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Resumo

Prado, Tomds Mendonga da Silva; Moraes, Eduardo Jardim de. As esquinas
da linguagem e da técnica em Martin Heidegger. Rio de Janeiro, 2008. 130p.
Dissertacdo de Mestrado — Departamento de Filosofia, Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro.

Acompanhando o pensamento de Martin Heidegger, apresentaremos os
riscos e deficiéncias das compreensdes ordindrias da linguagem e da técnica e
ofereceremos, como alternativa, um percurso de reencontro da origem desses
problemas, onde vigora o essencial. A origem de ambas se encontra obstruida por
uma experiéncia dominante — a técnica moderna —, que as submete aos seus
anseios de controle e utilidade. Compreendendo o que é a técnica moderna,
poderemos desobstruir o caminho para a esséncia da técnica e da linguagem. E
preciso ver o que € técnica para rever o que € producdo. Onde linguagem e técnica
compactuam, o homem nao se perde em ocupacgdes alienadas e arbitrarias, mas é

livre para a producdo de sentidos comprometida com o que € necessario.

Palavras-chave

Linguagem; Técnica; Poesia
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Abstract

Prado, Tomds Mendonga da Silva; Moraes, