos a contemplar os novos passos do afastamento do sistema
estético que resulta na morte de Macabéa e inventar um quadro alternativo de
significado estético.** Na dedicatéria inicial, o autor-alter-ego-Lispector observa:
“Essa histdria se desenrola num estado de emergéncia e calamidade publica. Eum
livro inacabado porque nio oferece resposta. Uma resposta que espero que al-
guém em algum lugar do mundo possa fornecer. Vocé talvez?”*' A frase “.Quanto
ao futuro.”, cercada por um ponto inicial e final, apareceu anteriormente como
um dos titulos que Lispector elenca para a obra.* E também — o ponto final, mas
nio o ponto inicial incluido - a frase com a qual Rodrigo imagina comegar sua
histéria de Macabéa. Dado que a novela nos entrelaga como leitores no sistema
estético que denuncia, também nos apresenta virias opgdes para o enderecamento
para o qual sinaliza o romance, um dos quais seria o de assumir o endere¢amento
da segunda pessoa e tentar fornecer uma resposta a catistrofe desencadeante que,

ed. Carla Milani Damiio and Fabio Ferreira de Almeida (Goidnia, Goids: Edi¢des Ricochete and
CEGRAF/UFG, 2018). Obra no prelo, a ser publicada em maio de 2018.

#dem, p. 34.

“Idem, p. 88.

**Idem, p. 86.

*Idem, p. 86.

*Idem, p. 22.
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de acordo com o romance, estd em processo e do qual, o narrador-autor implica,
participamos enquanto lemos a histéria. O romance nos leva a criar uma estrutura
estética alternativa, que possa constituir uma resposta a um enigma da pobreza
estetizada de modo inadequado.

“A hora da estrela” e “.Quanto ao futuro.” sio apenas dois titulos numa
série que inclui, entre outros, “O direito ao grito”, “Lamento de um blue”, “Ela
nio sabe gritar”, “Assovio no vento escuro”, “Eu nio posso fazer nada” e “Saida
discreta pela porta dos fundos”.* A hora da estrela nio nos diz qual das histdrias
que estamos lendo enquanto lemos a novela, e podemos estar lendo todas elas,
embora sejam diferentes. Vemos aqui mais uma maneira em que a Lispector deses-
tabiliza a estrutura do enderecamento abrigando ela mesma, Rodrigo, Macabéa
e o leitor. O enderecamento da segunda pessoa ao leitor, as multiplas formas
e cenas do enderegamento indicadas pelos titulos e o szarus da obra como um
romance em que estamos envolvidos como leitores, encorajam-nos a criar novas
formas de enderecamento e relacionamento no estado de cataclismo estético que
o romance descreve como o nosso.** Aqui, o enderecamento alcanga o contexto
da obra, como indica Johnson. O romance examina o poder da literatura como
um componente da esfera publica. Por meio de suas distintivas e auto-defletoras
formas de enderecamento, ademais, A4 bora da estrela atinge a estrutura de publi-
cidade estética em que estd situada — o sistema de enderecamento publico que
Hume e Kant procuraram teorizar.

Reorganizando plataformas de publicidade estética: os
SUSSUrros cosmopolitas de Pope.L

A obra Whispering Campaign (2016-17), do artista afro-americano William
Pope.L, foi instalada em muitos lugares em Kassel e Atenas durante a Documenta
14 [figs. 1-7]. O visitante da instalagio poderia ouvir sussurros em todos esses

»Idem, p. 22.

**Promessas estéticas realizadas no e pelo romance desempenham um papel importante na
apresentagio desta tarefa para o leitor pela novela. Ver Roelofs, The Cultural Promise of the
Aesthetic, 178-86, 195, 198-99.
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Fig. 1: Pope.L, Whispering Campaign nation, people, sentiment, language,
time, 9,438 hours. Documenta 14, Athens, Greece, 2017. Photo: Freddie Faulkenberry © Pope.L,
courtesy of the artist and Mitchell-Innes & Nash, NY.

locais diferentes. Performances ao vivo foram organizadas em estidios fechados
e pragas publicas, e as transmissoes de ridio poderiam ser ouvidas tanto dentro
como fora da exposi¢io. Autofalantes foram colocados, por exemplo, perto de
banheiros, debaixo de uma escada perto de um café; entre salas de exposigoes; em
estacionamentos; € sob um carro estacionado na rua. Ouvindo a trilha sonora
e lendo o folheto de acompanhamento, apreende-se, entre outras coisas, séries
de nimeros, fragmentos narrativos sobre a negritude, Europa e lugar (EUA-
Alemanha-Grécia, entre outros paises como México, Libia, Iraque), fragmentos
de histérias sobre guerra e imigragio, informagdes histdricas acerca de revolta e
protesto, e, repetidamente, o slogan/declaragio “ignorincia é uma virtude”.*
Em sua efusiva desarticulagio, essas criagdes sonoro-textuais superam o que
normalmente é ouvido ou lido nos espagos publicos nos quais a cultura autorizada
se vé refletida. A obra descentrada de Pope.L traz consciéncia a vozes reprimidas e
informagbes nio integradas. Ele destaca as ameagas de exclusio e o silenciamento
por plataformas oficiais para o endere¢amento publico, mas também declara uma

A andlise da Whispering Campaign de Pope.L que se segue nesta se¢io ird se basear parcial-
mente na minha discussio sobre instalagio presente no artigo, “Identity and Its Public Platforms:
A String of Promises Entwined with Threats” (Téxte zur Kunst 107 [Sept. 2017]: 68-85).
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Fig. 2: Popel, Wbi.v])ering Campaign, Do- Fig. 3: Pope.L, Wbixpering Campaign, Docu-
cumenta 14, Kassel, Germany, 2017. Photo menta 14, Neue Galerie, Kassel, Germany, 2017.
Mathias Voelzke © Pope.L. Courtesy of the ar- Photo Mathias Voelzke © Pope.L. Courtesy of
tist and Mitchell-Innes & Nash, NY. the artist and Mitchell-Innes & Nash, NY.

promessa de inteligibilidade expandida e de comunicagio ampliada. Os estratos
mainstream de publicidade e as identidades que eles podem tornar legfveis apare-
cem como fantasias de transparéncia. A Whispering Campaign mostra como as
constelagdes urbanas, nacionais e transnacionais de publicidade, juntamente com
as concepgoes de identidade que elas canalizam, dissimulam de modo constitutivo
as mediagbes construtivas por meio da linguagem de que elas dependem. A obra
revela como essas estruturas escondem os apagamentos das expressoes linguisticas
que elas necessitam. Isso é evidente, por exemplo, nas “corre¢des” manuscritas de
Pope.L para seu “Love text”, publicado no flyer do projeto. A campanha também
assinala as omissdes de violéncia perpetuadas pelas relevantes mediagoes e apaga-
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mentos, a0 sugerir uma negagio cotidiana das histérias de dominagio e agressio.
Acima de tudo, a pega chama a atengio para os vestigios fracos e proliferantes
(de vozes, sons, omissoes, dogmas, seres vivos, casos de brutalidade e revolta) que
fazem parte da existéncia publica, mesmo que muitas vezes nio sejam detectados.

Fig. 4: Pope.L, Whispering Campaign, Docu- Fig. s: Pope.L, Whispering Campaign, Docu-
menta 14, First Cemertary, Athens, Greece, 2017. menta 14, Areos Park, Athens, Greece, 2017.
Photo Fanis Vlastaras © Pope.L. Courtesy of the Photo Yiannis Hadjiaslanis © Pope.L. Courtesy
artist and Mitchell-Innes & Nash, NY. of the artist and Mitchell-Innes & Nash, NY.

Na verdade, como eu escutava no porio do Fridericianum de Kassel — um
local de exposi¢do central — os sussurros eram frequentemente abafados ao fechar
as portas do banheiro, as pessoas conversavam e caminhavam, secadores de mios
rugindo, 4gua correndo, o barulho das portas do armdrio no vestidrio, o giro
das chaves, a queda de moedas nos registros dos armdrios, e o chiado de garrafas
de 4gua com gis sendo abertas. Na rua, os sussurros de quando em quando
desapareciam sob o rugido de um canteiro de obras. Aqui, como em outros
lugares, as vozes gravadas exigiam um esforgo especial para serem ouvidas — uma
busca determinada, espera, escuta, caminhada, leitura e compreensio de diferentes
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linguagens ocidentais. Mesmo quando audiveis, os sussurros produziram trechos
desordenados de representagio, e nio comunicagdes coesas. O que 740 poderia
ser apreendido publicamente estava lado a lado com o que se podia compreender.

' e — S —

Fig. 6: Pope.L, Whispering Campaign, Docu-

menta 14, Kiosk Praxitelous, Athens, Greece, Fig. 7: Pope.L, Whispering Campaign, Docu-
2017. Photo: Freddie Faulkenberry. © Pope.L. menta 14, Kassel, Germany, 2017. Photo: Nils
Courtesy of the artist and Mitchell-Innes & Klinger. © Pope.L. Courtesy of the artist and
Nash, NY. Mitchell-Innes & Nash, NY.

Uma pequena e retangular parte de uma declaragio poética comentada e
reiteradamente corrigida, sob o titulo de “(Unclassified) I love Europe Text” (ou,
simplesmente, “Love Text”), que estd incluida na brochura em papel jornal que
acompanha a Whispering Campaign, declara em letras maitsculas escritas a mao
“BROWN PEOPLE ARE THERE IS NO EU IN HEAVEN”. Com esta frase,
Pope.L conecta sua obra sonora aos seus Skin Set Drawings, uma vasta série, ini-
ciada em 1997, com mais de 1000 obras, nimero que continua a crescer. Estes
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Fig. 9: Pope.L, Orange People the Way Things

Fig. 8: Pope.L, Green People are a Recent Inven- Used to Be When They Were in Power, 2012.
tion, 2011. Marker and pen on vellum, 11 7/8 in. Marker on chip board, 12 by 8 7/8 in. 30.5 by
30.2 by 22.9 cm. © Pope.L. Courtesy of the artist 22.5 cm. © Pope.L. Courtesy of the artist and
and Mitchell-Innes & Nash, NY. Mitchell-Innes & Nash, NY.

incluem White People Are God’s Way of Saying I'm Sorry (2010), Green People
are a Recent Invention (2011), Orange People the Way Things Used to Be When
They Were in Power (2012) [figs. 8-10]. Se os agrupamentos de pele e os esque-
mas epidérmicos tém historicamente determinado identidades e continuam a
designi-las de modo que tém efeitos horriveis, a Whispering Campaign de Pope.L,
juntamente com esses Skin Set Drawings, ao empregar a férmula de identidade
racial por exceléncia (ou seja, “x-colored people are ”), situam o projeto
de representagio de identidade no dominio da imaginagio politica, rebaixando
a racionalidade do senso comum das asser¢oes de identidade estimuladas por
leituras-de-pele. Esquemas para o que podemos chamar de sk-in-terpretation es-
tao sendo revistos aqui. Pope.L repensa as cenas, lugares, mecanismos e modelos
interpretativos considerados reveladores de identidade, seguindo manchas pretas
que parecem ser (partes de) os corpos de alguns insetos rastejantes. Mudando o
foco artistico da expectativa de identidades representadas para suas armadilhas



68 Rapsodia 11

Fig. 10: Pope.L, White People Are God’s Way of Fig. 1: Pope.L,, Red People Are My Mother
Saying I'm Sorry, 2010. Mixed Media on paper. When She Sick and Visiting Me in the Hospi-
113/8 by 9 in. 28.9 by 22.9 cm. © Pope.L. Cour- tal, 2010. Mixed media on paper. 111/2 by 9 in.
tesy of the artist and Mitchell-Innes & Nash, 29.2 x22.9 cm. © Pope.L. Courtesy of the artist
NY. and Mitchell-Innes & Nash, NY.

linguisticas, visuais, auditivas, imaginativas, fantasmagdricas e espaciais, Pope.L
reencontra as condi¢des de publicidade que podem suportar um imagindrio social
critico. A Whispering Campaign mobiliza uma forma de enderecamento — sussur-
rando — para ativar outras formas de endere¢amento, como a audi¢io cuidadosa,
a espera, a busca, o pensamento. Tecendo o ouvinte em um cendrio ampliado
de enderegamento reciproco, a obra traz a consciéncia o funcionamento de um
conjunto distinto de aspectos de enderecamento, ou seja, de uma multiplicidade
de normas incorporadas e incorporantes, formas, estruturas, cenas e roteiros de
articulagio e rasura. Ao nos fazer pensar sobre essas condigoes de enderecamento
publico e introduzir uma gama alterada de elementos, a obra acena para as pla-
taformas revisadas para a interagio estética. Além disso, ela aponta para uma
nogio de cultura como uma teia de enderegcamentos expansiva e de multiplas
camadas. Esta nogdo ¢ especialmente pertinente para o experiéncia de Pope.L
com a negritude [blackness], brancura e outras categorias raciais, como se torna
visivel nas trés seguintes citagoes.
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INTRODUCTION (PART 1)

I arrived at the perimeter of the city and was met by three emissaries with
large black dots on their foreheads. They looked upon me for a long time
as if measuring me for a dark place. Then without warning, they turned
and walked away, and I followed.?¢

13 47 7981 4116 5264 7E18

[INTRODUGCAO (PARTE 1) Cheguei ao perimetro da cidade e fui rece-
bido por trés emissrios com grandes pontos pretos na fronte. Eles olharam
para mim por um longo tempo como se me medindo por um lugar escuro.
Entido, sem aviso prévio, eles se viraram e se afastaram, e eu fiz 0 mesmo]

Além do acaso da reunido de bxg com o0 humano, hd também uma missio,
uma tarefa institucional para procurar uma espécie de negritude.

Aus grofler Hohe landete ich in den Vororten der Stadt wie ein Rache-
engel, aber ohne Wut oder Fliigel, nur ein kleines Pickchen, ich war von
den stidtischen Diensten geschickt worden, um wie sie es nannten einen
schwarzen Korper zu empfehlen—am Rand der Anlage wurde ich von
drei Gesandten empfangen—

IGNO RANC EISA VIRT UEogg

3133 6202 1231 7897

[De grande altura, desembarquei nos arredores da cidade, como um anjo
de vinganga, mas sem ira ou asas, apenas portando uma pequena emba-
lagem. Eu tinha sido enviado pelos servi¢os da cidade para recomendar
um chamado corpo negro — na borda do lugar, fui recebido por trés
emissarios.]

A exploragio da temdtica negra por Pope.L nas passagens citadas busca tanto
a ignorancia quanto estar mergulhado nela. Ele ecoa a polivaléncia da méxima

ZéPope.L, Whispering Campaign: Kassel. Exhibition brochure, n.p. , n.d.
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“ignorincia ¢ uma virtude”, que ressoa ao longo da campanha.”” Pope.L estende
esta investigagao a tecnologias de produgio de imagens, tais como a fotografia, e,
de modo geral, a forma digital em uma vinheta que vem um pouco depois:

GEOGRAPHICAL COLLAGE-ATHENS

At the edge of the atrium is the end of the picture, and the beginning of
another part of the photograph, an electronic photograph. On the other
side of this edge is blackness. This blackness, of which I'am in, encloses an
entire world. I can see this world but I cannot experience it. Or I should
say there is a part of me that at this moment sits in this room in Chicago
writing and there is a part of me which navigates the darkness and leaps
into the black, disappears into its density which is everything and itself.
XX And simultaneously there is this other part, this European density: I
call it ‘My Europe’, which now appears on its knees staring at the rough
stone floor of a vaulted passage, a tunnel beneath the east retaining wall of
the Panathenaic Stadium built in the fourth century BC in a ravine during
the tenure of the archonship of Lykourgos. XXX

[Naborda do 4trio estd o fim da imagem e o inicio de outra parte da fotogra-
fia, uma fotografia eletrénica. Do outro lado desta borda estd a negritude.
Essa negritude, da qual estou dentro, encerra um mundo inteiro. Eu posso
ver esse mundo, mas no posso experimenti-lo. Ou eu deveria dizer que
ele ¢ uma parte de mim, e ¢ uma parte de mim que neste momento navega
na negritude e salta para o preto, desaparece em sua densidade, que ¢ tudo
e elamesma. XX E, a0 mesmo tempo, hd essa outra parte, essa densidade
européia: eu a chamo de ‘Minha Europa’, que agora aparece de joelhos
olhando para o piso de pedra dspera de uma passagem abobadada, um td-
nel abaixo do muro de contengio leste do Estddio Panatendico construido
no século IV aC em um barranco durante o mandato da magistratura de
Licurgo. XXX]

O ponto de vista de Pope.L nesta passagem suscita uma negritude diferen-
ciada. Essa negritude flutua entre dentro e fora do corpo. Desdobra-se dentro

*7Sobre essa dualidade da ignorancia, ver Arts of Address, Chapter 6, pp. 21,26, 31-34, 37. Sobre
o cardter polivalente da ignorincia estética, ver Roelofs, The Cultural Promise of the Aesthetic,
107-28,174.
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e além do quadro fotogréfico. Ela estd em Chicago, Atenas, Kassel (como fica
evidente na passagem que se segue, que se direciona para uma localiza¢io na
ultima cidade) e Europa. A negritude Pope.L traga mudangas entre o visto e o
nio experimentado. Ele assume a forma de uma presenga local, bem como uma
negociag¢io cosmopolita/migratéria.

Encontramos aqui uma negritude que altera as formas de acordo com a estru-
tura do enderecamento que a abriga. Esta situagio repercute com a discussio de
Johnson sobre a compreensio de Hurston acerca da questao “colored me”, bem
como com a imagem do ladrilho metamérfico de Cortdzar. Contra o pano de
fundo dos multiplos quadros de significado acumuladas na matriz da cultura per-
cebida como uma rede de enderegamentos, a negritude pode recrutar as diferentes
formas e normas disponiveis em numerosos esquemas significativos divergentes.
Para delinear este ponto nos termos exatos de meu modelo bésico de endereca-
mento: na rede de enderecamento — ou, em outras palavras, na montagem de
estruturas de enderecamento —, que ¢ cultura, a negritude pode mobilizar uma
vasta gama de normas, formas, estruturas, cenas e roteiros de enderecamento, da
qual ela pode depender para seus significados, 16gica e mecanismos, sua produti-
vidade temporal e espacial e suas dimensoes experienciais. Uma nogao de cultura
modelada em relagio ao enderegamento alimenta as experiéncias de Pope.L com
negritude, outras identidades raciais e nagio. E a cultura em sua capacidade ampla
de rede de enderecamentos que compreende a plataforma para essa perspectiva
experimental sobre as configuragdes de raga e nagio. Todos os tipos de formas de
enderecamento podem participar e tem relevincia para o projeto de invengio a
partir do qual as posi¢des e identificagdes raciais podem surgir e a partir do qual
nosso repertdrio de conceitos raciais pode extrair seus signiﬁcados. Pope.L sugere
que as formas que essas posigoes e identificagio tomam podem refletir as fontes
dispersas em toda a rede de enderegamentos que abrange a cultura.
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Fig. 12: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdo de caga, 2017, piso
de grade, pedras e carpete. Chdo de caga foi um projeto comissionado pela Fundagio Bienal de Sio Paulo.
© Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da Sprovieri Gallery, Londres (Photo © Ricardo Tosetto)

Movimentos cotidianos, liberdade, confinamento e
protesto: as grades de Cinthia Marcelle

Passando de Cortdzar para Lispector e para Pope.L, nos movemos entre di-
ferentes cidades e cendrios cosmopolitas. Ao encerrar, quero recorrer a uma
tltima obra cosmopolita, a instalagio da Cinthia Marcelle Chio de caga [ Hunting
Ground] [Figuras 12-22.], que inclui um video realizado em parceria com Tiago
Mata Machado entitulado Na# (2017, 44 mins). Para a Bienal de Veneza de 2017,
Marcelle montou um piso inclinado no branco, iluminado e moderno pavilhio
brasileiro, que consiste em uma grade de metal que segue da entrada até o final
do pavilhio, em que pedras foram apanhadas. As hastes de madeira com pano
branco, bem como esculturas feitas de corda preta foram colocadas na grade. A
brancura e a negritude assumiram as tonalidades contrastivas complexas, imbri-
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cadas. Pinturas, feitas em tecido listrado preto e branco e com as listras pretas
pintadas de branco, estavam penduradas nas paredes. O video em looping, que é
mostrado em uma tela colocada na segunda e maior sala do andar, mostrou o que
pareciam ser prisioneiros forjando aberturas no telhado de um prédio, do qual
eles emergiam gradualmente pela abertura em ndmeros cada vez maiores. Nuvens
de fumaga comegaram a explodir. O quadro e as telhas do telhado ressoavam
conspicuamente com as ranhuras na grade, estabelecendo correspondéncias entre
o alto e o baixo. O comunicado de imprensa para a exposi¢io referia-se a revoltas
recentes da prisio, nao s6 no Brasil, mas também em Bangkok, Glasgow, Milio,
Sri Lanka, e Sidnei — e poderfamos acrescentar também a Bélgica e a Venezuela.

Figs. 13 e 14: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdo de caca, 2017. © Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da
Sprovieri Gallery,
Londres (Photo 13 © Ricardo Tosetto and Photo 14 © Monique Roelofs)

A instala¢io desencadeia uma dialética entre liberdade e confinamento e
mobilidade e estase que também reconhecemos em Cortézar, e um contraste
entre detalhes e elementos globais, marginais e centrais que também encontramos
em Lispector e Pope.L. A obra se dirige a nés [address]como individuos que
ocupam posi¢des desigualmente distribuidas em relagio a essas polaridades.

Os artistas atendem ao declinio amplamente observado de certos tipos de es-
feras publicas durante a nossa fase neoliberal do desenvolvimento capitalista, com
esforgos para estabelecer novas plataformas de intercimbio estético e participagio
conjunta, frequentemente democratica. Chio de caga alude a protestos publicos
e rebelides prisionais, bem como aos cendrios cotidianos em que caminhamos
sobre grades, e coloca esses fendmenos em conexo uns com os outros. O ativismo



74 Rapsodia 11

Fig. 15: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdo de caca, 2017; Floresta de sinais,
tinta acrilica serigréfica sobre tecido listrado. © Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da Sprovieri Gallery,
Londres. (Photo © Monique Roelofs)

Figs. 16 e 17: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdio de caca, 2017; Cobra-patud,
cadargo sobre pedras e cordas. © Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da Sprovieri Gallery,
Londres. (Photo 16 © Monique Roelofs and Photo 17 © Ricardo Tosetto)

publico e as mobilizagdes sociais, portanto, se aproximam das ocupagdes didrias
do observador da obra, como caminhar, olhar, estar presente com outros em um
espago publico. A instalagio adota uma forma de enderegamento multicamada
em dire¢io ao espectador, projetada para reunir elementos que geralmente sio
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mantidos afastados uns dos outros. A obra de Marcelle, como o romance de
Lispector e a instalagio de som e performatica de Pope.L, gesticula para uma
plataforma reconceitualizada de publicidade estética. Isso aponta para algumas
das apostas vitais que temos no enderecamento.

Figs. 18 e 19: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdo de caca, 2017; Cinthia Marcelle e Tiago Mata Machado, Nax,
2017. Cinthia Marcelle, Cobra-patud. © Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da Sprovieri Gallery, Londres. (Photo 18 ©
Ricardo Tosetto and Photo 19 © Monique Roelofs)

Observagio final

Tendo localizado o conceito de enderecamento nos escritos dos filésofos
Hume e Kant e da estudiosa literdria Barbara Johnson, delineei varias caracteristi-
cas principais desse fendmeno, a saber, seu cardter multimodal, sua capacidade
de ir de e para as coisas bem como as pessoas e seu cariter relacional e direcional.
Forneci um modelo bdsico para compreender o endere¢amento: o paradigma das
normas, formas, estruturas, cenas e roteiros conjuntamente operacionais. Em
uma leitura da histéria de abertura sem titulo da cole¢io de Cortdzar Historias
de cronopios y de famas, observamos como o enderecamento estd subjacente a
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Fig. 20: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdo de caca, 2017; Cinthia Marcelle
Tiago Mata Machado, Nax, 2017, video, 44 mins. © Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da Sprovieri Gallery,
Londres. (Photo © Monique Roelofs)

ordens de normatividade, relacionalidade, agenciamento e significado estético,
algo que também podemos reconhecer nas abordagens de Hume e Kant.

Colocando em uso a nogio de enderecamento em uma exploragio mais ex-
tensa da histdria de abertura de Cortézar, vimos como ele d4 suporte a dinimica
entre liberdade e restri¢io e como um escopo alterado de normas, formas, cenas
e roteiros de enderecamento pode fazer um gesto para uma habitagio estética
reorganizada do campo global, que ¢ contririo a certas configuragdes modernas e
coloniais. As imagens de Cortazar da colher e da porta exigentes sio indicativas
da omnipresenga de normas e formas de enderecamento em nossas interagoes
materiais com nossos ambientes. Essas imagens também sugerem a ubiquidade
da estética em nossos mundos da vida.

Com base na teoria de endere¢amento desenvolvida pela histéria de Cortézar,
consideramos o funcionamento do enderegamento em virias outras obras de arte.
A utiliza¢io de enderecamento em A hora da estrela de Lispector desestabiliza
o sistema de enderecamento que abrange sua prépria posi¢ao de autor, seu pro-
tagonista € 0 leitor, e nos convida a responder a situacio de pobreza esteticizada
problemitica que o romance esboga, com novas formas de enderecamento que
podem modificar a estrutura operativa da publicidade estética. Ativando um
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Figs. 21 e 22: Cinthia Marcelle, visio da instalagio Chdo de caga, 2017; Cinthia Marcelle e
Tiago Mata Machado, Nazx, 2017, video, 44 mins. © Cinthia Marcelle, cortesia da artista e da
Sprovieri Gallery, Londres. (Photo © Ricardo Tosetto)

modo de enderecamento — sussurrando — através do qual intervém em conste-
lagdes de publicidade estética, a Whispering Campaign de Pope.L energiza os
recursos disponiveis na vasta rede de enderecamentos que podemos identificar
com a cultura transnacional, para revisualizar nogoes arraigadas de raga e nagio.
Assim, ele d4 passos para estetizar essas concepgdes em termos novos. Reunindo
formas de enderecamento multimodais, o Chdo de caga de Marcelle, da mesma
forma, conjuga vestigios de um férum global enriquecido e reorganizado para o
agenciamento estético racializado.

Claro, nosso enderecamento nio estd totalmente sob nosso controle. En-
trementes, em cada instdncia em que nos envolvemos no endere¢camento, apro-
veitamos uma oportunidade para aprimorar as artes do enderecamento que ji
desenvolvemos — aquelas habilidades mediante as quais navegamos normas, for-
mas, estruturas, cenas e roteiros de enderecamento — e para criar novas.



Motivos pictc’)ricos

IUur1 PEREIRA

A florista

Para o Marcelo

A manhi desce

sobre a cidade

sem os dedos mdgicos
de uma deusa

alcando os véus da noite

Por isso fora apari¢io
feita para pintor

a moga que atravessou
na transversal
portando um buqué
as 6h3o da manha

Na avenida que perfila
hospitais e cemitérios

ela nio parecia destinada
anenhum,
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senio oriunda

do calor dos lengois
que deixara a visitar
um parente morto,

seu veldrio?

A louca
Para o Rica

Emergiu do cimento da
calcada
sobre as pernas
semidobradas
sob as calcas arriadas —
no espago nu
entre o ventre
€ as coxas
o umbigo e a boceta

v

As 6h30 da manhi

nao é comum ver na rua

uma erupgao

expelir seu residuo

tectdnico no calgamento
lembrando-nos como araspice
memento mori.
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Madona
Para o Giba

Sua presenga € equivoca
naquela hora e lugar
carregando seu bambino
entre mesas de operdrios
pedindo café com pao

O dia claro, a luz
reflete nos olhos claros
que devolve a sua fonte
o rosado do rubor

Nio sei se ela percebe
que sua figura impede
os ponteiros de mover-se

As 6hys

com sua efigie etérea

em peso e carnalidade

é forma sobrevivida

da mais funda antiguidade

Litania para um filho que retorna

Por muitas noites a espera
fez nossas noites insones,
mas hoje nio dormiremos
celebrando seu retorno.

Rapsodia 11
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Aqueceremos o caldo
que antes nos aquecia;
lavaremos seus cabelos
em nossa velha bacia.

Oraremos junto a mesa
com nunca usado fervor
agradecendo o bom filho
que nos devolve o Senhor.

O Elster

Estou triste como um pato
que perdeu sua lagoa

em volta dela eu andava
As vezes eu coachava
outras eu sé sorria

de minha lagoa eu via
a margem do outro lado
eram tantas 14 as luzes
como um natal todo dia

minha lagoa era um parque
onde outros patos corriam

a dgua era tio fria
que parecia um sorvete
que faz a prépria casquinha

minha lagoa eu te quero
mas nio sei onde te achar
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as ruas de minha cidade
$20 secas como o sertao

mas cavarei bom buraco
e sentado em sua borda
esperarei do verdo

as dguas que vém encher
fresco e largo e bom agude

entio terei amiude
um bom lugar onde estar.

Rapsodia 11



Autenticidade: "Tornar-se o que se é”

e/ou O chamado de Deus

BruceE WARD

TRADUGAO DE MARIANA LINs CosTA'

Na epigrafe de Ox-Ou, Kierkegaard cita o poeta do século dezoito Edward
Young: “Nascidos originais, como acontece de morrermos cdpias?” Nio ¢ pre-
ciso enfatizar que a aversio em ser uma “cépia” é marca distintiva do sentido
moderno de “eu” Podemos, inclusive, designarmo-nos como uma “cultura da
autenticidade”. Uma cultura que tem as suas manifesta¢des mais elitizadas na
filosofia e na arte: a busca existencialista pelo eu eigentlich referente a Heidegger
e Sartre; a ladica e pés-moderna “estética da personalidade” associada a Foucault
e Derrida; a fascinagio pelo artista como génio dotado da palavra nova e original
a ser dita. As suas manifestagdes mais populares encontram-se em movimentos
do potencial humano ou da autorrealizagio associados a Deepak Chopra ou Dir.
Phil. Nio obstante, serd que esta preocupagio em encontrar, preencher, ou criar
uma personalidade auténtica, o “verdadeiro eu”, significa algo mais do que um
humor cultural que, tanto nas formas sofisticadas, quanto nas toscas, diz respeito

"Meus agradecimentos 2 Wm. Eerdmans Publishing Co. por gentilmente ter cedido os
direitos autorais do terceiro capitulo da obra Redeeming the Enlightenment: Christianity and
the Liberal Virtues (Cambridge: Wm. Eerdmans Publishing Co., 2010, pp. 71-112), intitulado
“Authenticity: ‘Becoming those we are’ and/or The Call of God”, que consiste na presente

tradugio (N.T.).
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auma autoabsor¢io narcisista ao invés de as sérias questdes da justiga?

Naio ¢ necessdrio ensaiar aqui acerca da incoeréncia que envolve a nogio con-
temporinea de autenticidade (posso simplesmente recomendar ao leitor anélises
renomadas como A cultura do narcisismo de Christopher Lasch e O fechamento
da mente americana de Allan Bloom). O que ¢é necessdrio é uma justificagio para
o porqué de se considerar a autenticidade como a incoeréncia do ideal moral
liberal. A conexio entre autenticidade e liberalismo torna-se aparente quando
a busca pela autorrealizagio ¢ interpretada como uma forma de individualismo,
mais especificamente, a partir da afirmagio liberal da liberdade individual. Tal
conexio torna-se ainda mais aparente quando esta busca pela autorrealizagio se
mostra indissocidvel de uma “politica do reconhecimento” de identidades unicas,
seja no que diz respeito a um individuo ou a um grupo (“multiculturalismo”).
Longe de ser algo marginal s preocupagbes envolvidas numa nogio liberal de
justica, a busca pelo eu auténtico conduz ao imago do imorredouro dilema liberal:
o de como conciliar a liberdade individual com uma uniio social mais ampla.

A “cultura da autenticidade” designa algo mais preciso do que um humor
generalizado, uma vez que possui implica¢des politicas reais. Pode-se ir ainda
além e argumentar que esta cultura ¢ expressao de uma das principais vircudes
da moral liberal.* O que foi elaborado de maneira impressionante por Charles
Taylor, quem face ao autocentramento endémico decorrente da preocupagio
de encontrar a verdadeira identidade, tomou para si a tarefa pouco convidativa,
embora importante, de mostrar que, propriamente entendida, esta preocupagio
tem forga moral real. De acordo com ele, tal preocupagio possui o status de “ideal
moral” central ao liberalismo, um ideal moral que ¢ nio apenas digno de ser
afirmado, como ¢ também “irrecusével” aos individuos modernos. A abordagem

*Apoiando-se em Habermas, Ward defende, na introdugio do seu Redeeming the Enligh-
tenment que apesar das “diversas complexidades do Iluminismo — religiosa, politica, cultural” ¢
possivel falar de uma mesma “orientagio moral” entre os seus diversos, e muitas vezes antagdnicos,
agentes. Esta orientagio, que nio deve ser confundida com um “projeto moral sistemdtico”,
pode ser identificada na afirmagio mais ou menos explicita, e nio exaustiva, de quatro “virtudes
morais”, presentes nos diversos “projetos de Iluminismo”. Sio elas: a igualdade, a autenticidade, a
tolerincia e a compaixdo — as quais Ward, a partir de Taylor, denomina, de modo geral, “virtudes
liberais” ou “humanismo liberal” (WARD, 2010, pp. 9-10). Cada um dos capitulos que compéem
o livro Redeeming the Enlightenment dedica-se a uma dessas virtudes. (N.T.)
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de Taylor visa fazer uma distingao entre a for¢a moral do ideal originirio e o refugo
que acarretou na sua deformagio na contemporaneidade. Ao recusar o caminho
facil de “endossar” ou “censurar” a cultura da autenticidade, ele leva a cabo a dificil
tarefa da sua “recuperagio”. A critica imanente de Taylor ¢ explicita: ele engaja a
cultura da autenticidade (alta e baixa) aonde quer que esta se encontre, adentrando
o interior do ideal que a anima, de modo a mostrar o que ela “realmente envolve”,
com o objetivo “tentar elevar a cultura, aproximando-a do seu ideal motivador”
(TAYLOR, 1991, pp. 13-23; 71-74).2

Embora tenha bastante simpatia pela critica imanente desenvolvida por Tay-
lor no seu projeto de “recuperagio”, a minha intengio na reflexio a seguir serd
a de argumentar que esta recuperagio permanece incompleta. Ela comega e ter-
mina com o Iluminismo, e particularmente com Rousseau, onde, de acordo com
Taylor, a verdadeira for¢a moral do ideal “tal como o entendemos naquilo que
lhe é mais rico, fala por si mesma”. Af, nao obstante, estd 0 nd, uma vez que falar
por si mesma de modo claro e consistente ¢ justamente o que esta forga moral
falha em fazer. Em Rousseau, a ideia de autenticidade como uma virtude moral
jd é profundamente problemitica, uma vez que jd exibe o que Taylor chama de,
utilizando-se de expressdes mais tardias, “certa tensio” que a torna propensa a
desviar-se para a trivialidade ou o niilismo. E esta tensio que precisa ser mais
escavada e clarificada. Como estarei tentando mostrar, ela se torna mais visivel
apenas naquele ponto decisivo, no qual o ideal da autenticidade se depara com
demandas morais oriundas de uma instincia além do eu, o que inclui o “chamado
de Deus” (TAYLOR, 1991, pp. 27, 40-41, 66). Apesar da garantia de Taylor, estd
longe de ficar claro como a autenticidade no seu sentido rousseauniano originirio
¢ compativel com a obrigagio moral de tratar os outros com respeito e compaixio,
e muito menos com o “chamado de Deus”. Pois esta “tensio” surge da insisténcia
na autonomia (autossuficiéncia) da vontade que torna problemitica, se nio im-
possivel, qualquer reconciliagio do eu com os outros. Ela inclina em diregio a
separagio definitiva empreendida por Nietzsche entre um eu auténtico, superior e

3Este livro de Taylor, The Malaise of Modernity. também foi publicado nos Estados Unidos
como The Ethics of Authenticity. Para uma excelente visio geral, sob uma perspectiva filoséfica,
de toda gama de pensamento moderno e pés-moderno acerca da autenticidade como uma virtude
pessoal e social, ver: GUIGNON, 2004.
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0 “rebanho” — que num movimento ascendente chega até a autodivinizagio. Ao
final, tentarei demonstrar, a partir de Dostoiévski, que a recuperagio completa da
for¢a moral da autenticidade requer que o eu seja perdido de modo a ser encon-
trado; melhor dizendo, requer uma abnegagio ao invés de uma autoafirmagio, a
adogio da kénosis (autoesvaziamento) de Cristo como modelo.

A for¢a moral da autenticidade: Tolstdi perante a
morte

Nio hd davidas de que a ideia da autenticidade, apesar da sua faceta norte-
americana autoindulgente, pode ser expressa como uma grande for¢a moral. O
melhor modo de dissipar qualquer dvida com relagio a esta possibilidade ¢é ler
Lev Tolst6i, e especialmente A morte de Tvan litch. E neste ponto, entio, em
que as minhas reflexoes propriamente irio comegar.

“Agora, este sino, tilintando suavemente para um outro, diz a mim: tu deves
morrer”. Como John Donne (no seu Devogoes para Ocasives Emergentes), poetas,
filésofos e pensadores religiosos tém comumente reconhecido que a consciéncia
da nossa mortalidade pode ter um efeito moral iluminador. Contudo, dada a
facilidade com a qual nos distraimos, permanecemos necessitados de lembretes
que forcem a consideragio de que a morte nos espera e nao pode ser evitada. Daf
que, por exemplo, a caveira humana, este visivel memento mori, fosse usualmente
colocada nas celas dos monges medievais, ou retratada como objeto de meditagio
para santos no interior de uma pintura e, espectadores fora dela. Com a obra
A morte de Tvan Ilitch, Tolstdi ofertou ao leitor moderno um memento mori
literario de poder desconcertante. Nesta novela de maturidade, ele se valeu da
sua formidével lucidez descritiva para enfrentar a dissecagio de uma morte com o
objetivo de oferecer um conselho moral a todos nés.

Habilmente, Tolstdi inicia a histéria de Ivan Ilitch valendo-se do modo usual
em que a morte ¢ trazida 3 nossa atengio: com a leitura de um obitudrio bastante
cliché e nada alarmante num jornal. O obitudrio ¢ lido por um dos colegas
de trabalho de Ivan no Foro, local onde ele havia sido até recentemente um
funciondrio de relativo destaque em meio a uma carreira de relativo sucesso
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(ele tinha apenas quarenta e cinco quando morreu aparentemente de cincer).
Na reagio dos colegas, Tolstéi captura o estilo de pensamento que, em geral,
utilizamos para esconder de nés mesmos a nossa propria mortalidade. O primeiro
pensamento de todos os colegas, somos informados, foi o de como esta morte
poderia afetar as suas carreiras ou as dos seus conhecidos. Logo apés, quando a
morte foi considerada para além disso, evocaram o sentimento autocomplacente
de que “[ele] morreu; e eu nio” (TOLSTOI, 2009, p. 9). Seus conhecidos
mais proximos também perceberam, com algum pesar, que teriam de prestar
condoléncias a vitiva e dar o ar da graga na ceriménia funebre. O narrador nos
faz acompanhar um desses conhecidos, Piotr Ivinovitch, no cumprimento desta
obrigagio social. Nas cenas subsequentes, a da visitagdo, conversa e condoléncias
obrigatérias para com a sofrida vitiva — que estd empenhada em obter uma
pensio maior do governo —, Tolstdi evoca com precisio corrosiva aquela mistura
de decoro constrangedor, lugares-comuns pouco calorosos e autoconsciéncia da
prépria hipocrisia, que tio comumente caracteriza o modo social de lidar com a
morte. N6s leitores nio ficamos menos aliviados do que Piotr Ivinovitch quando
ele finalmente consegue escapar para a normalidade simples de um jogo de bridge,
que a visita quase o fez perder.

Quando, na se¢io seguinte da novela, Tolst6i nos apresenta ao préprio Ivan
Ilitch, tal qual ele era antes da sua doenga, apreciamos a justica poética contida
na indiferenga, apenas levemente culpada, dos seus colegas perante a sua morte.
Este seria precisamente o modo como Ivan teria reagido se fosse para algum dos
seus colegas que o sino, como disse Donne, tivesse tilintado. J4 no inicio dessa
se¢a0, somos informados de que a vida de Ivan Ilitch foi uma “das mais simples e
comuns” e, assim, “das mais terriveis” (idem, p. 17). Terrivel porque Ivan Ilitch
passou pela vida como quem passa por um sonho, sem de fato vivé-la na sua
plenitude, apenas meramente flutuando pela sua superficie. E também terrivel,
e uma verdade evidente, que a experiéncia mais profundamente real da vida de
Ivan Ilitch foi a sua morte. George Steiner compreendeu essa novela como um
“poema — dos mais dilacerantes ji concebidos — da carne insurgente, da maneira
pela qual a carnalidade, com suas dores e corrupgdes, penetra e dissolve a ténue
disciplina da razio” (STEINER, 1996, p. 283). Ela ¢é isso e certamente muito
mais. O detalhe fisiopsicolédgico tio realisticamente representado por Tolstdi é
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apenas a configuragio inicial da sua preocupagio central, que ¢ a dimensio moral
e espiritual da experiéncia de morte de Ivan Ilicch.

O medo da morte sentido por Ivan Ilitch — que o conduz a uma luta deses-
perada causadora de grande sofrimento — estd conectado, de modo profundo,
com o julgamento equivocado da sua vida como uma vida “correta”. Tolst6i
nio estd meramente repetindo o lugar-comum de que uma consciéncia moral
conciliada, em paz, torna a morte uma experiéncia mais tranquila. Se isso por
ventura ocorreu, ele colocou tal lugar-comum de cabega para baixo, uma vez
que Ivan Ilitch nio pode morrer em paz até que a sua consciéncia tenha sido
radicalmente desestabilizada:

a cada momento ele sentia que, nio obstante todo esfor¢o na luta,
ele estava cada vez mais perto daquilo que o horrorizava. Sentia que
o seu sofrimento consistia também em que ele penetrava naquela
fossa negra, e ainda mais em que nio podia esgueirar-se para dentro
dela. E 0 que o impedia de fazé-lo era a convicgao de que sua vida foi
boa. Esta justificacio da sua vida ¢ que se agarrava a ele, nio o deixava
prosseguir e atormentava-o mais que tudo. (TOLSTO], 2009, p-

74)

O processo de morte de Ivan Ilitch tornou-se ocasiio, e ocasionou a neces-
sidade, da tomada de consciéncia de que a sua vida foi uma “das mais terriveis”.
Nio ¢ surpreendente que esta conscientizagio lhe tenha sido tdo dificil: ele nio
era culpado de nenhum crime, nem de qualquer transgressio moral significativa
(sequer o adultério, apds muitos anos preso a um casamento desprovido de amor).
Somos informados que Ivan Ilitch nio era “frio e meticuloso” como o seu irmao
mais velho (também um burocrata de sucesso), nem “temerdrio” como o cagula
(um fracassado, que estava servindo na administragio das estradas de ferro), mas
sempre o “termo médio”, suficientemente esperto, polido, vivido e agradavel
(idem, p. 18). Mais exatamente Ivan Ilitch ¢ um homem mediocre e sem brilho,
ou “ordindrio” para utilizar um termo constantemente repetido por Tolstdi e
que, por certo, ¢ apropriado para caracterizar Ivan Ilitch; de todo modo, isto nio
¢ crime nem pecado mortal. Ainda assim a sua vida foi “terrivel”, e Tolstdi nos faz
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sentir isso, 20 mesmo tempo em que nos faz sentir que naquilo que ha de mais
proprio a essa ordinariedade, possamos talvez nos assemelhar a Ivan Ilicch.

O que h4, entio, de tao “terrivel” na vida “ordindria” de Ivan Ilitch? Tolstéi
nos conduz ao julgamento a partir daquilo que ele nos mostra. Consideremos,
por exemplo, o casamento de Ivan Ilitch: “Dizer que Ivan Ilitch casou-se porque
se apaixonara pela noiva e encontrara nela compreensio para as suas concepgoes
de existéncia seria tao injusto como afirmar que se casou porque as pessoas das
suas relagdes aprovaram aquele partido. Ivan Ilitch casou-se de acordo com seus
préprios calculos: conseguindo tal esposa, fazia o que era do seu préprio agrado
e, 20 mesmo tempo, executava aquilo que as pessoas mais altamente colocadas
consideravam correto. E Ivan Ilitch casou-se” (idem, p. 23). O casamento se
provou miserdvel, e Ivan se refugiou, cada vez mais, no seu trabalho no Foro, o
qual ele desempenhava de maneira competente. Para sua frustragio, a sua carreira
ficou estagnada durante dezessete anos, mas ainda assim Ivan Ilitch foi afortunado
o suficiente para empreender uma reviravolta, que o levou a mais alta promogio e
amudanga para a capital, S3o Petersburgo. Ele se muda paral4 antes da sua familia
com o objetivo de organizar a casa nova. A mobilia e a ordenagio da casa nova
preocuparam-lhe a0 ponto da obsessao. Se o tom da narrativa ¢ sub-repticiamente
irdnico em relagdo ao casamento de Ivan Ilitch, torna-se francamente sarcastico
na descri¢io da casa finalmente organizada:

“Na realidade, havia ali 0 mesmo que hd em casa de todas as pessoas
niao muito ricas, mas que desejam parecé—lo € por isto apenas se
parecem entre si: damascos, pau-preto, flores, tapetes e bronzes,
matizes escuros e brilhantes; enfim, aquilo que todas as pessoas de
determinado tipo fazem para se parecer com todas as pessoas de
determinado tipo. E em casa dele, a semelhanga era tamanha que
nio se chegava mesmo a percebé-lo; mas tudo isto parecia-lhe algo
peculiar” (idem, p. 31).

Esta casa, cujo triunfo era apenas o de assemelhar-se a outras como ela, ¢
evidentemente representada por Tolst6i como uma espécie de objeto correlato a
vida de Ivan Ilitch, uma vida cujo triunfo foi o de ser semelhante a outras, porque
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havia sido vivida inteiramente de acordo com a opiniio e o desejo dos outros. O
que havia de terrivel na vida de Ivan Ilitch é que ela ndo era propriamente sua.

E interessante especular sobre onde Dante, com seu discernimento sensfvel
das virtudes e vicios humanos, iria localizar Ivan Ilitch na hierarquia moral da sua
Divina Comédia. £ bem provével que Dante e os seus contemporineos medievais
ficassem confusos com a severidade de Tolstdi na condenagio da vida heterénoma
de Ivan Ilitch a condigio de mais “terrivel” e surpresos com a concordéincia quase
imediata que este julgamento suscita nos leitores. O que Tolstéi condena em
Ivan Ilitch ¢ a insuficiéncia moral com a qual leitores de uma modernidade tar-
dia estdo especialmente sintonizados. De fato, A morte de Ivan Ilitch pode ser
considerada como a expressio literdria paradigmadtica da moderna condenagio a
inautenticidade. Este termo, exatamente, ainda nio se encontra em Tolstdi; a sua
circulagio no discurso intelectual moderno se deve sobretudo a notdvel anilise
de Heidegger, em Ser e Tempo, acerca das estratégias de evasio, caracteristicas aos
seres humanos, quando em face 3 morte. Embora, a0 menos até onde eu saiba, o
proéprio Heidegger nio tenha compreendido sua obra a partir desta perspectiva,
o contraste, desenvolvido por ele, entre os modos auténticos e inauténticos de se
encarar a propria morte ¢ o comentério filoséfico definitivo do retrato literdrio de
Tolstéi sobre a relagao entre morte e autenticidade. Ler os dois textos lado a lado
¢ ser levado ao 4mago da versio moderna do délfico “conhece-te a ti mesmo”, e
maravilhar-se sobremaneira com a perspicicia de Tolst6i, quem foi o primeiro.

De acordo com Heidegger, a certeza da nossa prépria mortalidade é, possi-
velmente, o meio mais eficaz de nos acordar da “cotidianidade” tranquila de um
mundo constituido pelo “falatério” do “impessoal”, no qual nos perdemos tao
facilmente. Este despertar depende de ndo sucumbirmos a tentagio de estarmos
certos da nossa mortalidade 4 maneira que o “impessoal” encoraja — como, por
exemplo, quando se afirma: ““morre-se’ [...] mas eu nio” (HEIDEGGER, 2005,
p- 35); ou ainda: “a morte certamente vem, mas por ora ainda nio” (idem, p. 41).
“Estar-certo” genuinamente da prépria morte, ao invés da mera certeza abstrata
que o “impessoal” encoraja, ¢, de acordo com Heidegger, saber que, neste caso
especifico, eu sou “essencial e insubstitufvel” (idem, p. 35). Heidegger nio explica
como o individuo serd acordado da tranquilizadora evasio da morte praticada na
sociedade. Pode acontecer, naturalmente, de alguém ler A4 morte de Ivan Ilitch de
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Tolstdi; enquanto Ivan Ilitch terd de morrer de modo a atingir essa compreensio,
nds, leitores, podemos ser privados disso, e até mesmo vivenciar esta experiéncia,
através do poder evocativo da literatura.

Heidegger compreende que uma antecipagio auténtica da morte — possibili-
dade que deve ser experimentada por cada um de nés e da qual nio se deve fugir
—, liberta-nos para uma relagio auténtica com outras possibilidades que precedem
esta possibilidade final; ou seja, liberta-nos para uma vida auténtica. Pode-se
ficar tentado a suspeitar que tudo isso é tio somente um modo complicado de
expressar o truismo de que a visio da forca pode ter um efeito maravilhosamente
clarificante. Esta suspeita pode ser até parcialmente precisa, mas hd algo mais
fundamental e mais especifico na insisténcia de Heidegger acerca da atitude apro-
priada para com a prépria morte. O fato de que ninguém pode me substituir
quando chegar a minha hora de morrer significa, para ele, que a consciéncia de
estarmos destinados 2 morte desde o nosso nascimento ¢ a grande experiéncia
individualizante, capaz de arrancar cada um de n6s da imersao “na cotidianidade”

(idem, p. 34).

Heidegger nao vai tao longe ao ponto de postular que “o inferno sio os ou-
tros”, mas caso se atente minuciosamente a linguagem majestosa na sua discussio
sobre morte e autenticidade em Ser ¢ Tempo, é certo que se ficard coma impressao
de que, para ele, a sociedade ¢ inimiga do individuo auténtico. Esta inimizade nio
¢ t2o evidente, como no caso da, como se costuma dizer, opressao politica. E mais
insidiosa no seu disfarce “tentador"ao individuo que o conduz a “tranquilizar”
sua existéncia através da substitui¢io do eu auténtico pelo “préprio-impessoal”
da sociedade. Heidegger chega até a empregar a retumbante imagem da “queda”
para caracterizar o modo inauténtico de existir quando confrontado com a morte.

A suposta neutralidade da andlise ontoldgica da morte empreendida por Hei-
degger ¢, a todo instante, desmentida pelo tom acentuadamente moral da anilise,
sobretudo exposto na antitese fundamental das respostas auténtica/inauténtica a
morte. Assim como em Tolst6i, nio hd, em Heidegger, pretensio de neutralidade
moral. A vida de Ivan Ilitch, vivida de acordo com a opiniio, gosto e desejo dos
outros (o “préprio-impessoal”) foi julgada como a “mais terrivel”; e, no seu caso,
requereu a morte dolorosa para tornd-lo capaz de julgar a prépria vida moral como



92 Rapsodia 11

algo que “nio é ‘aquilo” (TOLSTOL, 2009, p. 75).* Tolstdi (de modo bastante
direto) e depois Heidegger (de modo menos direto) julgam a inautenticidade
da vida social tdo severamente que a morte como negagio final — se nio na sua
facticidade, entdo na nossa inexoravel consciéncia dela — passa a ser considerada
como uma for¢a positivamente benéfica para nos arrancar da nossa complacéncia.

A fonte origindria da autenticidade moderna:
Rousseau

Se Tolstéi ¢ indiscutivelmente a voz literdria mais atraente no que diz respeito
a preocupagio moderna com a autenticidade e Heidegger o seu principal expoente
filoséfico, a sua fonte origindria estd situada no pensamento de Jean-Jacques Rous-
seau. A linha que descende de Rousseau a Heidegger, embora raramente notada
(se muito), torna-se dbvia através da meditagdo sobre A morte de ITvan Ilitch. A
divida de Tolstéi a Rousseau é bem documentada e atestada pelo préprio Tolstdi;
de acordo com um dos seus bidgrafos, Tolstdi se identificou tio completamente
com a visio de Rousseau que em alguns momentos se mostrou confuso sobre
“se havia sido ele ou Rousseau quem escreveu as obras de Rousseau” (WILSON,
1989, P. 37).

O tema central a Tolstdi — caso de Infincia, adolescéncia e juventude, de Anna
Kariénina, de A morte de Ivan Ilitch e também de Ressurei¢do, para mencionar
apenas os exemplos mais notdveis — é o de que aquilo que destrdi a autenticidade
individual é a sociedade. A corrup¢io do individuo naturalmente bom e feliz
pela sociedade ¢, como se sabe, também um dos temas mais caros a Rousseau,
notavelmente no seu Discurso sobre a origem e os fundamentos da designaldade
entre os homens. Este ¢ o lado negativo do seu trato duplo para com problema da
natureza humana; o outro, o positivo, ¢ o da educagio sauddvel capaz de restaurar
no individuo a completude, desenvolvido especialmente no Emilio.

*Deve-se atentar para o fato de que os tltimos parigrafos da histéria de Ivan Ilitch vao além
de uma perspectiva de cardter moral, a0 chegar a uma compreensio espiritual de que a “morte nio
existe” — conclusio para a qual a meditagio de Heidegger nio conduz e talvez sequer o possa.
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Comegarei com o lado negativo da abordagem de Rousseau para com o pro-
blema da autenticidade. No museu da histéria de Paris (o Musée Carnavalet)
pode-se encontrar uma sala devotada aos maiores filésofos do Iluminismo — Dide-
rot, d’Alambert, Voltaire e Rousseau — que, em saldes similarmente mobiliados,
no século XVIII da Franga, meditaram, conversaram e debateram entre si. Nesta
sala, hd em um dos armdrios, um relégio admiravel que carrega pequenas imagens
de bronze de Rousseau e Voltaire petrificadas numa atitude de confronto direto,
um testemunho do enorme impacto que a disputa entre eles teve no seu tempo.
Este testemunho parece nio menos acurado do que a assertiva de Nietzsche de
que a briga, iniciada por volta de 1760, entre le citoyan de Genéve e le seigneur de
Ferney sobre o valor da civilizagdo” apresentou-se como o problema crucial da

modernidade (NIETZSCHE, 2008, p. 75).

Rousseau talvez tenha de fato “abominado” (conforme se referiu Nietzsche)
a civilizagao; mas ele também sabia que se tratava de uma necessidade presente
e inevitdvel. Ele estava consciente de que ¢ a civilizagio que torna possivel as
mais elevadas realizages e experiéncias que estio além do alcance da humanidade
natural, e que incluem a prépria virtude, distinta de uma “bondade” meramente
natural (ROUSSEAU, 1995, p. 572). E sempre muito negligenciado nas conversas
sobre o “bom selvagem” que, em resposta a sarcdstica brincadeira de Voltaire
acerca do desejo de “andar de quatro” inspirado pela leitura do Segundo Discurso,
Rousseau negou explicitamente a possibilidade de o individuo civilizado “voltar a
viver nas florestas com os ursos” (ROUSSEAU, 1999b, p. 132). A dura contradigio
do destino humano para Rousseau, semelhantemente a Freud, ¢ que a civilizagio
nos torna miserdveis e inauténticos, sendo isto algo que nio podemos evitar; e
mais ainda, algo que nio devemos evitar na medida em que pretendamos atingir
0 nosso mais alto potencial.

De acordo com Rousseau, o encontro necessirio com os outros é desastroso
para a autenticidade, por conta de duas inclinagdes humanas intimamente relaci-
onadas: a de nos compararmos com os outros e a de tomarmos emprestado os
seus desejos. A primeira consequéncia da inclinago de estabelecer comparagoes é
a transformacio do inofensivo sentimento de amor a si mesmo (amonr de soi),
dado a néspela natureza, em amor-préprio (amour-propre) direcionado pela es-
tima publica, uma vez que nos ¢ incutido através das nossas relagdes sociais: “O
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amor a si mesmo, que sé a nds diz respeito, satisfaz-se quando nossas necessidades
estio satisfeitas; mas o amor-préprio, que se compara, nunca est satisfeito e nio o
poderia estar, porque tal sentimento, em nos preferindo aos outros, exige também
que os outros nos prefiram a eles; o que ¢ impossivel” (ROUSSEAU, 1995, pp.
236-237).> A experiéncia deste desejo pelo reconhecimento das outras pessoas
em um grau impossivel cria uma discrepéncia terrivel entre o desejo e o poder
de satisfazé-lo. Tamanha discrepincia pode tio somente conduzir a frustragio e,
posteriormente, a miséria.

Mas, isto nio ¢ tudo. Este desejo novo, socialmente induzido, de reconheci-
mento, de estar “em primeiro lugar”, é acrescido de uma série de desejos adicionais,
que s3o moldados através da observagio do que os outros tém e desejam ter. De
acordo com Rousseau, nossos desejos naturais sao poucos € facilmente satisfeitos;
mas os desejos sociais sao ilimitados e podem ser muito dificeis, se nao impossiveis
de satisfazer. A comparagio, inspirada pelo encontro com os outros, conduz,
portanto, a consequéncias catastréficas para a felicidade humana por conta da
nossa inclinagio em desejar o que os outros desejam. A identificagio da propensio
humana a mimeses pode ser considerada como a compreensdo antropoldgica mais
importante de Rousseau. Tal como afirma no Emilio: “O homem ¢ imitador, até
o animal o é; o gosto da imitagio ¢ da natureza bem ordenada, mas degenera em
vicio na sociedade” (idem, p. 94).

A partir dessa anilise da propensio humana a imitagio, Rousseau elabora
uma explicagio que vai ainda mais além: nds imitamos os outros por conta do
nosso “desejo de nos transportarmos sempre para fora de nés” (ibidem). N6s
preferimos antes ser um outro do que o nosso préprio eu. Ele nio tenciona
esclarecer a origem desse estranho desejo. Por outro lado, as suas consequéncias
sdo explicitadas detalhadamente. A inclinagio humana 4 imitagio combinada
com a demanda, posta pelo amor préprio, de reconhecimento ilimitado por parte
dos outros — o que ocorre nos contextos de escassez natural e de desigualdade
dos talentos e energia — pode tio somente desdobrar-se no lamentével espeticulo
da vaidade, inveja, hipocondria, e rivalidade, ante o qual nio ¢é necessirio ser um

5A investigacdo mais detalhada acerca da distingo entre amour de soi e amour-propre estd
localizada na Nota (o) do Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os
homens (ROUSSEAU, 1999b, pp. 146-147).
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misantropo para ser capaz de enxerga-lo em todos os recantos da vida social.

Para Rousseau, talvez a mais significativa consequéncia da vida em sociedade
¢ a dependéncia que ela gera. Poucos pensadores expressaram uma consciéncia tao
acurada de como cada aspecto da vida cotidiana — em especial, a daqueles que nio
vivem do trabalho manual - é dependente de uma cadeia, em grande parte invisi-
vel, das habilidades e esfor¢os de outros individuos. Embora o filésofo genebrino
evidencie a dependéncia do nosso conforto fisico para com o trabalho dos outros,
a sua preocupagio principal é com uma dependéncia menos ébvia, e mais central,
que diz respeito a quem nds somos. Trata-se de um tipo de dependéncia dos
outros que diz respeito ao sentido mais intimo do nosso eu. A compulsio inicial
de nos compararmos com os outros resulta numa incapacidade de viver — ou até
mesmo de ter um “sentimento de [nossa] prépria existéncia” — sem que se esteja
de acordo com a “opinido dos demais” (ROUSSEAU, 1999b, p. 115). Rousseau
¢ implacdvel na sua descri¢io do individuo que vive tdo inteiramente de acordo
com a opiniio alheia a ponto de perder o seu préprio eu e permanecer apenas
como uma mdscara formada sob a influéncia dos outros: “O que é, ndo ¢ nada, o
que parece, ¢ tudo para ele” (ROUSSEAU, 1995, p. 258).

Mesmo sem utilizar precisamente esses termos, foi Rousseau quem articulou
a oposi¢ao fundamental entre os dois modos da existéncia humana, o inauténtico
e 0 auténtico, que se tornou a preocupagio central do pensamento, arte e politica
ocidentais que lhe sucederam.® Também encontramos em Rousseau os dois sig-
nificados profundamente relacionados, embora distinguiveis, que vieram definir
o eu moderno auténtico: autenticidade como independéncia (ou, para empregar
uma linguagem mais filoséfica que posteriormente entrou em circulagio através
de Kant, como “liberdade autodeterminada” ou “autonomia”); e autenticidade
como originalidade ou unicidade. A melhor forma de nos aproximarmos destes
significados ¢ através da andlise da critica negativa de Rousseau a inautenticidade
inerente a vida humana em sociedade.

¢Ver GUIGNON, 2004, p- 59. Lionel Trilling, na sua investigagio cldssica sobre a autentici-
dade moderna, também identifica Rousseau como figura chave (TRILLING, 1972, pp. 58-67).
Trilling faz uma distingio entre a sinceridade rousseauniana e o seu desdobramento tardio na
autenticidade existencialista, argumentando, como fard Taylor, que a segunda é uma evolugio da
primeira. Para uma visdo diferente da relagio entre sinceridade e autenticidade, ver o primeiro
capitulo da obra de Jacob Golomb, In search of authenticity: from Kierkeegaard ro Camus (199s).
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Em primeiro lugar, consideremos a preocupagio de Rousseau para com a
dependéncia a que a sociedade conduz. Por que razio esta dependéncia deve ser
condenada? A resisténcia de Rousseau contra a dependéncia, tanto no que diz
respeito ao seu pensamento quanto a condugio da sua prépria vida (como é o
caso da sua famosa recusa a uma pensio oferecida pelo rei da Inglaterra, pela qual
amigos de velhos tempos, como David Hume, haviam pleiteado tio arduamente)
talvez tenha se tornado uma idée fixe. De todo modo, seria um erro atribuir esta
resisténcia unicamente a uma idiossincrasia pessoal, como fizeram muitos dos
seus contemporineos ao falharem em entender as implicagdes mais abrangentes
af em jogo. Para Rousseau, devemos resistir em depender dos outros porque tal
dependéncia nos enreda numa teia de relagées de poder profundamente desiguais
e que, por sua vez, sio inerentes 2 vida social da humanidade. Depender dos
outros implica a nossa entrada num implacivel ciclo de poder que permite apenas
a escolha entre submeter-se a outros ou submeter os outros. Tal como afirma
Rousseau: “eles se obrigam por toda vida a fazer aquilo que os repugna e nio
negligenciam nenhuma submissio para comandar” (ROUSSEAU, 2014, p. 85).

A partir desta critica de Rousseau a inautenticidade, é possivel fazer uma
inferéncia sobre a sua visio afirmativa da autenticidade: a independéncia é capaz
de nos liberar das teias do poder, violéncia e desigualdade. Para Rousseau, a
autenticidade, no sentido de autonomia, ¢, por conseguinte, um bem moral.”

No que diz respeito ao segundo significado da autenticidade, Rousseau tam-
bém estava preocupado com a questio de que a vida social conduz a uma confor-
midade dada a inevitdvel imitagio dos outros. Por que esta conformidade deve
ser condenada? Uma das resposta nos remete de imediato ao que j foi dito sobre
a dependéncia, indicando assim a intima conexio entre os dois significados de
autenticidade. Pois tamanha conformidade imitativa, por assim dizer, torna-nos
dependente da opinido dos outros naquilo que diz respeito ao mais intimo da
nossa identidade. Pode ser bem que esta conformidade seja a forma mais insidiosa
e humilhante de submissio ao poder dos outros, especialmente se a relutincia
em admitir essa condigio estiver, em alguma medida, presente nos individuos

7Enquanto Taylor se refere a uma “afinidade”entre os conceitos rousseaunianos de autenti-
cidade e liberdade autodeterminada (TAYLOR, 1991, p. 615 pp. 27-28), eu compreendo que hi
uma identidade entre ambos os conceitos.
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modernos.

O mais importante para Rousseau ¢ que o gosto humano pela mimesis ameaga
o mais intimo do nosso ser até o ponto da perda do nosso préprio eu. Desse
modo, a autenticidade, no seu significado de oposi¢io a conformidade imitativa,
isto ¢, no sentido de unicidade ou originalidade, libera-nos da dependéncia dos
outros ¢ salva o nosso verdadeiro eu do desaparecimento. Sob esta perspectiva, a
estima de Jacques Derrida por Rousseau como aquele que inaugura, nesta época
da metafisica, um “novo modelo de presen¢a” — passando da presenga objetiva
da “idealidade do eidos [Platio] ou da substancialidade da ousia [Aristédteles]”
para “a presenga a si do sujeito na consciéncia ou sentimento” (DERRIDA, 1973,
pp- 1225 123) — parece justificada.

A afirmagio rousseauniana da autenticidade como originalidade ¢ rapida-
mente invadida por uma questio ébvia (para a qual Derrida, na sua anilise da
virada metafisica empreendida por Rousseau, oferece uma resposta negativa): serd
que o “verdadeiro” eu, isto ¢, 0 eu que ¢ “presenca a si” independente das méscaras
que a sociedade inspira adotar realmente existe? A identificagio da propensio hu-
mana para a imitagio elaborada por Rousseau aponta para uma resposta negativa
a esta questdo. Serd que a urgéncia continua “de nos transportarmos sempre para
fora de nés” em diregdo aos outros denuncia um vazio interno radical, um vazio
do ser interior, que estamos tentando preencher? Rousseau nio vai muito longe
na investigagio deste vazio; ou mais exatamente, ele faz uma distingio entre os
tipos mundanos que ji perderam definitivamente a si mesmos através da imitagio
e os solitdrios (como ele) que mantiveram o seu verdadeiro ser. Na sua meditagio
mais longa sobre o eu interior, contida no livro Devaneios de um caminbante
solitdrio, a énfase estd na experiéncia da plenitude ao invés de na do vazio. A
experiéncia evocada é a do préprio fildsofo, durante os seus devaneios solitrios
na Ilha de Sao Pedro, quando estava deitado em um barco que flutuava na dgua
ou sentado a beira de um belo regato:

O fluxo e refluxo dessa 4gua, seu ruido continuo e retomado a cada
intervalo, atingindo sem parar meus ouvidos e meus olhos, substi-
tufam os movimentos internos que o devaneio apagava em mim e
bastavam para me fazer sentir com prazer a minha existéncia sem me
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dar ao trabalho de pensar. [...] se existe um estado em que a alma
encontra uma base sélida o suficiente para descansar por inteiro e
reunir todo seu ser [...] sem nenhum outro sentimento de privagio
ou deleite, de prazer ou de dor, de desejo ou temor que o de nossa
existéncia, e em que apenas esse sentimento a preencha por inteiro;
enquanto esse estado durar, quem nele se encontra pode se chamar
de feliz [...] mas uma felicidade suficiente, perfeita e plena, que nio
deixa na alma nenhum vazio que ela sinta necessidade de preencher.
[...] De que nos deleitamos em semelhante situagio? De nada exte-
rior a nés mesmos, de nada além de nés mesmos e de nossa prépria
existéncia; enquanto esse estado dura, bastamos a nés mesmos como
Deus. O sentimento da existéncia despojada de qualquer afeto é
em si mesmo um sentimento precioso de contentamento e de paz,
que bastaria em si para tornar a existéncia cara e doce a quem sou-
besse afastar de si todas as impressdes sensuais e terrenas que vém
constantemente nos distrair dela e perturbar sua dogura no mundo.

(ROUSSEAU, 2014, pp. 68; 69-70).

Essa evocagio memordvel do “sentimento de existéncia” exige certas observa-
¢Oes, que serdo aqui meramente listadas (em alguns casos, para elaboragio futura).
Conforme jd mencionado, a énfase estd na plenitude: mais do que isso, numa
autossuficiéncia semelhante 2 divina.® Esta autossuficiéncia é equivalente a uma
felicidade plena e a um bem moral; este ltimo ponto ¢é confirmado, por exem-
plo, no estado de paz, ao invés de violéncia, que de um modo geral caracteriza
o sentimento de existéncia. Em si mesmo, o sentimento de existéncia é apenas
isto: uma sensagio ou sentimento, ao invés de uma ideia (moral ou de qualquer
outro tipo) veiculada pelo intelecto. No entanto, hi algo de ambiguo, para nio
dizer paradoxal, no que concerne a este sentimento: no auge da experiéncia indi-
vidualizante do eu, este tende a se fundir com a natureza ao redor. Ao que parece,
nio hd nada de #nico na experiéncia de Rousseau do sentimento de existéncia

8Ver também o Emilio: “Aspiro a0 momento em que, libertado das peias do corpo, serei ex
sem contradigdes, sem partilha, e ndo precisarei senio de mim para ser feliz” (ROUSSEAU, 199s,

p- 342).
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que a diferencie da experiéncia dos demais homens. Uma observagio final: a
experiéncia de Rousseau no que diz respeito ao seu eu pressupde solidao ao invés
de sociabilidade — nao obstante, ele escreveu sobre isso e nao pdde se privar, tdo
“arrebatado” o foi pelo “prazer de té-las escrito”, mesmo que insistindo, de modo
pouco convincente, que estava escrevendo apenas para si mesmo (idem, p. 14).

Nio hd necessidade de enfatizar o impacto produzido no interior da consci-
éncia ocidental e moderna pelo contraste brutal esbogado por Rousseau entre os
dois modos de vida possiveis aos individuos: o da imersao na sociedade civilizada
que conduz a uma perda da prépria identidade to terrivel que o sentido mais
intimo do préprio ser se torna dependente do julgamento dos outros; e o que
leva a uma imersio na solidio natural, capaz de tornar o eu verdadeira e imediata-
mente presente para si mesmo. O primeiro modo est inegavelmente associado as
ambic¢des urbanas e o segundo a um retiro rural; Paris versus a Ilha de Sio Pedro,
ou ainda Dublin versus Innisfree, como no grande poema de Yeats:

Levantar-me-ei e partirei agora, e irei para Innisfree, E numa pequena
cabana l4 construida, de barro e vime feita: Nove fileiras de feijio
terei, uma colmeia de mel de abelhas E viverei sozinho na clareira
ao som das obreiras. E terei alguma paz 14, posto que a paz chega
em gotas vagarosas, Gotejando através dos véus da manhi, até onde
o grilo canta; L4 a meia-noite ¢ toda um vislumbre, e o meio-dia
um brilho roxo, E o anoitecer cheio de asas de tentilhoes. Levantar-
me-ei e partirei agora, posto que sempre noite e dia Ougo as dguas
do lago aos murmurios serpentearem-se nas margens; Enquanto
permanego em estradas, ou em pavimentos cinzas, Eu as escuto no
4mago profundo do coragio.

Rousseau nio estabeleceu a oposigio entre o individuo e a sociedade apenas
para supera-la através de alguma grande sintese. Esta oposi¢io permanece como
uma tensio bastante concreta tanto no que diz respeito aos seus pensamentos
quanto a sua prépria vida. Nio obstante, esta foi uma tensio da qual ele tomou
para si dever de analisar de modo a tentar alivid-la. Com o fito de atingir uma
reconciliagio, ele escolheu dois meios: a prescrigio politica em O contrato social e
a “educagio saudivel” no Emilio. Comegarei aqui com uma andlise deste segundo
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livro, o qual Rousseau considerava como o mais importante que havia escrito.
O objetivo do tutor de Emilio, Jean-Jacques, ¢ o de formar um tipo humano
que esteja apto a viver em sociedade sem perder a si mesmo. Seres humanos sio
imitadores e nossa inclinagio para a imitagio vem do “desejo de nos transpor-
tarmos sempre para fora de nés”; contudo se Jean-Jacques for bem-sucedido no
seu empreendimento educacional, Emilio ndo compartilbard esse desejo. Para
empregarmos uma expressao popular na contracultura dos anos sessenta, em
grande medida um movimento rousseauista, Emilio deve estar apto a se sentir
confortével “na prépria pele”.

Embora no Emilio encontremos o lado positivo do trato de Rousseau para
com a autenticidade — a educagio capaz de assegurar a vivéncia do préprio eu
—, aqueles que se dirigirem ao livro com o intuito de encontrar um modelo claro
de autenticidade devem saber de antemio que nio o encontrario. Assim como
tampouco o encontrario em Heidegger, que se recusa a tentar oferecer para a
humanidade “um ideal de existéncia” “sem imposi¢do ou pressio de um deter-
minado ‘contetido’” (HEIDEGGER, 2005, p. s1). Este é o paradoxo inevitdvel
que envolve a busca moderna pela autenticidade: um eu auténtico claramente
definido que se apresentasse como modelo para todos seria autocontraditério,
posto que violaria a livre autodeterminagio e a apropriagio da unicidade que sio
as marcas da autenticidade. Para os profetas modernos da autenticidade, de Rous-
seau a Heidegger e além, a tentagio de cristalizar o eu auténtico, de transforma-lo
numa outra mascara social, tem de ser resistida.

Apesar de possuir uma consciéncia clara da eficicia educacional propiciada
pelo estabelecimento de modelos, especialmente no que diz respeito aos jovens,
Jean-Jacques nio fard uso deles para Emilio. Qualquer bem que a imitagio aparen-
temente pudesse produzir em Emilio seria suplantado pelo dano decorrente do
encorajamento ao desejo de ser transportado para além dele mesmo. Se, em algum
momento, Emilio ansiasse ser alguém diferente de si, ainda que um Sécrates,
entio todo o projeto teria falhado.

O que Rousseau oferece no Emilio, portanto, sio certas sinalizagoes, ou
praticas, que indicam o caminho que conduz a uma autorrealizagio auténtica.
Jean-Jacques ajuda a criar para Emilio o contexto no qual ele pode encontrar para
si mesmo (ainda que vivendo em meio 4 sociedade) uma vida na qual o que ele
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¢ ¢ tudo, e o que ele aparenta ser é nada. Dentre as préticas que conduzem 2a
autenticidade, estdo incluidas: primeiro, um treinamento em autossuficiéncia,
especialmente voltado para o desencorajamento de qualquer desproporgio entre
os desejos de Emilio e o seu poder de satisfazé-los, o que estd de acordo com a
méxima de que somos fortes quando nos satisfazemos em ser o que somos, ¢
fracos quando queremos nos elevar para além da nossa capacidade e circunstincias
efetivas; segundo, um treinamento em compaixao pelos outros, assim como o
combate contra a inveja aqueles que sio mais afortunados, o que se poe de acordo
com a maxima de que a visdo repetida dos que estdo piores do que nés ¢ capaz de
possibilitar que nos sintamos melhores em relagio a nés mesmos; terceiro, um
comprometimento com o trabalho, e especialmente com o aprendizado de um
oficio capaz de trazer independéncia; o que no caso de Emilio, serd a carpintaria
(o préprio Rousseau trabalhou com cépia de musicas durante a maior parte
de sua vida; enquanto Tolstéi cuidava da sua fazenda e fazia as préprias botas,
aparentemente com bons resultados); quarto, uma vida préxima a natureza, uma
vez que, por razdes Obvias, a cidade nio promove uma atmosfera propicia ao
verdadeiro eu. Por fim, a vida auténtica de Emilio nio serd devotada a religiio; na
verdade, exige que ele entre numa relagio especifica com a religido. A reflexio de
Rousseau mais conhecida e mais importante sobre a religido, a “Profissio de fé
do vigirio saboiano” (que ocupa boa parte do Livro IV do Emilio), corrobora
com a compreensio de Charles Taylor de que o ideal da autenticidade, nesta sua
origem moderna, abre espago para “o chamado de Deus”. Mas, claro, que tudo
depende do que Rousseau compreende como o “chamado de Deus”.

O que ¢, de acordo com a “Profissao de f¢”, a religido adequada ao eu autén-
tico — a qual poderfamos chamar de “religiio auténtica”? Nio ¢ surpresa que o
ensinamento religioso do vigario seja compativel com o que para Rousseau hd de
mais essencial no “verdadeiro eu”: autonomia e originalidade. Assim, cada prin-
cipio religioso afirmado deve ser encontrado através da investigagio da prépria
razio, coragio (sentimento intuitivo) e consciéncia (a “voz da alma”). Dessas trés
capacidades humanas, Rousseau d4 uma menor prioridade  primeira. Ainda que
o vigdrio ensaie um argumento cosmoldgico para a existéncia de Deus a0 modo de
um filésofo, o uso deste argumento ¢é sobretudo defensivo, contra a sofistica dos
ateus do Iluminismo; ele meramente confirma que aquilo que a nossa consciéncia
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moral e coragio nos diz ¢ compativel com a razio. E o que a nossa consciéncia e
coragio nos diz ¢ que Deus existe, assim como a imortalidade. Esse Deus pode ou
nio nos ter criado ex nibilo (a razdo nao é capaz de resolver isso), mas, de todo
modo, podemos saber que Deus ¢ em algum sentido o “Autor” do nosso ser e do
ser do mundo, e que por gratidio a beneficéncia de Deus, devemos conformar a
nossa vontade a vontade divina, o que nos conduzir4 a fazer o que é bom e justo.
Estes sdo os principios centrais do que Rousseau chama de “tefsmo” ou “religiao
natural”, natural porque potencialmente disponivel para todo ser humano que
exerga as suas capacidades naturais.

Tendo resgatado a existéncia de Deus e da imortalidade pessoal, bases da
moralidade, do ataque do racionalismo sofista, o vigirio de Rousseau volta a sua
atengio para a religido revelada na segunda parte da sua “Profissio”. A pergunta
que ele faz ¢ em que esta tltima contribui, se ¢ que este ¢ o caso, para a religiao
natural. A resposta trouxe sérios problemas para Rousseau tanto no que se refere
ao catolicismo romano, quanto a ortodoxia calvinista, conduzindo-o ao exilio,
nomadismo e persegui¢io intermitente, condi¢io que marcou a tltima parte da
sua vida. De acordo com o vigario, a revelagio nio acrescenta praticamente nada
que nio a subjugagio a opiniio autoritdria dos outros. Aqui, por exemplo, segue
um didlogo imagindrio de Rousseau com um proponente da religido revelada:

Apéstolo da verdade, que tendes a dizer-me que eu nio seja senhor
de julgar? Deus ele préprio falou; escutai sua revelagio. E outra
coisa. Deus falou! Eis, por certo, uma coisa muito séria. E a quem
falou ele? Falou aos homens. Entio por que nada ouvi? Encarregou
outros homens de comunicar-vos sua palavra. Compreendo! Sao
homens que vio dizer-me o que Deus disse. Teria preferido ter
ouvido Deus ele préprio; ndo lhe houvera custado mais. E eu teria
ficado ao abrigo da sedugio. Ele vo-la assegura tornando manifesta
a missio de seus enviados. Como assim? Por meio de prodigios.
E onde estio tais prodigios? Nos livros. E quem fez tais livros?
Homens. E quem viu esses prodigios? Homens que os atestam.
Como sempre testemunhos humanos! Sempre homens que me
dizem o que outros homens disseram! Quantos homens entre mim
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e Deus! (ROUSSEAU, 1995, p. 347)

A afirmagio das particularidades de qualquer uma das trés religides reveladas
(Judaismo, Cristianismo, Islamismo, objetos da discussao do vigdrio) deve estar
baseada na aceita¢io de uma revelagio histérica que, em Rousseau, ¢ finalmente
demonstrada como nada mais do que a crenga “na afirmagio de outrem”, e a
sujei¢do da “autoridade de Deus” “a autoridade dos homens” (idem, p. 354).
Obviamente isto ¢ tio mais facilmente demonstravel caso se faca certas suposigdes
de cardter historicista no dmbito da revelagio; como por exemplo, a de que esta
primeiramente chega sob a forma de uma lei divina, ou testemunho humano
de eventos miraculosos, transmitidos através de textos histdricos. Rousseau faz
esse tipo de suposi¢do, e com isso cria a base para conceber a revelagio como uma
forma de sujei¢ao a autoridade dos outros, uma violagio da autonomia.

Ainda assim, o vigdrio de Rousseau permite que algo de bom seja acrescentado
a religido natural pela revelagio, e este é 0 ponto no qual a revelagio toma a forma
do Ser: “a santidade do Evangelho me comove. Vede os livros dos filésofos com
toda a sua pompa: como sio pequenos ao lado daquele! [...] Quando Platio
pinta o justo imagindrio, coberto com todo oprébrio do crime e digno de todos os
prémios da virtude, pinta trago por trago Jesus Cristo” (idem, pp. 361; 362). Ainda
que nio exista um “principio de equidade” capaz de resolver a questio sobre o
que ¢ verdade em relagio as diferentes e antagonicas reivindicagoes das religies
historicamente reveladas, uma dessas tem, a0 menos, a vantagem de possuir um
livro que propriamente interpretado, antecipa, de modo mais preciso, a esséncia
da religido natural. Para Rousseau esta antecipagio ¢ mais aparente no Sermio da
Montanha. A admiragio a Jesus como professor exemplar e legislador da mais
alta sabedoria moral ¢, assim, afirmada pela religido auténtica, a qual o filésofo
chama de “religio do Evangelho”.

Muito foi dito sobre a religido auténtica na teoria; mas e sobre a sua concreti-
zagao no mundo? Mais especificamente, quais s3o as implica¢des da autonomia
e da originalidade do eu para a comunidade crista chamada igreja? Rousseau,
na maior parte das vezes, nio pode ser colocado dentre aqueles que pretendem
utilizar Jesus (propriamente dito) como uma espécie de vara com a qual se deve

Tradugio brasileira modificada a partir do original.
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bater na igreja histérica. Afinal de contas, o seu proponente da religido natural ¢
um vigdrio da Igreja Catélica Romana, que embora nio se preocupe intelectual-
mente com dogmas e préticas que nio exer¢am influéncia sobre as a¢des morais,
¢, no entanto, bastante meticuloso no desempenho das tarefas que lhe sio atri-
buidas dado o culto que escolheu seguir: “sigo com cuidado todos os ritos; recito
atentamente, aplico-me em nio omitir nenhuma palavra da mais insignificante
cerimdnia” (idem, p. 364). Aparentemente, as exterioridades da religido revelada,
se a atitude correta é tomada em relagio a elas, nao precisam ser completamente
rejeitadas pela auténtica religido do coragio. Esta atitude, encarnada no vigario
saboiano, pode ser caracterizada como uma indiferenga benigna; assuntos que
nio tenham importincia essencial na vida de um “coragio justo”, podem, por
sua vez, ser estimados pela sua importincia na organizagio politica e social em
lugares especificos. Com as suas prescrigdes para um culto pablico e uniforme
condizente com as peculiaridades do clima, governo, cultura e “génio” de um
povo, a religido histérica pode ser uma forga para a coesio, capaz de mitigar o
egoismo frio, e até mesmo de encorajar atos morais. Jean-Jacques nio ird escolher
uma religido revelada particular para Emilio, porque nenhuma delas lhe parecerd
suficiente, uma vez que costumam ser estabelecidas a partir do local que o jovem
por ventura venha viver (idem, p. 298).°

E impressionante que a religido natural, em consonincia com o “espirito do
Evangelho” professado pelo vigirio saboiano, nio possa em si mesma ser uma
forca salutar para a coesio social tal como ¢ a proporcionada pela religido histérica.
Isto se dd, porque a religido natural, para a qual o “coragio justo ¢ o verdadeiro
templo da Divindade”, é essencialmente um assunto privado (idem, p. 367). Ela
estd “preocupada unicamente com as coisas do céu” (ROUSSEAU, 19992, p. 162);
seu pafs ndo ¢ deste mundo, e os seus verdadeiros adeptos sio pouco ligados aos
interesses da sociedade, porque os seus coragdes estao sempre € definitivamente
em um outro lugar. Novamente, nés temos aqui o contraste tio caracteristico
ao pensamento de Rousseau: a religido auténtica ¢ necessariamente solitdria e
espiritual, enquanto a igreja visivel, existente na histdria real, ¢ social e mundana.

'°Vide ainda: “Encaro todas as religides particulares como institui¢des salutares que prescre-
vem a cada pafs uma maneira uniforme de honrar Deus através de um culto publico” (ROUS-
SEAU, 1995, p. 363).
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O efeito debilitante desta divisio entre a interioridade individual e o ser resultante
da conformidade imitativa inerente ao plano social ja é bastante aparente no
vigdrio saboiano, que realiza o ritual sacramental da consagragio “com exatidao”
e com “respeito”, mas sem coragdo (ROUSSEAU, 1995, pp. 363; 364).

A questio acerca da realizagio da religido auténtica na sociedade, ou da re-
lagdo entre religido natural e religido revelada, ¢ respondida sob a forma de um
compromisso incomodo. A condigio de dualidade do vigirio (semelhante, talvez,
a do préprio Rousseau) parece humanamente insustentével a longo prazo, e peri-
gosamente inclinada aquela mesma hipocrisia que Rousseau tanto abominava. E
uma questio interessante a do porqué a meditagio de Rousseau sobre a religido
mais adequada ao eu auténtico terminar com a aceitagio de uma ambiguidade.
Uma resposta possivel ¢ a de que ele poderia afirmar a verdade da religiao natural
do coragio, mas nio a sua capacidade de eferivar-se socialmente — ao menos, nio,
quando confrontada com o poder da violéncia e do egoismo humanos. Afinal de
contas, quando Rousseau reflete sobre Jesus, ¢ a crucificagio o que parece exercer
uma maior impressao sobre ele: “A morte [...] de Jesus, expirando em meio a
tormentos, injuriado, zombado, amaldi¢oado por todo um povo, é a mais terrivel
que se possa temer” (idem, p. 362).

A “educagio sauddvel” do Emilio nio supera, portanto, a tensio entre au-
tenticidade individual e vida social. O outro modo de reconciliagio, explorado
por Rousseau no seu O contrato social (publicado quase que simultaneamente ao
Emilio), foi politico; nao obstante, os virtuosos cidados da republica, sempre ade-
quados a vontade geral, estejam ainda mais distantes da autenticidade individual.
A autonomia aparece de modo meramente formal — ao obedecer a vontade geral,
eu a0 mesmo tempo obede¢o a minha melhor vontade — e a unicidade cede lugar a
conformidade — minha melhor vontade ¢ definida para mim pelo Legislador que
estabelece a constitui¢io do Estado. O contrato social merecidamente pode ser
considerado o mais memorével dos esforcos modernos em conciliar a liberdade
individual com a sociedade tomando por fundamento uma razio politica, nio
obstante, o seu fracasso final, sobre o qual poucos discordam, ¢ talvez a melhor
evidéncia da consciéncia de Rousseau de que o povo teria de ser “forgado a ser
livre” (ROUSSEAU, 19994, p. 25).

A distincia entre os Devaneios de Rousseau e o seu Contrato social (com o
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Emilio, de algum modo, no meio) pode ser considerada uma evidéncia eloquente
do que hd de definitivo na tensdo entre o eu individual e a vida social. Essa tensio se
mostra de diversos modos. Por exemplo, ndo ¢ preciso se alongar muito na histéria
cultural do ocidente a partir de Rousseau para vislumbrar em que medida as
precondigbes que ele delineou para a autenticidade foram, erroneamente, tomadas
como a prépria autenticidade em si mesma. Isso se mostra claramente no modo
pelo qual Rousseau, ou seu estilo de vida, foi considerado como modelo para
imita¢io direta. Um dos casos mais espetaculares é o de Robespierre, quem
expressou a propria autenticidade através da imita¢io de Rousseau, a ponto de
adotar o modo de vestir do seu idolo. Para ser justo com tais discipulos-imitadores,
o préprio Rousseau, em contradi¢io a sua dura critica da imitagio, contribuiu
com bastante impeto para a transformagio de si mesmo em modelo digno de
imitagio, dada a publicagio das suas Confissoes, cujo propdsito era “mostrar aos
semelhantes um homem em toda a verdade da natureza, e esse homem serei eu.
Eus6” (ROUSSEAU, 1968, p. 15).

E preciso considerar como uma grande e triste ironia que o memordvel autor-
retrato de Rousseau seja tio fortemente marcado pela obsessao de desmentir a
acusagio — cochichada nas suas costas por Diderot, d’Holbach, Grimm, e outros
“inimigos” — de que ele nio viveu como professou. A fonte da miséria que tao
claramente aﬂigia o autor das Conﬁma’ey ¢ precisamente a sua preocupagio com o
modo pelo qual seria julgado pelos outros, e mais do que isso, ¢ 0 medo, nio admi-
tido, de que talvez eles estivessem certos. Em um aspecto, pelo menos, os criticos
de Rousseau parecem estar certos: as repetidas autojustificativas que marcam as
Confissoes revelam uma dependéncia excessiva da opinido dos outros — o que
vai de encontro ao 4mago daquilo que professou. Toda essa contradi¢io reflete
meramente a fraqueza pessoal de Rousseau, a qual ele também repetidamente
atesta, ou algo profundamente problemdtico que reside no ntcleo da busca em
ser “simplesmente eu mesmo”? De modo a focar criticamente na ideia de autenti-
cidade, mas sem ter de levar em conta a incapacidade de Rousseau de, ele mesmo,
encarnd-la, voltarei a Tolst6i, quem certamente jamais podera ser acusado de nio
ter possuido suficiente determinagio pessoal.
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Encenando a autenticidade: a Ressureigio de Tolstoi

Tolstéi confessou que quando jovem idolatrou tanto Rousseau que usou o
seu retrato, “como um icone sagrado”, em um medalhio ao redor do pescogo.”
Em um dos seus primeiros esforgos literdrios, a semiautobiografia nfincia, ado-
lescéncia e juventude, ele apresenta um autorretrato que se assemelha a um Emilio
desprovido da orientagio de um Jean-Jacques. Tolstdi, no entanto, nio é mero
imitador dos escritores que o influenciaram. Ele merece a alcunha de maior estu-
dioso de Rousseau, pois levou ao extremo as restrigdes do seu professor a modelos
que devessem ser imitados, a guaisquer modelos, quando se busca o verdadeiro eu.
Também merece essa alcunha, porque que viveu esta busca com uma combinagio,
possivelmente, sem precedentes de génio e resolugio moral.

Tal como vimos, na obra A morte de Ivan Ilitch, o protagonista, através da
experiéncia do processo da sua morte, é levado a compreensio de que a sua vida
nio foi boa, nio foi ““aquilo’. A dolorosa compreensio de Ivan Ilitch imediata-
mente coloca a questdo: o que ¢ uma vida boa? Quando o moribundo finalmente
coloca essas questoes a si mesmo, ele dispde de mais duas horas para viver. Este
tempo parece ser suficiente para que Ivan Ilitch comece a compreender o que é
vida boa e até mesmo para que comece a vivé-la, como por exemplo, quando pede
perdio a esposa. Seja como for, este tempo nio ¢ suficiente para que Tolstdi possa
mostrar em detalhe como uma vida boa, alternativa a de Ivan Ilitch, deve parecer.
A questio do moribundo ¢ respondida uma década depois com a ressurei¢io do
Principe Dimitri Nekludov. Os pressupostos fundamentais para a conquista da
autenticidade j4 haviam sido estabelecidos por Rousseau em seu Emilio, mas na
obra Ressurrei¢do, o talento artistico de Tolstéi mostra concretamente o que o
renascimento do eu auténtico implica, realizando, dessa maneira, a declaragio de
Rousseau acerca da vantagem da literatura sobre a filosofia no papel de professora
da autenticidade.” Ressureigdo é especialmente relevante para a nossa reflexio por-

"Para saber mais acerca da influéncia decisiva de Rousseau sobre Tolstéi, ver: WILSON,
Tolstoy, pp. 36-37; ver também a mais séria contribui¢io acerca dessa influéncia levada a cabo por
Isaiah Berlin no seu conhecido ensaio “Tolstdi e o lluminismo” contido na obra Russian Thinkers
(1978).

“Ver TRILLING, 1972, p. 73.
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que encarna de modo convincente a relagio entre a autenticidade e o “chamado
de Deus”.

A “queda” do Principe Nekludov

A miscara do ser mundano, tal como concebido por Rousseau, encontra o
seu mais preciso retratista em Tolstdi, cujos grandes romances estio repletos de
cenas de pessoas da alta sociedade que perderam toda a capacidade de se relacionar
entre si a partir do seu eu verdadeiro. Vide, por exemplo, a representagio em
Ressurreigdo de uma conversa depois do jantar entre uma abastada princesa russa
e um respeitado intelectual sobre uma nova pega (a terceira pessoa presente,
Nekludov, pode ser tomada como um substituto de Tolstéi no modo como ele
observa):

E Nekludov, vendo e ouvindo, via e ouvia o que se desenrolava na
sua frente diferentemente de até entio.

Alternativamente escutava e fixava a velha senhora [a Princesa Sofia Vassili-
evna] ou Kolossov e convencia-se que qualquer deles nada se interessavam pelo
drama, assim como nio se interessavam nada um pelo outro e que a conversa
tendia unicamente a satisfazer uma necessidade fisica: a de ativar a digestio exer-
citando os musculos da lingua e da garganta.

Convencia-se que Kolossov, tendo bebido vodka, vinho, café e licor,
estava ligeiramente embriagado [...] Kolossov nem divagava nem
dizia tolices; anormalmente excitado e contente de si préprio. E,
Nekludov notou também que, mesmo no apogeu da discussio, a
princesa langava olhares inquietos para uma das janelas por onde um
raio obliquo de sol, prestes a desaparecer, punha-lhe a descoberto as
rugas do rosto. (Tolstéi, 2013b, pp. 93)

O protagonista da novela, o Principe Nekludov, ¢, no seu estado decaido, uma
das mais poderosas representagdes Tolstdianas da inautenticidade, compreendida
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como o resultado de hdbitos socialmente induzidos de pensamento, humores, e
até mesmo de vestimenta e gesticulagio. Somos apresentados a Nekludov quando
ele acordado, pela manhi, mas ainda na cama, “fumava um cigarro e pensava
no que faria naquele dia” e no que acontecera na “noite anterior”. A luxuria
indulgente da sua vida exterior fica evidente no modo como ele levanta da cama,
faz toilette, toma café da manha — tudo isso é descrito minuto a minuto, minu-
ciosamente, do roupio de seda e sabao perfumado com o qual se lava a toalha
engomada “de finissimo linho e com grandes nés nos 4ngulos” na mesa do café
da manha (idem, pp. 15-16). A falsidade da sua vida interior revela-se nas duas
preocupagdes que acompanham o inicio do seu dia: primeiro, hd o imbréglio
da sua vida “amorosa”, envolvendo duas mulheres, nenhuma das quais ele ama;
uma delas ¢ uma mulher casada com quem ele estd tendo um caso e a outra ¢ uma
jovem princesa em idade de casar e que claramente pretende que ele seja o seu
noivo; além disso, hd a questdo sobre o que fazer com as vastas propriedades que
havia herdado por conta da morte recente da sua mae (idem, pp. 16-19).

E nessa manhi em que o processo do despertar moral de Nekludov ¢ precipi-
tado por uma coincidéncia extraordindria. Naquele dia, ele havia sido convocado
para ser jurado no julgamento de uma prostituta acusada de envenenar um cliente
e ele reconhece a ré como Katucha, que havia sido “meia criada-meia governanta”
da sua tia no interior e a quem ele havia seduzido e abandonado dez anos antes
(idem, p. 34). Assustado com a coincidéncia, temeroso e envergonhado de que
ele pudesse vir a ser reconhecido e o caso trazido a publico, Nekludov senta-se
perto da janela da sala dos jurados durante o intervalo do julgamento e comega
a lembrar. Através da rememoragio do seu primeiro encontro e subsequente
relagio com Katucha, Tolstéi retrata o que pode ser designado como a “queda”
do estado de inocéncia, inspirada nao pelo Génesis, mas sim por Rousseau.

No seu primeiro encontro com Katucha, Nekludov é um estudante de de-
zenove anos que passa o verao no campo, na propriedade da sua tia, enquanto
escreve uma tese sobre a injustica da propriedade privada da terra. A sua inocéncia
¢ retrata por Tolst6i justamente através da sua atitude em relagio a Katucha que
com seus olhos negros o atrai profundamente; contudo, mesmo depois do pri-
meiro beijo, ele “nio sentia nenhum desejo de a possuir corporalmente”, e a deixa
no final do verio completamente imaculada, pensando que seus sentimentos por
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ela eram apenas “uma das manifestagoes da alegria que enchia todo o seu ser e
de que ela partilhava” (idem, p. 47). Trés anos depois, ap6s ter concluido a sua
educagio e ingressado no exército, Nekludov retorna a propriedade da sua tia,
enquanto esta no caminho para reunir-se ao seu regimento. O contraste entre o
outrora inocente e o agora corrompido Nekludov é retratado por Tolstdi através
de pinceladas fortes: o “rapaz leal e desinteressado, pronto a sacrificar-se pelo que
julgasse ser o bem” tornou-se “um egoista depravado”; o jovem que havia sentido
aimportincia da “convivéncia com a natureza” e com “os filésofos e poetas do
passado” agora considerava “importante e necessario [...] as convivéncias com
os seus camaradas e a sujei¢io as regras mundanas do seu meio”; e se “outrora
concebera as mulheres como criaturas misteriosas e encantadoras”, naquele es-
tigio “eram limitadas a um fim muito definido: o instrumento de um gozo j4
experimentado e sobre todos o preferido” (idem, p. 48). As explicagoes de Tolstdi
para as mudangas de Nekludov sio expostas em termos nio menos impactantes:

E que viver confiando unicamente em si préprio parecia-lhe muito
dificil; crendo s6 em si, isto ¢, dando apenas ouvidos as suas inclina-
¢Oes mais intimas, teria de decidir-se, no a satisfazer os impulsos da
sua vida animal, egoista e s6 preocupada de prazer, mas ao contrério,
a proceder quase sempre contra eles; [...] Cedo, pois, submeteu-se;
abandonara a crenga em si préprio para tomar a dos outros. (idem,

pp- 48-49)

Com essas palavras o narrador, (claramente ecoando o préprio autor) sintetiza
as principais caracteristicas do pensamento maduro de Tolstdi sobre a natureza
do eu e da sua relagio com o outro. A primeira caracteristica a ser notada ¢ a
clara convic¢io de Tolst6i de que hd de fato um eu auténtico, ji existente no
individuo e que se manifesta especialmente na juventude antes de perder a si
mesmo nos outros. Em segundo lugar, enquanto este eu auténtico (istinnoye
ya, literalmente “eu verdadeiro”) se expressa na alegria de viver caracteristica
20 Nekludov de dezenove anos, a consciéncia moral é, acima de tudo, a voz
desse eu auténtico. Tolstéi veementemente afirma a conexio indissoltvel entre
autenticidade e moralidade. E o eu inauténtico, falso ou “animal” (zhivotnoye ya),
que procura gratificagdes ficeis, ademais encorajadas pelos outros que pararam
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eles mesmos de ouvir a sua consciéncia moral. Pode parecer que esta oposigio do
eu aos outros, ou do “verdadeiro eu” a0 “eu animal”, aponte para um dualismo
subjacente a Tolstdi entre espirito e matéria; mas uma leitura mais cuidadosa
revela um entendimento diferente acerca dessa tensio fundamental presente na
natureza humana. A sedugio e conseguinte abandono de Katucha por Nekludov
nio ¢ apresentado por Tolstéi como um caso de rendigio ao desejo fisico que ele
falhou em dominar; antes a atuagio do seu desejo fisico é apresentada como a
expressao de uma escolba pelo amor-préprio em detrimento do amor pelos outros,
como uma escolha em sucumbir “4 mania do egoismo” (idem, p. s0).

A compreensio de Tolstdi sobre a luta entre o “eu animal” e o “eu verda-
deiro” traz consigo certa semelhanga com a antropologia crista de Agostinho,
precisamente a sua abordagem da “concupiscéncia”, que é onde reside a énfase
na orientagio da vontade, ao invés de no dualismo entre matéria e espirito. De
certa forma, esta compreensio elaborada por Tolstéi estd mesmo mais préxima
da tensdo, posta por Kant, entre a escolha pelo dever moral e a gratificagio da
inclinagio. Mas o que diz respeito a outra caracteristica dessa sedugio se trata
puramente de Rousseau, sendo esta a repetida énfase na imita¢io de Nekludov
ao que “os outros” gostariam de fazer naquelas circunstincias, uma imitagio que
se estende até os detalhes mais insignificantes, como por exemplo: “fazendo um
esforgo sobre si préprio, lembrando-se como procedem os homens do seu meio
em tais ocasioes, passou-lhe o brago em redor da cintura” (idem, p. s8). Quando a
voz quase sufocada da sua consciéncia o torna desconfortavelmente ciente de que
ha algo que no estd correto no modo como estd agindo com Katucha, ele se faz
sentir mais confortdvel com o pensamento de que “isto ¢ o que sucede a todos e 0
que todos fazem” e que “se todos procedem assim, o que se hd de fazer?” (idem,
pp- 63; 64). Para Tolstéi o “eu animal” é sempre o “eu dos outros”, porque no
amor-proprio estd cravada a necessidade de reconhecimento por parte dos outros.

Mensurar as proprias agoes a partir do que “todos fazem” nio foi suficiente,
todavia, para restituir-lhe a paz de espirito depois do ato. E novamente possivel a
Nekludov pensar bem de si mesmo tao somente através do recurso de um esgue-
cimento deliberado. O processo de rememoragio deflagrado pelo aparecimento
de Katucha no tribunal, uma década depois, ¢ o primeiro passo necessirio a sua
ressurei¢o moral.
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O renascimento moral de Nekludov

O medo da desgraga decorrente de um desvendamento publico da sua conduta
passada permanece, durante o julgamento, mais forte do que qualquer outro
sentimento e sufoca durante um tempo a “revolugio intima que pouco a pouco se
operava nele” (idem, p. 74). Esta “revolucio intima” ¢ retomada apenas quando
Nekludov retorna a sua vida social depois do julgamento. No jantar oferecido
pela Princesa Korchaguine, por exemplo, ele vé com clareza insuportivel para
além das mdscaras, a hipocrisia, a vaidade e 0 amor-préprio daqueles do seu meio
(¢ através da nova visiao de Nekludov que nés testemunhamos o didlogo entre
a princesa Vassilievna e Kolossov citado anteriormente). Ele retorna para casa
cheio de desgosto e, numa reflexdo solitdria, com a sua mente preenchida pelas
imagens contrastantes da cansativa falsidade do jantar na casa dos Korchaguines e
a inocente vitalidade do seu primeiro verdo juvenil com Katucha, ele percebe que
a sua aversio aos Korchaguines e seus convidados ¢ na verdade uma aversio a si
mesmo, ao eu que ele se tornou.

Nekludov nio permanece atolado por muito tempo neste estado de remorso
e autoaversio. O prazer voluptuoso que o homem do subsolo dostoievskiano est4
apto a encontrar na consciéncia do seu estado moral desgracado é um territdrio
estrangeiro em Tolstdi. Do despertar de Nekludov para “as torpezas que se lhe
acumulavam na alma”, segue-se imediatamente a resolugio de varré-las através
de um conjunto de regras que ele mesmo deveria seguir, “come¢ando uma nova
pagina como a si préprio dizia, em inglés™ (idem, p. 99). Nesta batalha por um
desenvolvimento moral levado a cabo através de atos firmes engendrados pela
vontade, encontramo-nos em um territdrio bastante familiar a Tolstdi. A sua
semiautobiografia nfincia, adolescéncia e juventude é concluida com a seguinte
descri¢io da nova resolugio do protagonista, tomada apés a sua reprovagio nos
exames da universidade resultado da sua preocupagio maior em ser comme il faut
do que em fazer seu trabalho:

Pensei, pensei e, finalmente, j4 bem tarde da noite, quando estava
sentado sozinho [...] de repente me levantei, subi correndo a meu

BTradugio levemente modificada.
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quarto, encontrei o caderno em que havia escrito “Regras de vida,
abri-o e num minuto senti arrependimento e uma exaltagio de cu-
nho moral. Comecei a chorar, mas jd nio eram ldgrimas de desespero.
Recompondo-me, tomei a decisdo de comegar outra vez a escrever
minhas regras de vida e me convenci firmemente de que nunca mais
iria fazer nada de ruim [....]. (TOLSTO], 20134, PpP- 589-590).

Apesar de a experiéncia pessoal de Tolst6i, no que diz respeito a esse tipo de
despertar moral, testemunhar contra a sua estabilidade, ele, a0 que parece, nunca
abandonou a concepgio de que este seria 0 caminho humano para a perfeigio.
Nekludov, ao chegar 2 meia-idade, ja havia procedido “ao que chamava ‘limpeza de
consciéncia’ um numero incontdvel de vezes. Curiosamente, esta informagio é
compartilhada com o leitor a fim de promover o ceticismo em relagio a veracidade
do despertar moral; além disso, o desafio que Tolstdi coloca a si mesmo na obra
Ressureigdo é precisamente o de mostrar que desta vez Nekludov ird permanecer
no curso moral. Desta vez, o eu “moral, livre, ativo, vivo, o nico verdadeiro”
de Nekludov teria sido desperto, e portanto tudo agora parecia possivel para ele
(TOLSTOL, 2013b, p. 99). Ele entio formula a sua primeira regra: dizer a verdade
a todos e agir verdadeiramente; ele no se valerd mais de miscaras. Assim, reza ao
Deus que “vivia nele” e que “lhe retomara posse na sua consciéncia”. E enquanto
ele se dirige a esse Deus, seus olhos se enchem de ldgrimas “boas” de alegria pelo
seu despertar moral, e, para que nio suspeitemos de que aqui estaria faltando a
perspicicia psicoldgica caracteristica a Tolstdi, os seus olhos também se enchem de
ligrimas “mds” oriundas do orgulho e da admira¢io pela prépria bondade (idem,
p. 100). As lidgrimas mds indicam a luta que Nekludov terd de enfrentar para
atingir a verdade e o verdadeiro eu que ele deve ser e fazer o que deve fazer, algo
que envolve corrigir o mal que fez a Katucha, seguindo-a até a prisio na Sibéria e
casando-se com ela.

Os fatos se desdobram de tal forma que Katucha, por fim, rejeita se casar
com Nekludov. Nio obstante, a sua resolu¢ao de conduzir sua vida fazendo o
que ¢é correto j4 ndo depende dela. A vitdria decisiva sobre o seu amor-préprio,
e portanto o momento decisivo da sua ressurrei¢ao moral, ocorre quando ele se
torna certo de que o que quer Katucha faga ou falhe em fazer nio poder4 alterar a
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sua compaixio por ela. O orgulho ferido nio sé de um benfeitor para quem a
gratidio nio ¢ demonstrada, mas também de um homem que propds casamento, é
superado pela compaixdo. A compaixio incondicional para a qual o seu despertar
moral o conduziu ¢ infinitamente amplidvel. Ao final de Ressurreigio, aluta de
Nekludov pela autenticidade é bem-sucedida; ele sabe quem ele é e o que ele deve
fazer. Neste momento culminante, sozinho no seu quarto, ele 1¢ o evangelho de
Mateus, e colocando de lado o que havia de “estranho”, “paradoxal” e “fantasista”,
descobre neste evangelho “preceitos perfeitamente claros, simples, praticos”, os
quais se seguidos, iriam estabelecer uma nova ordem na sociedade humana, nada
menos do que “ inaugurar na terra o Reino dos Céus” (idem, pp. 416; 418). Estes
mandamentos transformadores da vida — denominados por Tolstéi, em textos
posteriores, “lei do amor” — sio retirados do Sermio da Montanha (Mateus s:21-
48) e de modo a nio haver ambiguidade, eles sio parafraseados diretamente nas
paginas do romance (idem, pp. 418-419). Fica claro que Nekludov ird embarcar
na sua vocagio munido principalmente da sua vontade racional e dos principios
éticos que a sua prépria razio compilou a partir da leitura dos evangelhos.

A autenticidade Tolstdiana e a igreja crista

A cena conclusiva da obra Ressurreigio certamente parece confirmar o argu-
mento de Charles Taylor de que o eu auténtico pode ser tanto um eu moral quanto
um eu religioso. Mas “veligioso” em que sentido? Tolstdi descobre o Emilio de
Rousseau na sua adolescéncia, e quando estd nos seus vinte e poucos anos, ele se
compromete no seu didrio com uma “ideia estupenda”, digna de uma vida inteira
de dedicagio: “A ideia de fundar uma nova religido... a religido de Cristo purgada
dos dogmas e misticismo — uma religido pratica que nio promete a felicidade
futura, mas que d4 a felicidade futura na terra” (TOLSTO], 1987, p- 12). Foi em
grande parte através de um “Tolstéismo” que o Profissio de fé do vigdrio saboiano
de Rousseau tornou-se um tipo de credo moderno.

Tolst6i segue o ensinamento de Rousseau acerca da religido natural e revelada
em toda a sua esséncia, e onde ele aparenta nio fazer isso, é apenas porque com a
sua resolugio titdnica, resolveu ir ainda mais longe. Por exemplo, enquanto Rous-
seau distingue entre o evangelho que exibe a mais alta sabedoria e o evangelho que
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estd repleto de “coisas incriveis que ferem a razio” (ROUSSEAU, 1995, p. 324),
Tolstéi reescreve o evangelho eliminando a dltima parte. Na sua interpretagio da
verdadeira religido do evangelho, ele traz para o primeiro plano a maxima essencial
que ficara implicita na abordagem de Rousseau, sendo esta a da completa nio
violéncia. Enquanto Rousseau desiste da concretizagio da religido auténtica neste
mundo, Tolstéi insiste nela de modo absolutamente intransigente. Diferente-
mente de Rousseau, nio se mostrou disposto em comprometer-se com a lei do
poder e da violéncia que tanto exerce influéncia sobre este mundo. Ele, assim,
repudia explicitamente um dos aspectos centrais a0 pensamento de Rousseau,
o projeto politico contido no O contrato social, posto que, ao invés de superar o
poder e a violéncia através da verdade e do amor, propde-se a legitima-los. Por
esta razdo, Tolstdi evitard qualquer associagio com a disposi¢ao de Rousseau de
utilizar a religido revelada como um suporte politico salutar.*#

Tolstdi se afasta de uma solugio politica para o problema da injustiga, porque
estd convencido de que as instituigdes que tém a sua base na injustica sé podem
perpetuar a injustica. Sua posi¢io ¢ a de um profeta que implacavelmente e com
franqueza perturbadora propde as questdes mais simples. Sabendo o que ¢ a
justi¢a, porque nés falhamos em concretizé-la? Por que, como a histéria humana
tao forgosamente atesta, a busca por justi¢a termina em injustica, apesar das hdbeis
sutilezas da filosofia politica? Tolstdi ndo apenas coloca estas questoes mais sim-
ples, como oferece uma resposta clara e desafiadora: a transformagio pessoal é o
tGnico caminho para a transformagio social. Tolstdi estava bem consciente de que
na Russia a questio sobre o que vem primeiro, a transformagio pessoal ou a revo-
lugdo politica, estava sendo posta como uma urgéncia histérica com implicagio
mundial. Na Sibéria, Nekludov se familiariza com os prisioneiros politicos, com
os quais Katucha vive, e passa a admirar o alto padrio moral demonstrado por eles
na temperanga, honestidade e, especialmente, na prontidio em sacrificar tudo por
uma causa que esteja além de si mesmo. Mas ¢ Nekludov quem representa o ideal
revoluciondrio de Tolstdi, posto que realiza o trabalho revoluciondrio sobre si
mesmo. Em que consiste este trabalho? Ainda que nio fosse errado compreendé-
lo como um “estar em contato com o verdadeiro eu e viver de acordo com ele”,
a linguagem banal do Movimento do Potencial Humano norte-americano estd

“#Sobre isso ver: BERLIN, 1978, p. s3.
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muito aquém da seriedade moral que inunda o romance de Tolst6i. Digamos,
entio, que Nekludov deve se voltar para dentro das potencialidades da paz e
bondade que Rousseau identificou com o sentimento de existéncia, e ele deve
entio vivenciar esta experiéncia no mundo real do poder e da violéncia.

Uma das caracteristicas mais marcantes do romance Ressureigdo é a solidio
absoluta dos seus personagens. Em Tolstéi, ¢ muito forte a nogio, tirada de Rous-
seau, de que os outros sio inimigos da autorrealizagio, de que o verdadeiro eu é
necessariamente solitdrio;" ainda que essa solidao o prive do apoio necessario a
sua luta de poder desproporcional contra o mundano “eu-dos-outros”. Se este
suporte ¢ encontrado principalmente numa comunidade, que tipo de comuni-
dade seria capaz de oferecer a esperanga da reconciliagio entre o eu auténtico e os
outros? A resposta de Tolst6i certamente nao ¢ o Estado, nem a igreja.

Em Ressureigdo, Tolstéi tem como alvo direto a igreja histrica (“igreja Cristia-
nismo”), e examina minuciosamente a vaidade e hipocrisia que ele, ao que parece,
vé em todo lugar: do capelio da prisio ao procurador-geral do Santo Sinodo. Mas
seu verdadeiro alvo ¢ algo ainda mais fundamental do que a discrepincia entre fé
e prética. Ele critica a prépria fé como uma ofensa contra a verdade. Esta ofensa
reside nio tanto na violagio objetiva da racionalidade, através das proposicoes
doutrindrias, quanto na violagio subjetiva e deliberada da vontade de verdade dos
proéprios individuos cristaos. Isso ¢ ilustrado, por exemplo, através do didcono
responsavel pela eucaristia na prisio:

Verdade ¢ que nio acreditava que a alma aproveitasse alguma coisa
pelo fato de repetir infinitas vezes palavras incompreensiveis, nem
que o pio se transformasse em carne, nem que comendo esse pao
comia um verdadeiro pedago de Deus; porém nio podendo pensar
em tudo isso, abstinha-se de o fazer, acreditando na necessidade de

crer. (TOLSTO], 2013b, pp- 129-130)

Como evidéncia a esta interpretagio, ver o notével conto tardio de Tolst6i, “Padre Sérgio”,
no qual a luta ascética pela perfei¢io moral ¢ finalmente bem-sucedida nio através da conquista
do orgulho e de outros vicios tradicionais, mas através da conquista da preocupagio excessiva
para com a “opinido dos homens”.
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Presumivelmente, tal crenca na necessidade de crer é fruto de uma deferéncia
interessada 4 autoridade dos outros. O caminho de sacrificio do intelecto que
¢ perpetuado pela “igreja Cristianismo” ¢, de acordo com Tolstéi, escamoteado
por uma série de “sofismas” encadeados: a verdade ¢ revelada apenas para uma
comunidade de pessoas, e a revelagio estd sob a posse da igreja (idem, p. 264).

Nio ¢ uma surpresa que Tolstdi negue a igreja histdrica por ter substituido a
pratica moral evangélica pela crenga irracional, dado que esta negagio caracteriza a
matéria-prima da critica do Iluminismo ao cristianismo. Nao obstante, o desdém
com o qual ele descreve, na obra Ressureigdo, a eucaristia, como nada mais do que
um objeto de crenga irracional aponta para algo além: a recusa da igreja como
uma comunidade que possibilita a pritica evangélica através de uma imitagio
participativa do modelo de Cristo. Esta recusa é surpreendente, dada a grande
preocupagio de Tolstéi com a realizagio dos ensinamentos de Cristo da nao
violéncia. Isso indica uma preocupagio ainda maior com a autenticidade como
autonomia.

A rejeigio de Tolst6i a imitatio Christi nas préticas (incluindo a da eucaristia)
da igreja deve ser vista sob a luz da sua anilise da mimesis humana em geral. A
forga da inclinagio humana a mimesis, ou como ele chama a “sugestibilidade”,
preocupa-lhe profundamente, e ele segue Rousseau ao considerd-la, de maneira
invaridvel, instrumento da promogio da inautenticidade em detrimento da au-
tonomia e originalidade individuais. Tolstdi nio ignora a possibilidade de uma
mimesis que estivesse relacionada com um intento moral superior, mas o seu
veredito ¢ o de que a moralidade ¢ enfraquecida pela mimesis. Considere-se, por
exemplo, o seu tratamento, em 4nna Kariénina, da personagem Kitty Cher-
batski, uma jovem levemente mimada da alta sociedade, que emula Virienka,
jovem protegida de uma aristocrata, que ela conhece numa estagio de dguas na
Alemanha, onde estd com sua mie. Para Kitty, Virienka parece possuir uma ple-
nitude de ser misteriosa e profunda, a qual ela mesma gostaria de ter: ““O que hd
nela? O que lhe d4 essa for¢a de manter-se acima de tudo, serena e independente?
Como eu gostaria de saber isso e aprender com ela’, pensava Kitty” (TOLSTOI,
2011, p. 222). Kitty conclui que o “segredo” de Virienka ¢ o seu amor cristao pelos
outros: “Em Virienka, Kitty compreendeu que bastava esquecer-se de si e amar
os outros para ser tranquila, feliz e bela” (idem, p. 225). Tendo percebido o que
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¢ o “mais importante”, Kitty resolve no apenas imitar Vdrienka, mas devotar
si mesma a nova vida representada pelo seu modelo. Ela resolve que no futuro
também ird procurar aqueles que estio em apuros, ler e distribuir o evangelho
aos doentes, a0s moribundos, aos criminosos. Nesse meio tempo, ela encontra
uma grande oportunidade, entre os doentes e infelizes pacientes na estagio de
dguas, para “aplicar suas novas regras, imitando Varienka” (idem, p. 225).

Nio demora muito, porém, para que Kitty perceba que o seu amor pelos ou-
tros ¢ na verdade motivado por um amor-préprio disfar¢ado que anseia o aprego
decorrente da aparentar ser melhor, “aos olhos dos outros, aos meus préprios
olhos, aos olhos de Deus” (idem, p. 23s). Kitty pode muito bem estar sendo pre-
cisa na sua autoandlise. Todavia, em vez de considerar esta autopercepgio como o
momento da compreensio da real dificuldade em exercer o ideal da compaixio,
uma dificuldade que talvez fosse superada através de uma continua emulagio da
exemplaridade de Virienka, Tolstéi a faz concluir que a sua aspiragio a perfei¢io
moral era uma “falsidade”, precisamente por estar tio intimamente associada a
sua admiragio artificial por um modelo, a0 invés de a um impulso do seu préprio
coragio: “Portanto, que eu seja como sou, mas no vou fingir. [...] Nio posso
viver sendo segundo o meu coragio” (ibidem). No universo moral de Tolst6i no
pode haver nada pior do que ser uma “falsidade”. Este risco supera de longe qual-
quer possivel beneficio que possa advir da mimesis — seja da mimeses de Virienka,
ou do préprio Cristo.

Para Tolstdi, o Cristo dos evangelhos ¢ uma figura importante e cativante,
professor da verdadeira religido, nio obstante ele ¢ também dispensavel, uma vez
que o ensinamento pode e de fato existe para além do professor (vide, por exemplo,
Mateus s). Desse modo, a “nova vida” para a qual Nekludov ¢ chamado no final
da Ressurreigio, implicard uma devogio solitario ao texto, ou mais precisamente,
a0s seus preceitos éticos, mas nio ao Ser espelhado nesse texto.
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Autenticidade e autodivinizagio: em dire¢io a
Nietzsche

Em Tolstdi, tem-se, indiscutivelmente, o mais sério e resoluto esfor¢o de
expressar e viver de acordo com o ideal rousseauniano de autenticidade, recupe-
rando a sua for¢a moral. No entanto, ao impulsionar este ideal com tamanha
intensidade e resolugio, Tolst6i o compele a trair a si mesmo, a ser algo diferente
do que parece, algo deveras distante da “autorrealizagio” liberal, vaga e inofen-
siva, que caracteriza o estilo norte-americano. As implica¢des mais profundas da
autenticidade Tolstéiana podem ser vislumbradas numa das mais enigmdticas
passagens de Ressurreigdo. Na Sibéria, Nekludov encontra um velho campongés,
um andarilho solitirio numa balsa, com quem trava uma conversa reveladora
sobre a religido.

— Nio tenho religiﬁo. A tnica pessoa em que creio é em mim.

— Mas como ¢ possivel s crer em si proprio? — perguntou-lhe

Nekludov [...]
— E a tnica maneira de nunca nos enganarmos!
— Como se explica que haja tantas religices?

— E o resultado de acreditarem uns nos outros. [...] As religices
sio muitas mas o Espirito € sé um. E tio igual em mim, como em ti,
como neles. O que quer dizer que todos devemos crer no Espirito
que vive dentro de nds e que s6 assim o mundo podera fraternizar!
[...] Como Ciristo foi perseguido, eu o sou também! [... ] mas h4
muito ji renunciei a tudo [...]; ndo tenho nome, nem pdtria, nem
familia, ndo tenho nada senio a minha pessoa. Perguntaram-me:
“Como te chamas?” Um homem! (TOLSTO], 2013b, p- 391)

Esta passagem ¢ caracteristica de uma concepgio frequentemente encontrada
em Tolstéi. Uma concepgdo que pode ser tomada, a primeira vista, como uma
variedade do humanismo moderno, um “Cristianismo sem Cristo”; nio obstante,
sugere algo muito mais radical, escondido nas profundezas, algo que pode ser
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melhor descrito como a apoteose do eu ou como a autodivinizagio. Quando
Nekludov, ainda no inicio de Ressurreigdo, di o primeiro passo em diregio a
renovagio moral, somos informados pelo narrador que ele reza a Deus para que
o ajude e entre nele, sem perceber que o que pedia ja havia acontecido, porque
o Deus que “vivia nele” ja “lhe retomara posse na sua consciéncia” (idem, p.
100). Tal fusio de Deus com o eu humano insinua para qual dos lados Tolstdi
estaria inclinado no conflito espiritual que Dostoiévski identificou no 4mago da
civilizagdo ocidental: o conflito entre as ideias do Deus-homem e do homem-
deus.’

Como Tolst6i formula na longa passagem citada acima, a escolha entre inau-
tenticidade e autenticidade ¢ equivalente a escolha entre acreditar nos outros
e acreditar no préprio eu. Central a este tipo de escolha ¢ a concepgio da au-
tenticidade como autonomia e originalidade. E chegado, entdo, o momento de
perguntarmos novamente: em que se acredita quando se acredita no préprio eu?
H34 algum objeto estivel que corresponda a esse tipo de crenga? O que hd 14 no
fundo, por detrds de todas as mdscaras sociais que usamos? Conforme vimos,
Rousseau, por exemplo, responderia que o eu verdadeiro (e bom) ¢ presente
para si mesmo no “sentimento de existéncia”. Nao obstante, hd indica¢des de
que esta aparente afirmagio de um eu substancial, transparente a si mesmo, nio
contemple a totalidade da resposta de Rousseau. Em Rousseau, uma dessas indi-
cagoes ¢ a inseparabilidade entre a experiéncia do eu e a necessidade de expressar
essa experiéncia, de modo que a revelagio do eu toma a forma de uma continua
confissio autobiogrifica “a respeito do que senti” e “daquilo que meus sentimen-
tos me levaram a fazer” (TOLSTOL, 1968, p. 272). A revelagio do eu é como
uma continua exploragio do eu, uma busca pelo eu, ao invés da descoberta de
uma entidade que jd estd 14.7 Na tentativa de dar uma forma artistica a esse eu
elusivo nos seus escritos confessionais, Rousseau ¢ movido em dire¢io 2 nog¢io
do eu auténtico como autoformado ou autocriado. Nisto, Rousseau aponta em

©Para uma abordagem mais aprofundada do entendimento de Dostoiévski acerca do signifi-
cado e das implicages deste conflito civilizacional, ver o meu livro Dostoyevsky’s critique of the
west: the quest for earthly paradise, 1986, capitulos 4 e s; para uma abordagem similar em Tolst6i
ver: STEINER, 1996, pp. 264-267.

7Ver a interpretagio de Jean Starobinski sobre o empreendimento confessional de Rousseau
(1971, pp. 198-200).
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dire¢io a Nietzsche. A autenticidade ¢ a virtude liberal afirmada por Nietzsche, e
ao fazer isso, ele torna explicitas todas as implicag6es da autonomia e originalidade
para o nosso entendimento do eu: ““Seja vocé mesmo! Tudo o que agora fazes,
tudo o que pensas e tudo o que desejas, nio ¢ tu quem o faz, pensa, nem deseja”
(NIETZSCHE, 1932. p. 158); “N&s, porém, queremos nos tornar aqueles que so-
mos — 0s novos, Unicos, incompardveis, que dio leis a si mesmos, que criam a si
mesmos!” (2001, p. 224). O que melhor garante a autonomia e a originalidade do
que a autocriagao? A escolha decisiva estd entre ser criado pelos outros ou criar o
préprio eu. A escolha pela segunda opg¢io envolve a rejei¢io da “moralidade de
rebanho”, o que inclui seus ideais de igualdade e compaixio, em nome de seres
humanos que, ao contrério, “dio leis [morais] a si mesmos” (ibidem). Nietzsche,
portanto, cria um abismo entre a autenticidade e as demais virtudes morais.™

Quando Rousseau estd mais de acordo com o seu verdadeiro eu, ele é “bom e
justo” do modo mais intenso; enquanto, para Nietzsche, as aspas sio apropriadas,
uma vez que tais palavras sio a voz da moral de rebanho da qual o individuo “novo,
tnico” deve se emancipar. A interpretagio nietzschiana da autenticidade aponta
para a sua encarnagio no Ubermensch, o individuo criativo, provedor de leis e
formador de horizontes. Por detrds do “homem” aparentemente humanista de
Tolstdi, pregado por um andarilho solitirio numa balsa, pode-se encontrar sinais
do homem-deus invocado por Nietzsche, em quem a vontade de autenticidade é
igual a uma vontade de poder para além das “mediocres” perspectivas de bem e
mal.

A distincia entre o eu moral e moderno de Rousseau, transparentemente pre-
sente para si mesmo, e a estética neonietzschiana do eu indeterminado celebrado
na pés-modernidade nio ¢ tio grande quanto pode parecer. Tal como Charles
Taylor apontou, mesmo com a desconstrugio do eu substancial de Rousseau, o
pensamento pds-moderno “no final... deixa o agente, repleto de ddvidas sobre
a categoria do ‘eu’, com a sensag¢io de uma liberdade e poder sem limites ante
um mundo que nio impde nenhum padrao” (TAYLOR, 1991, p. 61).”” Na in-
terpretagio de Taylor, a autenticidade neonietzschiana, com a sua atitude bélica
para com a moralidade, representa um desvio da autenticidade rousseauniana ao

BVer nota 2. (N.T.)
“Ver ainda: TAYLOR, 1991, pp. 27-28; 32-3s.
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invés de uma orientagio completamente nova. Ele localiza a origem desse desvio
na tendéncia da autenticidade em ir muito longe com a autonomia (liberdade
autodeterminada).

A esperanca de Taylor é que a for¢a moral original da ideia de autenticidade
possa ser recuperada através da énfase na relagio com os outros como algo de ver-
dadeiramente inseparavel do encontro com a prépria identidade. Ele argumenta
que Rousseau superestimou a autossuficiéncia solitéria, ignorando o fato de que
o eu estd sempre imerso no mundo concreto da linguagem (discurso, arte, gesto)
nio apenas na sua génesis, mas também quando se pensa ter deixado a influéncia
dos outros para trds, na medida em que se busca a propria identidade. A estratégia
de Taylor ¢, entio, a de revisar a autenticidade rousseauniana para reconhecer
que o eu auténtico ¢ inerentemente “dialégico” ao invés de “monolégico”, uma
revisao que deve fomentar um forte senso de obriga¢io moral de tratarmos os
outros com respeito € compaixao.

O eu dialdgico de Dostoiévski

Os termos “dialdgico” e “monolégico” indicam a proveniéncia intelectual
do argumento de Taylor da critica literdria de Mikhail Bakthin — ele cita, em
particular, o famoso estudo de Bakhtin sobre Dostoiévski, Problemas da poética
de Dostoiévski (TAYLOR, 1991, p. 127, n. 25). Bakhtin, cuja admiragio por Dos-
toiévski beirava a reveréncia, credita ao literato uma ruptura com “o pensamento
artistico da humanidade” através do desenvolvimento do romance “polifénico”
(de multiplas vozes): “A multiplicidade de vozes e consciéncias independentes
e imisciveis e a auténtica polifonia de vozes plenivalentes constituem, de fato, a
peculiaridade fundamental dos romances de Dostoiévski” (BAKHTIN, 2008,
p- 4). Para muitos leitores de Dostoiévski, tal multiplicidade pode ser ambigua,
frustrar uma compreensio da “mensagem” do autor — “O verdadeiro Dostoiévski
poderia, por favor, se levantar?” —, mas, para Bakhtin, ela ¢ evidéncia do ato moral
de Dostoiévski de rentincia ao poder autoral de impor um significado aos perso-
nagens que nio seja acessivel as suas consciéncias, de sujeitd-los a um “dominio
artistico” focado em “posi¢des monoldgicas” (idem, p. 339). Por “monologismo”,
ele quer indicar a tendéncia de localizar a verdade na unidade de uma consciéncia
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Unica e autossuficiente, o que, por sua vez, implica a recusa de aceitar a legitimi-
dade de outras consciéncias. Para Bakhtin, a ruptura promovida por Dostoiévski
tem implica¢des que vao além da arte literdria, abrem uma nova dimensao da vida
humana: a da esfera dial6gica da existéncia.

No livro de Bakhtin sobre Dostoiévski, “dialogismo” significa a coexisténcia
de uma diversidade espiritual, de uma pluralidade de consciéncias, que ¢ aberta
(ndo finalizada), embora de algum modo forme um todo harmonioso. Ha ai um
otimismo que Bakhtin nio justifica. Ele nio oferece uma explicago para a fonte
de uma totalidade composta pela interagio livre de diversos “eus” — seja no que
diz respeito a0 mundo artistico de Dostoiévski, ou 4 vida humana em si mesma.
O mesmo otimismo injustificado se reflete na concepgio de Taylor de que uma
identidade, a0 mesmo tempo, auténtica e moralmente responsivel seria algo
como: “eu negocio com os outros através de um didlogo, parcialmente explicito,
parcialmente internalizado” (TAYLOR, 1991, p. 47). O uso do termo “negociar”,
com a sua inevitdvel referéncia a relagdes de poder, ¢ significativo. E assim temos
um ponto de partida que nos leva a dimensao mais obscura da “polifonia”.

A obra Memdrias do subsolo de Dostoiévski tem sido frequentemente in-
terpretada como um dos grandes clamores modernos por autenticidade, dada a
afirmagio do protagonista de que “o que nos ¢ mais caro” ¢ “a nossa personalidade
e a nossa individualidade” (DOSTOIEVSKI, 2000, p- 42). Este trabalho, escrito
depois do exilio de Dostoiévski na Sibéria, foi considerado por Bakhtin como o
ponto de ruptura em dire¢io ao dialogismo que marcou os grandes romances
subsequentes. Também representa o compromisso de Dostoiévski com uma cri-
tica 2 modernidade ocidental como paradigma da ordem humana, especialmente,
no que diz respeito a Rousseau — cujo pensamento estava no centro da ociden-
talizagio intelectual da Russia do século dezenove. Conforme um personagem
do seu romance O adolescente, pontua: as “ideias de Genebra” sio “as ideias de
toda civilizagio de hoje” (DOSTOIEVSKI, 2015, p. 226).2° E 0 Rousseau que se
investiga e expressa nas Confissoes e nos Devaneios quem Dostoiévski tem em vista
na confissio do homem do subsolo sobre a sua busca por uma individualidade
auténtica. A consciéncia hipertrofiada do homem do subsolo sobre o julgamento

2°Para uma discussio detalhada do entendimento de Dostoiévski das “ideias de Génova” ver
o meu livro Dostoevsky’s Critique of the West, piginas 41 s1.
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do leitor vai de encontro a sua afirmagio de que estd escrevendo sua confissio
“unicamente para mim mesmo” (2000, p. §3) —comparar com a afirmagio de
Rousseau: “escrevo os meus devaneios apenas para mim” (ROUSSEAU, 2014, p.
14). Numa tentativa de se justificar, o homem do subsolo afirma que ele imagina
um leitor apenas para tornar o processo de escrita mais ficil, e, em seguida, ante-
cipa e responde a questio que se impde naturalmente: “para que, em suma, quero
eu escrever? Se ndo ¢ para um publico, nio se poderia recordar tudo mentalmente,
sem langar mio do papel? Assim é; mas, acredito que, se eu a anotar [a recor-
dagio], hd de me deixar em paz” (DOSTOIEVSKI, 2000, p. 54) — comparar
com a resposta de Rousseau 2 mesma questio: “Se me forem arrebatadas em vida
[as folhas em que estdo escritos os Devaneios], nio me serdo arrebatados nem o
prazer de té-las escrito, nem a lembranga de seu contetido” (ROUSSEAU, 2014,
p- 14). Outra alusio significativa a Rousseau, dessa vez direta, diz respeito a sua
honestidade. O homem do subsolo define a sua intengio de ser perfeitamente
franco como algo oposto a Rousseau que “com toda certeza, mentiu a respeito
de si mesmo, na sua confissio, e fé-lo até intencionalmente, por vaidade” (idem,
p- 53). A acusagio de “vaidade”, que se evidencia na consciéncia do escrutinio
de outras consciéncia, incita a suspeita ante a autossuficiéncia reivindicada por
Rousseau.

As duvidas do homem do subsolo sobre Rousseau sio aquelas de um seguidor
desencantado (como foi de fato o jovem Dostoiévski, cujas primeiras aventuras
literarias sdo povoadas de sonhadores solitirios). Quando jovem, na casa dos
vinte anos, 0 homem do subsolo também estava fascinado com a jornada solitria
e interior para longe das mascaras sociais, em dire¢io ao verdadeiro eu: “Devane-
ava terrivelmente, trés meses seguidos, encolhido no meu canto” (idem, p. 70).
Torna-se claro que os seus devaneios eram complemente dependentes dos outros,
povoados de imagens tomadas de empréstimo de tipicos romances inspirados
em Rousseau, dotados de “uma dose extraordindria de ‘belo e sublime’” (idem,
p- 72). Ele descobre que depois de um periodo de comunhio solitdria consigo
mesmo, simplesmente necessitava interagir com outras pessoas, sentido “uma
necessidade invencivel de me langar na sociedade” (idem, p. 73). O que acontece
quando o eu, fadado a ser dialégico ao invés de monoldgico, encontra os outros
com os quais ele deve “negociar” a sua identidade? A resposta nio ¢é esperangosa.
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Considere-se, por exemplo, a primeira das aventuras sociais contada pelo homem
do subsolo, sobre a sua humilhagio por um oficial numa taverna:

Eu estava em pé junto a mesa de bilhar, estorvava a passagem por
inadverténcia, e ele precisou passar; tomou-me entio pelos ombrose,
silenciosamente, sem qualquer aviso prévio ou explicagio, tirou-me
do lugar em que estava, colocou-me em outro e passou ali, como se
nem sequer me notasse. (idem, p. 63)

Cheio de ressentimento pelo oficial e autoaversio pela sua covardia, o homem
do subsolo se encolhe no seu canto, onde imagina cendrios roménticos para
uma vinganga elaborada que, a0 mesmo tempo, seria um meio de reconciliagio.
Ele, por exemplo, imagina, ao escrever uma carta desafiando o oficial para um
duelo, que ela estaria dotada de um tom tio sensivel e nobre, que iria fazer o seu
oponente correr para oferecer-lhe amizade eterna. Ele nunca envia a carta, e a
coisa se d4 de tal forma que a execugio da sua vinganga ocorre quase que por
acidente. Enquanto estava andando na lotada Avenida Niévski, ele vé o oficial se
aproximando:

De chofre, a trés passos do meu inimigo, inesperadamente me decidi,
franzi o sobrolho e... chocamo-nos com for¢a, ombro a ombro!
Nio cedi nem um vierchdk e passei por ele, absolutamente de igual
para igual! Ele nio se voltou sequer e fingiu nio ter visto nada; mas
apenas fingiu, estou certo. [...] Estd claro que sofri o golpe mais
violento; ele era mais forte. Mas nao era isto o que importava. O
que importava era que eu atingira o objetivo, mantivera a dignidade,
nio cedera nem um passo [...]. (idem, pp. 69-70)

Esta colisao decidida para garantir a prépria dignidade ¢ emblema do realismo
de Dostoiévski (neste caso, cdmico) no que diz respeito 4 negociagio da prépria
identidade no didlogo com os outros. Na medida em que atingir o eu auténtico ¢
uma questio de autoafirmagdo, o eu dialégico estard enredado no ciclo da sujei-
¢ao/dominag¢io que Rousseau viu tio claramente. E impossivel ler Dostoiévski
e ser condescendente com a perspectiva de uma “esfera dialégica” pacifica. O
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seu universo literdrio ¢ povoado com individuos para quem a coexisténcia ¢ um
processo de vigilante autoafirmagio como resposta a autoafirmagio dos outros.
Enquanto, no episédio com o oficial, a violéncia da autoafirmagio ¢é reduzida
ao plano fisico, em cada detalhe da obra dostoievskiana, nds testemunhamos
os personagens empunhando a arma sutil da linguagem. Vide, por exemplo,
as ultimas palavras do homem do subsolo, lan¢adas como um desafio aos seus
leitores imagindrios : “E, no que se refere a mim, apenas levei até o extremo, em
minha vida, aquilo que no ousastes levar até a metade sequer, e ainda tomastes a
vossa covardia por sensatez” (idem, p. 146).

O préprio Bakhtin foi obrigado a ver cada vez mais o lado obscuro do seu
“dialogismo”. O tom otimista da sua discussio, no livro sobre Dostoiévski, acerca
da harmonia entre as vozes plenivalentes veio dar lugar, em ensaios mais tardios,
a compreensio de que vivemos num mundo em que a linguagem ¢ expressio
da vontade de poder, a palavra é arma da autoafirmagio: “Quando almejamos
entender uma palavra, o que importa nio ¢ o significado direto que a palavra
atribui a objetos e emogdes — esta ¢ a fachada falsa da palavra; o que importa é o
uso real e sempre interessado para o qual o significado é posto e 0 modo como ¢é
expresso por aquele que fala” (BAKHTIN apud COATES, 1998, p. 117). Esta
sensibilidade tardia de Bakhtin para a contagiante realidade da “palavra-violéncia”,
sempre interessada, mostra a influéncia de Dostoiévski, revelada especialmente
na sua referéncia ao valor do siléncio: “A verdade nio falada em Dostoiévski (o
beijo [silencioso] de Cristo)” (idem, p. 121).”

A natureza dialégica do eu revelada por Dostoiévski nio ¢ suficiente para
justificar a esperanga de que a busca pela autenticidade anda de maos dadas com o
reconhecimento dos nossos lacos morais com os outros. Antes o contrdrio, no caso
de seguirmos a l6gica do homem do subsolo na afirmagio da sua individualidade.
Eis o seu movimento l16gico: o individuo auténtico ¢ o individuo autbnomo —
“O homem precisa unicamente de uma vontade independente, custe o que custar
essa independéncia e leve aonde levar” (idem, p. 39); o individuo auténomo deve
assegurar a sua independéncia dos outros; esta autoafirmagio envolve entrar num
jogo de poder em que a prépria linguagem se torna uma arma; a relagio dialdgica

0 livro de Coates ¢ imensamente util para todos aqueles que se interessarem pela dimensio
cristd do dialogismo bakhtiniano (e, portanto, dostoievskiano).
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com os outros ¢ equivalente a uma guerra, na qual definimos a nés mesmos a
custa dos outros e os outros a custa de nds. Se o homem do subsolo servir de
exemplo, essa ¢ uma guerra que no podemos vencer — ele nunca ¢ bem-sucedido
em atingir uma posse feliz do préprio eu. Sua sujei¢io perpétua a opinido do “eu
dos outros” no que diz respeito a sua identidade ¢ indicada no fato de que ele
nunca ird parar de escrever as suas Memdrias (idem, p. 147).

A recuperagio do significado moral da autenticidade nio pode se dar por
terminada com uma revisio que afirma o eu dialdgico. Este por si mesmo apenas
nos tris de volta a compreensio de Rousseau sobre o ciclo sujei¢io/dominagio que
configura as relagdes humanas, uma compreensio poderosamente desenvolvida
tanto por Nietzsche, quanto por Dostoiévski. O modo de Rousseau tentar sair
foi o de agarrar-se a um eu verdadeiro que existisse independentemente do ciclo,
mas este eu nao se mantém sequer na sua propria defini¢io. Se nio ha nenhum
outro modo de sair que nio seja este, a versio nietzschiana da autenticidade como
autocria¢io apresenta-se como a mais verdadeira — naturalmente, desde que
nio exista Deus. Tal como Kirillov (em Os deménios) expde o assunto bastante
sucintamente: “Se deus nio existe, entdo eu sou Deus. [...] Se Deus existe, entio
toda vontade é Dele, e fora da vontade Dele nada posso. Se nio existe, entdo toda
vontade é minha e sou obrigado a proclamar o meu arbitrio. [...] o atributo da

minha divindade é o Arbitrio I” (DOSTOIEVSKI, 2004, pp. 597; 600).

Dostoiévski e a Imitatio Christi

No mundo artistico de Dostoiévski, a 16gica do subsolo, embora generalizada,
nio ¢ a palavra final. Ela pode ser transcendida, mas apenas através do caminho
da kénosis crista, na qual se alcanga o eu através de uma antoentrega ao invés de
uma autoafirmagio. Em meio as diversas vozes dos romances de Dostoiévski —
vozes que confessam, declamam, escarnecem, intelectualizam, autojustificam-
se, apiedam-se de si, oprimem e se humilham — h4 as vozes imdveis, silenciosas,
quietas e ainda assim estranhamente convincentes, como as dos personagens
Sénia (Crime e castigo), Michkin (O idiota), Tikhon (Os deménios) e Aliécha
Karamazov (Os irmdos Karamdzov). Estes personagens sio resultado dos repe-
tidos esforgos de Dostoiévski de superar o desafio de dar forma plausivel a uma
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consciéncia que recusa adentrar no jogo de poder. Isto nio significa uma rentincia
4 persuasio; tais personagens sio claramente destinados a exercer certa autori-
dade, mas uma autoridade que persuade internamente ao invés de ser imposta do
exterior. Por exemplo, Raskélnikov, que testa a capacidade de afirmar a prépria in-
dependéncia da moralidade de rebanho através de um assassinio, ¢ internamente
“vencido” pelo amor persuasivo de Sdnia, uma prostituta timida. J4 Michkin é o
ponto silencioso em um mundo composto por vozes egoistas, que lutam umas
contra as outras, 20 mesmo tempo em que, para ele, procuram se revelar; ele nio
asjulga, e lhes permite, através de sua presenga ouvinte, tornarem-se “iluminadas”
sobre si mesmas.*

Qual ¢ a natureza dessa autoentrega que Dostoiévski intenta mostrar, e por
que, através dela, é possivel ainda falar sobre um encontro com o eu ao invés de
uma perda? O inicio da resposta é que esta entrega nio ¢ aos outros ou, mais
precisamente, a0 poder dos outros. Aqueles que nos romances de Dostoiévski
tém a autoridade especial, capaz de uma persuasio interior, nio sio humilhados,
na verdade, eles provocam um estranho respeito por partes dos mais fortes e arro-
gantes que se encontram perto deles. Esses personagens nio entram no jogo de
poder sequer como as suas vitimas; eles o transcendem, ou melhor, eles encarnam
um modo alternativo de ser no mundo. Esta possibilidade parece brotar da natu-
reza da autoentrega: a entrega a uma verdade que estd além do eu, internamente
acessivel ainda que nio passivel de defini¢io pelo eu; antes, a verdade é que o
define. Nas mesmas notas em que Bakhtin se refere 2 “verdade nio falada em
Dostoiévski”, ele aponta para esta possibilidade de entrega a uma palavra superior:
“A busca do individuo pela prépria palavra, precisamente, nio ¢ a busca pela sua
prépria palavra, mas por uma palavra que seja superior a si mesmo; esta buscaéo
esfor¢o para fugir da prépria palavra, com cuja ajuda é impossivel dizer qualquer
coisa de essencial” (BAKHTIN apud COATES, 1998, p. 121). Por esse encontro
com uma palavra superior ser um encontrar, ao invés de um perder, a palavra
superior deve de algum modo refletir a palavra Gnica de cada eu — isto ¢, deve ser

2Sobre isso ver: DOSTOIEVSKI, 1967, p. 239. A evocagio empreendida por Dostoiévski
de uma autoridade que nio afirma o poder tem, como expressio tltima, o Cristo de “O grande
inquisidor”, quem em resposta a retdrica de poder do Inquisidor ( “palavra-violéncia”) renuncia
completamente 4 linguagem falada.
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a Palavra através da qual todas as outras palavras tém o seu ser.”

Quero concluir a reflexdo sobre a autenticidade — esperangosamente, de ma-
neira em que os temas principais explorados até aqui sejam todos entrelagados
— com a exposi¢do de algumas das implicagbes da afirmagio de Dostoiévski da
imitatio Christi em contraste com a rejei¢do de Rousseau e Tolstéi. Poder-se-ia
comegar esta discussio, apontando para o que parece a fonte 6bvia dessa dife-
renga: Dostoiévski acredita na divindade de Cristo em oposi¢io a rejeigio desta
crenga por Tolstéi (explicitamente) e Rousseau (de modo mais ambiguo). No
meu ponto de vista, este seria um foco mais apropriado para pensar o resultado
do que a origem — e, ainda assim, nio seria muito esclarecedor; todos os trés
pensadores estavam bem conscientes de que a crenga, no sentido da aderéncia da
mente (ou nio) a uma doutrina, pouco tem a ver com o que realmente anima
o coragio humano. Ao invés disso, irei retornar a preocupagio original desta
reflexdo: o significado da autenticidade.

Dostoiévski, nio menos do que Rousseau e Tolstdi, afirma a possibilidade de
um eu verdadeiro ou superior, isto ¢, bom (justo) e feliz. Todos eles concordam,
além disso, na defini¢io deste eu auténtico de um modo que enfatiza a originali-
dade e a liberdade. A autoentrega kendtica que Dostoiévski advoga em contraste
com a autoafirmagio ¢, e de fato deve ser, livremente escolhida. E 0 Grande In-
quisidor nao Dostoiévski, quem rejeita a liberdade como fonte da desordem e da
infelicidade humanas. A questio crucial ¢ como a liberdade deve ser entendida.
Para Rousseau, o eu livre ¢, acima de tudo, autossuficiente, e ele acrescenta, “como
Deus” a essa autossuficiéncia. Este ¢ o ponto decisivo em que Dostoiévski vai de
encontro a Rousseau, questionando esta suposta autossuficiéncia em dois niveis.

Primeiro, no que nés podemos chamar de relagio “horizontal” com o eu dos
outros. Dostoiévski defende o eu dialdgico contra o eu monoldgico de Rousseau.
Aqui ¢ onde Taylor, concordando com Dostoiévski (através da mediagio da lei-
tura de Bakhtin), ird deixar para trds o objetivo de recuperar em favor do objetivo
de revisar as fontes originarias da autenticidade liberal. Nio obstante, tal como
argumentei, revisar o eu autoenclausurado e monolégico de Rousseau a partir
do eu dialdgico de Dostoiévski/Bakhtin nio resolve o problema originalmente
concebido por Rousseau — que na vida social a relagio entre o eu e os outros é

3Ver DOSTOIEVSKI, 2008, p- 404: “o Verbo ¢é para todos, toda criatura”.
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inevitavelmente um jogo de poder de dominagio/sujei¢ao. Dialogismo ¢ uma
resposta a0 monologismo apenas se a relagio horizontal for caracterizada pelo
respeito e amor mutuos, ao invés de por um poder que vise o autoengrandeci-
mento. Para Dostoiévski, isso se torna possivel apenas quando a autoafirmagio
dd lugar a uma amorosa autoentrega. E esta possibilidade, por sua vez, pressupoe
uma relacio “vertical”, entre o eu e Deus.

Isso nos leva ao segundo nivel do combate de Dostoiévski a autossuficiéncia
rousseauniana. Tal como tentei mostrar, tanto no caso de Rousseau, quanto no
do seu mais ilustre discipulo, Tolstéi, a autossuficiéncia implica a autocriagio.
Esta compreensio da liberdade como autonomia ou autossuficiéncia acarreta nio
apenas o repudio a um eu que seja reflexo do mundo dos outros, como também
a um eu que seja reflexo da Palavra superior — isto ¢, o reptdio ao eu como
criado. Pode-se detectar, tanto em Rousseau quanto em Tolstéi, uma antipatia
profundamente enraizada para com a ideia de criatura. O deus do vigirio saboiano
de Rousseau pode ou nio ser o Criador; o nome de Deus mais empregado pelo
vigério é “Autor” e quando se 1é a “Profissio” cuidadosamente, fica claro que, para
Rousseau, o papel humano correspondente ao “Autor” nio é o de “criatura”, mas
algo mais préximo a um “coautor menor” (com ambigoes que vio além disso). No
que diz respeito a Tolstdi, pode-se citar uma observagio de Maksim Gorki, baseada
nas conversas que teve com ele sobre Deus: “Com Deus, [Tolstdi] tinha relagoes
muito suspeitas; algumas vezes, eles lembravam as relagdes entre ‘dois ursos dentro
de uma caverna’ (GORKI apud STEINER, 1996, p. 265). H4, também nos
escritos de Tolstdi evidéncias que comprovam que ele teria simpatizado com o
Zaratustra de Nietzsche, quando este confessa que “se houvesse deuses, como
toleraria eu nio ser um deus?” (NIETZSCHE, 2006, p. 114). Tal como Lionel
Trilling apontou, a raiz grega da palavra “autenticidade”, autenteo, significa “ter
total poder, inclusive para cometer assassinato.” A prépria palavra parece implicar
o poder de criar o préprio eu, atingido através do “assassinato” daquele que o
cria.

Para resumir: a liberdade como um alcancar a autossuficiéncia (autonomia),
tanto em relagio aos outros quanto a Deus, é a fonte da autenticidade moderna; e
se 0 eu que se origina em Rousseau deve evitar o caminho que culmina no eu de Ni-
etzsche, situado além do bem e do mal, algo muito maior do que uma recuperagio
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ou mesmo revisio se faz necessario — antes seria o caso de uma transfiguragio.

A autoentrega dostoievskiana pressupde praticas que auxiliam a sua efetivagio
num mundo completamente entregue a violéncia da autoafirmagio — como, por
exemplo, a prética de seguir um modelo. A insisténcia em um eu autossuficiente
tem naturalmente implicagbes negativas para a imitagio de Cristo praticada pela
comunidade da igreja. Tanto Rousseau, quanto Tolstdi rejeitam veementemente
a mimeses de qualquer tipo, pois conforme Rousseau afirma, ela revela o “desejo
de nos transportarmos sempre para fora de ndés”, como se féssemos deficientes
em ser. Dostoiévski iria concordar com Rousseau de que hé nos seres humanos
este desejo. Mas iria compreendé-lo nio como uma deficiéncia que devesse ser
negada ou superada, mas como um sintoma da verdade de que nés nio somos e
nio podemos ser inteiramente nossos.

Em resposta ao “ou um ou outro” de Rousseau e Tolstdi no que diz respeito
a escolha entre mimeses e liberdade/originalidade, Dostoiévski reconfigura a es-
colha. Esta reconfigurag¢io de Dostoiévski é acertadamente definida pelo tedrico
francés do desejo mimético, o contemporineo René Girard (um dos mais perspi-
cazes leitores de Dostoiévski). De acordo com Girard, nossa verdadeira liberdade
¢ encontrada na escolha entre 0 modelo divino e 0 modelo humano; se nés rejei-
tarmos o modelo divino, entdo “a imita¢io de Cristo se torna a imita¢ao do nosso
vizinho” (GIRARD, 1965, p. 58). Se a necessidade desta escolha entre um modelo
divino e um modelo humano ¢ de fato inescapdvel, entido a recusa a0 modelo
divino em nome da autenticidade resulta em uma das seguintes possibilidades. A
primeira é a de seguir um modelo humano, enquanto se finge que nio o segue;
daf ao espetdculo da busca moderna por autenticidade gerar as suas préprias
normas de imitago. A segunda possibilidade, mais rara, ¢ a tentativa de evitar a
primeira possibilidade tornando-se, para si mesmo, o modelo divino através da
autocria¢io nietzschiana. (N2o admira que quando a busca pela autenticidade se
torna psicologicamente desgovernada, a loucura tio comumente tome a forma de
uma autodivinizag¢io, muitas vezes, como o clamor de que se é o préprio Cristo —
ainda que sem o inconveniente de ser sacrificado).**

Dostoiévski, nio menos do que Tolstdi, falou sobre a necessidade de comegar
uma transformagio pessoal, nio obstante, essa devesse se dar “no espirito de

*#Ver TRILLING, 1972, pp. 170-172.
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Cristo”. Ora, mas, como a imitatio Christi deve ser entendida? A representa-
¢ao dostoievskiana de cristaos literais como, por exemplo, Fierapont (o monge
inimigo do padre Zossima em Os irmdos Karamdzov) ¢ indicativa da sua visio
critica a certos modos de se imitar Cristo. A experiéncia passada do Cristianismo
certamente justifica a suspeita de Tolstdi para com a Imitatio Christi, até um
determinado ponto. A Imitatio Christi pode expressar a si mesma nio apenas na
piedade ascética de Thomas Kempis ou do monasticismo medieval, mas também
através de modos menos edificantes, como por exemplo, o caso de um monge
medieval francés que guiou um jumento ao invés de um cavalo “por imitagao
a0 nosso senhor Jesus Cristo”. Tais praticas sio inspiradas pela nogio de que a
vida terrena de Cristo deve ser imitada até o dltimo detalhe.® A versio bem mais
recente de lidar com os problemas da vida, popular entre os evangélicos norte-
americanos, imaginando o que “Jesus iria fazer” compartilha a mesma énfase
excessiva na vida mundana e no cariter de Cristo como um modelo externo a ser
copiado pelos homens. A suspeita de Tolst6i para com a Imitatio Christi tem
sido compartilhada por outros individuos ilustres da tradigio crista, mesmo se
por diferentes razdes: para Kierkegaard, porque coloca os cristios em tentagio
a0 substituir a dificuldade da fé por uma admiracio facil; para Lutero, porque
coloca os cristaos em tentagio ao fazé-los pensar que podem salvar a si mesmos
através das proprias agoes; e para a teologia mistica da ortodoxia oriental, porque
foca na humanidade, ao invés de na divindade de Cristo, no feiro humano ao
invés do ser. Dada a extrema conexio entre a “imita¢io” e a mera cépia de um
“modelo heroico” externo, talvez seja mais apropriado evitar completamente a
expressdo imitagio quando se fala da relagio individual com Cristo, ou a0 menos
aperfeicoar o termo para imitagio participativa. Como Graham Ward mostrou
no seu instigante trabalho sobre o papel da mimeses no evangelho de Marcos,
uma participagio transformadora do discipulo/leitor, e nio a imitagio moral per
se, é o centro do Novo Testamento (WARD, 1981, p. 199).

E a participagio no modelo kenético de Cristo na comunidade com os outros,
o que ¢ evocado por Dostoiévski na sua tltima obra-prima. Se o Ressurreigio de

*Para uma discussao mais detalhada, especialmente no que se refere ao catolicismo romano,
sobre o desvio que acarretou numa imitagio estrita da humanidade de Jesus, ver: CONSTABLE,

1995, pp- 179-208.
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Tolstdi foi inclusive escrito como uma resposta a ideia de ressurrei¢io expressa
nas paginas finais de Os irmdos Karamdzov, o contraste ¢ significativo. Ao final
de Ressurreigio, testemunhamos o solitdrio Nekludov submetendo o texto dos
evangelhos ao escrutinio da sua razio com o objetivo de determinar quais partes
teriam uso na sua missio moral de trazer o reino dos céus A terra. Ao final de Os
irmdos Karamdzov, testemunhamos a fundag¢io de uma comunidade de crian-
¢as por Aliocha Karamdzov — uma participagio imitativa da igreja-comunidade
fundada por e sobre Cristo, através da incorporagio na qual pelo Espirito cada
pessoa encontra e expressa a sua palavra Ginica, uma palavra coberta pelo mistério
da ressurrei¢io. Este contraste por si mesmo deve ser suficiente para responder
a questio colocada por Rousseau: o que a revelagio crista acrescenta a religido
natural da razio?
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A Religido na Fenomenologia do
espirito de Hegel ou a soberania do
pds-kantismo entre Schelling e Hegel

PauLo RoBERTO PINHEIRO DA S1Lva

Nossa tese de Doutorado defendia que a Fenomenologia do espirito de Hegel
¢ o dpice da especulagio pés-kantiana empreendida pelo idealismo alemio. A
partir dessa compreensio, podemos esbogar em pinceladas rdpidas uma imagem
da Fenomenologia. Ou seja, podemos afirmar que a Fenomenologia do espirito de
Hegel ¢ a passagem da especulagio a partir de Kant (explicita em Fichte e velada
em Schelling) em dire¢io 4 originalidade e 4 especificidade do Hegel fil6sofo na
Ciéncia da légica e na Enciclopédia. Assim, os trés primeiros capitulos da Feno-
menologia (I- A certeza sensivel ou: o Isto ou o Visar; II- A percepgio ou: a coisa
e a ilusio; III- Forga e entendimento; fendmeno e mundo suprassensivel) refazem
a teoria da experiéncia de Kant, tal como se expressa na Analitica transcendental
da Critica da razdo pura, ressaltando o aspecto real-idealista ou ideal-realista da
experiéncia. J4 no capitulo IV (A verdade da certeza de si mesmo), temos a recons-
titui¢do de um aspecto da Dialética transcendental da Critica da razdo pura de
Kant, mas jd com um outro sentido, ou seja, a consciéncia natural que, nos pri-
meiros trés capitulos, acreditava apenas melhorar e continuar a doutrina kantiana
(A), em outros termos, a consciéncia natural que acreditava ser apenas um novo
A (tal como Fichte considerava a si mesmo) se dd conta de forma violenta que ¢
um B. O que era uma unidade oscilante entre a multiplicidade das categorias e a
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unidade da apercepgio, nos trés primeiros capitulos da Fenomenologia do espirito
de Hegel, se torna a dicotomia entre um filésofo que nio pode mais acreditar ser
apenas um novo A e o verdadeiro A. Essa pequena verdade em relagao a formagao
de qualquer filésofo (ele nasce da emulagio de uma filosofia anterior para se
tornar uma contraposigio a essa mesma emulagio) se reverte numa luta dentro
da consciéncia entre uma parte dela (suprassumida de uma outra filosofia) que
pretende apenas ser um A e uma outra parte que pretende "destronar” esse mesmo
A que ela mesma é. Essa é a luta de vida e morte, em que a parte B ¢ escravizada
pelo mero pensamento de que ela poderia ser apenas a parte A. No capitulo V
(Certeza e verdade da razio), nao hd mais aquela disputa, pois tanto o senhor
quanto o escravo se mostram distantes e, em certa medida, reconciliados, mas,
por outro lado, a consciéncia natural (escravizada) se dd conta que ela era apenas
uma mera mosca (B) entre outras que foram atraidas e aprisionadas nesse leite
(A). Nesse sentido, hd como que uma igualdade estilhagada e "pré-politica” que se
expressa como um mundo animal do espirito, em que ninguém tem mais direito
do que o outro e em que cada um se defende de forma potencialmente "violenta"
em relagido a todo outro (as garras e as presas que permitem permanecer  parte).
No capitulo VI (O espirito), o cendrio muda, o senhor estd morto, e o problema
da sucessio exige uma outra figuragio. Nesse sentido que devemos compreender
a dicotomia entre a lei divina e lei humana, entre o "homem" e a "mulher”. A lei
divina impde como obrigagio, tal como Antigona em relagio a seu pai, Edipo, e
a seu irmio, Polinice, o sepultamento como forma de preservar o corpo morto
do senhor da desagregagio e do estilhagamento indignos que a morte insepulta
implica. Mas essa obrigagio "feminina” (que coube a Fichte) nio sai do 4mbito
da "familia" e assim nao pode pretender ascender ao 4mbito da "sociedade”, onde
a lei humana predomina. Nesse sentido, hd uma nova disputa entre os irmios
"homens" pelo direito de sair da familia e ser o novo senhor. Assim, dentre aqueles
Bs, alguns nio pretendem deixar de ser B (Fichte, como dissemos acima), ou seja,
alguns pretendem apenas glorificar o nome do senhor permanecendo no 4mbito
da familia e outros disputam pelo direito de ser "homem" em sociedade, ou seja,
pelo direito de ser 0 novo senhor (C). Assim, no capitulo do espirito, a dicotomia
ressurge em outro termos. Um se torna senhor e herda toda a for¢a destruidora
do antigo senhor (a dissolugio completa de todo ser outro), outro se defende do
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poder do "Senhor do mundo” por meio do poder econémico como prémio de
consolagdo por ter sido preterido na condugio da "cidade”.

Nesse ponto surge nossa questio. Os que pretenderam sair do 4mbito da
"familia", ou seja, os que percebem que o “para nés” (lei divina como fundo da
lei humana) deve ser ultrapassado ou suprassumido, foram Schelling e Hegel.
Dessa forma, acreditamos que eles sio os "irmio" que se "contrapde” - claro, é
um Schelling suprassumido, tal como era um Fichte suprassumido (sem falar de
Kant), pois essa contraposi¢io ¢ hegeliana e nio de Fichte ou de Schelling.

Nossa inten¢do nio ¢ interpretar Kant ou Schelling (menos ainda, Fichte),
mas sim fazer uso de alguns pontos desses para compreender o capitulo VII,
entitulado Religido, na Fenomenologia do espiriro de Hegel. Nesse sentido, nas
palavras de Hegel:

Nas figuras até agora [vistas], que se distinguiam em geral como
consciéncia, consciéncia de si, razio e espirito, decerto jd se apresen-
tou também a religido como consciéncia da esséncia absoluta em geral
-mas s6 do ponto de vista da consciéncia, que é consciente da esséncia
absoluta. Contudo, naquelas formas nio aparecia a esséncia absoluta
em si e para si mesma, nao aparecia a consciéncia de si do espirito.'

Nio se trata de uma compreensio dogmdtica da religido tal como aparece em
Leibiniz ou em Espinoza, onde a liberdade ou é negada ou ¢ apenas fruto de uma
visio finita e limitada, mas sim de um processo de surgimento da consciéncia de
si do espirito como esséncia absoluta. Nio se trata, portanto, de uma teologia
entendida num sentido tradicional, ou seja, como a ciéncia de um Deus exterior
a que devemos nos submeter. Nesse sentido, ndo hd como deixar de notar uma
similitude com a Religido nos limites da razio de Kant:

A moral, enquanto fundada no conceito do homem como um ser
livre que, justamente por isso, se vincula a si mesmo pela razio a leis

"Hegel, GWF. Fenomenologia do espirito, trad. Paulo Menezes. Petrépolis-R]: Vozes: Bra-
ganca Paulista: Editora Universitdria Sdo Francisco, 2012. pédgina 458 ¢ Phinomenologie des
Geistes, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1979. pdgina 495. De agora em diante FE: paginagio da
tradugio/paginagio da edigio da Suhrkamp.
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incondicionadas, nio precisa nem da ideia de outro ser acima do
homem para conhecer o seu dever, nem de outro mébil diferente
da prépria lei para o observar. Pelo menos ¢ culpa sua se nele se
encontra uma tal necessidade a que por nada mais se pode entio
prestar auxilio; porque o que nio procede dele mesmo e da sua
liberdade nio faculta compensagio alguma para a deficiéncia da sua
moralidade.*

Afirmagio impressionante se levarmos em conta que ela ¢ feita no final do
século XVIII. A Lei moral é a esséncia de Religido que nio precisa de nenhuma
transcendéncia como a implicada pela ideia teoldgica nas filosofias dogmaticas.
Claro, ela estd de acordo com o Ideal da razio pura que se encontra na Dialética
transcendental da Critica da razio pura, onde aquela ideia teoldgica ¢ apenas
reguladora em relagio as pretensées metafisicas da razio pura. Da mesma forma,
essa afirmagio serve para nuangarmos o papel daquela ideia na solugio da Dialética
da Critica da razdo prtica e se aproxima da compreensio do sublime como um
curto-circuito entre razao e imaginagio — em especial no sublime dinimico.

Na nota 31 da segunda se¢io da segunda parte, entitulada "Do direito do
principio mau a0 dominio sobre 0 homem, e da luta de ambos os principios entre

on

si”, nos diz Kant:

Imaginar uma pessoa isenta da propensio inata para o mal como
possivel de tal modo que se faga nascer de uma mae virgem ¢ uma
ideia da razio que se acomoda a um instinto, por assim dizer, moral
dificil de explicar e que, todavia, também se nio deve negar: pois
consideramos a gera¢io natural, j4 que nio pode acontecer sem pra-
zer sensual de ambas as partes e parece, no entanto, levar-nos (para
a dignidade da humanidade) a um parentesco demasiado préximo
com o universal género animal, como algo de que nos temos de
envergonhar - representagio que foi certamente a causa genuina da

*Kant, I. Religido nos limites da simples razdo, trad. de Artur Morio. Lisboa: Edi¢ées 7o,
pagina 11 e Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft. Hamburg: Meiner Verlag,
2003, pigina 3. (de agora em dianjte RLSR: Péginag¢io da tradugio/paginagio da edigio alemio
da Felix Meiner.
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pretensa santidade do estado monacal - o que nos parece ser algo
de imoral, de inconcilidvel com a perfeicio de uma homem, apesar
de tudo, enxertado na sua natureza e que, por isso, se transmite em
heranga a sua posteridade como uma disposi¢io ma.?

A religido da razio nio precisa da figura de Deus como origem da sua boa
a¢io, nem como consolo, nem como auxilio indevido (como receber por um
servico nio realizado), mas apenas da pronta observincia da lei moral, ou seja,
pela observincia do Imperativo categérico. Mas e os fins pritico-te6ricos, como
os que indicam que meios utilizar em relagio a uma objetivo a realizar? Como
imperativo técnico, ndo pode fornecer a justificativa para sua prépria realizagio.
A decisio de transformar um remédio em um veneno nio pode ser derivada da
sintese da substincia em comum de ambos, ou seja, esses imperativos técnicos
devem ser medidos em relagio a essa lei moral. O mal, entio, é sempre a perversio
da lei moral e nio o seu contririo. Os imperativos técnicos nio sio a origem
do mal, da mesma forma que se certificar da nio animalidade do homem nio ¢
garantia de afastamento do mal. Isso jd é, certamente - fazer como o préprio Kant
afirma ser possivel da Fundamentagio da metafisica dos costumes - colocar as
sagradas escrituras em relagio a lei moral. Dessa forma, segundo a citagdo acima,
para estar de acordo com a Religido da razio, nio hd necessidade daguilo que
nada de maior pode ser pensado e nem da mitologia do nascimento assexuado
como forma de preservagio em relagio a animalidade. Por isso, segundo Kant,
a auséncia de prazer, em especial o sexual, nio é garantia de moralidade e nem
elevagio em dire¢io a moral; pelo contrério, tanto ¢ totalmente moral a busca
reciproca de prazer entre 0 homem e a mulher, como a felicidade, entendida como

3RLSR: nota 31, pdgina 86/nota 1 da pigina 10s. A contraposi¢io de Schelling a essa afirma-
¢4o da absurdidade da mitologia cristio por Kant, "fazer nascer de uma mie virgem", fica evidente
na seguinte passagem da Filosofia da arte: "Nio podemos julgar até onde teria ido a influéncia
particular de Cristo sem os acontecimentos posteriores. O que deu o supremo impulso a sua
causa foi a tltima catéstrofe de sua vida e o acontecimento, talvez sem precedente, de superar a
morte na cruz e ressurgir vivo, um fato que ¢ historicamente delirio querer explicar evasivamente
como alegoria e, portanto, negar como fato, ji que esse acontecimento tnico produziu toda a his-
téria do cristianismo” Schelling, FW.]. Filosofia da arte, Trad. Mdrcio Suzuki. S3o Paulo: Editora
da Universidade de So Paulo, 2001. pégina 86.
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contentamento com a propria situagio, ¢ condigio da efetividade da lei moral.
Claro, o que se pode e deve buscar ¢ o direito 2 felicidade e nio ela prépria.
Vejamos uma afirmagio de Schelling:

Quem, contudo, parte da teoria fisica e entende que ela seria uma
doutrina muito antiga, de mais a mais, reconhecida (que provém pre-
tensamente de Pitdgoras, que foi, contudo, encontrada por Platio e
que, muito antes, teria sido proferida por Empédocles), entender4
que o filésofo afirma um tal conhecimento (divino), porque ele
concebe o entendimento puro e imaculado advindo da maldade e
confunde o Deus fora de si com o Deus em si.*

Para Schelling, podemos afirmar de maneira hipotética (se assumimos que
isso ¢ dito contra aquela firmagio kantiana): assimilar o Deus fora de si com o
Deus em si, ¢ afirmar que mesmo pervertida a lei moral é fonte de duas tendéncias
contraditérias do ponto de vista moral e filoséfico. Ou seja, se 0 mal radical nao
pode ser delimitado como inteiramente outro em relagao ao bom principio, da
mesma forma que o humano e o animal também podem ter uma fronteira ténue,
entio, a univocidade da razio repele a si mesma. Claro, nio ¢ isso que Kant estd
afirmando, ele apenas tem em mente que se tranqiiilizar em relagio a nossa nio
animalidade por principio pode levar 4 sensagio de que, faga o que fizer, 0 homem
nio pode ter agdes violentas e irracionais (como a animalidade simboliza), ou seja,
acreditar-se incapaz do mal pode levar as maiores imoralidades, segundo Kant.
Mas voltando ao problema de Schelling, ele afirma:

De novo, contudo, a razio que surge da unidade ¢é repelida, en-
q g

quanto sentimento de personalidade e igualdade, por meio de um

poderoso addgio que permanece por um instante para se degradar

logo em seguida. Assim a doutrina fichteana atesta o reconheci-

mento dessa unidade, enquanto atesta também a impotente forma

#Schelling, FWJ Uber das Wesen der menschlichen Freiheit. Hamburg: Felix Meiner Ver-
lage, 1997. p. 10
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de uma ordenagio moral do mundo pela qual a unidade cai imedia-
tamente em contradi¢io e se torna inadmissivel.’

Mas por que ela se torna inadmissivel? Pois a ordenagio do mundo implica a
auséncia da liberdade de seus elementos, mesmo e principalmente do homem;
mas, por outro lado, sem essa ordenagio, a lei moral nio pode contar com sua
realizagdo e a unidade da razio se perde igualmente. Ou seja, ainda nas palavras

de Schelling:

Parece, por conseguinte, que quanto mais se deixa conduzir pela
afirmagio de um ponto de vista meramente histérico, ou seja, a
partir do sistema até aqui vigente (sistema da esséncia da razio e
do conhecimento, para o qual nés nio encontramos fundamento
criado em parte alguma), mais a conexio do conceito da liberdade
com o todo da intelecgio do mundo permaneceu sempre objeto de
uma tarefa necessiria, sem a qual a solugio do conceito da liberdade
seria ela mesma vazia e a filosofia, inteiramente sem valor.°

Mas que tarefa é essa? Reduzir a razio a um principio, elucidando a liberdade
como fonte comum da intelec¢ao do mundo (Ser, em termos kantianos) e da
liberdade (Dever ser para Kant), atribuindo valor a filosofia por realizar essa
unidade. Nesse sentido, quando Kant afirma a maldade, nio como uma agio
inteiramente diferente da bondade, mas como sua perversio, ele vai em sentido
oposto dessa intengio "benéfica” 2 filosofia, segundo Schelling. Assim a tarefa
infinita que Kant mesmo aponta como sendo o agir e o aperfeicoamento de si
pela moralidade, na eternidade da alma, Schelling volta contra o préprio Kant.

Nesse sentido, mesmo que Hegel concorde que a filosofia kantiana parece
convidar e até conduzir a uma superagio de si, ele é até mesmo mais radical que
Kant em certos aspectos. O "conhecimento” em relagio a Deus nio ¢ uma teologia
do Deus fora de si, mas sim a emergéncia da consciéncia de si do espirito por meio
dessa ideia da esséncia moral do mundo. Schelling julga a filosofia kantiana num

SIdem. ibidem.
°Idem., p. I0-IL
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terreno meio filoséfico e meio ontoldgico, ou seja, a unidade da razio deve ser a
unidade da intelecgio do mundo e da liberdade a0 mesmo tempo. Hegel, pelo
menos na Fenomenologia, parece nos dizer que nio se pode entrar na filosofia
(kantiana) sem aquela dualidade e que até mesmo essa dualidade ¢ a porta pela
qual a consciéncia natural (pré-filoséfica) se torna consciéncia de si (propriamente

filoséfica).

Mas, voltemos a Hegel:

Jé a consciéncia enquanto ¢ entendimento se torna consciéncia do
suprassenstvel, ou do interior do ser-af objetivo. Mas o suprassensivel,
eterno — ou como alids queiram chama-lo —, é carente-de-si: é apenas
inicialmente o #niversal que ainda estd muito longe de ser o espirito
que se sabe como espirito.”

Notemos que aquela ideia teoldgica, ou como nomeia Hegel, o suprassensivel
eterno, ¢ carente de si, ou seja, a filosofia, segundo Hegel, ndo precisa de um Deus
fora de si para separar o bem e 0 mal como parece insinuar Schelling. O que estd
em causa, na religido de Hegel, no é nem mesmo a lei moral, mas sim a efetivagio
da consciéncia de si do espirito. Vejamos outro trecho de Hegel:

Como nés agora sabemos que o espirito no seu mundo, € o espirito
consciente de si como espirito — ou o espirito na religiio - 53200
mesmo, a perfei¢do da religido consiste em que os dois espiritos se
tornem iguais um ao outro; nao apenas que a efetividade seja com-
preendida pela religido, mas inversamente, que o espirito — como
espirito consciente de si — se torne efetivo e objeto de sua conscién-

cial

Que dois espiritos sao esses? O homem em relagao a Deus e sua unificagio em
um? Em caso afirmativo, a Fenomenologia seria uma tentativa nio dogmdtica de
suprassumir uma filosofia dogmatica: posi¢ao que, nos parece, ser a de Schelling

"FE 458/49s.
8FE: 460/497.
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em relagio a Espinoza. A religido em Hegel parte do Deus em si como um meio
da consciéncia do espirito se tornar uma consciéncia de si do espirito, ou seja,
essa reconciliagio ¢, em Hegel, uma reconciliagio do espirito consigo mesmo, ¢ o
encontro de si mesmo como fundamento (semelhante ao que se d4 no Sublime
dinimico de Kant, quando o espirito se torna uma for¢a que contrapde outra
forga). Ou seja, nas palavras de Hegel:

Portanto, se a religido ¢ a perfei¢io do espirito, ao qual seus mo-
mentos singulares — consciéncia, consciéncia de si, razio e espirito —
retornam e retornaram como ao seu fundamento, eles em conjunto
constituem a efetividade ai-essente do espirito total, que é somente
como o movimento que diferencia esses seus lados e a si retorna. O
vir-a-ser da religido em geral estd contido no movimento dos mo-
mentos universais.’

Mas o trajeto do capitulo da religido, na Fenomenologia do espirito, é revela-

dor:

A primeira efetividade do espirito ¢ o conceito da religido mesma,
ou a religido como imediata, e, portanto, natural; nela o espirito se
sabe como seu préprio objeto em figura natural ou imediata. Mas
a segunda efetividade ¢ necessariamente aquela em que o espirito
se sabe na figura da naturalidade suprassumida, ou seja, na figura
do Si. Assim, essa efetividade ¢ a religido da arte; pois a figura do
Si. Assim, essa efetividade € a religido da arte; pois a figura se eleva a
forma do S, por meio do produzir da consciéncia, de modo que essa
contempla em seu objeto o seu agir ou o Si. A terceira efetividade,
enfim, suprassume a unilateralidade das duas primeiras: o Si é tanto
um imediato quanto a imediatez é Si. Se na primeira efetividade o
espirito estd, em geral, na forma da consciéncia; na segunda, na forma
da consciéncia-de-si; entio na terceira estd na forma da unidade de

?Idem, 462/499.
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ambas: tem a figura do ser-em-si-e-para-si; e assim, enquanto estd
representado como é em si e parasi, éa religiio.‘o

E, como o proprio Hegel afirmaacima, uma repetigao das ﬁguragées anteriores
com perspectivas maiores em relagio ao reencontro de si para a afirmagio da
consciéncia de si do espirito por meio da religizo. Lembremos que as criticas
também tinham um trajeto em trés niveis, onde o juizo, na Critica do juizo,
permitia uma intersegio entre o ser e o dever ser. Mas aqui o movimento ¢ um
pouco diferente. Se retomarmos a guestio da sucessio e da soberania filosdficas
que, acreditamos, possa nos ajudar a compreender nio apenas o capitulo VI da
Fenomenologia, intitulado Espirito, podemos notar que a religido da arte, como
segunda efetividade do espirito, mas nio ainda como a consciéncia de si do espirito,
como efetividade suprema, equivale a afirmar que as duas primeiras religioes,
natural e da arte, s3o meros meios em dire¢io a religido manifesta. Mas o que
isso signiﬁca? Nio basta que o juizo possa unir e reunir as partes, como acontece
com juizo tanto da critica do juizo quanto na segunda edi¢io da Critica da razio
pura, mas que a imediatez da religio natural e a suprussungio da religido da arte
se fundam na religido revelada. Nesse sentido, concordamos com Hyppolite, que
a Fenomenologia do espirito ¢ um afastamento de Hegel em relagio a Schelling,
a0 mesmo tempo, que uma aproximagio em relagio a Kant, mas com a intengio
de ir mais longe que esse tltimo. Em outros termos, se deve haver uma unidade,
como pleiteia Schelling, essa unidade deve ser uma unidade complexa em que a
suprassungio das partes e das etapas nio seja a dissolugio completa dessas.

Fichte acreditava que o sujeito poderia ser um reunificador em relagio a dis-
persio do nio-eu, Schelling, acreditava que a revelagio crista poderia fornecer uma
unidade, mas apenas Hegel compreende que a reunificagio das partes cindidas
s6 era possivel por um lento e demorado processo da consciéncia em diregio a si
numa unidade complexa e nio mais dogmadtica ou simplesmente formal. Schel-
ling ressignifica o espinozismo para preservar a liberdade que ele acreditava nio
ser compativel com a imanéncia das coisas em Deus e com isso acreditava superar
o "Sistema vigente” por meio do emprego de um Deus suprassumido. Apenas
Hegel compreende que a superagio (ou ultrapassamento, ou suprassun¢io) nio

°Idem, 464-5/502.
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pode mais utilizar um Deus fora de si, nem um sujeito espiritual de que se deriva a
matéria extensa, ou seja, a compreensio do capitulo VII da Fenomenologiaimplica
um movimento mais abrangente em relagio a recep¢io de Kant pelo idealismo
alemio.

Nesse sentido, esse cotejamento com Schelling, visa a compreensio da Ferno-
menologia do espirito como um todo. Mas, num espirito hyppoliteano, percebe-
mos que, para lermos a Fenomenologia pela Fenomenologia, devemos compreen-
der o fundo de onde ela parte, ou seja, devemos compreender, antes — e ¢ esse
o trabalho atual —, que alteragio no significado de religido Hegel introduz em
relagdo ao seu principal "competidor” (essa "competi¢io” ¢ apenas Hegeliana e,
de forma alguma, de Scheling). Nesse sentido, ¢ util comparar os trés niveis da
religido, no capitulo VII da Fenomenologia — Religido Natural, Religido da Arte
e Religido revelada - com seguinte passagem de Schelling:

Escélio, A mitologia grega nio era, como tal, religido: em si, s6 pode
ser compreendida como poesia; ela s6 se tornou religido na relagio
com os deuses (o infinito) que entio o homem estipulou para si
mesmo nos ritos religiosos etc. No cristianismo, tal relagio é o que é
o primeiro, e dela se fez depender toda simbdlica possivel do infinito,
portanto também toda mitologia

Coroldrio 1. L4, a religido mesma tinha de aparecer mais como 7eli-
g P

gido natural; aqui, podia somente como religido revelada. - Segue-se

dos § 47 e 48 [ Grifo nosso]."

Fica evidente que, para Hegel, hd um degrau intermedidrio: Religido da arte,
entre a Religido natural e a Religido revelada. Mas a Religido em Hegel tem outro
sentido que em Schelling, ou seja, a Religido na Fenomenologia é uma forma de
expressar e, antes, atingir a consciéncia desido espirito (questio filoséfica e ndo
teoldgica) e essa interposi¢io, Religido da arte, seria uma forma de afirmar que
nio ¢ Schelling que tem o direito dessa distingao a Religido revelada. Com isso

"Schelling, F.W.]. Filosofia da arte, Trad. Mrcio Suzuki. Sao Paulo: Editora da Universidade
de Sdo Paulo, 2001. pdgina 12
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acreditamos poder explicitar uma chave de explicagio para essa obra fundamental
nio apenas para a filosofia como para o pensamento ocidental como um todo.
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O Cl4ssico em Goethe e Schiller™

ANDRE ALVES DE CARVALHO

E pela beleza que se vai 2 liberdade.

SCHILLER, F. A4 educagio estética
do homem.

O assunto aqui tratado nio é novo — a correspondéncia entre Goethe e Schiller
¢ talvez uma das missivas mais lidas e analisadas na histdria da literatura. O que
pretendo aqui ¢ explicitar trés aspectos desta correspondéncia: 1) uma definigio,
ainda que vaga, do termo “classicismo”, no que se refere a obra de Goethe e
Schiller; 2) os distanciamentos tedricos e aproximagdes no plano da atividade do
“poetar” entre estes dois poetas; e por fim: 3) explicitar a oposi¢io entre ingénuo
e sentimental, antigos e modernos que somente serd superada e conciliada na
redagio do romance Os anos de aprendizado de Wilbelm Meister.

Em seu ensaio de 1795, chamado Sansculotismo literdrio', o préprio Goethe
expressou a opinido, durante a alta fase do “Classicismo de Weimar” que, na
Alemanha, nio havia condigbes sob as quais escritores cldssicos pudessem surgir.
Como condigbes do surgimento de um autor nacional cldssico, o autor do Meister
afirma:

“Uma versio deste artigo foi apresentado durante o Encontro de Estética Moderna e Con-
temporinea na UFOP em Outubro de 2017, por isso algumas marcagdes tipicamente orais po-
dem estar presentes na redagio deste texto.

"Literarischer Sansculottismus in: GOETHE, Simtliche Werle Asthetische Schriften 1771-
1805, DKV.
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Quando, na histéria de sua nagio, ele encontra grandes eventos e
suas consequéncias em uma unidade feliz e importante; se ele nio
perde forca e consisténcia nos sentimentos de seus compatriotas,
em suas profundidades de sentimento e suas agoes; [ ...] quando ele
encontra sua nagio em um alto grau de cultura, para que sua pré-
pria formagio se torne para si mesmo facilitada; quando vé muitos
materiais recolhidos e as tentativas perfeitas ou imperfeitas de seus
predecessores e tantas as circunstincias externas e internas, que ele
nio precisa pagar por um grande aprendizado, que nos melhores
anos de sua vida ele negligencie ou organize um 6timo trabalho.*
(GOETHE, 1998, p. 321.)

A unidade na execu¢io de uma obra poética, de acordo com Goethe, nio
depende portanto, apenas da figura do autor, mas também estd condicionada
pela circunstincia externa e do continuo desenvolvimento politico e cultural da
nagio do qual o escritor extraird o material de sua obra. Os pré-requisitos sociais
da produgio poética, os autores e, em tltima instincia, o publico, devem formar
uma comunidade em contato constante, cuja unidade poderd ser refletida e vista
no trabalho executado. Deste ponto de vista, nem a forma dominante abstrata do
estado-nagio centralista do Iluminismo, nem a Alemanha, despedagada em uma
multidio de pequenos e médios estados, cada um com sua prépria constituigio,
oferece as condigdes para a formagio de uma obra completa; sem uma capital,
como diz Goethe no ensaio:

nenhum lugar na Alemanha que seja um centro de formagio de vida
social, onde os escritores poderiam se reunir e formar-se, comparti-
lharem um sentido e um propédsito comum, mesmo que cada um a
sua maneira. (GOETHE, idem, ibidem.)

Neste mesmo texto, Goethe dird do termo “cldssico”:

Quem quer que considere como um dever imperativo, combinar
um conceito definitivo com as palavras que ele usa na fala ou na

*Este texto, bem como a obra completa de Goethe pode ser acessado em www.zeno.org/
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escrita usard os termos ‘escritor cldssico, trabalho cldssico’ com muita

raridade. (GOETHE, idem. p. 322.)

A ressalva que Goethe faz sobre o emprego da expressio “autor cléssico” - ou
seja, o perigo de veneragio antecipada, e por isso indcua, a determinadas obras
ou autores - encontra sua contrapartida em uma carta que Schiller escreveu para
Gottfried Kérner em 21 de janeiro de 1802, como nos indica Dieter Borchmeyer:

E no caréter alemio que eles consertam tudo, e que eles imediata-
mente canalizem a arte eterna em um simbolo, como fizeram com a
teologia durante a Reforma. E por isso que mesmo as boas obras de
arte sdo prejudiciais para eles, porque eles imediatamente declararam
que eles eram santos e eternos, e o artista esforcado ¢ constantemente
remetido para isso. Nio acreditar religiosamente nestas obras equi-
vale a heresia, uma vez que a arte, além de tudo, ¢ superior para todas

as outras atividades humanas. (SCHILLER 4pzd BORCHMEYER
(2005), p. 48.)

Jdem uma conversa com Eckermann, em 21 de marg¢o de 1830, Goethe manteve:
"A ideia da poesia cldssica e romintica que corre o mundo hoje e que tantas
contendas e divergéncias tem sucitado (...) partiu de mim e de Schiller. Eu seguia
em poesia a maxima do procedimento objetivo e s6 essa aceitava™. Portanto, a
polaridade e aparente contradi¢io entre estas duas escolas poéticas jé havia sido
desenvolvida em “Poesia romAntica e sentimental” de Schiller, como nos traz o
autor do Meister. Na mesma conversa do dia 21 de margo, Goethe prossegue:

“Os irmaos Schlegel retomaram a ideia e desenvolveram-na ainda
mais para que ela tenha se espalhado por todo o mundo, e todos
falam de classicismo e romantismo, enquanto hd cinquenta anos

Der Begriff von klassischer und romantischer Poesie, der jetzt iiber die ganze Welt gebt
und so viel Streit und Spaltungen verursacht, ist urspriinglich von mir und Schiller ansgegangen.
(GOETHE #pud BORCHMEYER 1950, p. 346.)
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Nunca ocorreu a ninguém para fazer isso”*.(GOETHE, Idem, Ibi-

dem.)

Deste modo, segundo Borchmeyer (2005, p. 52), Goethe acaba alinhando
o conceito do ingénuo, entendido como "objektives Verfabren” (procedimento
objetivo), com o Clissico, e o do sentimental, entendido como "subjetives Wir-
ken'(efeito subjetivo), com o Romantico. Com esses pares de conceitos, Schiller
queria distinguir juntamente com Goethe, uma natureza artistica propria, mas
simultaneamente também deixou claro que, no que toca a criatividade do autor
do Meister, este nio se limitou aos limites do ingénuo (classico, objetivo) na forma
de poesia:

Ele me provou que eu sou, contra minha vontade, roméntico e que
meu Iphigenie, devido a prevaléncia do sentimento, nio é tio cldssico
em o sentido antigo como talvez alguém gostaria de acreditar™.
(GOETHE, Conversa com Eckermann 21 de Margo de 1830, apud
BORCHMEYER, p. s0.)

A afirmagio de Goethe, de que os irmios Schlegel — e consequentemente o
fundamento teérico do romantismo de Jena — derivam sua tipologia das nogoes
de cldssico e romantico (ingénuo e sentimental) de Schiller nio estd totalmente
fora de contexto. E justamente com a sua teoria sobre o ingénuo e sentimental,
que Schiller pode estabelecer o terreno para uma estética inteiramente nova, como
observa Goethe em outro ponto: “Para o helénico e o romintico e todos os outros
sindnimos que se pode inventar, podemos ser reenviados para uma nogao, seja
real [objetiva] ou ideal [subjetivo] tratando-se de um modo discursivo™® Nio é

*Die Schlegel ergriffen die Idee und trieben sie weiter, bat und jedermann von Klassizismus
und Romantizismus redet, woran vor fiinfzig Jabren niemand dachte

SEr bewies mir, daff ich selber, mais amplo Willen, romantisch sei, und meine Iphigenie,
durch das Vorwalten der Empfindung, keineswegs so klassisch und im antken Sinne sei, als man
vielleichr glanben mdéchte. Conversa com Eckerman de 21 de margo de 1930.

¢ Denn Hellenisch und romantisch und was sonst noch fiir Synonymen mochten aufgefunden
werden, lassen sich alle dorthin zuriickfiibren, wo vom Ubergewicht recller [objektiver] on ideeller
[subjektiver | Behandlung die Rede war. (GOETHE apud BORCHMEYER, p. 59.).
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um fato gratuito que Friedrich Schlegel escreveu o seu tratado Sobre o estudo da
poesia grega quase exatamente a0 mesmo tempo que a pesquisa de Schiller sobre
géneros poéticos em Poesia ingénua e sentimental.

Assim, pode-se dizer que as teorias poéticas de Schiller, durante o periodo em
Weimar, foram capaz de influenciar o circulo roméntico de Jena, principalmente
no que diz respeito a um abandono da perspectiva da hegemonia de poesia grega,
além de abrir o caminho para uma avaliagio favoravel da poesia moderna, e para
os fundamentos da teoria roméntica sobre a arte. A relagio dos rominticos com a
concepgio de Schiller sobre a poesia sentimental é inegével e até mesmo evidente.

Por isso, podemos afirmar que a poesia sentimental e romantica sio frutos da
reflexdo, o que permite o estabelecimento de uma unidade ininterrupta entre a
arte e a natureza, a espiritualidade e a sensibilidade para separar e transcender a
natureza fechada do mundo de aparéncias em um processo que nunca pode ser
contido. A teoria de Schiller sobre a poesia sentimental ¢, em dltima andlise, uma
defesa do “anticldssico” em uma teoria da literatura, termo pelo qual Borchmeyer
(2005, p. 58) ird denominar alguns escritos da época de Weimar. Assim, Schiller
ird se associar juntamente com Goethe no movimento duplo entre poesia ingé-
nua e sentimental, além da sua alternincia entre os modelos formais cldssicos e
textos “anticldssicos”, embora o autor do Meister realmente sé faga referéncia a
este “anticlassicismo” schilleriano em um periodo relativamente breve e menos
expressivo dentro de sua produtividade literdria, que como veremos adiante, terd
inicio e término no periodo da redagio dos Anos de Aprendizado de Wilhelm
Meister.

Todavia, o primeiro envolvimento — ainda que moderado — de Goethe com
uma literatura do “anticldssico” ocorreu durante a primeira década em Weimar
(1775-1786), periodo durante o qual sua produgio estética foi ofuscada por seus
deveres governamentais em Weimar. Asua jornada italiana € contrastante com
isso, como um sinal de decisao em aderir a um paradigma cldssico e com a revisio
e conclusdo de trabalhos dramaticos iniciados durante sua primeira década em
Weimar, exemplificado especialmente com a segunda versio de “Iphigenie anf
Tauris”, de modo mais claro. Desde entio, tal pega de forte inspiragdo “grecofilica”
simbolizou na Alemanha como o trabalho que melhor encarnaria o modelo
do “Classicismo de Weimar”, mesmo que Schiller e o préprio Goethe, nio a
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considerassem de cariter particularmente cldssico, devido principalmente ao seu
cardter emocional e sentimental, que perpassa todo o drama, tal qual os escritos
de Euripides.

Ainda assim, como podemos concluir, e como nos traz Borchmeyer:

O gesto de volta a tragédia de Euripides, a afinidade com Winc-
kelmann na interpretagio da escultura antiga em termos de sua
grandeza serena e nobre simplicidade, mas também a proximidade
formal da tragédia cldssica francesa, com suas unidades de lugar,
tempo e trama - concedido por Goethe - e sua deferéncia a lei do
decoro refletiu em sua elevagio um estilo declamatério - todos esses
fatores contribuiram para a repetido aplica¢io do termo clissico a
esta peca. Em conexio com este trabalho, como com outras obras de
Goethe e Schiller, tal julgamento implica uma conjungio de critérios
formais (rejei¢do do estilo eruptivo do Sturm e Drang), aspectos te-
mdticos (humanizagio do mito antigo) e objetivos éticos (rendncia).

(BORCHMEYER, 200s, p. 69.)

E também nesta altura que podemos afirmar que Schiller também participou
da criagio do mito do classicismo. Na famosa carta de 23 de agosto de 1794 enviada
a Goethe no aniversdrio deste — uma carta, alids, que inicia a alianga amigavel
entre eles — ele descreve um Goethe que, ao contririo do grego ou do italiano,
para quem o Belo em conjunto com a natureza e a arte idealizadora estavam
sempre a mio, nasceu no norte do mundo de mangelbaften Gestalten (formas

inadequadas) e que teve que encontrar o grande estilo dentro de si mesmo “e por
isso deu origem a uma Grécia a partir de dentro” (GOETHE e SCHILLER, 1993
p- 14.)

O préprio Schiller, que esteve de modo mais ou menos constante em Weimar
desde 1787, deu a si préprio em sua escrita o objetivo de uma simplicidade e de um
tipo de classicismo orientado em torno da arte grega, bem como um grande estilo
que o levou a aproximar-se de Goethe. Desta forma, o caminho foi preparado
para os seus anos de amizade, onde suas premissas estéticas foram determinadas
de tal modo, que os Ginicos comparativos seriam os acontecimentos da Revolugio
Francesa e a filosofia de Fichte, como nos dird o famoso fragmento de Friedrich
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Schlegel: “A Revolugio Francesa, a doutrina-da-ciéncia de Fichte e o Meister de
Goethe sio as maiores tendéncias da época.” (SCHLEGEL, 1997 [Fragmento
Atheaeum 216]., p. 86.)

Em face dessas tendéncias, dissolvendo a forma do periodo revoluciondrio, o
doravante chamado “Classicismo de Weimar” representard a tentativa de estabele-
cer uma forma artistica orientada em torno da antiguidade e a tradi¢io da poética
humanista. Neste esfor¢o conjunto, Goethe e Schiller esforgaram-se para combi-
nar os valores estéticos empoeirados de uma cultura cortesa pré-revoluciondria
com o pensamento iluminista da burguesia ascendente, mantendo deste modo
uma distincia igual da Revolugio e do antigo regime. Este experimento sinteti-
zador entre elementos a principios contraditdrios, s6 poderia ter éxito em face
a um ambiente no qual uma pequena elite criativa que vivia no singelo ducado
de Weimar, onde o funcionamento de mundo burgués e os valores das luzes j4
foram aceitos e incorporados pela sociedade.

O classicismo, deste mundo onde as contradi¢des entre aristocracia e burguesia
foram amenizadas, no entanto, também foi comprometido por Goethe e Schiller
através de conceitos filoséficos opostos e, ap6s a morte de Schiller, pelos esforgos
de Goethe para integrar determinadas contestagdes da tradi¢io formal roméntica,
como os escritos dos irmios Schlegel e Novalis. Deste modo, fica claro que nio
¢ possivel mais falar de um Classicismo em torno de 1800, a0 menos nio na
completa amplitude de seu conceito. Por conta disso, comentadores como Dieter
Borchmeyer (1998) caracterizarao o “Classicismo de Weimar” por um classicismo
condicional, um classicismo que colocou a si mesmo em xeque, por conta das
préprias mudangas a respeito do papel do individuo na ordem social em um
mundo que ji nio era mais o mundo grego.

Assim como Goethe, Schiller compartilha a opinido que a reivindicagio da
atividade poética em retratar toda a verdade nio coincide com um compromisso
politico, que deve necessariamente ser parcial e, assim, desistir da totalidade. No
anuncio do jornal Die Horen (dezembro de 1794), ele pede a restitui¢io da opinido
politica em favor da vontade geral em reunir o mundo politicamente dividido sob
a bandeira da verdade e da beleza. No meio desta turbuléncia politica (revolugio
francesa), “[...] para suas musas e charitées (Gragas), a missio deste periddico é
completar um circulo fechado e restrito, do qual tudo que estd marcado com um
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partiddrio impuro serd banido.”” (SCHILLER apzd BORCHMEYER 1998, p.
202.)

A cooperagio entre Goethe e Schiller é, portanto de certa forma, uma coalizao
estética — se quisermos permanecer no vocabulério politico e bélico da época —
que elimina deliberadamente o compromisso politico do contexto da Revolugio
Francesa. No contexto desta posi¢io bdsica, podemos ler as cartas de Schiller
Sobre a educagio estética do homem em que o autor atribui a fungio politica a
arte, através da mediagdo entre a natureza e a razio num campo de jogo através
do uso livre da razio.

Neste mesmo texto, Schiller seria capaz de dizer que até mesmo os excessos
da revolugio na Franca desde 1793 - ano do “Terror” - poderiam ser evitados pela
educagio estética. Assim, a arte como entidade mediadora entre a natureza e a
razio tem uma fungio central, mas apenas durante a fase de transigio critica da
velha paraanova sociedade. Uma vez alcangada a capacidade de autodeterminagio,
ela tem apenas um cariter de deleite. Nas primeiras cartas formuladas ainda em
1793, certamente a arte constitui o vefculo através do qual a natureza humana
deve ser subordinada as regras da razio.

Ainda, se nos voltarmos a outra epistolografia de Schiller, desta vez a sua
correspondéncia com Goethe, iniciada em agosto de 1794, veremos que esta ¢ um
ponto de destaque da recepgio dos Anos de Aprendizado de Wilbelm Meister,
mesmo muito antes de sua publica¢io, apresentando assim, uma relevincia critica
e uma influéncia decisiva na prépria redagio do romance. E bastante claro que
Goethe, desde a publicagio do Sofrimento do jovem Werther em 1774, ndo obteve
0 mesmo sucesso entre o publico leitor, nem tampouco unanimidade entre os
criticos especializados e foi somente com a leitura de Schiller, que o autor do
Meister pode reconhecer seu leitor ideal, como diz Mass (2000) e Werle (2014) e
como também nos indica a correspondéncia entre este dois autores:

E tdo raro encontrar nos negdcios e atividades da vida a desejada
participagio, e nesse caso altamente estético ela quase no pode ser
esperada, pois quantas pessoas veem a obra de arte em si mesmas,

7A edigio fac-simile das edi¢ées do jornal “Die Horen” pode ser encontrada em
wWw.zeno.org/
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quantas podem ignora-la, e depois s6 resta a tendéncia que pode ver
tudo que ela contém,e a tendéncia pura que ainda pode ver o que lhe
falta. E quanto nio restaria ainda a acrescentar, a fim de expressar o
caso isolado no qual me encontro apenas com o senhor. (GOETHE
e SCHILLER 1993, p. 32.)

Novamente na célebre carta de 23 de agosto de 1794 — carta de aniversdrio -
Schiller faz um convite a Goethe, para que este publique na revista “Die Horen”,
0 romance em partes, o que por questoes editoriais nao foi possivel. Todavia
Schiller passa a receber sempre em primeira mio, as versdes iniciais de cada livro do
romance escrito por Goehte, como indica a correspondéncia trocada até meados
de 1796 e em carta enviada a Christian Gottfried Korner, onde revela a influéncia
exercida na escrita do Meister:

Seu romance ele deverd enviar-me em tomos; e entio eu deverei
escrever-lhe, a cada vez, o que devera conter o préximo volume, e
como este se realizard e desenvolvera. Ele fard entio uso dessa critica
antecipatéria, antes que mande imprimir um novo volume. Nossas
discussoes sobre a composi¢io levaram-no a ideia de que, uma vez
que esta seja boa e conduzida com desvelo, poderia muito bem trazer
aluz as leis da composigio poética. (SCHILLER apud GILLE 1971,

p. 10.)

O periodo em que Schiller se corresponde com Goethe em torno da escrita
do Meister, coincide justamente com a redagio de sua “Cartas sobre a educagio
estética do homem”, onde expde suas consideragdes fundamentais sobre a arte,
situando-se numa posigio de transigio entre certas posi¢oes ditas do Classicismo,e
como ja vimos influenciando a nascente reflexdo primeiro romintica sobre os
géneros literarios.

Durante toda a correspondéncia, podemos ver que a critica e apontamentos
feitos por Schiller a respeito da construgio da narrativa e das personagens do
romance de formagio de Goethe, tem como pano de fundo uma elaboragio
tedrica que Schiller elaborava no interior de seu trabalho estético. Podemos tragar
um paralelo entre determinadas concepgdes tedricas a respeito da redagio do
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Meister, com os pressupostos desenvolvidos em seus trabalhos teéricos, sobretudo
na “Cartas sobre a educagio estética do homem”, principalmente no tocante a
formulacio do estado estético,onde a liberdade sobrepde as determinagdes e se
torna universal como infinitude plena, posto que "a beleza nio oferece resultados
individuais ao entendimento ou 4 vontade”.

Os primeiros livros do Meister s3o contemporineos a redagio das 27 Cartas
sobre a educagdo estética do Homem, onde Schiller formulara em termos gerais
suas principais reflexdes sobre a filosofia politica e a formagio do cidadio e do
Estado; em paralelo ao conceito de Belo como ideal a ser constantemente atingido,
nio ignorando os elementos referentes a sua representagio e a mediagio entre o
Homem e a Natureza por meio das belas artes.

Aqui, tomaremos como exemplar a carta de nimero 22 onde Schiller tratard
da disposicao estética e sua relagio com o todo da humanidade: considerado por
schiller como o estado “estado estético é o mais fértil com vistas ao conhecimento
e a moral”, englobando aquilo que ¢ singular e individual na totalidade

Por nio proteger de modo exclusivo nenhuma das fung¢des da hu-
manidade, ela [a disposi¢io estética] favorece todas, sem excegio
e se nio favorece nenhuma isoladamente, ¢ por ser a condi¢ao de
possibilidade de todas elas. Todas as outras atividades dao ao espirito
um destino particular e impdem-lhe, por isto, um limite particular;
somente a estética conduz ao ilimitado (...) somente o estético é um

todo em si mesmo. (SCHILLER, F. Briefe 11, p. 106 apud MAAS.)

O ideal aqui buscado é um género artistico universalizante. Schiller nao deixa
de apontar as afinidades eletivas que um romance ou drama pode despertar no
espirito daquele que o 1é. De acordo com uma concepgio de inspiragio classicista
de arte, Schiller reconhece nas artes pldsticas, o paradigma perfeito do estilo
harmonioso da Antiguidade®. As demais formas de expressdo artistica sio sempre
subordinadas e comparadas as artes plésticas, que constituem a representagio
ideal daquilo que Schiller chamara por cardter artistico harmonioso:

8Clara influéncia de Winckelmann e Lessing.



O Cldssico em Goethe e Schiller | ANDRE ALVES DE CARVALHO 165

A musica, em sua nobreza mais alta, transforma-se em figura e afeta-
nos com o calmo poder da antiguidade; as artes plasticas, em sua
méxima perfei¢io, tornam-se musica e afetam-nos por sua imediata
presenga sensivel; a poesia, em sua manifestagio mais plena, deve
prender nos poderosamente como as artes SONoras €, 40 Mesmo
tempo, circundar-nos da serena clareza das artes plésticas. O estilo
perfeito em cada arte revela-se, justamente, ao afastar-lhe as limita-
¢Oes especificas sem negar as virtudes particulares, conferindo-lhe
um cardter mais universal pela sibia utiliza¢io de sua peculiaridade.

(Idem, ibidem.)

Além disso, Schiller estabelece uma certa tipologia dos efeitos’, tal qual uma
tipolgia dos géneros poéticos:

Deixamos uma bela pe¢a musical com vivo sentimento, o belo po-
ema deixamos com a imaginagio vivificada, e o belo quadro ou edi-
ficio com o entendimento desperto; mas quem quisesse incitar-nos
ao pensamento abstrato imediatamente apds o alto prazer musical;
utilizar-nos para um negdcio comedido da vida comum, logo apés
o alto prazer da poesia; a foguear nossa imaginagio e surpreender
nossa emogio, logo apés contemplarmos belas telas e esculturas,
teria escolhido uma oportunidade infeliz. (idem, ibidem)

E neste ponto que Schiller aponta a influéncia que os diferentes géneros ar-
tisticos exercem sobre a percepgio e os sentidos. A musica dird ele, tem com os
sentidos uma afinidade "maior que a permitida pela verdadeira liberdade estética’,
incitando-nos a experimentar em excesso uma determinada disposigao de espirito,
a poesia incita demasiadamente a imaginagio; apenas as "belas telas e escultu-
ras"organizam e apaziguam o tumulto interior dos sentidos, confirmando mais
uma vez a afinidade entre as obras plasticas e a ordenagio estética harmoniosa. (Cf.
Maas, 2000). E por este motivo que Schiller atribuir4 is artes pldsticas dos antigos
uma capacidade apaziguadora e ordenatdria sobre o homem, capacidade essa que

°Cf. MAAS. p. 107.
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¢ diametralmente contriria a exalta¢io dos sentidos provocada pela musica, e
sobretudo, pela poesia, uma concepgio que em muitos pontos ¢ proxima aquela
formulada por Lessing e Winckelmann anteriormente.™

Neste aspecto, Schiller considerar4 timida a defesa que o romance de Goethe
ird realizar, no que tange a defesa de uma literatura mais voltada aos antigos,
apoiando-se ainda em sua concepgio cléssica da predominincia da forma sobre o
contetdo, aspecto fundamental para o critico Schiller, na leitura de obras de arte,
como podemos ver nesta passagem trecho das Cartas sobre a educagio estética,
onde o autor Schiller afirma a superioridade da forma em relagio ao contetdo,
quando analisamos uma obra de arte qualquer:

Numa obra de arte verdadeiramente bela, o contetddo nada deve
fazer, a forma ¢ tudo; é somente pela forma que se age sobre o ho-
mem como um todo, a0 passo que o contetdo visa apenas a forgas
particulares. O contetido, por sublime e amplo que seja, age sobre o
espirito sempre como limitagio, e somente da forma pode-se esperar
verdadeira liberdade estética ... O espirito de quem ouve ou de quem
contempla deve permanecer plenamente livre e incélume, deve sair
puro e perfeito da esfera magica do artista como das maos do criador.

(SCHILLER, F. 2013, p. 101.)

Por isso, a leitura de “Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister” como
obra na qual se concretizam principios fundamentais da estética cldssica, que
privilegia a composi¢io orginica do todo, encontra-se também o reconhecimento
da representagio da trajetdria de um cardter individual em dire¢io a harmonia
resultante do equilibrio entre a determinagio individual e a universalidade ideal,
principios que ji anunciam a reflexio romantica nascente, e que serd melhor
trabalhada na critica de Friedrich Schlegel a este romance de Goethe". Podemos
considerar entio, que para Schiller, o protagonista do romance de Goethe teria

°O que nio nos deixa de lembrar o texto de Goethe sobre o Laocoonte, grupo escultdrico
famoso que inspirou Lessing e Winckelmann no tocante a uma reflexio sobre o Classicismo na
Alemanha de meados do século XVTIII.

"Como pode ser lido em sua resenha sobre o Meister de Goethe e nos “Fragmentos sobre
poesia e literatura”.
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alcangado em sua Bildung o "estado estético”, um estado onde existe a "liberdade
estética em relagio a todas as determinagdes”:

No estado estético, portanto, o homem ¢ zero sempre que procu-
ramos o resultado isolado e nio as faculdades como um todo, sem-
pre que consideramos, nele, a auséncia de todas as determinagoes
especificas. Daf terem razio aqueles que declaram, com vistas a co-
nhecimento e moralidade, serem o belo e a disposi¢ao em que ele
coloca o espirito de todo indiferentes e estéreis. Tém razio plena,
pois a beleza nio oferece resultados individuais ao entendimento
ou a vontade, nio realiza, isoladamente, finalidades intelectuais ou
morais ... e ¢, numa palavra, tio incapaz de fundar o cardter quanto
de iluminar a mente. A cultura estética, portanto, deixa plenamente
indeterminados o valor e a dignidade pessoais de um homem, na
medida em que possam depender dele, e nada se alcangou além da
possibilidade natural de fazer ele de si mesmo aquilo que quiser, ja
que lhe é devolvida completamente a liberdade de ser o que deve.
(SCHILLER 2013, pp. 100-1.)

Portanto, o herdi de Goethe em sua total indeterminagio recorrente, repre-
senta para Schiller, a concretizagio desse estado estético e livre, uma vez que traz
em si a possibilidade natural, a liberdade de ser o que deve ser. Efetivamente,
a carta de 8 de julho de 1796 contém o inicio do trabalho critica mais rigoroso
exercido por Schiller a partir de sua perspectiva de tedrico da literatura e autor
“cléssico”. Neste ponto, Schiller desenvolve observacdes apenas esbogadas em
cartas anteriores, como o objetivo de acomodar toda a diversidade de temas em
uma unidade, atribuindo aos acontecimentos uma relagio causal que, na opiniio
do critico, estd ausente em certas passagens dos 8 livros, e mesmo no carater geral
da personagem principal no decorrer do texto e das versoes da obra.

Ainda segundo o texto da carta de 8 de julho de 1796, Goethe deveria fornecer
a0 Meister um fundamento filoséfico forte, preservando-o de um resvalo no
misticismo que a Sociedade da Torre impée ao livro (Cf. Mass, 2000). Neste
ponto, é preciso lembrar nesta valorizagio do cardter emancipatério e racional
da prescri¢io schilleriana a uma influéncia direta do iluminismo de Kant e dos
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acontecimentos da Revolugio Francesa. Para Schiller, o resultado da educagio de
Wilhelm mostra-se na liberdade diante da quail a sua formagio o impele. Deste
modo, o missivista de Goethe afirma que o romance nada tem de revoluciondrio
ou sansculotista, "parecendo, muito pelo contririo, que a aristocracia tem a pala-
vra". Tais afirmagdes certamente justificam-se na "mania de nobreza"de Wilhelm
Meister, que pontua a narrativa em diversas ocasioes:

Trés vezes felizes aqueles que, desde o nascimento, se colocam acima
das camadas inferiores da humanidade; que nio precisam passar,
nem mesmo como héspede em trinsito, por situagdes que atormen-
tam em grande parte a vida de tantos homens de bem! (GOETHE,
2006, p. ISL.)

Entretanto, devemos observar que Schiller nunca indicou para o romance
de Goethe atitude efetivamente sansculotista ou mesmo uma defesa dos ideais
da Revolugio Francesa. Schiller sobretudo indica, uma "integragio de Wilhelm
no universo reconhecidamente nio-problemidtico da nobreza; ele deve esquecer
sua origem burguesa. Assim, para que Wilhelm Meister ascenda de sua condigio
social, seria preciso que o conde, por meio de seu "respeitivel comportamento”, o
conduzisse "de sua classe” para "uma posi¢ao mais elevada” concedendo com isso
"a nobreza ainda ausente” (SCHILLER apzd MAAS, p. 103.).

A partir deste ponto, podemos tragar, mais detalhadamente, os fundamentos
da critica de Friedrich Schiller ao romance de Goethe, Os anos de aprendizado de
Wilhelm Meister. A partir da carta de 2 de julho, marco de uma recepgio mais
critica e articulada, torna-se possivel identificar a0 menos dois direcionamentos
fundamentais, que se complementam. Por um lado, as concepg¢des de Schiller
mostram-se claramente orientadas por uma perspectiva estética classicista — her-
dadas em grande medida de Herder e Wieland, também residentes em Weimar
— ¢ em harmonia com suas concepgdes expressas nas Cartas sobre a educagdo
estética.( Ct. MAAS, 2000, p 101) Esse aspecto ecoard no reconhecimento que o
critico Schiller verd no romance de Goethe, principalmente no que se refere a pre-
senca na trama de uma "liberdade estética” formulada nas vérias possibilidades de
determinagio partilhadas ao protagonista Wilhelm Meister. Sendo assim, Schil-
ler ressaltard a percepgio da obra como um conjunto estético e uma totalidade
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orginica, mas a0 mesmo tempo em completa sintonia com pressupostos cldssicos,
tal qual aqueles estabelecidos no inicio de suas atividades em Weimar.

Podemos concluir do mesmo modo que, o autor do Meister teria notado
o fato de que os conceitos de Schiller sobre a ideia e forma da obra divergem
inteiramente das suas prérprias concepgdes quanto a este ponto. Este ponto fica
bastante claro, dado que a correspondéncia entre Schiller e Goethe sobre “Os
anos de aprendizado” é interrompida apés a resposta de Goethe a carta de 8 de
julho de 1796, depois do que Goethe envia o dltimo livro 2 impressio sem antes
oferecé-lo novamente a leitura e critica de Schiller (o que todavia nio significa
dizer que nesta data houve um abandono da produgio epistolar entre estes dois
autores). Contudo, isso marca, inexoravelmente, o rompimento do trabalho e
o pano de fundo comum no qual Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister
estava sendo escrito. A versio do romance que veio alume nos mostra (Cf. MAAS
2000 ¢ WERLE 2013) que Goethe, em grande medida, nio alterou os aspectos
que foram mais criticados por Schiller. A chamada “autonomia” filoséfica e social
de Wilhelm Meister e a relagio entre teatro e vida nio foram realizadas pelo autor
Goethe, ou se realizadas, foram em alguma medida muito mais restritas do que as
modifica¢des propostas pelo critico Schiller.

Portanto, ¢ dessa forma que podemos ver, no texto das Cartas sobre a educagio
estetica, e na correspondéncia com Goethe, o elemento substancial da critica
exercida por Schiller sobre “Os anos de aprendizado”; da mesma forma que as
personagens, no romance de Goethe, procuram justificar sua trajetdria particular
em relagio a uma totalidade. A "disposi¢io estética” é aquela que universaliza
as disposigoes particulares, unindo-as ao universal. Pela leitura de Schiller, Os
anos de aprendizado de Wilbelm Meister é o texto pioneiro na ruptura de certos
paridmetros classicistas, ainda permeado pela dindmica entre os aspectos individual
e universais do processo de desenvolvimento estético, proprios a passagem para a
escola romantica. Por isso, Schiller pode estabelecer uma interpretagio harmonica
do Meister, cldssica em seu ideal de equilibrio entre a liberdade individual e
a possibilidade de determinagio do destino coletivo, do desenvolvimento da
humanidade.

Portanto, se por um lado a critica exercida por Schiller aproxima Os anos de
aprendizacdo, em sua concepg¢io estética, dos mesmos pressupostos que orientam
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as Cartas sobre a educagdo esteética, ou seja, de um dos baluartes do classicismo
alemao, por outro pode-se reconhecer uma divergéncia bésica entre as opinides
gerais do critico Friedrich Schiller e a obra concretizada pelo autor Goethe, na
construgio daquilo que a histdria da literatura chamara por “Classicismo de
Weimar”. Estes dois correspondentes nio correspondentes, foram os responsaveis,
como vimos, pelo auge e pelo ocaso das tendéncias classicizantes na histdria
da literatura alem3, e pelo material de reflexdo das correntes tedricas e estéticas
posteriores.

Referéncias bibliograficas

BORCHMEYER, D. Weimarer Klassik. Ein Portrat von einer Epoch. Beltz
Athenidum; Auflage: Neuausgabe (1. August 1998)

___. What is Classicism? In: The Literatur of Weimar Classicism. Camdem
House, 2005

GOETHE, ]J. W. Literarischer Sansciillottismus in: Goethe Samtliche Werle Asthe-
tische Schrften 1771-1805. Deutscher Klassik Verlag, Simtliche Werke, Band 1s,
Frankfurt am Main 1998.

__. Der Briefwechsel zwischen Schiller und Goethe (in zwei Binden), Berlin,
Wegweiser, 1924 [ Goethe e Schiller. Companheiros de viagem, trad., sele¢o e
notas de Clatddia Cavalcanti, Sio Paulo, Nova Alexandria, 1993]

___. Wilhelm Meisters Lehrjahre, Band 4, Werkausgabe in zehn Binden, Kéln,
Kénemann, 1997 [Os anos de aprendizado de Wilhelm Meister, trad. de Nico-
lino Simone Neto, Sio Paulo, Editora 34, 2006]

SCHILLER, F. Poesia ingénua e sentimental. Trad., apres. e notas Mércio Suzuki.
Sio Paulo, Iluminuras, 1991.

___. Cartas sobre a educagio estética do Homem. Trad Roberto Schwarz e
Muarcio Suzuki, apres. e notas Mdrcio Suzuki. Sio Paulo, Iluminuras, 199s.

SCHLEGEL, F. O dialeto dos fragmentos, trad. de Mércio Suzuki, Sio Paulo,
Iluminuras, 1997

MAAS. W.p. D. O cinone minimo: o Bildungsroman na histéria da literatura.
EDUNESP, 2000



O Cldssico em Goethe e Schiller | ANDRE ALVES DE CARVALHO 171

WERLE, M.A. O idealismo de Schiller n’Os anos de aprendizado de Wilhelm
Meister. In: Tempo Brasileiro, v. 198, p. 69-78, 2014.



A equivocidade da critica

RacHEL CosTa

A estética surgiu em 1750 com Baumgarten e desde muito cedo é pautada
por um viés kantiano—hegeliano. A questio que motiva este texto é: como seria
pensa-laa partir de outros pressupostos? Existe um cendrio insatisfatdrio referente
as possibilidades evidenciadas por grande parte das teorias para pensar a arte e a
critica de arte na atualidade. Apés o modernismo, uma verdadeira enxurrada de
tentativas de dar conta desse novo cendrio da arte foi produzida. Em sua maioria,
essas teorias sao ou derivagdes, ou ampliagoes ou relativizagdes dos modelos kan-
tiano e hegeliano, os quais sao fundadores daquilo que entendemos por estética
na filosofia. Todavia, a produgio artistica se modificou estruturalmente gerando
uma constante sensagio de insatisfagio com os resultados alcangados por essas
teorias, devido 4 inadequagio do modelo ao objeto. Além da pluralizagio e da
desvinculagio com técnicas especificas pela qual a arte ocidental passou, foram
inseridas nesse universo produgdes artisticas de outras culturas, as quais terminam
por ganhar a alcunha de arte primitiva ou popular. Adorno, na “Primeira Intro-
dugio a Teoria Estética”, anuncia a necessidade de partir da arte propriamente
dita para se fazer estética. Segundo o filésofo, Hegel e Kant foram os tltimos
capazes de escrever estética sem entender de arte, pois a arte atual no pode ser
submetida a filosofias totalizantes, ou seja, é necessario construir um modo de
pensar a arte que parta da prépria produgcio artistica, a qual exige a constituigio
de uma base diferente da estabelecida para a arte tradicional.

Devido a esse cendrio, busco encontrar brechas, luzes no fim do ttnel e, s
vezes, esclarecimentos acerca do problema do distanciamento estético que caracte-
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riza a relagdo entre publico e produgio artistica visual. Tanto no que se refere ao
abismo criado, diga-se de passagem propositalmente, pelo modernismo, quanto
no que se refere ao fato de as artes visuais no terem inser¢ao na cultura brasileira
ou latino americana, a nio ser de cima para baixo, ou seja, como um produto
importado trazido para e pelas elites e nunca verdadeiramente rompendo esse
espago de chegada. O distanciamento estético possui, assim, cardter duplo: é fruto
tanto da produgio artistica como do colonialismo. E tem como consequéncia
a necessidade de pensar formas de minimizd-lo, sendo a critica de arte uma das
principais ferramentas para tal.

E dentro desse cendrio que utilizarei o pensamento da diferenga deleuzo-
guattariano e sua aplicagio e ressignificagio por Viveiros de Castro como instru-
mento para pensar o problema. O objetivo dessa escolha se deve ao fato de que
essa conjugagio quer ultrapassar as chaves de leitura produzidas por uma série de
teorias contemporineas para colocar em xeque as bases da metafisica que constitui
a filosofia e, consequentemente, ultrapassar o fundamento kantiano-hegeliano
da estética. Quer ultrapassi-las pois a negagio da organizagio essencialista e desti-
nada a busca da verdade eterna e imutdvel configurada pela relagio entre sujeito e
objeto que caracteriza nio somente a estética, mas a metafisica ocidental, termina
por cair em erros bastante semelhantes aos da proposta que Ihe deu origem. Bruno
Latour em “Jamais fomos modernos” evidencia esse cendrio a0 mostrar como o
projeto metafisico moderno, o qual acompanha a filosofia desde o século XVII,
possui sérias contradi¢des internas apontadas pelas supracitadas teorias contem-
poraneas, mas nenhuma delas foi bem-sucedida no que se refere a ultrapassar a
teia gerada por essa estrutura de pensamento. Elas evidenciam as contradigdes,
trazem a tona as inconsisténcias, mas nao conseguem propor um modelo que nao
tenha essa prépria metafisica como base. Ultrapassar esse limite ¢ o objetivo de
Eduardo Viveiros de Castro.

Para vislumbrar brechas na teia da metafisica ocidental, Viveiros de Cas-
tro propde uma metafisica comparada, uma espécie de projegio deformante da
produgio intelectual tradicional do ocidente ao confronté-la com uma versio
organizada e limpa do que ¢é possivel chamar de pensamento amerindio. O li-
vro Metafisicas Canibais configura uma espécie de exemplo e de compilagio dos
principais problemas e conceitos trabalhados pelo antropdlogo desde a década de
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1980. Ao acrescentar o no termo metafisica, Viveiros de Castro realiza com o
pensamento amerindio aquilo que Deleuze e Guattari chamam de filosofia.

Para tanto, ele parte do conceito filoséfico de mito, subvertendo-o para trans-
formar a filosofia em um entre os virios mitos existentes. Com isso, ele torna a
filosofia comparédvel a0 mito, ou mais especificamente, a filosofia passa a ser uma
espécie de transformagio moderna do mito. Algo como uma mutagio interna
do mito de uma regido especifica do mundo que calhou de ser aquela que se
transformou na referéncia do mundo atual, isto ¢, a Europa. Assim, ele compara
estruturalmente a filosofia ocidental e 0 pensamento amerindio, ou seja, faz aquilo
que Lévi-Strauss propde, parte da diferenga para estabelecer uma estrutura. O
que distingue sua proposta é o casamento realizado entre o estruturalismo de
Lévi-Strauss e o pds-estruturalismo de Deleuze e Guattari, a despeito do que os
ultimos trazem a tona na primeira parte do “Anti-édipo”. Aproxima-os, princi-
palmente, a partir da compreensio da diferen¢a como base da comparagio entre
propostas, deixando de lado o idealismo kantiano no qual desigua o estrutura-
lismo e que configura uma das principais fontes de critica de Deleuze e Guattari.
E uma espécie de manifesto contra o estado do pensamento a0 mesmo tempo
em que ¢ uma proposta a plurivocidade do mesmo. O uso da palavra plurivo-
cidade nio ¢ fortuito, visto que ¢ uma alusio as diferentes vozes que compdem
o mundo. Portanto, meu objetivo nio é antropoldgico, isto ¢, pensar o que ¢ a
vida do amerindio. Mas sim pensar como o mundo amerindio permite tornar
conversaveis circunstincias e questoes incodmodas a nds acerca do que chamamos
de arte, mas para as quais nio temos os instrumentos necessarios.

Pois do ponto de vista de uma contra-antropologia multinatura-
lista, trata-se de ler os filésofos a luz do pensamento selvagem, e
nio o contrdrio: trata-se de atualizar os incontéveis devires-outrem
que existem como virtualidades de nosso pensar.” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 96.)

E devido a esse contexto que proponho aplicar a estrutura do pensamento
amerindio ao cendrio da critica de arte, ou seja, fazer aquilo que Viveiros de Castro
mesmo se propds, mas com foco especifico nesta atividade um tanto controversa,
nascida da necessidade e da universalidade subjetiva do juizo estabelecida por Kant,
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e que tem sua histéria marcada pela palavra “crise”. A constante e eterna “crise” da
critica de arte foi diversas vezes atestada e desnudada desde o ocaso do idealismo
em sua relagio com a produgio artistica, ainda no final do século XIX. O famoso
poema de Baudelaire “Auréola perdida” ¢ disso sintoma. H4 mais de um século
os vereditos sobre a critica de arte trazem a tona uma atividade esvaziada, que
nio tem em sua prdxis empirica, ou seja, na atividade critica propriamente dita,
exemplos que permitam percebé-la para além de um espago de tentativas e erros,
a qual, muitas vezes recai na descrigio ou nos biografismos. A critica da critica
expressa esse estado perene de “crise”. Lionello Venturi em Histdria da Critica
de Arte, ainda em 1928, atribui essa situa¢io ao desvinculamento entre estética,
histdria e critica, ou seja, entre as varias facetas que compoem a relagio entre
publico e obra. Esse desvinculamento aponta para a positivagio das disciplinas
até a auséncia de relagdo entre aquilo que as d4 origem e seu fundamento tedrico,
ou seja, entre teoria e praxis.

Assim, a “crise” que acompanha a critica pode ser percebida como uma espécie
de efeito colateral da estrutura do pensamento que lhe d4 origem. O cardter
subjetivo e fechado no préprio sujeito da filosofia kantiana é o primeiro sintoma
desse cendrio. Ao mesmo tempo em que Kant estabelece o nascimento da critica
devido a uma superagio de uma nogio técnica de arte e, consequentemente, de
uma estética prescritiva, ele o faz negligenciando o objeto, ou seja, transformando
0 juizo em uma formalidade concernente ao sujeito, a qual é apenas motivada por
algo exterior. Isso faz com que a critica nasca da possibilidade da discussio, mas
sem direcionamento para guiar a sua efetivagio.

Dentro desse contexto, a prxis da critica de arte esbarra em duas dificuldades
principais: a tentativa de buscar a verdade da experiéncia pela discussio acerca
dela, apesar da compreensio da impossibilidade de acessar o noumenon; e a ten-
tativa de abarcar o fendmeno, sem cair no relativismo. Ambas dificuldades sio
ultrapassadas por Kant em sua teoria, mas o sao formalmente. A critica nasce com
uma tarefa para a qual nao tem os instrumentos necessarios. Devido a estrutura
da metafisica que fundamenta a critica, a “crise” terminou por se tornar aquele
outro lado do pensamento que Latour afirma recair nos mesmos erros de seu
oposto, ou seja, a “crise” é fruto de um foco, posterior, no objeto, o qual leva a
compreensio das limitages e dificuldades trazidas por ele. Sendo assim, a critica
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de arte pressupde uma tarefa que contradiz a estrutura do pensamento que a
fundamenta, ou seja, para sair da crise necessita ultrapassar a dualidade sujeito
e objeto.E nesse sentido que o pensamento amerindio permite vislumbrar uma
saida para essa dualidade que mantém a critica em um perpétuo estado de crise.

Para o historiador da arte francés Bertrand Prévost, a arte é o espago privile-
giado de sobrevivéncia mais internalizada da metafisica que fundamenta nossa
cultura. Desde o Renascimento, ou seja, desde o surgimento da categoria ociden-
tal de obra de arte enquanto produto da visibilidade, em contraposi¢io ao carater
ritual da produgio medieval, a relagio entre sujeito e objeto organiza o pensa-
mento sobre ela. Essa separagio estabelece o cardter material, substancializado,
do objeto experimentado. Toda a estética kantiana estd baseada no modelo da
representagio, no caso, na onisciéncia de um sujeito agente que se relaciona com
um objeto paciente.

Todavia, a produgio €, consequentemente, a experiéncia artistica contempo-
rinea pouco tem a ver com a configuragio proposta pelo Renascimento Italiano.
Ela inviabiliza a substancializa¢io do objeto colocando em xeque o cardter de ob-
jeto da obra de arte. Essa inviabilizagio traz a tona a situagio supracitada da critica
de arte, visto que ela questiona a estrutura que a fundamenta. O pensamento
ocidental contemporineo prop6s solugdes enviesadas para esse problema, visto
que elas mantém o regime representativo, baseado na visibilidade e no sujeito
enquanto motor da agdo. Nesse sentido, tentativas como a de Jacques Ranciere
em A Partilba do Sensivel ou de Nicolas Bourriaud em Estética Relacional, relati-
vizam a dualidade sujeito e objeto com compreensdes de experiéncia que levam em
conta o cardter sensivel do objeto, porém nio conseguem propor uma relagio que
se distancie do carater idealista que deve ser descortinado por aquele que experi-
menta. Soma-se a esse cendrio, toda a teoria da interpretagio como base da critica
e da experiéncia estética, visto que ela mantém o cardter representativo da metafi-
sica tradicional. O que muda ¢ apenas o modo pelo qual a experiéncia é abordada.
Logo, 0 ocaso da representagio na arte leva a uma preocupagio com a participagio,
ou seja, com o modo como a experiéncia, em sentido estrito, e a critica, em sentido
lato, se ddo. No entanto, a dualidade sujeito e objeto pressupde uma relagio entre
substincias heterogéneas, o que impossibilita o estabelecimento de uma relagio
propriamente dita. Apesar da participagio, o pressuposto da relagio ¢ falso.
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E nesse sentido que ¢ preciso mudar o regime estético e dentro desse cend-
rio que o pensamento amerindio se coloca como alternativa, pelo menos, para
esclarecer o problema.

Prévost encontrou na teoria de Viveiros de Castro o espago conceitual ne-
cessdrio para ultrapassar a dualidade da experiéncia. Seu objetivo é desobjetivar,
dessubstancializar aimagem sem perder sua singularidade pldstica. Todavia, como
podemos falar sobre arte sem a substincia? A resposta para essa questio no es-
copo do pensamento amerindio é: se a compreendermos enquanto relagio. No
entanto, o modo como Prévost entende essa questio nio ¢ muito bem-sucedido.
O perspectivismo que se encontra na base de sua proposta existe apenas teori-
camente. J4, o objetivo de pensadores contemporineos como Pedro Niemeyer
Cesarino e Alexandre Nodari ¢ aplicar o perspectivismo para desarticular (evi-
tando o termo desconstruir, j4 que enquadraria a proposta na contramio da
construgio moderna) a légica do regime estético contemporineo. E por meio do
conceito de pessoa dos amerindios que esse regime pode ser desarticulado.

(...) conhecer ¢ “personificar”, tomar o ponto de vista daquilo que
deve ser conhecido. Ou antes, daguele; pois a questio ¢ a de saber
o quem das coisas” (Guimaries Rosa), saber indispensavel para res-
ponder com inteligéncia questao do “por qué”. A forma do outro ¢
a pessoa. (VIVEIROS DE CASTRO, 20015, p. 50.)

O conceito de pessoa estd diretamente relacionado ao de corpo. Para os ame-
rindios os corpos nio sio uma unidade bioldgica base, como ocorre no Ocidente.
Muito pelo contririo, tanto os corpos, quanto as pessoas sio fabricadas continua-
mente durante a vida. O ato de viver implica um cuidado com a construgio do
corpo. Qualquer descuido pode levar a uma transformagio do corpo em outra
coisa, por exemplo, em um animal. Logo, nio hd um ser do corpo, mas um estar,
pois o processo de produgio da corporalidade é continuo. E nesse sentido que
Viveiros de Castro apresenta a ontologia amerindia como contréria a ocidental,
visto que aquilo que consideramos como natural, homogéneo e imutével, é por
eles considerado nos termos daquilo que denominamos como cultural, ou seja,
como uma produgio da coletividade. Assim, hd uma pluralidade de naturezas que
precisam ser construidas continuamente, no entanto hd apenas uma cultura, a
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qual se adéqua a cada naturalidade em construgio. A essa conjuntura Viveiros de
Castro d4 o nome de multinaturalismo (em contraposi¢io a conhecida expressio
multiculturalismo, que mantém a dinimica da representagio). O que distingue o
multinaturalismo ¢ a auséncia de uma coisa em si enquanto referéncia, mesmo
que inacessivel. Na multinatureza hd multiplicidades relacionais, nio entidades
diferentemente percebidas'. Isso significa que nio hi oposigio entre aparéncia e
esséncia, visto que o corpo nio ¢ uma exterioridade que se refere a uma esséncia,
mas ¢ a transformacio da prépria exterioridade em corpo.

Em uma ontologia da multinatureza a perspectiva constitui a epistemologia,
visto que nio h4 uma unidade de base, entio as relagdes constituem a premissa da
construgio desse mundo. Assim, o mundo é composto por uma multiplicidade
de pontos de vista. Cada ponto de vista ¢ um centro de intencionalidade, ou seja,
apreende os demais de acordo com seu préprio modo de perceber o mundo®.
E nesse sentido que o perspectivismo nio é uma representagio. “Uma mascara
nio ¢ aquilo que ela representa, mas sobretudo aquilo que ela transforma, isto
¢, que ela escolheu nio representar (Levi Strauss, 1979: 144)” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 244-5). Uma representagio requer uma relagio com o espirito,
que seria diferente em corpos semelhantes. J4 um ponto de vista é um lugar
ocupado pelo espirito que tem sua diferenga na singularidade dos corpos, na
diferenga que fundamenta sua existéncia. Esse cendrio qualifica um modo de ser
onde a troca, nio a identidade, caracteriza um valor fundamental. £ a perspectiva
de um mundo, nio sobre o mundo.

Logo, ele impossibilita a adequagio da metafisica da criagio e do individuo
caracteristicos da arte ocidental. O objetivo do perspectivismo nio é encontrar o
referencial comum a coisas que parecem (visualmente) diferentes, caso do relati-
vismo, mas minimizar o equivoco ao imaginar que o que o jaguar entende como
cerveja, ndo ¢ a mesma coisa que aquilo que eu entendo como cerveja®. Nesse
exemplo se encontra o problema do multiculturalismo, o qual ¢ uma relativizagio

"“Parafraseando a conhecida passagem de Deleuze sobre o relativismo (1988: 30), dirfamos
entdo que o multinaturalismo amazdnico nio afirma uma variedade de naturezas, mas a natura-
lidade da variagio, a variagio como natureza” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 69)

*“As perspectivas de cada espécie devem ser mantidas cuidadosamente separadas, pois sio
incompativeis” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 63)

3*Vendo-nos como nio-humanos, ¢ a si mesmos — a seus respectivos congéneres — que 0s
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da representagio que mantém a dinimica de poder das culturas dominantes,
apenas concedendo existéncia as demais. O perspectivismo ¢ uma epistemologia
Unica para ontologias varidveis. Os amerindios tém uma compreensio fractal
do sujeito, que ¢ composta pela posi¢io relacional na qual ele se encontra*. Para
Pedro de Niemeyer Cesarino, a formula¢io analitica desse problema é uma das
maiores contribui¢des de Viveiros de Castro.

O regime estético passivel de ser conjecturado a partir do pensamento ame-
rindio vai na contramio do regime estético ocidental e de suas variadas criticas, as
quais nio conseguem sair dos limites, mesmo que ampliados, da 1égica moderna.
Nesse novo regime, a forma ¢ relacional nio é material, assim, a relagio se torna o
sujeito. Logo, uma imagem ¢ o local, o cruzamento dos pontos de vista. A préopria
imagem ¢ um ponto de vista. Assim, a imagem amerindia possui uma relagio
indicativa, ela ¢ uma representante, nio uma representagio. Quando Viveiros de
Castro inicia o Metafisicas Canibais se referindo ao titulo de seu livro imagina-
rio: “O Anti-Narciso: da antropologia como ciéncia menor™ — ele propde uma
leitura nio representativa do outro, nio baseada no pressuposto da visibilidade
e da semelhanga. Sua intengio era escrever um livro que fosse para a metafisica
ocidental e para a antropologia, o que o livro de Deleuze e Gattarri O anti-édipo
pretendeu ser para a psicanilise. Nesse sentido, a imagem vista a partir do pensa-
mento amerindio configura uma espécie de anti-narciso da origem da pinturaé, se
retomarmos o discurso de Leon Batista Alberti. No segundo livro do Da Pintura,
Alberti afirma que ela se origina com o mito de Narciso. Tendo em vista que
Narciso se apaixonou pela sua imagem refletida em um lago, essa afirmagio evoca

animais e espiritos veem como humanos: eles percebem como (ou se tornam) entes antropo-
morfos quando estdo em suas proprias casas ou aldeias, e experimentam seus préprios hibitos
e caracterfsticas sob uma aparéncia cultural — veem seu alimento humano ( os jaguares veem o
sangue como cereveja de milho, os urubus veem os vermes da carne podre como peixe assado
etc.) (...)” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 44-5)

#“(...) o multinaturalismo perspectivista ¢ uma transformagio em dupla tor¢io do multi-
culturalismo ocidental. Ele assinala o cruzamento de um umbral ou limite, um limiar semidtico-
histérico que é um limiar de tradutibilidade e de equivocidade; um limiar, justamente, de trans-
formagcio perspectiva” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 69)

SEspécie de projeto futuro nunca realizado e, quem sabe, nio realizdvel.

®Entendendo a pintura como construgio imagética.
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a dimensio projetiva da imita¢io. Prévost mostra que essa dimensio projetiva
fundamenta a relagio sujeito-objeto da produgio artistica até o modernismo,
sendo o perspectivismo amerindio o contrario disso, pois ndo constitui uma pro-
jegdo do sujeito para o exterior, nao possui um pressuposto antropocéntrico. Para
falar com Deleuze, a imagem ¢ uma multiplicidade intensiva, ou seja, um ponto
dentro de um sistema de relagdes que se atualiza constantemente dependendo do
modo como se relaciona. Esse modo de compreender a produgio visual permite
pensar a critica de arte sob outra perspectiva - aproveitando a ambiguidade que o
termo ganhou até agora.

Dentro desse contexto, a equivocidade se estabelece como pressuposto da
estrutura amerindia de pensamento. O que a coloca em uma posi¢io contrdria a
da metafisica ocidental, a qual tem a analogia como pressuposto das relagoes de
semelhanca e identidade. Se o objetivo nio é “descobrir” a referéncia que estabe-
lece a diferenga, entdo nio hd como pensar a partir da identidade e da semelhanga.
Isso exige eleger um modo de referéncia para o estabelecimento das relagdes e essa
referéncia ¢ o principio de equivocidade. Esse principio é necessario, pois os ame-
rindios vivem em um mundo povoado de seres, em que a ideia de humanidade se
distingue da de ser humano’. Em um mundo onde as naturezas sio diversas, a
equivocidade é uma garantia. E nesse sentido que a multiplicidade intensiva se
coloca como referéncia. O mundo ¢ constituido por uma rede rizomdtica onde o
referencial nio existe, ou seja, a equivocidade pauta as relagdes onde realidades
totalmente diferentes e independentes convivem e se conectam. Nio obstante,
nio se trata da configuragio do equivoco como fundamento das relagdes, pois se
assim fosse s6 estaria mudando de lado. Saltando da pressuposi¢ao da verdade,
para a pressuposi¢io do erro. O principio de equivocidade tem seu fundamento
na impossibilidade de assumir completamente o ponto de vista do outro, ou de
projeti-lo por analogia. Tendo em vista que a natureza do outro ¢ diferente, a
Unica garantia que existe ¢ que o erro pautard a compreensio dessa natureza. To-

7“A etnografia da América indigena contém um tesouro de referéncias a uma teoria cosmo-
politica que imagina um universo povoado por diferentes tipos de agéncias ou agentes subjeti—
vos, humanos como ni-humanos — os deuses, os animais, os mortos, as plantas, os fen6menos
metereoldgicos, muitas vezes também os objetos e os artefatos -, todos providos de um mesmo
conjunto bésico de disposigoes perceptivas, apetitivas e cognitivas, ou, em poucas palavras, de
uma “alma semelhante”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2005, p. 43.)
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davia, como diz Alexandre Nodari, a equivocidade nio ¢ o que impede a relagio,
¢ o que a funda e a propele, ou seja, ¢ a base de onde a relagio sem referencial se
estabelece. Nesse sentido, é possivel compreender a multiplicidade do mundo
amerindio como um processo de tradug¢io continua. E traduzir ¢ trabalhar no
equivoco.

O trabalho da critica de arte se enquadra perfeitamente nesse cendrio. Se
compreendermos o universo das obras de arte e os seres humanos que com ela se
relacionam como multiplicidades intensivas pautadas pela multinaturalidade e
pelo perspectivismo, a equivocidade se estabelece como um modo de aproximagio
passivel de retirar a critica de arte do perpétuo estado de crise. Para falar com
Deleuze e Guattari, o que a critica deve fazer ¢ traduzir um eu possivel em um
eu virtual, ou seja, ela nio deve trabalhar a partir dos critérios de realidade e
verdade, isto ¢, critérios metafisicos, que circundam o conceito de possibilidade,
mas sim criar virtualidades que, sem serem efetivamente, tém os efeitos do ser.
Nesse sentido a lingua portuguesa se mostra propicia, visto que o verbo estar
expressa essa contingéncia. Logo, fazer critica de arte é criar ﬁcgc')es, construir uma
espécie de “como se fosse” a realidade sem o cardter pejorativo que geralmente
acompanha esse tipo de estratégia. Para isso é necessdrio entender a obra de arte
como um tipo de ego ficcional, mas um ego que nio habita o mundo restrito da
humanidade ocidental. Um ego ficcional pertencente a um mundo povoado de
seres que tém fic¢des de naturezas diferentes, sendo cada obra de arte um desses
seres. [ estabelecer uma espécie de multinatureza a partir das criagdes dos préprios
seres humanos. Como mostra Alexandre Nodari, o eu atual é apenas a posi¢io
relacional em uma rede de eus possiveis. Do mesmo modo, a experiéncia com a
obra de arte é uma posigio relacional em uma rede de aproximagoes possiveis.

Assim, a andlise por comparagio da metafisica ocidental realizada por Vivei-
ros de Castro e sua aplicagdo para pensar a produgio artistica aqui apresentada,
permitem visualizar a dindmica da mesma e compreender em que medida a crise
da critica ¢ disso sintoma. O principio de equivocidade ao ser estabelecido como
base para a critica pressupde ndo que uma experiéncia seja imaginada, mas que
uma imaginagio seja experimentada. Quando compreendemos cada natureza
como diferente uma da outra a dimensio ficcional envolve a relagio. Ao invés
de pressupor o erro devido a falta de semelhanga das duas partes em questio, ou
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seja, do experimentador e da obra de arte, o que se estabelece é um horizonte
ficcional criado a partir do ponto de vista daquele que experimenta, o qual serd
diferente para cada uma das partes. Por isso a relagio nao é uma via de mio dupla,
em que o mesmo caminho pode ser realizado independente do lado de partida,
muito pelo contririo. Os caminhos sio tio incongruentes quanto as naturezas
das quais eles emanam. Por isso mesmo o equivoco ¢ a certeza e a ficgio a ferra-
menta de aproximagio mais propicia para a tarefa em questio. E a critica de arte
enquanto criagio de mundos possiveis, enquanto processo de experimentagio
da imaginagio surgida de uma relagio previamente estabelecida entre naturezas
diferentes. Nesse sentido, ideias como explicagio, defini¢do, verdade, certeza
ou interpretagio se mostram inuteis. O que hd é uma tentativa de traduzir do
ponto de vista da natureza do experimentador o modo como a relagio se d4, o
que transforma a virtualidade da relagio em uma atualidade possivel, isto ¢, em
critica.

Portanto, a nogio de equivoco deve ser trabalhada como pressuposto com-
portamental que estabelece a ficgio como base da relagio. Nesse contexto, a tarefa
da critica é traduzir um eu possivel em um eu virtual, ou seja, € criar ficgdo, sendo
o principio de equivocidade criador de uma espécie de terceira margem virtual
que abre espago para mudar a perspectiva, para mudar de perspectiva.
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Herbert Marcuse e o Brasil

ADRIANO MARCOS DE MENEZES

No Brasil de cada um

A década de 1960 foi marcada por movimentos de contestagio politica, social
e cultural, com a juventude tomando as ruas em diversas cidades do globo sedenta
por mudangas. Estaria havendo um deslocamento do sujeito revolucionirio do
“proletariado” para a “juventude”, que para si arrogava uma forga de transfor-
magio. Dentro deste contexto figuravam diferentes correntes de pensamento.
Grupos revoluciondrios defendiam a revolug¢io armada, outros o anarquismo
e ainda havia a contracultura, nio havendo homogeneidade nesta rebelido da
juventude. Neste cendrio buscavam-se também novas formas de expressio, sejam
por meio das artes de vanguarda ou pela subversio dos meios de comunicagio tra-
dicionais, como, por exemplo, a emergéncia da chamada imprensa underground,
mais conhecida no Brasil como imprensa alternativa. Apesar de certos refluxos,
o cardter contestatdrio destes grupos teve continuidade e desdobramentos na
década de 1970.

Em meio a este cendrio, o filésofo alemiao Herbert Marcuse (1898-1979) é
elevado a uma das referéncias tedricas da rebeldia instalada. Em 196s, o fil6sofo
publicou One Dimensional Man (O Homem unidimensional), que no Brasil foi
traduzido como Ideologia da Sociedade Industrial, sucedendo a obra Eros e Civi-
lizagdo, de 1955 — publicados no Brasil em 1967 € 1968, respectivamente. Quando
O homem unidimensional era publicado no Brasil, o pais sofria o governo auto-
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ritdrio decorrente de um golpe civil-militar desde 1964. Fato determinante que
cerceou liberdades politicas e culturais em nossas terras. O livro recebeu o nome
original por aqui em nova tradugio apenas em 2014. E importante ressaltar o
papel da revista Civilizagio Brasileira (1965 — 1968) na publicagio de textos da
Escola de Frankfurt, que primeiro coloca em circulagio no Brasil as ideias de
Benjamin, Marcuse e Adorno.

Estas obras jd tinham surpreendido a comunidade filoséfica e um grande
publico por sua originalidade, com argumentos que conciliavam leituras criticas
das obras de Karl Marx com conceitos de Sigmund Freud, particularidade da
“Teoria Critica”, da chamada “Escola de Frankfurt”, do Instituto para Pesquisa
Social da Universidade de Frankfurt. O grupo investiu fortemente em aspectos em
que o marxismo tradicional se omite, por isso ferramentas advindas de outras 4reas
do pensamento nio foram por eles desprezadas, como a psicandlise e a filosofia
existencialista. A leitura politica passa a abarcar também a subjetividade. Marcuse
realizou justamente uma critica que teve como foco precipuo as consequéncias da
sociedade industrial na vida das pessoas. Consideramos aqui, entre outros fatores,
a hipétese da dificuldade de penetragio dessas novidades no meio académico
brasileiro, diante de certa precedéncia do estruturalismo marxista nestes meios
nos anos de 1970, principalmente. O que pode ter ajudado a pavimentar um
caminho para a mediagio de agentes nio tradicionais na chegada desses dois livros
de filosofia ao Brasil.

Para melhor contextualizar pais e perfodo, olhemos para a situagio por dentro
do poder naqueles anos. Como nos lembra Silvio Ricardo G. Carneiro em seu
artigo O golpe militar de 1964 instanra um regime unidimensional? (Artefilosofia,
2015), 2 obra mencionada de Herbert Marcuse sendo aludida diretamente para o
caso brasileiro de entio traz complicagdes extras, se consideramos nio s6 as peculia-
ridades brasileiras, bem diferentes do que se passava nas poténcias industriais avan-
¢adas. Pois justo quando se operou-se no Brasil o chamado “milagre econémico”,
o grupo dentro do poder que estava alinhado com o chamado “nacional-estatismo”
torna-se hegemdnico, em detrimento do grupo de “internacionais-liberais”. A
violéncia contra as oposi¢des torna-se entio absolutamente intransigente.

Entretanto, os temas que ganharam maior proeminéncia acerca da obra de
Marcuse eram, neste contexto, a liberdade sexual, a irracionalidade do racio-
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nalismo e a “Grande Recusa”. No Brasil, a recepgio de sua obra ¢ objeto de
controvérsias. Segundo Isabel Loureiro (2013), a recepgio da obra de Marcuse na
academia foi um tanto timida, em boa parte porque o autor fora considerado um
filésofo do “desbunde” (nome dado 4 contracultura no Brasil), especialmente
pelaintelectualidade de esquerda. As demandas de boa parte daqueles intelectuais
nio suscitavam interesse pelo pensamento do alemio. Carlos Nelson Coutinho
nos adverte que para o pessoal que estava saindo do “PCbao” naquela época,
direto para a luta armada e que tomou contato com a Escola de Frankfurt, o pro-
letariado continuava a ser o sujeito revoluciondrio. A inclinagio para certa classe
média “alternativa” de parte dos recepcionistas da obra nio era vista com bons
olhos. De modo que Adorno e Horkheimer, que apareciam também advindos
da Teoria Critica, representavam um “pessimismo resignado” e distante das a¢des
que estes pretendiam. Considere-se aqui a heterogeneidade imanente do grupo
de pensadores alemaes. Embora ji houvessem constatado, desde o principio, que
o papel de Marcuse fosse de radicalizagio das ideias centrais deste “movimento”.
Sobre esta mediagio, ele nos diz:

Isto nio depende de Marcuse, mas das pessoas que o receberam,
acho que essa recep¢io de Marcuse passou de um estimulo 2 ultra-
esquerda para o estimulo ao irracionalismo, a contracultura, 3 ideia
de cultivo da sensibilidade, da razio como uma coisa anacronica,
que de certo modo, acho que Marcuse justifica, muito menos do
que a influéncia que ele teve aqui. A coisa caiu num momento em
que a gente chamava, na época, de Desbunde. As pessoas estavam
“sem lengo sem documento”... aquelas musicas do Caetano que
marcaram muito esse periodo. Acho que Marcuse, que tem um viés,
nio diria irracionalista, ¢ um pouco forte, mas tem um viés muito
cético, muito critico em relagio a razio...(SOARES, 1999).

De modo que o setor académico viu naquela apropriagio dos contraculturais
pelas ideias daquele Marcuse, cuja obra chegava fragmentada, ou seja, pelos recor-
tes dos dois livros que tornaram-se sucesso, algo distanciado de suas emergéncias
tedricas e politicas. Roberto Schwarz, entretanto, lamenta a falta de Marcuse no
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pensamento dos marxistas brasileiros, conforme relata Jorge Coelho Soares em
seu “Marcuse, uma trajetoria”. Ele diz:

0 marxismo mais sombrio dos frankfurtianos, era, na verdade, mais
impregnado de realidade que os demais, jd que haviam “assimilado”
e articulado uma apreciagio plena da experiéncia do nazismo, do
comunismo stalinista e do “american way of life” encarado sem

complacéncia. (SOARES, 1999).

Outros analistas, na companhia de Schwarz, certamente aludem a esta carén-
cia também pela extrema ortodoxia das cartilhas dos partidos comunistas, cuja
sovietizagio era imperiosa. Faltaria uma oxigenagio, que poderia vir de Marcuse.
Este engessamento ja estaria sendo quebrado entio por outros autores que aqui
circulavam, como Lukics, Gramsci, Althusser, entre outros, conforme Couti-
nho. A situagio das esquerdas brasileiras de entdo teria sido determinante na
recepg¢io da Escola em nossas terras. Isso explicaria inclusive a “superioridade” de
Marcuse sobre outros pensadores de Frankfurt. Apontado internacionalmente
como “fonte ideoldgica das rebelides europeias e norte-americanas” seus livros
ganham aqui espago no descontentamento de outros setores do Partido Comu-
nista Brasileiro e sua cultura marxista, seara em que a intelectualidade de esquerda
nio transitava com o mesmo vigor de antes. Estes teriam encontrado resposta
na Grande Recusa marcuseana. Carlos Nelson aposta ainda que teria havido
uma leitura “apressada” de Marcuse, que agiria sobre aquela “impaciéncia re-
voluciondria”. Assim, a composi¢io “eclética” do arcabougo tedrico dos que se
intitulavam “nova esquerda brasileira” encontrava em Marcuse uma contestagio
radical que responderia a0 mesmo tempo a ditadura e a0 marxismo encarnado no
PCB, essencialmente presos as tradi¢des da Terceira Internacional , com poucas
excegdes. Os que se voltaram para a “Grande Recusa”, a entendiam de modo
literal, absoluto e excludente. Conforme Coelho Soares:

Recusavam a ditadura, o capitalismo, a tecnologia, todo legado cul-
tural anterior, a ciéncia e, principalmente, recusavam a “razio oci-
dental” (...) ao ser percebida nos anos de 1960 como necessaria mas
nio suficiente, ser totalmente descartada. Como nio era suficiente,
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deixaria de ser também necessaria. Se “o sonho da razio s produzira
monstros” até entdo, era a vez de entronizar a “desrazio” e construir
um outro “admirivel mundo novo”.

Saliente-se no cendrio brasileiro o fracasso da luta armada, que também teve
a simpatia de parte da intelectualidade. Ainda com Coutinho, alguns teriam ido
para um “falso revolucionarismo teérico”, que para isso teriam apenas decretado
“cortes epistemoldgicos” radicais, alocando-se em uma “escoldstica académica”,
para ele confundida com “estruturalismo”, passando a dar as cartas em parte da
produgio académica nas ciéncias humanas. Outros, teriam se mantido na “Grande
Recusa”, conforme dito, também derivada da “impaciéncia revoluciondria” e
tornaram-se oposigio politica global e genericamente “abstrata” a “cultura” em
geral. Ditadura e capitalismo como formagio econdémico-social, perdem status de
inimigo nimero um. Agora “todo um legado cultural”, que baseado na razio e na
ciéncia, funcionaria essencialmente, segundo os defensores dessa corrente, “como
uma instincia repressora da subjetividade humana”. Teria sido af que Marcuse,
mais uma vez “lido apressadamente” teria ido parar em um irracionalismo aberto.
Assim, as ideias de Marcuse saem da inspiragio para guerra civil e vio para os
movimentos da chamada contracultura em sua versao tropicalista romantico-
anticapitalista, desenvolvida em terras brasileiras. Naqueles anos 70, o movimento
contracultural, tropicalista e anti-tecnoldgico apregoava uma busca edénica de
libertagio pelo corpo como causa maior. O individuo era visto como a “dltima
instincia indivisivel e fundadora de sentido”. A procura de uma nova sensibilidade
e o rechagamento inconteste das repressdes podem encontrar justificativa para
muitos daqueles rebeldes em eleger Marcuse como “mentor” da contracultura.
Ainda que a revelia do alemio.

J4 José Guilherme Merquior, no decorrer do tempo, tem ideias ambiguas
sobre o “Hipopétamo de Frankfurt”. Inicialmente, através de seu Arre e Socie-
dade em Marcuse, Adorno e Benjamin, publicado no calor da chegada daqueles
livros ao Brasil, em 1969, o pensador liberal tece a opinido de que se trata de um
grande pensador e vanguarda entre os colegas de Frankfurt. Mas, em 1981, ele
menciona Marcuse como responsivel pelo que chama de “neofascismo vermelho
em sua tola e perigosa investida contra as liberdades institucionais e as préticas
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civilizadas”, conforme Coelho Soares (1999). Nio obstante, a obra de Merquior,
ade 1969, ¢ o primeiro relato aprofundado sobre a Escola de Frankfurt no Brasil.
Ali ele traga pioneiramente a importincia internacional de Marcuse e aponta a
relagao entre a Teoria Critica e a psicanilise, entre outros aspectos. Merquior,
que nio foi em tempo algum um seguidor da teoria, bem mais para o contrério.
Note-se que ele termina o livro afirmando a superioridade do pensamento de
Heidegger sobre a teoria critica.

Ademais, publicagoes de variados niveis de profundidade, dadas a lume na-
quele momento, também buscavam diminuir a importincia do autor a partir de
uma visdo conservadora, neste lado, também sem unidade (MERQUIOR, 1969;
VASCONCELOS, 1970).

Apesar de j4 apontado por analistas o viés da contracultura, nio encontramos
estudos que explorem propriamente a recep¢io da obra de Marcuse na 6tica do
“desbunde”, normalmente vista como teoricamente imprépria. Esta diferente
apropria¢io revela uma leitura de pressupostos a partir da realidade cotidiana de
parte de uma gera¢io que 20 mesmo tempo em que buscava uma transformagio
cultural, contestando valores e costumes tradicionais, vivia sob a égide de um
regime ditatorial (NAPOLITANO, 2014; GASPARI, 2014). Fora do 4mbito
académico, a imprensa alternativa configurou-se como importante meio de cir-
culagio desse tipo de leitura. Coutinho, em seu Cultura e sociedade no Brasil -
Ensaios sobre ideias e formas (2011) reconhece que temas importantes abordados
por Marcuse nas mencionadas obras que por aqui circulavam, justificariam a nio
gratuidade da inscri¢io do alemio na contracultura tupiniquim, ainda que a sua
revelia, repita-se. O ensaista diz que “nio foi assim casual que a contracultura
brasileira dos anos de 1970 se tenha valido abertamente de Marcuse (basta pensar
nos artigos de Luiz Carlos Maciel, publicados sobretudo no Pasquim)”. Para
depois concluir que se esta tendéncia por demais se “orientalizou”, “isso nio
anula o fato de que o autor de Ervs e civilizagio tenha desempenhado um papel
importante no florescimento do irracionalismo brasileiro dos anos de 1970”.

A imprensa alternativa, também chamada de “imprensa nanica”, no Brasil
surgiu como fenémeno comunicacional a partir do final dos anos de 1960 e teve
grande importincia durante o periodo ditatorial, como veiculo do dissenso ao
regime. Ela foi nio sé um fendmeno jornalistico, mas também um fenémeno
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politico (KUCINSKI, 2001; AR AUJO, 2000). Outra caracteristica que a diferen-
cia dos veiculos tradicionais ¢ a linguagem, com inovagdes estéticas e temdticas.
O inconformismo politico transita em alguma escala pela forma dos discursos.
A hipétese a ser considerada aqui ¢ a da linguagem também como ferramenta
de resisténcia a fala de doutrina¢io e domina¢io do mundo unidimensional
denunciado pelo filésofo alemio.

Marcuse Boy

O primeiro e mais longevo alternativo foi justamente O Pasquim, publicado
no Rio de Janeiro, que teve inicio em 1969 e seguiu nas décadas de 1970 e 1980,
com grandes tiragens e ampla distribui¢io. O semanirio, em seus primeiros anos,
congregava um grupo mais heterogéneo e plural, apresentava-se simultaneamente
como um periédico de esquerda e contracultural (KUCINSKI, 2001). Responsi-
vel pela coluna “Underground”, Luiz Carlos Maciel, fil6sofo de formagio e que
viveu nos Estados Unidos e em Salvador, teve papel de mediador na divulgagio
do pensamento e das praticas da chamada contracultura.

Alcunhado de Marcuse Boy (MACIEL, 1981) pela intelectualidade marxista e
recorrentemente chamado de “guru da contracultura”, ele apresenta sua leitura da
obra de Marcuse (e outros pensadores, como Wilhem Reich, Norman O. Brown
e Marshall McLuhan). Em suas cronicas, ele descreve o fildsofo alemio como um
“decifrador de experiéncias” nas quais a sensibilidade do individuo ¢ levada em
conta. Questdes como a “dessublimagio repressiva” nio escapam a suas andlises.
Ratificava a necessidade de agoes politicas para problemas politicos, sem deixar
de observar a génese marcuseana entre Freud e Marx (MACIEL, 1973; 1981).

Note-se que Maciel ¢ uma voz diferenciada dentro do veiculo, que embora
contenha expressdes pouco comuns para época, com vocabuldrio préximo da
juventude, traz, entre outros aspectos, temas filoséficos, guardando certa distincia
de outras vozes de dentro do préprio jornal, cuja abordagem de temas politicos,
muitas vezes, seguia uma linha um tanto tradicional dentro do pensamento da
esquerda. Nio obstante, o humor permeasse o coro geral &’O Pasquim. Por
certo periodo o jornal abrigou em concomitincia temas convencionais de politica,
com a coluna Underground discutindo questoes como o cardter polimdrfico
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da “ressexualizagdo” pela “racionalidade libidinal”. Maciel deixou o jornal por
discordincias com o pessoal do semandrio, pois, segundo ele, “o grupo sé admitia
um tipo de comportamento politico e social (MACIEL 1996).

H4, a0 mesmo tempo, a preocupagio de setores conservadores com a pene-
tragio das ideias do pensador alemio no pais, entendendo-o como um perigoso
tedrico comunista, especialmente em fungio da vinculagio de seu nome com as
manifestagdes de 1968. Para combaté-lo, necessitavam também de compreendé-lo.
Desta forma, faziam suas préprias leituras, a partir de um prisma anticomunista.
Um texto humoristico de Maciel, que simula a tentativa de didlogo de um pai
com seu filho, permite entrever essas outras leituras. Nele o pai fala para o filho:
“eu sei alguma coisa de Marcuse que ouvi numa conferéncia dada por um coronel”
(MACIEL, 1981, p. 27). Nessa linha, hd ainda o livro “A volta ao mito — A margem
da obrade Marcuse”, de Perboyre Vasconcelos, editado pela Biblioteca do Exército
em uma série chamada “Cole¢io General Benicio”. Havia ainda uma espécie de
paranoia anticomunista, que pautava parte da direita alinhada com o poder, em
que quase tudo cheirava a degenerescéncia, ou assim era divulgado. Episédios
que beiravam o c6mico, como esta passagem do livro do General Ferdinando
de Carvalho “As sete matizes do vermelbo”, também editado pela Biblioteca do
Exército, mencionada no artigo “O movimento hippie nascen em Moscon” de
Leon Kaminski (2017) que assim diz:

Meu filho foilevado certa vez para um festival de “rock-and-roll” que
terminou em uma bacanal de nudismo e perversdes irresponsaveis.
Participavam da festa mogas e rapazes de familias distintas. A musica
excitante e erdtica servia para criar um ambiente de licenciosidade e
depravagio. Ficou demonstrado que o espeticulo havia sido organi-
zado pelos comunistas para atrair os jovens. Todas as musicas tinham
letras com mensagens politicas, instigando as pessoas a se rebelarem
contra a ordem, contra o mundo, contra tudo (CARVALHO, 1978).

Tais manifestagdes da contracultura possuiam pretensoes subversivas, algu-
mas possivelmente com inspiragdes marcuseanas, mas distanciavam-se muito
do comunismo, evidentemente. Conforme ji apontado, houve diferentes apro-
priagoes da obra de Marcuse. Fato que nio teria ocorrido somente no Brasil. E
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recursiva a opinido de que parte de seus entusiastas nio teriam lido com proficui-
dade a obra. No que, alids, nio difere da opinido do préprio frankfurtiano, que
declarara esta suspeita em relagao aos estudantes franceses quando aqueles foram
para as ruas em 1968 (LOUREIRO, 1999). Muitos até mesmo nio teriam lido
a obra do autor, vindo a conhecer suas ideias indiretamente, seja por conversas
ou pela mediagio de publica¢bes alternativas, como O Pasquim de Luiz Carlos
Maciel.

As falas

Ao considerar a hipdtese da interferéncia do tempo em linguagens e compor-
tamentos de um periodo pode-se definir, para além de um discurso politico, a
possivel canonizagio de uma dicgio, ou seja, 0 quanto ela ¢ afetada pelas conjun-
turas e pela voz novidadeira, especialmente tratando-se de uma época efervescente
na qual para muitos o mais importante era a busca pelas liberdades civis e/ou a
transgressao artistica. Considerando as possibilidades, que nos sio apontadas por
vérios espectros envolvidos no periodo, lugar, agentes e circunstancias, seriam
determinagbes para as linguagens atuarem como ferramentas efetivas de agoes e
reagdes. Entdo a chegada de uma filosofia de grande amplitude social e que ainda
se debruga sobre a nogio de expropriagio da linguagem parece-nos de fundamen-
tal importincia. Esse ¢ o caso de Herbert Marcuse, que atesta, referindo-se aos
efeitos da sociedade industrial, que a linguagem adquiriu formas redefinidoras
para uma realidade que oferece nio mais que compensagoes de conforto para
um sujeito, cuja vida é pautada no cumprimento de fun¢des em que o prazer
estd submetido 2 execugio do trabalho alienado e em uma espécie de regozijo em
prazeres terceirizados, ambiente em que qualquer transcendéncia ¢ tida como
ilusdo imatura para a facticidade dada. Os conceitos, de acordo com o filésofo, sio
dominados e substituidos por “conjuntos de operagdes”, redefinindo e reificando
a linguagem, de modo a estabelecer um operacionalismo linguistico voltado para
o mundo do mercado e para suas automaticidades (MARCUSE, 1979). O tom
publicitirio que a unidimensionalidade imp&e ao cidadio comum e nele forja
sua naturalizagio no cotidiano, transferindo-o da condi¢io de aspirante a cida-
dio para consumidor engajado ultrapassa a questio meramente comercial. O
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sujeito ¢ trazido para um status ativo com este artificio, ou seja, incorporando
os valores e reproduzindo-os. Neste processo, qualquer sofistica¢io conceitual
¢ imediatamente rechagada, de modo que indagar o tamanho do afeto causado
pelo que seria a forga contrdria, supostamente libertadora, oferece terreno fértil
para a investigagao.

Consideramos que além das consequéncias implicadas diretamente na qua-
lidade de vida do individuo, através do aspecto econdmico, pode-se pensar nos
diversos canais que distribuem dgua sobre a existéncia desse sujeito. E a absor¢io
pela contracultura brasileira dessa filosofia, em seus variantes bebedouros, traz-
nos a hipétese do desenvolvimento de uma dicgdo, como aludimos antes, por
sua linguagem underground, no jornalismo alternativo ou nas artes de vanguarda
de entio ela ¢ também feramenta de luta, mesmo que esta j4 se tenha espraiado
noutras terras.

De acordo com os relatos acerca das apropriagoes e mediagdes das obras de
Marcuse no Brasil, podemos entrever que havia pelo menos trés leituras “im-
proprias” entdo em vigéncia: a contracultural, a anticomunista e a dos préprios
comunistas. O que é notdrio, portanto, ¢ a constatagio de que cada parte lia a
partir de seus préprios filtros, com seus interesses especificos. O tempo cuida, ao
largo de grandes paixdes, da des-irracionalizagio do pensador reunindo distintos
analistas, préximos ou distantes do marxismo, como Coutinho, Rouanet e Mer-
quior. Isto pode justificar, considerando tamanha diversidade, somada ainda aos
exdticos combatentes 4 priori da filosofia marcuseana, além dos contraculturais
e dos artistas que o receberam e que merecerio também cuidado especial em
pesquisa futura, a classificagio de Herbert Marcuse por Jorge Coelho Soares, na
qual ele é chamado de “O fil6sofo refratirio”. Reflexio que nos conduz para a
excentricidade de transformar sua epigrafe em conclusio. Nas palavras usadas:

Refratdrios sio os sujeitos que ninguém consegue sujeitar. Mal vistos
a direita, mal vistos a esquerda, vomitados pelo centro, estrangeiros
nas margens, onde vocé quer coloca-los?

Philippe Sollers
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A interface “Filosofia” e “Literatura” a
partir do romance filoséfico O
ingénuo de Voltaire

DANJONE REGINA MEIRA

Introdugio

A obra O ingénuo' irrompe no cendrio europeu no ano de 1767 como um
romance filoséfico do pensador francés Voltaire. Considerado como o seu tltimo
conto de grande importancia. Caracteriza-se também como um romance satirico
que expde as contradigdes da sociedade de corte*. Nesta obra observa-se que
a constituigdo da narrativa e a linguagem literdria se voltam para as questoes
filoséficas. Isto significa que para se compreender esse escrito é necessdrio também
entender aimportincia da interface entre literatura e filosofia expressa no romance
filoséfico. Por isso, torna-se fundamental apresentar alguns apontamentos que
auxiliem na compreensio da esséncia do romance filoséfico, sem, obviamente,
pretender apresentar neste curto espago a totalidade da teoria da estética e da
literatura, mas, de estabelecer didlogos relevantes.

"“L’ingénu” (O ingénuo) é um dos escritos importantes do escritor e filésofo iluminista fran-
cés Frangois Marie Arouet, mais conhecido como Voltaire (1694-1778).

*O escrito retrata a monarquia na sociedade inglesa, destacando também um retrato do “sé-
culo” de Luis XIV e detalhes do cendrio da histéria da sociedade de corte na Europa.
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Partiremos dos fundamentos da obra Questées de literatura e de estética: a
teoria do romance (1988) de Mikhail Bakhtin® para refletirmos sobre a natureza
do romance filoséfico. Apresentaremos também algumas caracteristicas da teoria
literaria de Antonio Cindido, a partir do seu texto “A personagem do romance”
presente na obra A personagem de ficgio (1968). Levando em consideragio este
escrito procuraremos destacar ideias importantes do personagem central do ro-
mance.

Os aspectos aqui tratados propiciam um questionamento acerca da compo-
si¢io do romance em Voltaire, salientando as suas préprias peculiaridades de
pensar e fazer romanesco. E natural que se considere o cenirio politico, ideolégico
e social de surgimento da obra. Um periodo marcado pelos ideais iluministas.
Dessa maneira, buscamos ressaltar caracteristicas importantes da obra conside-
rando também as indagagdes suscitadas no préprio leitor em face do fazer literdrio
de Voltaire. O propésito é desenvolvermos um didlogo apresentando reflexoes
tedricas acerca do cendrio ficcional do romance filoséfico, evidenciando a figura
do personagem central. Nesse sentido, enfatizamos que o perfil do personagem
se destaca como de grande relevincia para a leitura do romance filoséfico. Pois,
a partir do personagem central, especialmente, se pode conhecer as “intengées
autorais” da tessitura do romance.

1. Filosofia e literatura no romance filosdfico

O ingénuo

A estrutura literdria da obra e o seu aspecto filoséfico demonstram a relagio
fundamental que hd entre literatura e filosofia em Voltaire. Nesse sentido, a forma
literaria e o contetido filoséfico dialogam na obra do filésofo. A forma é o romance
com um conteddo filoséfico que desenvolve criticas de cunho social, politico
e artistico. A obra de Voltaire nos proporciona uma hermenéutica filoséfica
relevante para as abordagens contemporineas acerca da natureza da filosofia e da
tarefa do pensamento filoséfico.

*Mikhail Mikhailovich Bakhtin (1895-1975) foi um filésofo e pensador russo, teérico da cul-
tura européia e das artes. Importante estudioso da linguagem e da constitui¢io de obras literdrias.
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A investigagio de uma época no escrito O ingénuo se apresenta como uma
referéncia filoséfica importante, desde que se leve em consideragio dois principios
de Voltaire: a “sdtira” e a “ironia™. Em primeiro lugar, enfatiza-se que a metodo-
logia de Voltaire no romance filoséfico é a de expor caracteristicas do pensamento
da sociedade que se contrapdem ao pensar e fazer filoséfico. Desse modo, pode-
mos afirmar que hd uma perspectiva filoséfica da natureza e da vida exposta no
romance de Voltaire. No sentido de que a obra aponta para um determinado
“modo de ser” de Voltaire.

O filésofo empreende uma andlise, de certo modo, “histérico-filoséfica” na
obra O ingénuo. Conforme a apresentagio do romancista francés André Maurois
(1975, p. 23), no escrito O pensamento vivo de Voltaire, se entende que Voltaire

¢ um historiador, e o maior de seu século, sem ddvida. Escreveu nio
somente a histdria de Luis XIV e a de Carlos XII, mas foi um dos
primeiros a tentar escrever uma histéria universal, com o seu Ensaio
sobre os costumes.

H34, por exemplo, uma andlise acerca da constitui¢ao dos saberes do homem
na modernidade. Qual o caminho hermenéutico relevante para a apreensio do
saber? De certa forma, essa ¢ uma das perguntas que pode irromper a partir
do romance. Em segundo lugar, destacamos que Voltaire examina os conceitos
de “moral”, “conhecimento”, “sociedade”, “costumes” e “poder” com base na
sociedade descrita em sua obra. Isto é expresso nos questionamentos constantes
do personagem “Ingénuo” e do seu encontro decisivo com a “alta sociedade”
da época. Além disso, a obra também expressa em certa medida uma andlise da
compreensio da verdade naquela sociedade, da constitui¢io dos “juizos de valor”
e do desenvolvimento da racionalidade.

Em face disso, o personagem “Ingénuo” representa o progresso da razio,
do conhecimento ou da verdade, e, sobretudo, a instauragio do pensamento

filoséfico. A trajetéria do “Ingénuo” revela um objetivo peculiar do autor. Voltaire

+Sdtira, emprego literdrio que ridiculariza um determinado tema.

SUma forma de expressio literdria que destaca o contrdrio daquilo que se pensa. Na lite-
ratura, o emprego da ironia é provocativo na tessitura do texto convocando o interlocutor da
mensagem a uma reagio.
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consagra num sé personagem: ciéncia e saber filoséfico, enquanto pilares de
uma sociedade esclarecida. O ir6nico desta representagio é que a construgio do
conhecimento cientifico e filoséfico se daria num personagem ingénuo, como o
préprio nome diz, e, além disso, selvagem, um tipo humano diverso da civilizagao
daquela época.

A temitica filoséfica de Voltaire denota um método de investigagio do saber e
do pensar filoséfico acerca das questdes fundamentais que norteiam o ser humano.
A obra se desenvolve em torno de criticas e reflexdes a respeito de temdticas como
ciéncia, verdade, razio e modernidade. Diante disso, segundo o pensamento de
Voltaire, a filosofia instauraria o caminho hermenéutico para se alcangar a verdade,
a razio e, inclusive, o conhecimento cientifico. Pois, sem o pensamento filoséfico
o saber da ciéncia nio seria possivel.

O personagem “Ingénuo” representa também uma critica ao consequente
desaparecimento da dimensio critica da atividade filoséfica e a tarefa da criagdo
do novo. O “Ingénuo” ¢é a irrup¢io do pensar filoséfico enquanto tarefa do pen-
samento. A filosofia se desenvolve no personagem, ao longo do texto, como uma
tarefa. Além disso, o personagem também representa a valorizagio da literatura,
da poesia, dos saberes cientificos e da linguagem filoséfica. O “Ingénuo” enquanto
selvagem ¢ apresentado no romance como “culturalmente avangado” nas artes, no
saber, na lingua, nos didlogos entre os povos, no conhecimento de uma lei pura,
na compreensio da justi¢a, do juizo e do direito. Eis mais um aspecto irénico
de Voltaire: “Ingénuo”, embora nio conhecedor de convengdes sociais e nio
conhecedor da Biblia, é o ser humano verdadeiramente civilizado.

“Ingénuo” como um pensador filoséfico representa uma transgressao do
pensamento dogmidtico. Assim, “Ingénuo” representa a abertura dialdgica e
a abertura do pensamento para a filosofia. Eo personagem que retorna aos
saberes, os questiona e propoe novos debates sobre temas fundamentais que
dizem respeito a0 homem de um modo geral.

Nessa perspectiva, ¢ importante questionarmos: qual o sentido literario da
obra O ingénuo? Em Voltaire os fundamentos da filosofia e da literatura estio
em constante didlogo enquanto viés hermenéutico relevante para o desenvolvi-
mento do pensar filoséfico. E importante enfatizarmos que o pensar filoséfico ¢
apresentado por Voltaire num discurso do romance.
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Vale ressaltar que a filosofia em Voltaire estd relacionada a histéria e aos fun-
damentos literdrios. As formas literdrias sio fonte de expressio filoséfica para
o autor. Nessa perspectiva, a forma literdria da obra expressa, até certo ponto,
o romance de narrativa de aventuras de um heréi e angustiante personagem: o
“Ingénuo”. Segundo o fil6sofo Franklin de Matos em seu artigo “O Ingénuo” e
as aventuras da formagio (MATOS, 1994, p. 10): “Voltaire comega a parodiar
um romance de aventuras e, mal esbogada a parédia, interrompe-a”. Entende o
filésofo que a parddia é interrompida por Voltaire, transformando a obra num
romance de formagio, que ¢ a antitese do romance de aventuras. H4 uma duali-
dade presente no conto, dividindo o conto em duas partes. Franklin de Matos
(1994, p. 10) indica tal dualidade na seguinte afirmagio: “‘O Ingénuo’ oscila do
riso as lagrimas”.

A primeira parte do conto ¢ caracterizada pela sitira por exceléncia, e se
passa no cendrio da Bretanha, narrando a chegada do “Ingénuo ou hurio” até
a sua partida para a Corte. J4 a segunda parte evidencia o aspecto patético do
conto, segundo Franklin de Matos (1994, p. 10), narrando o cenério de Paris e
Versailles, quando da chegada do “Ingénuo” na Corte até o seu engajamento
enquanto oficial. Ainda, segundo Matos (1994, p. 10), este aspecto patético do
conto se d4, especialmente, devido o tema da “inocéncia punida”, concretizada
no protagonista “Ingénuo”, que é embastilhado, e na de Mlle. de Saint-Yves, cuja
virtude acaba por ser sacrificada. O romance filoséfico O Ingénuo é, portanto,
um romance de formagio, especialmente, porque a natureza do heréi “Ingénuo”
¢ uma “unidade dinimica”, onde o “tempo se introduz no interior do homem,
impregnando-lhe toda a imagem, o que modifica a significagio substancial de seu
destino e de sua vida”, conforme enfatiza Franklin de Matos (1994, p. 10).

A pesquisa de Franklin de Matos (1994, p. 10) ¢ fundamental para compre-
endermos a singularidade do romance filoséfico O Ingénuo. Assim, tal romance
filoséfico nao pode ser considerado em sua esséncia e totalidade como um ro-
mance de aventuras, especialmente, porque o cardter do herdi “Ingénuo” nio
¢ imével e sem devir tal como se mostra na “unidade estdtica” da narrativa do
romance de aventuras.

Nessa perspectiva, também podemos considerar que Voltaire apresenta no
escrito O ingénno um romance indianista, caracteristica marcante de muitos
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romances do século XVIII na Franga. O romance indianista inaugura, especi-
almente, a busca por um herdi nacional. Alguns elementos do “Ingénuo” se
revelam fundamentais para que ele seja tratado como inovador naquela sociedade
e como um novo perfil de existéncia. Assim, podemos perceber um novo estilo
literdrio em Voltaire, a presenga deste novo estilo literdrio acompanha uma pers-
pectiva iluminista de pensamento que considera a boa critica em face da realidade.
Nesse sentido, o romance O ingénuo também pode ser compreendido como um
romance de cunho iluminista.

Os elementos que chamam a aten¢ao no Voltaire — e que aqui nos interessam
- 530 os seguintes: ponto de vista do protagonista; alternincia de vicios e virtudes;
metamorfose do protagonista; stira social e pluralidade de leituras. Destacamos
que a criagio literdria de Voltaire se demonstra tanto como a irrup¢io de um estilo
literdrio novo quanto aporte de pensamento politico, filoséfico e social do autor.

Voltaire narra na primeira parte do conto, conforme mencionamos anterior-
mente, a histdria de aventuras do “Ingénuo” e na segunda parte do conto destaca,
especialmente, os sofrimentos do “Ingénuo” e seu espirito critico. O narrador é
igualmente atuante na construgo do discurso romanesco®, no sentido de que
expressa as agoes dos personagens com esmero e profundidade, ressaltando a
diversidade das vozes e as peculiaridades dos sujeitos. Os detalhes dos personagens
narrados evidenciam as suas personalidades que fazem com que o discurso do
romance se torne mais enriquecedor. Reconhecemos em Voltaire um espirito
inovador, pois toda a construgio do romance filoséfico denota a relevincia do
cardter de filésofo e de viajante do personagem “Ingénuo”. Com isso, vemos que
os didlogos desenvolvidos em torno do protagonista e sobre ele, evidenciam nio
apenas uma perspectiva de aventura do romance, mas, sobretudo, o cardter de
questionamento filoséfico da obra e a dimensio da filosofia para Voltaire.

No escrito O ingénuo ¢é exposto ao leitor um protagonista em toda a sua
dimensio e profundidade que pensa sobre os fundamentos da existéncia e é
atuante no cendrio do romance enquanto um personagem que se revela em cada
passo dos acontecimentos do romance. H4 o desenvolvimento de uma critica
social mediante eventos cOmicos. O personagem “Ingénuo” vivencia os seus
sofrimentos nio de maneira cdmica, mas, ao leitor a presenga desse aspecto cOmico

Discurso presente na linguagem do género literirio romance ou género romanesco.
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¢ evidenciada na construgio artistica de Voltaire. Ressaltamos, nesse sentido, a
presenga de todo um jogo literdrio que apresenta a passagem do comico para
o trdgico, e vice-versa. Na tessitura do escrito h4 uma sucessio de eventos que
denotam alegrias, surpresas, desgracas, movimentando o discurso romanesco ao
decorrer da narrativa.

Vale ressaltar que no romance, os costumes dos povos, as diferencas religio-
sas e as discussoes politicas também representam o cardter de sdtira de Voltaire.
A intolerincia religiosa da igreja, o fanatismo religioso, o comportamento dos
membros da igreja e a ordem politica sio motivos de sétira para o filésofo. Nesse
sentido, o romance filoséfico de Voltaire nio representa apenas uma sitira social,
mas também uma sitira de cunho filoséfico.

Outro ponto interessante a se destacar ¢ que as imagens da linguagem apresen-
tadas na obra de Voltaire denotam o aspecto de polifonia do romance filoséfico
e a natureza do discurso na estrutura e composigao literdria. A estética da cria-
¢do literdria do romance filoséfico apresenta o aspecto de “polissemia da criagio
verbal”, ou seja, hd o surgimento de mais de um significado autoral e literdrio na
criagido do romance, seja ele de cunho filoséfico, moral, metafisico, politico, social
e existencial.

Nesse sentido, a composi¢ao literdria do romance filoséfico é polissémica, pois,
aponta para além das intengdes e perspectivas do autor. Nio é apenas um mero
reflexo de experiéncias e compreensdes filoséficas de Voltaire, mas, o romance
em si alcanga um starus de autonomia da criagio literdria revelando as préprias
caracteristicas dos personagens, do universo do romance e se direcionando aos
destinatdrios de cada época para qual o romance se destina.

Desse modo, o romance filoséfico ¢ polissémico por possuir mais de um sig-
nificado, por poder conter em si perspectivas filoséficas do autor, o caminho
existencial do protagonista e intengdes dos personagens. Fazendo o leitor, inde-
pendente da sua época, refletir sobre temdticas passadas, presentes e futuras, sobre
a existéncia humana, angustias, sofrimentos, estrutura social, pensamento, etc.
Assim sendo, a criagdo literdria do romance é autbnoma, tem o seu préprio ser,
destaca a sua verdade, nio se prendendo a contextos sociais. Por isso, nessa pers-
pectiva, hd uma unidade na estrutura literdria do romance filoséfico independente
de tempos verbais.
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Com base nisso, procuraremos ao longo do texto ressaltar algumas caracte-
risticas do estudo do discurso do romance filoséfico a partir da singularidade do
pensamento de Mikhail Bakhtin. Consideramos a importincia da anilise dialé-
gica do discurso exposta por Bakhtin para refletirmos sobre o romance filoséfico
O ingénuo. Isso expressa a perspectiva hermenéutica de didlogo” presente nesta
pesquisa, a fim de possibilitar alguns didlogos com determinados pensadores
considerados relevantes para a compreensio da interface filosofia e literatura.

E importante destacarmos que a criagio literdria da obra O ingénuo ressalta a
composi¢io do discurso do romance dentro da estrutura literdria como linguagem
em movimento. As especificidades das falas dos personagens no escrito, o mundo
de cada personagem, o contexto de relagdes em que eles estdo inseridos, além do
contexto do mundo fisico da obra, ressaltam o desenvolvimento da linguagem
e a singularidade do discurso dos personagens. A obra literdria, em especial, o
romance filoséfico, possui essa caracteristica primordial de dinamicidade entre
personagens e autor que revela toda a profundidade do discurso.

E importante destacarmos, nesse momento, alguns aspectos do sentido do
“discurso”, segundo Bakhtin. Especialmente, em sua obra Problemas da poética de
Dostoievski, podemos notar pontos importantes da natureza do discurso. Afirma
Bakhtin (2005, p. 181): “temos em vista o discurso, ou seja, a lingua em sua
integridade concreta e viva e ndo a lingua como objeto da lingiiistica, obtido por
meio de uma abstragio absolutamente legitima e necessdria de alguns aspectos
da vida concreta do discurso”. Desse modo, o discurso se caracteriza como a
dimensio viva, dialogal e social da obra de arte literdria, presente também na
linguagem do discurso romanesco.

Nesse contexto, vale ressaltar que, um conjunto de sujeitos que nio sio em
si 0 autor, a intencionalidade das falas, a apresentago das temdticas, o cendrio
do escrito, as paisagens, a contagem do tempo e a dimensio do espago denota
todo o universo da obra em didlogo com o universo do autor e também do leitor.
Um leitor nio descuidado do escrito O ingénuo podera identificar na obra as

7Para refletirmos sobre a interface “Filosofia” e “Literatura” no romance filoséfico “O In-
génuo” de Voltaire, é importante seguirmos um caminho interpretativo dialogal (denominamos
de hermenéutica de didlogo tal caminho interpretativo), que considera o didlogo presente entre
filosofia e literatura na estrutura da obra de arte literdria do romance filoséfico.
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idiossincrasias de Voltaire, suas perspectivas filosoficas, e procurard compreender
algumas de suas experiéncias que possivelmente influenciaram na construgio da
narrativa do romance. Respectivamente, o estudioso do romance reconhecera as
dimensoes do escrito no que tange a dindmica do discurso dos personagens e da
narrativa, e do discurso que irrompe no préprio cendrio de paisagem e mundo
fisico da obra.

A composi¢io do universo da obra pode nio conter com precisio a localizagio
histérica e temporal em correspondéncia exata com a realidade, no entanto, hd
um propdsito literdrio, autoral e artistico por trds da ficgio que estd presente no
romance filoséfico. Daf a importincia de se compreender a presenga da hetero-
geneidade®, uma das caracteristicas fundamentais do romance, seja através dos
personagens, do protagonista do romance, da linguagem da obra literdria ou da
narrativa do autor, se destacando em O Ingénuo a presenga da dualidade e do
paradoxo enquanto esséncia deste romance.

Pensando sobre a natureza do romance filoséfico, entendemos que hd uma
complexidade no romance filoséfico constituida por relagdes sociais, ideoldgicas,
culturais, politicas e filoséficas que extrapolam a época do escrito e vdo repercutir
no tempo presente. Isso evidencia, sobremaneira, a atualidade do romance filosé-
fico, caracterizando também a natureza da tessitura literdria do romance, a saber:
a dialogicidade.

H4 na linguagem do romance filoséfico a presenga da dialogicidade que ¢
inerente a prépria constitui¢io da linguagem da obra literaria. Os personagens
“dialogam” mesmo quando estio em siléncio na narrativa, pois, seus comporta-
mentos, atitudes, sua localizagio no tempo e espago, ¢ as agdes em si denotam
suas angustias, sofrimentos, suas personalidades, assim como, a intencionalidade
do autor na construgio da obra. Isso também ¢é possivel através da imaginagio do
leitor para compreender as caracteristicas do propésito da obra, mesmo quando
os personagens se encontram em siléncio.

Nessa perspectiva, segundo Bento Prado (2008, p. 233):

[...] o prestigio do imagindrio, investido na vida camponesa, permite

$Constituido de caracteres diversos. Um dos marcos da heterogeneidade ¢ a presenga dos
outros.
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a0 leitor solitdrio imaginar sua prépria vida e aceder assim 4 adequa-
¢do méxima entre desejo e poder: bondade e virtude tornam-se para
ele uma atmosfera tao imediata quanto o ar que respira, sem esforgo,
trabalho e reflexdo.

A imaginagio é um caminho hermenéutico que emerge da prépria obra de
romance filoséfico e se apresenta no leitor mediante a identificagio deste com a
composicio literdria do escrito. Nio somente a um leitor solitirio, mas devido, a
prépria dinimica discursiva, polissémica e dialégica da obra de arte, a linguagem
do romance filoséfico atinge qualquer leitor. Assim sendo, vale mencionar o
comentirio de Benedito Nunes (1999, p. 28): “para Voltaire, [...] a imaginagio
era uma espécie de entusiasmo, que deveria intervir na hora certa, isto é, nao no
momento da concepg¢io, mas da execugio da obra”.

A dialogicidade do romance filos6fico também se expressa na polifonia ou
vozes, ou seja, hd vérias vozes intercaladas no discurso da obra. Sua importincia
denota ainda a conjuntura dinimica do romance. Nesse sentido, Voltaire recorre
a comportamentos da época, a vida da sociedade, a perspectiva social dos persona-
gens, a personalidade dos sujeitos, a religiosidade e o poder para expressar toda a
dimensio do romance O ingénuo.

O romance ¢ constituido também de articulagio e polémica sobre temdticas
sociais presentes no discurso da obra. As falas dos personagens expressam as
suas proveniéncias sociais, seus status, suas cosmovisoes e a diversidade de grupos
sociais na obra, ressaltando toda a estrutura literaria e arquitetura das vozes dos
personagens como representagio das perspectivas filoséficas e criticas sociais de
Voltaire. A imponéncia das vozes, as formas de se conduzirem os personagens no
tempo e espago do universo da obra, os momentos de siléncio dos personagens,
todo o itinerdrio de didlogo dos sujeitos e o carater dos discursos ressaltam, so-
bretudo, a natureza filoséfica do romance. O modo como as diferentes vozes se
estruturam no discurso romanesco apresenta, assim, a dinimica da linguagem e a
sua complexidade.

No escrito O ingénuo nos chama a aten¢io também a evocagio do protago-
nista do romance como um modelo de existéncia, enquanto a irrupgio de pensar
filoséfico e também como imagem de didlogo. O que se desvela nessa obra ¢
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um “Ingénuo” que ¢ um filésofo. A obra convoca também para a reflexdo das
distingbes sociais, a forma de apreensio do conhecimento, o valor dado ao co-
nhecimento, a descoberta, a curiosidade, o paradoxo da existéncia e a resisténcia
do “Ingénuo” em face da intolerincia religiosa, imposi¢io de costumes, preceitos
éticos e morais.

Tendo em consideragio as caracteristicas do romance filoséfico, em Questoes
de literatura e de estética de Bakhtin, verificamos a andlise do discurso no romance
a partir da concepgio do discurso literario. E importante ressaltarmos que a forma
e o contetdo estao unidos no discurso. H4 uma unidade primordial entre a forma
e o conteudo no discurso romanesco. Desse modo, vemos a fundamental relagio
da filosofia e literatura no discurso do romance. Assim, a arquitetura das vozes dos
personagens, o desenvolvimento dos didlogos, a construgio do espago e tempo e
as paisagens se encontram em unidade de sentido e correspondéncia no romance.

Outro ponto interessante ¢ a estilistica do género que apresenta uma auténtica
abordagem filoséfica de Voltaire, ressaltando os grandes destinos anénimos do
discurso literdrio, além das tendéncias e caracteristicas individuais dos personagens.
Nessa perspectiva, o discurso em sua natureza pode ser compreendido como um
fendmeno social. Todas as caracteristicas da existéncia do discurso, em especial, o
discurso romanesco, sio sociais. Com base nisso, nio ignoramos a vida social do
discurso que existe para além da criagio do escritor, pois, o fendmeno social é um
cardter inerente da vida do discurso.

A partir de uma consideragio do pensamento filoséfico de Bakhtin, destaca-
mos a originalidade estilistica (artisticamente prosaica) do discurso do romance.
O discurso romanesco enquanto fenémeno social coloca em relevo a lingua na
estrutura dialégica do romance, a expressividade dos personagens, a imagem do
universo da obra e a “for¢a” do discurso. Com base nisso, podemos perguntar:
qual a esséncia do discurso do romance? E necessario considerarmos a importincia
literaria do discurso e também a sua dinimica. A esséncia do discurso romanesco
seria a unidade verbal e harmonica de toda a obra literdria®.

No que concerne a linguagem inerente do discurso, enfatizamos que a lin-

9Bakhtin (2002, p. 73) destaca que somente “a partir da década de 20, o discurso romanesco
em prosa comegou a conquistar sua relevincia na estilistica”. Cf. BAKHTIN, M. M. Questoes
de literatura e de estética: a teoria do romance. 5. ed. S30 Paulo: Ed. Hucitec, 2002. p. 73.
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guagem do romancista possui grande importincia na composi¢io do discurso
romanesco. Nesse sentido, é relevante tomar o romance em sua totalidade e
considerd-lo sob uma perspectiva de unidade. A partir disso se reconhecerd o
romance enquanto um fenémeno pluriestilistico, plurilingiie e plurivocal. Isso
ressalta a heterogeneidade do discurso romanesco mediante a diversidade de
planos linguisticos presentes no escrito e que se encontram submissos as regras
estilisticas diferentes.

Para Bakhtin (2002, p. 73) isso constitui a originalidade estilistica do género
romanesco, nesse sentido assinala:

Estas unidades estilisticas heterogéneas, ao penetrarem no romance,
unem-se a ele num sistema literdrio harmonioso, submetendo-se
a unidade estilistica superior do conjunto, conjunto este que nio
pode ser identificado com nenhuma das unidades subordinadas a ele.
A originalidade estilistica do género romanesco estd justamente na
combinagio destas unidades subordinadas, mas relativamente inde-
pendentes (por vezes até mesmo plurilingiies) na unidade superior

do “todo” [...].

A polissemia™ do romance também se apresenta na estrutura do seu estilo.
Dessa forma, o estilo do romance é uma concatenagio de estilos. A linguagem do
romance representa, nesse sentido, um sistema de “linguas” harménico. Dessa
maneira, os elementos que compde a linguagem do romance sao marcados por
uma unidade estilistica. Assim, o discurso estilisticamente individualizado do
personagem, por exemplo, estd diretamente relacionado ao todo da linguagem do
romance. Segundo Bakhtin (2002, p. 74), “o romance é uma diversidade social de
linguagens organizadas artisticamente, as vezes de linguas e de vozes individuais”.

E por causa desse plurilingiiismo” social e do desenvolvimento no romance
de vozes diferentes que o discurso romanesco harmoniza todos os seus temas,
todo o seu mundo objetal, semantico, figurativo e expressivo. Nessa perspectiva,

'°Se refere a dimensio do discurso do romance, indicando seus muitos significados ou senti-

dos.

"'Se refere 4 vdrias linguas e toda a variedade linguistica.
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a singularidade fundamental da estilistica romanesca ¢ o discurso, que podemos
compreender também no sentido de movimento da linguagem do romance que
passa através de linguas e didlogos. No caso do romance filoséfico hd um didlogo
com géneros retdricos vivos, por exemplo, a filosofia; a moral. Nessa profunda
inter-relagio mutua o discurso do romance mantém o seu cardter original irredu-
tivel aos elementos extraliterarios da prosa.

Dessa maneira, vale ressaltar que a singularidade do romance enquanto um
género literirio ¢ a sua possibilidade de abertura discursiva para além da estrutura
literdria. Sobre isso enfatiza Bakhtin (2002, p. 8s),

A orientagio dialégica do discurso para os discursos de outrem (em
todos os graus e de diversas maneiras) criou novas e substanciais
possibilidades literdrias para o discurso, deu-lhe a sua peculiar a7-
tisticidade em prosa que encontra sua expressio mais completa e
profunda no romance.

A estética do discurso do romance filoséfico se demonstra na sua caracte-
ristica primordial de artisticidade em prosa romanesca™. No processo dialdgico
do discurso romanesco, a artisticidade em prosa desvela a dinimica do discurso,
porque ¢ a partir dela que o discurso literario do romance se constitui em abertura
artistica. Para Bakhtin (2002, p. 88), o objeto do discurso:

¢ para o prosador a concentragio de vozes multidiscursivas, dentre as
quais deve ressoar a sua voz; essas vozes criam o fundo necessirio para
a sua voz, fora do qual sdo imperceptiveis, “ndo ressoam” os seus ma-
tizes de prosa artistica. O artista-prosador edifica este multidiscurso
social em volta do objeto até a conclusio da imagem, impregnada
pela plenitude das ressonincias dialégicas, artisticamente calculadas
em todas as vozes, e entonagdes essenciais desse plurilingtismo. [...]
A orientagio dialégica é naturalmente um fenémeno préprio a todo

"*Consideramos, segundo o pensamento de Bakhtin, que este termo indica o cardter artistico
da obra de arte literdria do romance. Nessa dimensio artistica da prosa do romance, o discurso
apresenta um aspecto singular, demonstrando uma interagio viva e dialogal na narrativa e na
relagio autor, leitor e obra no seu contexto histdrico-social.
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o discurso. Trata-se da orientagio natural de qualquer discurso vivo.
Em todos os seus caminhos até o objeto, em todas as diregoes, o
discurso se encontra com o discurso de outrem e nio pode deixar de
participar, com ele, de uma interagio viva e tensa.

Nessa perspectiva, o discurso romanesco surge também no didlogo como a
sua réplica viva, constitui-se na mutua-orientagio dialégica do discurso de outrem
presente no interior do objeto. A compreensio que o discurso romanesco tem de
seu objeto ¢é também dialégica. Desse modo, a dialogicidade presente no discurso
se desvela na orientagio do discurso para a resposta. Sobre isso, conforme Bakhtin

(2002 p. 89):

Todas as formas retéricas e monoldgicas, por sua construgio compo-
sicional, estdo ajustadas no ouvinte e na sua resposta. A resposta com-
preensivel é a forca essencial que participa da formagio do discurso e,
principalmente, da compreensio ativa, percebendo o discurso como
0posigao ou reforgo e enriquecendo—o.

Nesse contexto, uma das caracteristicas fundamentais da abertura do discurso
¢ a presenga da polifonia. As figuras humanas representadas nos personagens
demonstram a irrup¢ao da polifonia no discurso, bem como a multiplicidade de
linguas diferentes. Isto caracteriza o teor e a forga dos personagens, em especial, do
protagonista do romance para onde o conjunto de vozes dos sujeitos da narrativa
acabam se direcionando.

Pensando a partir da teoria dialégica do discurso de Bakhtin, vale ressaltar
que o discurso ganha vida na tessitura do texto, na fala dos personagens e na
imaginagio do leitor. Isso também representa a vida da criagdo verbal e linguis-
tica do texto, e, sobretudo, o movimento da linguagem do romance. Em cada
personagem hd um mundo de linguagem, uma peculiaridade da “lingua”, nou-
tras palavras, o irromper do discurso em abertura dialégica. O romance redne,
assim, numa unidade verbal todos esses mundos e linguas num universo dialé-
gico. Retine os diversos elementos literdrios, mas, os permite estar em constante
abertura. Por isso, os elementos extraliterdrios sio igualmente importantes, tais
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como a caracteristica de um leitor, se é um leitor solitirio ou nio, e, também, a
imaginagio é um viés importante para a compreensio de um romance.

2. O mundo do “Ingénuo”

A obra O ingénuo narra as caracteristicas principais das relagoes da sociedade
de corte, empreendendo uma critica social 4 miquina burocritica do Estado e
ao abuso de poder de grupos sociais dominantes. Denuncia a partir da figura do
“Ingénuo” a forte corrupgio da igreja, do Estado e da sociedade num mundo de
aparéncias e de convengdes sociais. O romance também se contrapde a prevaléncia
da moral e costumes sociais que privam as liberdades e individualidades do ser
humano.

Ao longo da narrativa verifica-se a centralidade do papel da religido na socie-
dade, tendo grande importincia nas tomadas de decisoes das pessoas e no controle
do exercicio das vontades. Voltaire destaca que hd um forte jogo de poder entre o
Estado, igreja e sociedade, onde as pessoas sio apenas pegas que sio controladas ao
bel prazer das classes dominantes. Em face disso, Voltaire critica toda a estrutura
social e a auséncia de pensamento filoséfico enfatizada na maioria dos personagens.
Nesse sentido, os personagens daquela sociedade sio a representagio da sociedade
que ndao pensa, mas que apenas aceita de prontidio as convengoes sociais.

E importante ressaltar que Voltaire desvela a prépria natureza do romance
filoséfico na sua criagio literdria. A partir de uma leitura de O ingénuo podemos
evidenciar as caracteristicas do estilo literdrio do autor. Nesse sentido, conforme
o pensador Starobinski, hd no escrito O ingénuo do filésofo Voltaire a “quintes-
séncia de seu espirito — o estado final de sua filosofia” (STAROBINSKI, 2000, p.
142). Contrapondo a ideia de que o selvagem® era primitivo e nio desenvolvia a
razio, o personagem “Ingénuo” de Voltaire é a irrup¢o do pensamento filoséfico;

B0 pensador Sérgio Milliet na introdugio ao escrito O ingénuo, destaca o seguinte: “o inte-
resse deste romance, estd em consistir ele numa exposigio critica da tese de J. J. Rousseau sobre
o homem natural. O principio é bem caracteristico da filosofia do genebrino: o ingénuo ¢é ho-
nesto, franco, espanta-se com nossas ridiculas convengoes, mas a conclusio se revela contraria a
ideia da volta a natureza”. Cf. MILLIET, S. Introdugio. In: VOLTAIRE. Contos. Sio Paulo:
Abril Cultural, 1972, p. 299.
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¢ também o enaltecimento da filosofia como salva¢io da humanidade. A filosofia
¢ enaltecida como caminho vidvel para a apreensio do conhecimento e para um
novo “modo de ser”.

Nesse sentido, vemos que as perspectivas do autor sio detalhadas nos debates
entre o “Ingénuo” e os demais personagens. No decorrer da narrativa, Voltaire
evidencia a importincia da experiéncia como método de conhecimento cientifico
e também filoséfico. Assim, a religido seria um caminho de alienagao do conhe-
cimento e de distanciamento do pensar filoséfico. A presenga do “Ingénuo” na
Bastilha representa o encontro decisivo entre o personagem central e o monge
jansenista Gordon, que passam a compartilhar a mesma cela. Encarcerado “Ingé-
nuo” passa os seus dias adquirindo mais conhecimento e muitos debates acerca
do conhecimento cientifico e filoséfico sio desenvolvidos.

Na construgio da narrativa, toda a linguagem do romance filoséfico ¢é de-
senvolvida em torno da dinidmica do estilo literdrio de Voltaire. A fungio da
linguagem no escrito é comunicar ao leitor o préprio crescimento dos persona-
gens e as trajetérias no discurso romanesco, a posi¢io social e o pensar dos falantes,
assim como, a importincia do conhecimento filoséfico. Nenhum personagem,
embora, possa ser um intolerante religioso, um alienado do pensamento filoséfico,
ou um amante da filosofia e dos saberes, ¢ privado de desenvolvimento na narra-
tiva. Eles se inter-relacionam sob a perspectiva de interagio social, construindo e
desconstruindo conceitos que sdo importantes para o pensamento filoséfico. As
formas que caracterizam as falas dos personagens representam a profundidade do
discurso do romance filoséfico.

H34 o desenvolvimento de didlogo de diversas vozes sociais que expressam o
poder e a submissao de sujeitos, o jogo de poder entre a igreja, Estado, sociedade
e a necessidade apresentada pelo autor da instauragio de um novo pensamento
filoséfico. Nessa perspectiva, a estrutura dialdgica do romance ressalta o aspecto
pluridiscursivo da obra. Outro aspecto importante a se ressaltar, ¢ a presenga de
um retrato social complexo presente no romance. Considerando o plurilinguismo
social, a multiplicidade das linguagens do mundo dos personagens, do autor, do
leitor, a consciéncia da sociedade, verifica-se toda a estrutura de unidade verbal
do tema do discurso romanesco. Todos os elementos literdrios e extraliterdrios
mantém uma unidade no interior do discurso do romance, seja como imagem do
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personagem, do narrador ou do autor, na multiplicidade das linguagens.

Nesse sentido, o romancista Voltaire nio conhece uma linguagem tnica na
criagio literdria do romance filoséfico. Mas podemos afirmar que a apropriagio
da linguagem ¢ dinimica. H4 uma dimensio da linguagem no romance que se
expressa em linguagens diversas ao longo do discurso. Desse modo, podemos
afirmar, a partir do pensamento de Bakhtin, que a linguagem do romance estd
diretamente relacionada ao plurilingtiismo. O discurso romanesco nio pode
esquecer as linguas multiplas que penetram no enredo. Com base nisso, observa-
mos que o plurilingiiismo se apresenta materialmente na fala dos personagens e
também se mostra como fundamento do didlogo no romance.

Nessa perspectiva, afirma Bakhtin (2002, p. 134): “uma caracteristica ex-
traordinariamente importante do género romanesco: 0 homem no romance é
essencialmente o homem que fala”. O romance para existir necessita de falantes
que desenvolvam a profundidade da linguagem e do discurso romanesco. Bakhtin
confere grande relevincia a fala da pessoa no romance. O didlogo dos falantes no
discurso romanesco representa o mais importante principio estético deste género
de obra literdria. Dessa forma, o que constitui a originalidade estilistica do género
romanesco: “é o homem que fala e sua palavra” (BAKHTIN, 2002, p. 135).

No romance filoséfico, o discurso do sujeito falante ¢, fundamentalmente,
uma representagio artistica. A pessoa que fala no discurso ¢ também a represen-
tagao do fendmeno social. Enquanto essencialmente social, o discurso do sujeito
que fala é uma linguagem social. Nessa perspectiva, o personagem “Ingénuo”, em
especial, pode ser considerado em certa medida um ide6logo e as suas palavras
como sendo um ideologema'. Isso ¢ caracteristico, segundo Bakhtin, de todos os
sujeitos que falam no romance. Assim, o “Ingénuo” demonstra a sua cosmovisao
a partir de sua linguagem particular no romance. Com base nisso, ele representa o
seu ponto de vista particular sobre o mundo que ¢ constituido de uma significagio
social.

Como um ideologema, o discurso dos personagens se tornam objetos de

"+“Todo produto ideoldgico (ideologema) ¢ parte da realidade social e material que rodeia o
homem, é momento de seu horizonte ideolégico materializado”. Cf. Obra apresenta em 1928.
BAJTIN, M; El método formal en los estudios literrios. Introduccién critica a una poética so-
ciolégica. Madrid: Ed. Alianza Editorial, 1994. p. 48.
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representagio no romance, constituindo, sobretudo, um significado social. Desse
modo, no romance filoséfico se representa um sujeito falante que é também o
idedlogo do esteticismo, que revela as suas vicissitudes e pensamento sobre a
totalidade da vida, sobre o belo, a natureza, as leis, a ordem, o caos, etc. Assim
¢ o retrato do personagem “Ingénuo” de Voltaire. A partir do pensamento de
Bakhtin, podemos afirmar que até mesmo Voltaire, enquanto um esteta que cria
o romance, converte-se num ide6logo que confere énfase e que experimenta as
suas concepgodes ideoldgicas, tornando-se também um apologista e um polemista.

Nesse contexto, a originalidade do romance filoséfico estd presente na pes-
soa que fala e no seu discurso. A agio e o comportamento dos personagens no
romance s3o fundamentais para a manifestagio e experimentagio de suas posi-
¢oes ideoldgicas, bem como de suas palavras. Como vimos, o romance filoséfico
apresenta muitas perspectivas, e o heréi, no caso, o “Ingénuo” pode agir em sua
perspectiva particular, quando, por exemplo, ele pretende resgatar St. Yves do
convento, incendiar o convento, se for possivel, ou até morrer na tentativa de
resgatar a sua amada. Assim, podemos destacar o “Ingénuo” como um heréi
pensante e agente, segundo a perspectiva do pensador Bakhtin.

Tendo isso em consideragio, podemos afirmar que a agio do heréi “Ingénuo”
no romance ¢ sempre enfatizada pela sua ideologia: ele vive e age em seu préprio
mundo ideoldgico, ele tem a sua prépria concepgio do mundo, personificada
em sua agdo e discurso. Tudo isso se desvela a partir da andlise do discurso do
personagem. Conforme Bakhtin (2002, p. 137): “nio é possivel representar ade-
quadamente o mundo ideoldgico de outrem, sem lhe dar sua prépria ressonincia,
sem descobrir suas palavras”.

E importante ressaltarmos que em determinados momentos do romance,
Voltaire nio concede ao “Ingénuo” um discurso direto, mas, passa a narrar as
suas a¢oes. Essa atitude permite que se ressoe juntamente com o discurso de
Voltaire também o discurso do préprio personagem “Ingénuo”. A linguagem
do personagem “Ingénuo”, dos demais personagens e da obra sio concretizadas
sobre um plano social e histérico mais ou menos objetivado. Através disso se
revelam as imagens das pessoas que falam, em representagdes concretas, sociais
e histdricas. E caracteristica primordial do romance a imagem da linguagem do
personagem. A imagem da linguagem pode se apresentar como imagem de arte
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literdria, na medida em que se converte em discurso das bocas que falam®.

No romance se demonstra a natureza das linguagens sociais com a sua légica
interna e a sua necessidade interna atrds de cada enunciado. A imagem revela
nio apenas a realidade, mas as virtualidades da linguagem dada, seus limites
ideais, por assim dizer, seu sentido, sua verdade e sua limitagio. Nesse sentido,
conforme Bakhtin (2002), podemos relacionar todo o processo literirio de criagio
do modelo da linguagem no romance em trés categorias bésicas: 1. hibridizagio, 2.
inter-relagio dialogizada das linguagens, e 3. didlogos puros.

Essas categorias estao inter-relacionadas no tecido literdrio Gnico da imagem
da linguagem. A hibridizagio consiste numa mistura de duas linguagens sociais
no interior de um tnico enunciado, a presenga de duas consciéncias linguisticas,
separadas por uma época e por uma diferenca social das linguas. Em Voltaire este
modelo da linguagem representa um hibrido linguistico intencional. Os destinos
dos sujeitos que falam no romance estio diretamente relacionados ao elemento
sociolinguistico. Assim, o hibrido romanesco é bivocal, duplamente acentuado,
como na retdrica, e também bilingue; ele insere no horizonte literdrio do romance
“nio apenas duas consciéncias sociolinguisticas, duas épocas que na verdade nio
estdo inconscientemente misturadas (como no hibrido orginico), mas se enfren-
tam conscientemente e lutam sobre o campo do enunciado” (BAKHTIN, 2002,
p- 157).

Nesse sentido, o didlogo do romance filoséfico estd relacionado fundamen-
talmente ao didlogo das linguagens que ecoam no pano de fundo dialdgico do
romance. Nio se reduz ao didlogo dos personagens, mas carrega em si o aspecto
multiforme infinito das caracteristicas dialégicas e pragmdticas do tema. Eum
didlogo de forgas sociais, um didlogo de tempos na obra literdria que apresenta ten-
sOes entre 0s personagens; entre 0s personagens e o autor, entre o leitor e o autor;
e entre o leitor e os personagens. Pois, faz irromper um choque de consciéncias
socioideoldgicas.

5De acordo com Bakhtin: “se o objeto especifico do género romanesco ¢ a pessoa que fala e
seu discurso, o qual aspira a uma significagio social e a uma difusio, como uma linguagem espe-
cial do plurilingtiismo - entdo o problema central da estilistica do romance pode ser formulado
como o problema da representagio literria da linguagem, o problema da imagem da lingua-
gem”. Cf. BAKHTIN, M. M. Questdes de literatura e de estética: a teoria do romance. s. ed.
Sdo Paulo: Ed. Hucitec, 2002. p. 138.
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Dessa maneira, a0 ler o romance O ingénuo estamos descobrindo linguagens
e a dimensio do discurso romanesco. Cada sujeito que fala no romance apresenta
um argumento. Isso se refere ao desvelamento das linguagens sociais e das ideolo-
gias no romance, revelando-as e consagrando-as como fonte de experiéncias. O
discurso do romance deve permitir a experimentagio da palavra dos personagens,
suas cosmovisoes, costumes, mundos, motivos de agoes, micromundos sociais,
histéricos e nacionais, as caracteristicas dos mundos sécioideolégicos de uma
época e também a representagio das idades e geragdes de uma época.

Nesse sentido, o personagem “Ingénuo” enquanto um estrangeiro repre-
senta uma perspectiva do romance filoséfico que contribui para o embate acerca
de consciéncias e linguagens sociais diferentes, o choque entre linguas diversas,
o jogo de sentido no didlogo entre personagens de tempos e espagos diversos,
enriquecendo assim o discurso do romance. A temdtica do estrangeiro pode cons-
tituir também um debate fecundo acerca do emblema da verdade. E importante
mencionarmos que Voltaire se contrapde a verdade dogmatica ao apresentar o
pensamento filoséfico do “Ingénuo”.

Nessa perspectiva, pensando sobre a interface filosofia e literatura, vale men-
cionar que segundo o filésofo Franklin de Matos (2001, p. 196), “[...] a verdade
filoséfica ndo se exprime apenas ao tratado rigoroso, mas também ao didlogo, ao
romance, a0 conto [...]”. Desse modo, como vimos, Voltaire procura apresentar a
verdade filoséfica em forma de romance na obra O Ingénuo. O préprio persona-
gem “Ingénuo” ¢ o arquétipo da construgio da verdade filoséfica. Ele representa
as inquietagdes do filésofo Voltaire. Também pode ser reconhecido como um dos
“personagens em porta-vozes da Ilustragio” (MATOS, 2001, p. 172) na vasta obra
de Voltaire.

Observamos neste horizonte literdrio que a obra denota toda a estrutura e
o dpice de pensamento de uma época, as caracteristicas e pormenores de grupos
sociais, a nogao do individuo e a sua inclusio na sociedade. A centralidade do
escrito ndo gira somente em torno de costumes, moral, religido, leis e politica, mas,
sobretudo, acerca de um tipo ideal de ser humano, no contexto do pensamento
de Voltaire.

O “Ingénuo” representaria um modelo de ser humano que considera a exis-
téncia sob uma perspectiva diversa do pensamento daquela sociedade. As caracte-
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risticas presentes no protagonista sio peculiares. Todo o tempo o autor tem o
propésito de demonstrar o quanto “Ingénuo”, além de possuir uma nacionali-
dade diversa, sendo estrangeiro naquela provincia, ¢ ainda diferente dos demais
personagens no pensamento e na agio e, sobretudo, acerca da forma de como
pensa a existéncia. O modo de ser do “Ingénuo” constitui a prépria elaboragio
critica de Voltaire neste escrito. Desse modo, o “Ingénuo” nada teria de bobo,
mas seria em si mesmo a representagio maxima de um filésofo que questiona
os conceitos, temdticas, crengas, ordens e procura compreender as coisas em sua
profundidade.

A obra também tem o propésito de denunciar as convengdes sociais. A partir
do personagem central, poderia se fazer a pergunta: “qual seria a finalidade das
convengdes sociais?” O personagem “Ingénuo” desconhecia os costumes e os
fundamentos da moral, havia nele uma inocéncia quanto aos ditames da sociedade.
A pureza do “Ingénuo” foi vista com surpresa pelos grupos sociais e rejeitada
em parte. O “Ingénuo” nio sabia, por exemplo, fazer reveréncia. Desprovido de
cumprimentos formais da sociedade civilizada, nio conhecia também de regras de
etiqueta. Ao mesmo tempo, o personagem central possuia também qualidades,
como viril e bondoso, e falava francés de um modo bastante inteligivel.

Pensando ainda sobre a natureza do personagem “Ingénuo”, podemos afirmar
que ele apresenta uma verdade filoséfica e também existencial. No capitulo dois da
obra A4 personagem de ficgdo, intitulado “A Personagem do Romance”, Antonio
Candido (1976, p. 52), destaca que uma obra literdria, sobretudo um romance, s6
se realiza plenamente quando comunica aos leitores “a impressio da mais lidima
verdade existencial”, por meio de um “ser ficticio”. Enquanto uma cria¢io da
fantasia, o ser ficticio dialoga com o ser vivo também presente no personagem,
constituindo a prépria concretizagio do modo de ser do personagem. Desse modo,
o personagem “Ingénuo”, especialmente, constitui um ser ficticio da narrativa
do romance, pois, como vimos, tal personagem desvela a verdade filoséfica e a
verdade existencial em seu modo de ser.

Nesse sentido, segundo Antonio Cindido (1976, p. 57)

a marcha do romance moderno (do século XVIII ao comego do
século XX) foi no rumo de uma complicagio crescente da psicologia
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das personagens, dentro da inevitdvel simplificagio técnica imposta
pela necessidade de caracterizagio. Ao fazer isto, nada mais fez do
que desenvolver e explorar uma tendéncia constante do romance de
todos os tempos, acentuada no perfodo mencionado, isto &, tratar as
personagens de dois modos principais: 1) como seres integros e facil-
mente delimitdveis, marcados duma vez por todas com certos tragos
que os caracterizam; 2.) como seres complicados, que nio se esgotam
nos tragos caracteristicos, mas tem certos pogos profundos, de onde
pode jorrar a cada instante o desconhecido e o mistério. Deste ponto
de vista, poderfamos dizer que a revolugio sofrida pelo romance no
século XVIII consistiu numa passagem do enredo complicado com
personagem simples, para o enredo simples (coerente, uno) com
personagem complicada.

Voltaire apresenta essa psicologia dos personagens, especialmente, no perso-
nagem complexo “Ingénuo”. No capitulo terceiro da obra O ingénuo, o hurio,
chamado o “Ingénuo”, ¢, por fim, convertido. Esse momento da narrativa denota,
especialmente, o fanatismo religioso daquela sociedade, impondo uma religido
a0 estrangeiro como exclusivamente verdadeira, respectivamente, ressalta a into-
lerincia religiosa daquela sociedade. H4 uma forte aversio a aspectos centrais da
cultura do estrangeiro, em especial, a questio da religido. J4 que nessa sociedade
religiao e Estado estavam diretamente relacionados, nio aceitar a religido dessa
nagio era 0 MesSMo que estar contra a nagao.

No capitulo quinto do escrito ressalta-se o paralelo entre a convengio social
e a vontade. Nesse sentido, o “Ingénuo” ¢é a representagio da vontade em toda
a sua poténcia, ja St. Yves também representaria as convengoes sociais. O casa-
mento para St. Yves s6 seria realizado com o consentimento geral, em face disso o
“Ingénuo” enfatiza a relevincia e legitimidade da vontade. Nesse sentido, destaca
“Ingénuo”: “que, quando dois estio de acordo, nio hd necessidade de um terceiro
para acomodé-los” (VOLTAIRE, 1972, p. 316). A concepgio de compromisso &,
entio, diferente para ambos os personagens. A narrativa mostrara, por fim, que a
for¢a de vontade do “Ingénuo” nio foi suficiente para a realizagio do casamento
diante do controle exercido pelas convengdes sociais.
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O personagem “Ingénuo” ¢ a expressio da autonomia da vontade e da li-
berdade humana, sobre isso se destaca: “~ Nio consulto ninguém - alegou ele -
quando tenho vontade de comer, de cagar, ou de dormir” (VOLTAIRE, 1972, p.
316). O espirito critico do “Ingénuo” em face da sociedade francesa e do clero é
evidenciado: “todos os dias descubro que fazem aqui uma infinidade de coisas
que nio estio no seu livro, e que nada fazem de tudo o que ele diz” (VOLTAIRE,
1972, p. 317). O personagem denota, com isso, a hipocrisia da sociedade civilizada,
como uma sociedade de aparéncias, e também representa uma critica as doutri-
nas da igreja. Desse modo, como verificamos, ao longo da obra, hi debates em
torno de questdes de costumes e moral. Podemos observar uma énfase numa
“transvaloragio dos valores cristaos” a partir do personagem central “Ingénuo”,
fundamentada na perspectiva racionalista de Voltaire. Nesse sentido, hd o “modo
de ser” do “Ingénuo” e a moral do homem civilizado. Assim, Voltaire combate
o clero catélico, em especial os jesuitas, empregando a ironia para atacar todos
que se submetem as normas da igreja e além disso, convocando o leitor para um
pensar mais critico e filoséfico.

Consideragoes Finais

Esta pesquisa procurou apresentar algumas caracteristicas que consideramos
relevantes acerca da natureza do romance filoséfico. Elegemos o escrito O ingénuo
de Voltaire por constituir importantes perspectivas filoséficas e demonstrar a
intencionalidade do autor para além do periodo da criagio literdria, atingindo
diferentes épocas. Observamos o emprego da ironia no romance filoséfico de
Voltaire como caracteristica peculiar do autor. Consideramos também relevante,
ao longo do texto, a perspectiva do perfil do personagem central para a compre-
ensio do romance. Desse modo, verificamos que Voltaire utiliza o modelo de
personagem estrangeiro e viajante, enfatizando uma curiosidade intelectual que
nio deixa de ser filoséfica na figura do personagem “Ingénuo”. Consideramos que
o escrito é, simultaneamente, um romance de formagio e um romance filoséfico.
Sobretudo, entendemos a importincia da interface filosofia e literatura para se
compreender a esséncia da criagio literdria do romance filoséfico.
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A arte e o mal em Dowutor Fausto:

prenuncios dialéticos na obra de

Thomas Mann

RODNEY FERREIRA

Fago esta observagio com o
propésito tnico de lembrar que
também a angustia (nio a tristeza
melancdlica) poderia ser contada
entre os afetos vigorosos, se estd
baseada em ideias morais; se, no
entanto, estd fundada na simpatia
e, como tal, é também amdvel,
pertence apenas aos afetos
languidos; com isso, chamo
atengio para a disposigao de
animo, que somente no primeiro
caso é sublime.

KANT, 1. Critica da faculdade de
Julgar

Dentre as personagens de Thomas Mann, certos eventos da existéncia de

Adrian Leverkiihn representam as mais explicitas associagdes com fatos biogrificos
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de Nietzsche, e 20 mesmo tempo ¢ justamente em Doutor Fausto que a ideia por
trds dessas referéncias se dinamiza e refina, sé reencontrando sua dramaticidade
na crise final de deméncia. A ideia de que falo se define pela concepgao thomas-
manniana de que o artista criador deve ser oprimido pela doenga para sublimar-se
espiritualmente, em oposigio a vida sauddvel e pratica da burguesia. Melhor
dito, o corpo burgués e sua atividade cotidiana devem encontrar um desvio, uma
moléstia, para que no afastamento do imediato da vida se possa despertar uma
consciéncia espiritual. Adrian Leverkiihn, todavia, ¢ um peculiar divergente
disso e, com efeito, um elemento de tensdo 4 ideia — que nao deve ser restringida,
em sua compreensio, a um aspecto formal, pois se d4 sobretudo como uma
aspiragio imanente do gpus de Mann em forma e fundamento dialéticos. E dentre
as virias remissoes dessa aspiragao, duas podem ser ping:adas mais concretamente:
a tradigio burguesa do trabalho e da comunidade, muito associada também ao
romantismo surgido da vertente pietista do protestantismo; e a0 humanismo,
tornado militante no contexto das guerras mundiais. Com efeito, a ideia se estende
a um sentido pratico-racional de direcionamento da vontade, transcendendo
a forma para se tornar fundamento dialético que faz surgir da obra de Mann
um movimento de um espirito dialético humanista e artistico em busca de se
realizar na histdria e emancipar a vida humana. Isto ¢, a forma dialética com que
a personagem thomas-manniana tenta se localizar entre o mundo burgués e o
mundo artistico, e tudo que hd de orbitante a essas nogoes, busca refletir-se na
histéria como militAncia humanistica do autor e fundamentar-se, assim, como
uma perspectiva de formagio do homem.

Embora possibilitadas pela postura romantica da radical negagio do estitico
e de uma perspectiva unificada da natureza e do eu, as nogdes transvalorativas e
contrapontisticas que dio forma a obra de Mann vio de encontro  raiz kantiana
do préprio romantismo’. Englobada pela dialética, a forma estética se torna
fundamento de uma tarefa. Uma tarefa onde o sujeito deve se sobrepor a natureza
e realizar-se segundo uma finalidade - finalidade que, no entanto, é suprassensivel,
e portanto irrealizdvel a ponto de exigir um movimento infinito em dire¢io a
ela. A dialética entre o mundo artistico e 0 mundo pratico é o catalisador desse

'Cf. As raizes do Romantismo, pp. 111-139. Esta e as demais referéncias simplificadas constario
completas na bibliografia.
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movimento que liga a necessidade iluminista da determinagio de uma finalidade
humana com uma visio romintica da incomensurabilidade de todos os valores.

A questio, no entanto, ¢ que Doutor Fausto guarda algo de obtuso, algo de
tdo soturno e distinto para o corpus thomas-manniano quanto ¢ a fase tardia de
Beethoven para seu préprio — associagio que nio ¢ de todo arbitraria, sobretudo
pelo romance ter sido objeto de uma intensa correspondéncia de Thomas Mann
com Theodor Adorno, cujos escritos estéticos perscrutaram o sentido sublime
da musica tardia do referido compositor.* A base dessa percepgio estd no fato
de que Adrian Leverkithn nio ¢ um artista como sio os das novelas de Mann
e nem um burgués singelo o suficiente para ser aberto a contrapontos, como é
Hans Castorp, no romance .4 Montanha Mdgica. Seu cariter ascético, frio e
determinadamente apdtico, dio-lhe a idealidade necessaria para ser protagonista
de um romance publicado em 1947, quando o crepusculo da Kultur chegou a
seu dpice, mergulhando os projetos iluminista e humanista na densa escuridio
do desencanto; desencanto histérico, pela percepgio da atualizagio destrutiva do
ideal cientifico, e desencanto espiritual, com a total subversio do significado da
maioridade esclarecida e da Bildung.

Adrian nada mais é do que a personificagao da necessidade de uma reconstitui-
¢do desse ocaso da cultura, resultando numa biografia que se faz mirfade de seus
emblemas: personificagio, prentincio, parddia, consciéncia e lamento. S6 ao sé-lo
¢ que podemos colocar pergunta de se apds o pacto com o Frhrer, pdde-se salvar
aquilo que na alma da Alemanha sustentava a dialética de sua obra e a aspiragio
que dela emanava, bem como de que modo Leverkiihn e seu destino puderam
guardar as respostas e os prenincios de Mann para a relagio do artista e da arte
com a esséncia burguesa corrompida.

Tracos étnicos e psicolégicos, nomes, imagens e locais da infincia, arquétipos
culturais... A circunscrita vida burguesa de tipos loiros e de nomes irdnicos,
como Hans Hansen, intensificava a heterogeneidade de um Tonio Kroger, cujo
nascimento e vida burguesas no Norte nio puderam subsumir seu vorname latino,
seus cabelos escuros, sua mie Consuelo, sua alma afogueada pelo sangue artistico
do Sul. Mann introjeta em suas personagens percepgoes € apercepgoes, isto é,
dados sensiveis e dados de auto-consciéncia, que fazem com que mesmo Hans

* Cf. Correspondence 1943-1955.
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Castorp, tipico burgués na casa dos 20 anos, possa, por meio da doenga e da estada
num sanatério alienado e distante no tempo-espago, reencontrar a partir de seu
corpo de ascendéncia conservadora um espirito capaz de lidar, e mesmo adotar,
as ideias de um humanista do Sul com quem convive.?

Se tem sentido dizer que a burguesia média da primeira metade do século XX
se remetia ainda fortemente a tradi¢io, nio se pode proferir o mesmo sobre sua
atual condigio. A verdade é que a oposigio entre espirito e vida, doenga e satide,
ordem e contingéncia etc, nio considerada apenas pelo que o burgués significa
para o artista, mas também do que o artista significa para o burgués, leva-nos a
uma consideragio premente para Mann, mas cuja transformagio se anunciava
para nds: a do mau e do bom burgués; a do burgués desviado da prética e dos
costumes simples, e do burgués que retém a tradigio e sobretudo que obedece a
ética do trabalho. A rejei¢do ao artista, do ponto de vista burgués, nio se d4 na
obrade Mann tanto pelo fruto do espirito, assim como sua aceitagio nio seria pelo
fruto do trabalho, mas sim pelo modo de vida do trabalho, 0 modo de semear. As
viagens, o afastamento do regime de profissdes, a alienagio muitas vezes cultivada,
enfim, todas essas figura¢des de uma mesma pratica do rentismo sio o que, como
atividade meramente superficial do artista, caracteriza essencialmente o mau
burgués. Nio a toa, Tonio Kroger é um escritor que critica o mundo da arte; critica
aqueles artistas que nio trouxeram para o campo de sua produgio a ética burguesa,
vivendo do encanto diletante. So artistas inauténticos, que diferentemente dele,
nio sio alienados por caracteristicas intrinsecas, mas cultivam o afastamento
oportunista e vivem de rentismo financeiro e espiritual. Por isso se deve dizer
que essa oposi¢io, verdadeira nas obras iniciais de Mann, entre artista e vida
se perde junto do erhos burgués, dando lugar a uma problemitica que reflete
essa internalidade decadente e suas consequéncias tanto para a arte quanto para
a vida — e que isso ¢ anunciado em Doutor Fausto. Demonstra-se isso nio
apenas pela terrivel constatagio do narrador Serenus Zeitblom, ao dizer que para

3 Ademais, o leitor ou a leitora sedenta de maiores e melhores ilustragoes dessas relagoes em
obras de Mann que nio Doutor Fausto, poderd consultar, além das préprias obras, os aclamados
ensaios de Anatol Rosenfeld — o que acredita-se ser uma boa justificativa para que nio nos de-
tenhamos no que nio poderia ficar tio melhor. Cf. Thomas Mann, de Anatol Rosenfeld, nas
referéncias bibliograficas.
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a Alemanha o inicio da primeira guerra significava uma “cisao histérica profunda,
decisiva”, o término da “era do humanismo burgués”. Mas também porque, ao
fim e ao cabo, Serenus, como humanista nesse cendrio, representa realmente um
“papel secunddrio” diante dos eflivios de dissolugio da burguesia alema por um
elemento mais primordial e diabdlico, nostédlgico de uma ordem mistica em que
racionalidade, ainda que elementar, sé poderia se manifestar superficialmente: a
propria existéncia de Adrian Leverkiihn.*

A enxaqueca congénita de Adrian, bem como seu ascetismo e distAncia da
dimensio dos atrativos sensoriais da arte, apesar de ter se tornado um compositor,
indicam desde o inicio da obra um desvio que nio tem a ver com o real labor
artistico, e sim com a perigosa possibilidade do fr#ro do trabalho burgués ser para
ele uma perdi¢io. Um fruto que s6 poderia brotar da drvore de sua Kaisersachern
natal, do interior de seu Eden burgués, e nio exatamente de seu interesse pela
musica, desde o inicio desprovido de ingenuidade artistica e carregado por uma
problemitica que soprava frieza sobre sua sensibilidade. A deméncia de Adrian,
todavia, ¢ sugerida na obra como consequéncia menos da enxaqueca e mais de
uma sifilis que, assim como Nietzsche, teria contraido de uma prostituta — sua
Esmeralda, também uma reminiscéncia nietzschiana da Carmen de Bizet — por
quem foi seduzido traumaticamente e que representa seu pacto com a figura
diabdlica. Essa situagio se-nos apresenta como uma verdadeira parddia do destino,
e nao uma aspira¢o de nivel consciente — e por isso ¢ algo que tem menos a ver
com a formagio artistica de Adrian, e mais com sua pureza e austeridade. Todo
esse percurso da cefaleia congénita, de um ascetismo inato e conveniente a um
rigor tradicionalista, e por fim, da deméncia engendrada por um choque mistico
que s6 poderia ter como fundamento seu préprio cariter burgués, apontam o
fim da vida burguesa por sua prépria internalidade. Com efeito, ¢ irbnico que a
absoluta independéncia social de Adrian seja, na verdade, um efeito individual

*Essa percepgao se apresentard novamente no ciclo de José e seus irmdos, tal como analisa
Lukdcs, ao tratar da representagio do Egito como um “reino da morte” em estado de crise social
e intelectual, onde “manifesta-se a decomposi¢io nas suas formas menos falseadas: (...) como
desencadeamento das paixdes birbaras que se escondem sob a polida superficie deste reino da
morte, na esposa de Petrepé. O destino de Eni ¢, na verdade, interpretado de um ponto de vista
puramente pessoal, comovente, mas ele é simultaneamente a imagem individual e humana do
surgimento do fascismo.”
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de algo que ¢é manifestamente préprio do organismo da Kultur alemi, que ao
se opor as nogdes de civilidade e Civilization, entregou-se a um isolamento que
se fez fator central para a realizagio das guerras que causaram sua decadéncia.
Tal ¢ 0 quadro nitido de uma burguesia alema a0 mesmo tempo ensimesmada e
imperialista.

Assim como no Fausto de Goethe, também para Adrian a figura diabdlica
representa a revela¢ao de uma consciéncia decadente e se apresenta como uma
possibilidade para que a dor dessa percepgio se transforme em frui¢io (mesmo
do sofrimento) e éxito, numa longamente voluptuosa descida até o Inferno. E se
Fausto precisou trilhar o caminho do Esclarecimento erudito até ser tomado pela
percepgio do vazio de significado do dominio das ciéncias, para sé entio se tornar
objeto de uma aposta entre o Criador e Mefistéfeles, Adrian, por sua vez, nasceu
sob o signo do génio; de uma aposta impessoal da criagio sobre uma criatura que
ainda nio sabia ser, mas que teria-de-ser. Sua desilusio, portanto, ¢ um desenrolar
de sua prépria condi¢io altamente perceptiva, bastando o momento em que
se fizesse emergir o que ele ji sabia no seu intimo “espiritualizado por Deus”.
Isso, em parte, expressa-se no didlogo em que o Dicis et non facis discorre sobre a
dissolugao da musica em um esgotamento formal que apresenta para o século XX
a impossibilidade de continuidade da composi¢io musical segundo o tonalismo,
e com isso o contexto musical se torna um grande obsticulo para os projetos de
Adrian.’

Lateralmente, a figura de Kierkegaard, referida no didlogo tanto por Adrian
quanto pela figura mefistofélica, projeta a nogio da doenga mortal. Se também
nesta obra permanece a ideia dialética de que a doenga é um principio vital de
criagdo tao ou mais necessirio que o corpo, nenhuma doenga ¢é para a morte.
Todavia, se para Lizaro, e para a virtualidade dos cristios, isso significa a abdugao
da alma por Deus, para Adrian significa a submissio ao Diabo, e as coisas se
invertem. Assim como aqueles trés modos de existéncia analisados pelo filésofo
dinamarqués, a saber, o ético, o estético e o religioso, que, significando modos
de existéncia distintos para um cristao, encontram no pacto fiustico uma con-
vergéncia. A vida ética do burgués, que Adrian tem por esséncia, mistura-se ao
sensorialismo do esteta, na figura do humor irdnico e das imagindrias viagens

SCf. Composition with twelve tones.
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intergaldcticas e submarinas. A vida crist3, por sua vez, salta na fé de uma reli-
gido diabdlica, onde a angustia presente é transportada para uma intensificagio
futura, e no para um alivio futuro. Com efeito, a percepgao de um desvio de
Adrian em relagio a essa dialética nas obras anteriores de Mann ganha, em termos
fenomenoldgicos, um perfil a mais. O pacto de Adrian consiste em condescender
a si mesmo, isto ¢, condescender a doenga que lhe fornecerd a energia criativa
que s6 pode subsistir por um desdobramento de sua prépria internalidade. E¢ o
que pergunta retoricamente o Diabo: “Nio se encontra, por acaso, a frigidez ja
preestabelecida em ti, da mesma forma que a enxaqueca paterna da qual nascero
as dores da Pequena Sereia? Queremos que fiques tio frio, que nem sequer as
chamas da produgio criativa sejam bastante quentes para te aquecerem.”.

Ora, ¢ assim manifestamente pessimista o0 modo de aparecer da dialética
thomas-manniana nessa reconstitui¢io de maturidade, de modo que ao assumir
no pacto de Adrian Leverkithn uma analogia do pacto da Alemanha com o na-
zismo, fica-nos evidente a tese de que todaa apropriagio e produgéo desse regime
se deu como um desenvolvimento virolégico interno a prépria cultura alema,
uma “meningite venérea”, que depois da espiral militar de sangria encoberta e
febre exitosa, rumou 4 danagio eterna. A cultura de modo geral entra na rela-
¢3o do bom e do mau-burgués, e assim como a arte, faz ver o verdadeiro foco
corruptor como um elemento potencial da prépria internalidade do organismo
alemio. Dai porque o destino de Nietzsche e dos demais icones extraficcionais
referenciados devem ser vistos com uma certa ambiguidade parédica no interior
da obra, tanto no sentido de que trata-se de uma emblematica histérica, quanto
de que ¢ algo que pertence ao cerne da produgio artistico-intelectual de Mann.
Isto ¢, a forma parddica dessa obra é parédica ndo apenas do destino histérico
burgués, mas da prépria apropriagio e situagio desse destino no opus do autor,
revelando as limitagdes do que seria sua tarefa dialético-humanista.

Todo esse impeto distorcivo, no entanto, apareceu de modo mais escrachado
e superficial na apropriagio nazista da arte e do mito que gerou a forma parédica
por exceléncia: a Propaganda — forma essa que ¢ hoje o principal género comunica-
tivo da atual burguesia rentista. Basta perceber que nio ¢ absurdo hoje considerar
feliz e arguta a utilizagio, na discussio do valor estético e da atividade artistica, de
analogias economicistas, como “bolsa de valores literdria” e “declaragio de contri-
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buinte”, para indicar a contingéncia histérico-valorativa do cAnone ocidental ¢ a
submissio dos criticos 2 ética da referenciagio.® Também a nogio de formagio
como um esfor¢o continuo de aperfeicoamento da sensibilidade e do engenho
que direcionaria 0 homem a uma atividade criativa livre, cedeu hoje a uma utilita-
rizagio das universidades e a uma nogio de aperfeicoamento meramente dietético
e superficial. Mas isso é apenas o reiteramento de uma confusio propriamente
burguesa, pois ja Kant apontava a necessidade de distinguir o que ¢ liberdade
entre pratico-técnico, a agao pritica como um coroldrio de um conhecimento
cientifico que prescreve a vida; e prético-moral, ser livre como direcionamento da
vontade para uma teleologia humanista concebida como um ideal da razio.” E
se o estético, para Kant, seria o meio de conciliar os dois dominios, para nds ele
aparece, falando dos seus altos territérios, como vitima de um relativismo estéril
de qualquer objetividade e de uma produgio tao profusa e comprometida que de
modo algum poderia, e nem quereria, arrogar-se um thelos formador.

Também nés, viventes deste século, devemos nos perguntar se a falta de hori-
zontes do mundo neoliberal nio significa que a presenga gélida de Mefistéfeles
uma vez mais insurge, representando nossas consciéncias atdnitas e angustiadas
diante do enfado da abundincia. Pronuncia-se a pergunta diabdlica, quando no
jardim da satisfagao ingénua, a drvore do conhecimento é posta como possibili-
dade: que significa nossas vidas? Vidas que nunca consumiram, informaram-se,
deleitaram-se da reprodutibilidade técnica e cibernética tanto quanto agora? E
vidas cuja formagio espiritual se pautou de tal modo pelo jogo da aparéncia que se
fez dele um consolo apolineo sem metafisica nem calor, isto ¢, sem sequer a ilusio
do além ou da imanéncia? Ora, independentemente de tomar como certos estes
juizos catastrofistas, ou entio considerd-los pregui¢osos, devemos a este ponto
assentir que o desvio fatal para o mundo burgués nio foi a realiza¢io de um im-
perativo da arte sobre a moral, como se desejava em O Nascimento da Tragédia,
mas sua propria atualizagio financeirista, imposta também sobre o estético.

Nio seria possivel que todo senso de verdade adquirido do desencanto com os
projetos da_Aufklirung e da Kultur, exposto na obra tanto pelo pano-de-fundo

°Cf. Os artigos A modernidade em ruinas e Critica e intertextualidade, de Leyla Perrone-
Moisés.
7Cf. Segoes I-V da Segunda Introdugio a Critica da Faculdade de Julgar.
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de ruinas bélicas do narrador quanto pela pergunta, feita por Adrian, “se toda a
aparéncia, até a mais bela, e justamente a mais bela, nio se transformou em nos
dias de hoje em mentira.”, tenha justificado que nossa sociedade tenha tornado
a aparéncia nio um consolo para a “auséncia de harmonia de nossas condigoes
sociais”, mas o préprio motor de seu pleno funcionamento? Ora, se o que se
vende na propaganda nio ¢ exatamente o objeto, mas um certo simbolo de um
modo de vida, nio importa se entendemos o sujeito como algo unificado em
um “eu” ou como meramente ligado por uma série de experiéncias, pois ¢ como
se ¢ visto que importa, e ¢ a isso que se reduz o investimento do sujeito sobre
ele mesmo. Se assim for, a arte de nossos dias no estd ameagada pela pecha de
mentira da aparéncia diante de uma consciéncia social mais elevada, e sim por
uma sociedade cujo desencanto relativizou e nulificou a discussio do verdadeiro
e do falso, do bom e do mau - criou na mera inten¢ao uma ponte iluséria de
efetivagio, isto é, criou a arte conceitual como o rompimento da tltima fronteira
do elemento ético na aparéncia, da reminiscéncia do ethos burgués no “trabalho
artistico, em prol da aparéncia”. O que passou a valer foi o decorum dos museus
e galerias, uma ambienta¢io onde o objeto de arte conceitual ganha a maior
parte de seu valor segundo sua adequagio. Ali, mesmo um éculos jogado no
chio por um adolescente pode despertar o interesse dos visitantes, como de fato
ocorreu.® Em uma dltima formulagio, o sentido da arte estd ameacado hoje
pelas condigdes sociais nio como realidade, mas como aparéncia. Dialeticamente
considerada, essa situagio tira a arte do campo de jogo, e a leva 2 mais alta seriedade
como possibilidade de recuperagio objetiva de um sentido da aparéncia e para a
aparéncia como condi¢io social. Ela deve ser a balsa para os ideais a deriva apds o
naufrégio precipitado da modernidade pelos canhées da barbérie. Enfim, para
uma reconciliagio entre a vanguarda e a tradi¢io, entre aparéncia e a verdade,
entre o conceito de uma arte que se pensa e a ideia de uma arte formadora.

E assim como encontramos em Doutor Fausto o prentincio do dominio do
capitalismo financeiro como fruto da dissolugio da ética do trabalho — que ¢
também uma ética estética do trabalho em prol da aparéncia — através “apenas
da realizagdo distorcida, oclocritica, aviltada de mentalidades e filosofias, cujo

$Conlferir a reportagem da Folha de Sio Paulo: “Oculos deixados no chio de museu nos
EUA sio confundidos com obra de arte”, publicada em 26 de Maio de 2016.
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cardter auténtico cumpre reconhecer e que o cristao, o humanista, constatam,
nao sem certo susto, nos tragos dos nossos grandes homens, nas encarnagoes
mais imponentes da germanidade”, talvez seja possivel encontrar também nessa
obra a férmula antitética que acompanhou a realizagio desse dominio, e que
assim supera os préprios limites do que na obra de Mann ¢ apropriagio dessa
mesma realidade histdrica que veio a se corromper. Ora, nio seria ela aquela
que Zeitblom expressa em sua andlise da Lamentagdo do Doutor Fausto, obra-
méxima de Adrian, quando diz que “uma lamenta¢io de monstruosas dimensdes,
tal como esta, é — repito — necessariamente uma pega expressiva, uma obra de
expressio. Com isso se torna obra de libertagio, assim como a musica primitiva,
com a qual reata os lagos, num salto por cima dos séculos, desejava ser liberdade
de se expressar”? Levando em conta o “estdmago” cheio de pressentimentos
catastrofistas neste ensaio zeitblomiano, nio poderfamos deixar de pensar que
também ¢ por um tom elegiaco que se considera esta contemporaneidade que
esticou a matéria restante da modernidade até que se tornasse transparentemente
nula, conformista; pés-moderna. Deve-se perceber, no entanto, que o prentincio
antitético da lamentagio dirigiu Adrian a realiza¢io de sua ambig¢io primeva,
que também ¢ a nossa: transcender dialeticamente a arte, tensionando o dureo
religioso das convengdes por meio do mistico pagio da expressio. Isso significa,
tanto para Adrian quanto para nds, reproduzir o ato de Cristo ao destruir o
mercado ao redor do templo; sé dar em sacrificio o fruto de nossa prépria terra,
e assim permitir que se dé mesmo o fruto do mal. A “liberagio da expressio
primitiva” é fazer ressoar intensamente do mundo da arte, enquanto aparéncia, a
voz do mundo da vida, enquanto expressio e feitura.

Se a morte de Nepomuk, representagio da Graga e o primeiro amor, ainda
que filial, de Adrian, remete-nos 2 Margarida de Fausto, morta também pela
mesma manifestagio corruptora que ¢ prépria as almas destinadas ao Inferno, ¢
preciso encontrar na lamentagio algo de Helena. Isto é, uma representagio da
criago artistica e do pranto sobre as ruinas bélicas, que pudesse reconduzir a alma
fiustica da Alemanha decaida para a salvagao®.

?Sobre a relagdo entre a problemadtica e a temdtica colocadas, Walter Benjamin j4 teria dito:
“A crise que assim se delineia na reprodugio artistica pode ser vista como integrante de uma
crise na prépria percepgio. — O que torna insacidvel o prazer do belo ¢ a imagem do mundo



230 Rapsodia 11

Todavia, essa representa¢io da lamentagio nio exatamente retoma a pro-
posta goethiana, mas permanece no interior do humanismo dialético, que carrega
duplamente a reminiscéncia iluminista-classicista de ser tarefa de formagao e a
perspectiva transvalorativa-romantica de um sujeito que se desdobra a partir de
termos estéticos e praticos que nio se reduzem entre si. Nesse sentido, Lukacs
¢ esclarecedor ao dizer que a cena no céu do Fausto é representativa de um oti-
mismo goethiano com o futuro possibilitado pelos ideais burgueses — ora, mas ¢
justamente na derrocada desses ideais que se articula a relagio histdrico-espiritual
que permite o aprofundamento dos temas da obra de Mann. A Lamentagdo do
Doutor Fausto ¢ ji absorgio e transcendéncia dialética do que seria lamentagio do
Fausto de Goethe, isto é, como mera desilusio resultante do confrontamento com
o que se fez dos ideais burgueses. Com efeito, fica-se tentado a dizer que salvagio
e danagio se confundem, pois nio é o Criador que permite essa transcendéncia,
e sim Mefistéfeles: é ele quem possibilita que as forgas criativas continuem a se
desdobrar apés a percepgio da decadéncia interna dos valores burgueses, tal como
aparecem friamente constituidos na personalidade de Adrian.

De modo semelhante, falha a aposta de Goethe em uma Weltliteratur como
uma tentativa de salvar a arte enquanto arte, para que, como diz Lukdcs, “a pureza
da arte fosse preservada em face das forgas anti-estéticas da época” e “simultanea-
mente, em face do isolamento que estava por vir” defender e salvar a sociabilidade
da arte. O que patentemente ocorreu foi que a pretensio por uma sociabilidade
da arte como enriquecimento universal humano sem perda cultural local foi
atropelada pelas tendéncias anti-estéticas que tentava combater, de modo que
as relagOes artisticas interculturais se submeteram 2 classifica¢io e ao acimulo
de dados; a ciéncia europeia e o capitalismo devoraram a possibilidade de uma
sociabilidade estética mundial a0 precocemente globalizar e uniformizar os povos
sob a dita marcha civilizatéria, que na verdade era antes de tudo imperialista.
Algo muito bem colocado por Auerbach, quando tratou do aspecto cientifico
da filologia: “se a humanidade conseguir escapar ilesa aos abalos que ocasiona

primitivo, que Baudelaire chama de velado por ligrimas de nostalgia. ‘O, fostes em idos tempos/
minha irma ou minha mulher’ — esta confissio de Goethe é o tributo que o belo e o ‘reproduzir’,
mesmo que de maneira simples, fé-lo-4 ascender das profundezas do tempo (como Fausto o faz
com Helena). Na reprodugio técnica isto nao mais se verifica.”
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um processo de concentragio tio violento, tio vigorosamente rdpido e tdo mal
preparado, entdo teremos que nos acostumar com a ideia de que, numa Terra
uniformemente organizada, sobreviverd s6 uma cultura literdria, (...) e que assim
a nogio de literatura mundial seria simultaneamente realizada e destruida.”.

Se realmente for assim, pode-se ver que os ideais burgueses proporcionaram
uma verdadeira organizagio moral do estético, pois embora a arte tenha sido pre-
servada em alta conta pelos iluministas, dificilmente pdde resistir as consequéncias
da uniformizagio civilizadora, cujo eixo central era moral e cientifico. E partir
disso, portanto, que a condugio mefistofélica confunde danagio e salvagio, trans-
formando a relagio da arte com o mal —; justamente quando busca inverter essa
ordem e propde que estético organize o moral; que se coma o fruto do mal para
que se possa criar a despeito da frieza e da decadéncia interna. Essa organizagio, no
entanto, nio ¢ a redugio do termo pratico ao termo artistico, desfazendo o efeito
dialético, mas a aposta na possibilidade de que a estética seja aquilo que pode
resgatar os principios da modernidade que foram abruptamente diluidos também
na irracionalidade das préprias vanguardas artisticas. Isso parece ser possivel na
medida em que consideramos que a arte deve recuperar seu elemento ético, que é
propriamente burgués: a técnica, o trabalho do artista que nio se reduz a intengao
conceitual, mas exige auto-educagio e uma evolugio que respalde a articulagio
histérico-espiritual que o tensiona como alguém possuidor de um tema poético.

A necessidade de revelagio dos limites internos das aspiragoes dialético-humanistas,
na medida em que Doutor Fausto é o termo reflexivo do préprio opus de Mann
como parte da deterioragio burguesa, torna possivel desfazer o equivoco da obje-
tividade unilateral posta pelo Fausto de Goethe; a objetividade expressa ainda sob
a esperanga da realizagio dos ideais burgueses, dada como a salvagio do Fausto,
encontra em sua decadéncia o termo complementar da dialética: sua danagio. A
perspectiva divina do moral gerada da expressio estética encontra a perspectiva
diabdlica do estético como seu resultado e como seu reconhecimento na totali-
dade das realizagdes burguesas. E, portanto, através de um espelhamento dialético
entre a realidade interna de uma expressio artistica e a realidade moral que lhe
guiou, que Mann fornece uma perspectiva humanistica de sua época como o
reconhecimento do homem de suas limitages e realiza¢des sob um determinado
thelos histérico-espiritual.
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Por fim, ¢ interessante que se considere que o fator mefistofélico da energia
criativa que permite com que Adrian continue a desdobrar sua vontade, apesar
de sua jd reconhecida decadéncia, e que caracteriza sua corrupgio interna, sua
maldade como positiva, ¢ algo que também prenuncia o que veio apds esse re-
conhecimento da decadéncia burguesa, isto é, prenuncia a contemporaneidade
como uma época transvalorativa, que tem na realidade do seu fazer artistico
conceitual-subjetivista, alheio a autoridade canénica e fortemente relacionado
ao mundo financeiro da burguesia rentista, também um espelhamento de sua
realidade moral.
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Do direito 2 literatura ao direito a
narrar-se

LEoNARDO CANUTO DE BARROS

Em 12 de maio deste ano, perdemos aquele que foi um dos maiores intelectuais
brasileiros da segunda metade do século XX, como certa vez dissera Franklin de
Mattos a respeito de Antonio Cindido. O professor Antonio Cindido, sabemos,
circulou entre os expoentes da literatura brasileira dos séculos XX e XXI, tendo
sido agraciado por elogiosas palavras e dedicagdes de escritores da envergadura
de Carlos Drummond de Andrade, a quem Céndido atribufa, junto a “geragio
heroica™ de 1922, a responsabilidade por escandir as questdes socioculturais do
pais, elevé-las sobre o medo e cadencid-las numa literatura genuinamente brasileira.
E sobre esse rico territério que nascem as sistematiza¢des do sociélogo e critico
literdrio, um dos pioneiros na tarefa de pensar a formagio do que podemos
entender por uma literatura brasileira de corpo e alma. Nesse debrugar-se sobre
a heranca legada por nossos grandes poetas, estaria latente uma preocupagio
que ultrapassa aquela por assim dizer estética, a qual traria germinada em si

'Antonio Cindido, em 1945, a0 avaliar o legado dos modernistas de 1922, denomina-os de
“geragio heroica” por terem sido eles que, no Brasil, tornaram possivel a liberdade do escritor
e do artista. Essa geragdo, contudo, é seguida por outra que a ultrapassa, a de 1930, tendo em
vista principalmente o exemplo de Carlos Drummond de Andrade. Segundo Cindido, “com os
de 1930 é que comega a literatura brasileira. Surgem os escritores que pouco devem ao modelo
estrangeiro, os estudiosos que comegam a sistematizar o estudo do Brasil e proceder 4 anilise
generalizada de seus problemas” (Cindido, 2002, p. 239-240).

234
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mesma uma conotagio politica de tomada de consciéncia de nossas préprias e
particulares questdes, assumindo-as autenticamente em sua fragilidade e forga.
Antonio Cindido foi, com efeito, um intelectual politico, fruto de um tempo
em que pensar a literatura era também pensar o Brasil e nossas singularidades.
Rememorar sua importincia num periodo que nos cobra o reconhecimento,
num espago cindido e dilacerado, de alguma fraternidade em comum, passa
pelo horizonte de manter perto dos olhos algo de nossa histéria ou identidade
cultural. Gostaria de, em sua memdria, aqui resgatar o conceito de “direito a
literatura”, para em seguida associd-lo as ideias acerca da identidade narrativa (e,
por conseguinte, a0 que denominamos “direito a narrar-se”) propostas por Paul
Ricoeur, filésofo que, assim como Antonio Cindido - e até mais diretamente
que este —, enfrentou as agruras do século XX.

Ao tratar sobre direitos humanos e literatura, Antonio Cindido levanta uma
tépica essencial: reconhecer que aquilo que consideramos indispensivel para
nds também o seja para o préximo. Tal discussio torna-se mais simples quando
atravessa propriamente a matéria indispensivel a sobrevivéncia fisiolégica do
homem, como o abrigo, a nutrigio, a manutengio de condigdes favoraveis a vida.
Entretanto, quando nosso objeto passa a ser a literatura, a musica e a arte, essa
mesma questao adquire contornos mais complexos. Sobre isso comenta Antonio
Cindido:

[...] a tendéncia mais funda é achar que os nossos direitos sio mais
urgentes que os do préximo.

Nesse ponto as pessoas sio frequentemente vitimas de uma curiosa
obnubila¢io. Elas afirmam que o préximo tem direito, sem davida,
a certos bens fundamentais, como casa, comida, instrugio, saide,
coisas que ninguém bem formado admite hoje em dia* que sejam
privilégio de minorias, como sao no Brasil. Mas serd que pensam que
o seu semelhante pobre teria direito a ler Dostoiévski ou ouvir os
quartetos de Beethoven? Apesar das boas intengdes no outro setor,

*Vale frisar que o ensaio “O direito a literatura”, de Antonio Cindido, foi publicado em
1988, ano de nossa tltima constituinte, ou seja, quando se debatia publica e largamente sobre os
direitos fundamentais.
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talvez isto nio lhes passe pela cabega. E nio por mal, mas somente
porque quando arrolam os seus direitos nio estendem todos eles
ao semelhante. Ora, o esfor¢o para incluir o semelhante no mesmo
elenco de bens que reivindicamos estd na base da reflexao sobre os
direitos humanos. (Cindido, 2011, p. 172)

A dificuldade encontrada para resolver essa questio reside, segundo Antonio
Cindido, na ardilosa operagio de fixar universalmente uma fronteira que separe
os bens compressiveis dos incompressiveis, sendo que estes tltimos abrangem
os bens que nio podem ser negados a ninguém, porquanto indispensdveis a
condi¢io humana. Parte da dificuldade estd, ainda, em atender adequadamente
as exigéncias da transformagio de préticas e de ideias disseminadas em cada época
e em cada sociedade, o que altera de maneira incessante a configuragio dos limites
de tal fronteira. Assim, houve um tempo, por exemplo, em que se julgava que
empregados domésticos nio precisavam de folga aos domingos, por estarem
acostumados a disponibilidade permanente ao trabalho. Com a mudanga de
costumes, amparada por uma legislagio mais forte e igualitiria, praticas como
essa deixam de ser adotadas, e gradualmente sio requisitados outros direitos
que contribuam para a integridade nio sé fisica, mas também espiritual dos
individuos.

E nesse sentido, de integridade espiritual, que Cindido estabelece a necessi-
dade do direito a crenga, 2 opinido, ao lazer e, do mesmo modo, 2 arte e 2 literatura.
A fruigio da arte e da literatura seria imprescindivel porque corresponderia a uma
necessidade profunda do ser humano, sob pena de uma desorganizagio pessoal
ou de uma frustragio mutiladora. A amplitude com a qual essa necessidade se
enraiza nos individuos e nas sociedades fica mais clara quando Antonio Cindido
pontua o que considera designar por literatura, a saber, “todas as criagdes de toque
poético, ficcional ou dramdtico em todos os niveis de uma sociedade, em todos os
tipos de cultura, desde o que chamamos folclore, lenda, chiste, até as formas mais
complexas e dificeis da produgio escrita das grandes civilizagoes” (1bid., p. 174).

Interpretada desse modo, nio ha povo ou pessoa que possa, entio, viver sem
literatura, isto ¢, sem a possibilidade de entrar em contato com a fabulagio. Nas
palavras de Antonio Cindido, “assim como todos sonham todas as noites, nin-
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guém ¢ capaz de passar as vinte e quatro horas do dia sem alguns momentos de
entrega ao universo fabulado” (Zbid.). O sonho ¢ a manifestagio mais corriqueira
da presenga inevitdvel da literatura na vida, mas esta também pode ser identificada
nos romances, nas letras de musica, nos causos e acontecimentos narrados de
pessoa a pessoa, nos noticidrios televisivos, nos devaneios amorosos etc. Dessa
forma, a habilidade da fabulagio torna-se predicado caracteristico do humano e
a literatura, fator de humanizagio: confirmando no homem a sua humanidade,
capaz de penetrar narrativamente os problemas da vida e de propor desvendé-los,
o0 que acentua a relevincia universal da literatura como direito. Ela permite que
organizemos nossa propria mente e nossos sentimentos, favorecendo o desen-
volvimento de nossa visio de mundo e a compreensio que temos acerca de nds
mesmos. Além disso, cada sociedade apresenta suas manifestagdes ficcionais que
revelam, ainda, as normas e os valores preconizados por determinado grupo, a
quem podemos nos ligar ou nos desconectar.

Sob o plano da antropologia, a literatura, instalada na ordem de nossas pro-
fundas necessidades, constitui, entio, um componente fundamental — isto ¢,
nem acessorio nem acidental. Por isso, o esfor¢o de compreender-se requer a
interpretagio dos signos que compdem o mundo das letras — o que Paul Ricoeur
definiria como cogito mediado pelo universo dos signos. Existe, portanto, uma
conexio primitiva entre o sujeito e as obras literdrias que torna essa relagio, em
vez de acidental, necessdria.

Toda essa reflexdo jd enunciada por Antonio Cindido pode, com alguns
pequenos ajustes e algumas concessdes, ser encontrada em Paul Ricoeur, preser-
vando, ¢ claro, os diferentes ambitos que o pensamento de ambos ocupa e as
diferentes razdes que os levaram a escrever. Em primeiro lugar, devemos ter o
cuidado de substituir o termo “literatura” por “narrativa”, ja que é sobre esta, com
sentido mais amplo, que recaem as principais especulagdes do filésofo francés. Em
segundo lugar, o que Cindido a todo instante chama de direito, Ricoeur vinculard
primeiro ao campo da necessidade (compreendida até mesmo sob a perspectiva
ontoldgica) e, somente apds adentrar a dimensio ética, passard também a designar
como direito. Vale enfatizar, ainda, que o autor de O si-mesmo como outro vai
um pouco além, ao efetuar a transposi¢io do até aqui chamado “direito 2 litera-
tura” para o interior da propria consciéncia, apta a narrar a si mesma por meio
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de toda a alteridade do aparato cultural que a constitui e cerca. Para seguirmos
nesse caminho, vejamos brevemente o que Ricoeur considera por “identidade
narrativa”.

Introduzido no terceiro tomo de Tempo e narrativa — parte dessa obra maior
destinada especificamente 2 andlise do tempo narrado —, a expressio “identidade
narrativa” surge ao final como solugio de uma aporia da temporalidade. Segundo
Ricoeur, “sem o auxilio da narragio, o problema da identidade pessoal estd, de
fato, fadado a uma antinomia sem solugio: ou se supde um sujeito idéntico a si
mesmo na diversidade de seus estados, ou entio se considera, na esteira de Hume
e de Nietzsche, que esse sujeito idéntico nio passa de uma ilusio substancialista,
cuja eliminagio faz aparecer tao somente um puro diverso de cognigoes, emogdes
e voligoes” (Ricoeur, 2010, p. 418). A saida fornecida pelo viés da narrativa desloca
a discussio, da identidade substancial, para uma identidade temporal, submetida
a0 devir e 2 mutabilidade. Da ideia latina de idem (0 mesmo), Ricoeur nos conduz
a nogio de ipse (si-mesmo, como no caso de designar-se a si mesmo), tentando
conjugi-las num s6 conceito. Ipseidade e mesmidade, reunidas no conceito de
identidade narrativa, formam a capacidade de sermos nés mesmos e narrarmos
uma histdria na qual possamos nos reconhecer. Como afirma Paul Ricouer,

A ipseidade pode escapar ao dilema do Mesmo e do Outro na medida
em que sua identidade repousa numa estrutura temporal conforme
ao modelo de identidade dinimica oriundo da composi¢io poé-
tica de um texto narrativo. Pode-se dizer, assim, que o si-mesmo
¢ refigurado pela aplicagio reflexiva das configuragdes narrativas.
Diferentemente da identidade abstrata do Mesmo, a identidade
narrativa, constitutiva da ipseidade, pode incluir a mudanga, a muta-
bilidade, na coesio de uma vida. O sujeito aparece entio constituido
simultaneamente como leitor e como escritor de sua prépria vida
[...]. Como se comprova pela anilise literdria da autobiografia, a
histéria de uma vida nio cessa de ser refigurada por todas as histérias
verfdicas ou ficticias que um sujeito conta sobre si mesmo. Essa refi-
guracio faz da prépria vida um tecido de histérias narradas. (/bid.,

p- 419)
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Vale ressaltar dois aspectos importantes da nogio de identidade-ipse que
provém de seu cardter narrativo. O primeiro deles consiste em ser a ipseidade um
si instruido pelas obras de cultura que ele aplicou a si mesmo. Em outras palavras,
a compreensao que esse si tem de si mesmo passa por um desvio necessirio pelos
signos da cultura, isto ¢, a autocompreensio depende das referéncias, modelos e
repertdrios narrativos acumulados culturalmente, que permitem ao sujeito, de
posse desses paradigmas, construir a imagem de si mesmo, ou seja, que viabilizam
a essa pessoa a agao de designar-se. O sujeito, portanto, no conhece a si mesmo
diretamente, senio através dos signos depositados em sua memdria e em seu
imagindrio pelas grandes culturas.> Compreender-se, para esse leitor da cultura,
seria colocar-se diante do texto do mundo e dele receber as condi¢oes das quais
possam emergir um eu, comprovando a imbricagio entre as histérias dos outros e
minhas préprias histérias, num tecido narrativo que amarra a trama de nossas
vidas a dos outros. Essa alteridade, que depois passa a ser constituinte, ¢ muito
préxima daquilo que Antonio Cindido chamara por literatura: inclui os mitos,
as histérias ficcionais, os relatos histéricos e toda sorte de narrativas que criam
entre as pessoas lagos comuns.

Paul Ricoeur, partindo de um trecho extraido do terceiro volume proustiano
de Em busca do tempo perdido, por algumas vezes apontou o reconhecimento
que o sujeito tem de si mesmo através da leitura, evocando um reconhecimento
mais significativo do que aquele assimilado pelo leitor acerca da identidade dos
protagonistas que estao diante de seus olhos: um reconhecimento que se inicia e
¢ concluido no préprio leitor, convidado a tornar-se, durante a leitura da obra
ficcional, o leitor de si mesmo. A titulo ilustrativo e sem entrar propriamente no
enredo em questio, vale citar a passagem proustiana aludida por Ricoeur (nesse
caso, incorporada ao livro Percurso do reconbecimento):

[...] o trabalho do escritor ndo é sendo uma espécie de instrumento
dptico que ele oferece ao leitor para que isso lhe permita discernir
aquilo que sem o livro ele talvez nio tivesse visto em si mesmo. O

3Essa ideia retorna em vérios dos escritos de Paul Ricoeur e encontra-se bem sintetizada na
seguinte passagem: “[...] nés nio nos compreendemos senio pelo grande desvio dos signos da
humanidade depositados nas obras de cultura” (Ricoeur, 1986, p. 116).
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reconhecimento, em si mesmo, pelo leitor, do que o livro diz ¢ a
prova da verdade deste e vice-versa, 20 menos em certa medida, pois
a diferenca entre os dois textos pode frequentemente ser imputada
nio ao autor, mas sim ao seu leitor. (Proust 4pud Ricoeur, 2004, p.
81)

Nesse sentido, bem como sublinhava Antonio Cindido, o mundo da litera-
tura acaba por assumir também a empreitada de auxiliar os sujeitos na organizagio
de sua prépria mente e de seus sentimentos. Adquirindo um papel decisivo para
desenvolver a compreensio que as pessoas tém de si mesmas em meio a0 universo
da cultura, a literatura age como uma espécie de instrumento éptico que amplia
cada fenda obscura do eu, fenda que, sem a literatura, poderia permanecer impers-
crutdvel. E, portanto, indispensével — e aqui reivindicamos novamente as ideias de
nosso sociélogo — que cada pessoa tenha o direito a fabulagio intrinseca a dimen-
s30 narrativa, para que, assim, se humanize e se reconheca. Além disso, do ponto
de vista distributivo, é necessdrio que cada um possa acessar qualquer narrativa
que componha seu ambiente cultural, sem restri¢des impostas seja por desigual-
dades do ponto de vista econdmico, seja por injustigas suscitadas por privilégios e
deficiéncias formativas. Pensando nessa mesma matéria, Antonio Cindido fez
um diagndstico pessimista da sociedade brasileira em relagio a distribui¢io dos
bens culturais, que vale a pena mencionar integralmente:

A organizagio da sociedade pode restringir ou ampliar a fruicio
deste bem humanizador [a literatura]. O que h4 de grave numa
sociedade como a brasileira ¢ que ela mantém com a maior dureza a
estratifica¢io das possibilidades, tratando como se fossem compres-
siveis muitos bens materiais e espirituais que sio incompressiveis.
Em nossa sociedade ha fruicao segundo as classes na medida em que
um homem do povo estd praticamente privado da possibilidade de
conhecer e aproveitar a leitura de Machado de Assis ou Mério de
Andrade. Para ele, ficam a literatura de massa, o folclore, a sabedo-
ria espontinea, a cangio popular, o provérbio. Estas modalidades
sio importantes e nobres, mas ¢ grave consideri-las como suficien-
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tes para a grande maioria que, devido a pobreza e 4 ignorincia, ¢
impedida de chegar as obras eruditas. [...]

Para que a literatura chamada erudita deixe de ser privilégio de pe-
quenos grupos, ¢ preciso que a organizagio da sociedade seja feita de
maneira a garantir uma distribui¢io equitativa dos bens. Em prin-
cipio, s6 numa sociedade igualitdria os produtos literdrios poderao
circular sem barreiras, e neste dominio a situagio ¢ particularmente
dramdtica em paises como o Brasil, onde a maioria da populagio
¢ analfabeta, ou quase, e vive em condigdes que nio permitem a
margem de lazer indispensavel 4 leitura. Por isso, numa sociedade
estratificada deste tipo a fruigio da literatura se estratifica de maneira
abrupta e alienante. (Cindido, 2011, p. 186-187)

Interpretando esse diagndstico a luz da teoria de Ricoeur, ¢ imprescindivel
para uma vivéncia narrativa plena que fagamos parte de instituicdes justas, as
quais liberem as pessoas o acesso a narrativas que componham a identidade da
comunidade a que pertencem, ou seja, seu universo cultural, como veremos mais
a frente. Com isso, somos levados, entdo, ao segundo aspecto importante da
identidade-ipse, que se refere a possibilidade de a identidade narrativa ser aplicada
tanto a pessoa quanto a comunidade, j4 que ambas constituem suas identidades
como receptoras ativas da alteridade narrativa, como interlocutoras das histdrias
narradas que lhes s3o externas, mas que se tornam, por distanciamento e apro-
ximagio, suas préprias histérias efetivas. Essa identidade coletiva ¢ tributdria e
abarca todas as obras de cultura que interagem com as narrativas compostas por
cada uma das pessoas, autonomamente, a respeito de si mesmas. Ea partir daf
que vird uma discussio propriamente ética.

A ¢ética ricoeuriana enuncia seu principio teleoldgico, sua pedra angular, do
seguinte modo: visar viver bem (ou uma vida verdadeira), com e pelos outros,
em institui¢es justas.* Um ponto que logo de antemio vale destacar ¢ o fato
de essa ética se aproximar da filosofia socritica: para Paul Ricoeur, o viver bem
solicita um exame de si mesmo, uma autointerpretagio que se torna estima de si
e que depende da consciéncia da posi¢ao ocupada por si mesmo no interior de

#Cf. Ricoeur, 2014, p. 186.
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determinado contexto cultural. Compreender-se é, nesse sentido, ser capaz de
contar a histéria de sua prépria vida, isto é, poder narrar-se tendo no horizonte
as histérias da sociedade que o circunda e integra; junto 4 compreensio de si se
mescla, assim, a interpretagio de mundo. Sem que f6ssemos capazes de narrar
nossas préprias vidas, faltaria a nés algo de essencial e terfamos como que nossa
humanidade mutilada. Nas palavras de Ricoeur,

O termo vida que figura trés vezes nas expressoes ‘plano de vida’,
‘unidade narrativa de uma vida’ e ‘vida boa’ designa tanto o enrai-
zamento biolégico da vida quanto a unidade do homem inteiro a
langar sobre si mesmo o olhar da apreciagio. Na mesma perspectiva,
Sécrates pode dizer que uma vida nio examinada nio ¢ digna desse
nome. (Ricoeur, 2014, p. 195)

A dignidade ontoldgica do si une-se, entdo, a visada ética, de modo que nio
podemos, em Ricoeur, separar tais instdncias com facilidade. E essa visada ética
também sustenta, por sua vez, uma conotagio politica, no sentido de que sio
necessdrias instituigoes justas que favoregam esse exame, por isso “o viver bem
nio se limita as relagdes interpessoais, mas estende-se a vida das instituigoes”
(Ibid., p. 214). Por institui¢io, o filésofo concebe a estrutura do viver junto
em uma comunidade histérica — povo, nagao, regiao etc. —, € essa estrutura
caracteriza-se fundamentalmente por usos e costumes em comum. Nesse viver
junto, certamente a nogao de justica evoca sua forga e, com ela, a necessidade de
uma distribui¢io igualitdria e proporcional em que a cada um cabe o que lhe é
de direito. Tentando “captar a for¢a convincente e duradoura da liga¢io entre
justica e igualdade”, Ricouer diz:

A igualdade, seja qual for a maneira como a modulemos, estd para
a vida nas instituigoes como a solicitude estd para as relagoes inter-
pessoais. A solicitude poe diante do si um outro que é um rosto,
no sentido forte que Emmanuel Lévinas nos ensinou a dar-lhe. A
igualdade o p6e diante de um outro que é um cada um. Com o que
o cardter distributivo do “cada um” passa do plano gramatical [...]
para o plano ético. Assim, o senso de justi¢a nio suprime nada da
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solicitude; ela a pressupde, uma vez que considera que as pessoas sio
insubstituiveis. Em contrapartida, a justica soma a solicitude, uma
vez que o campo de aplicagio da igualdade ¢ a humanidade inteira.

(Ibid., p. 224-225)

kKX

Todos os elementos reunidos neste artigo, embora pincelados rapidamente,
por fim, nos dirigem a uma conclusio...

Afastando-se tanto da concepgio de um ser sozinho, desprendido e opaco, que
nio encontra uma alteridade a quem possa dedicar-se, quanto da imagem de um
ser lancado em meio a vasta multidio, perdido no caos da completa diversidade,
Paul Ricoeur sai em busca da compreensio de um sujeito que nio é nem sempre
0 mesmo nem o inteiramente outro, isto ¢, de um sujeito que nao paralisa num
estado ilusério de permanéncia absoluta, tampouco cai na aporia do inomindvel e
da perda do nome préprio diante da pergunta “quem sou?”. O fildsofo trabalha
com a ideia intermedidria de uma identidade decifrdvel que encontra no outro a
chave para a compreensio de si mesmo, ora para reconhecer-se em determinado
personagem da intriga (de um romance ou do mundo), a modo de uma imitagio
servil, ora para rechagar o modelo de identificagio apresentado. A narrativa
serve como lupa dos desdobramentos do si-mesmo no tempo, das mutagoes
inescapdveis que podem tanto refletir uma imagem especular jd conhecida do eu
quanto abrir uma senda — nem sempre harménica — para o novo. Como diria Paul
Ricoeur, “aprender a narrar-se ¢ também aprender a narrar a si mesmo de outro
modo” (Ricoeur, 2004, p. 115). Para cumprir essa tarefa de liberdade, conjugam-se,
logo, dois direitos: o direito a literatura e o direito a narrar-se.
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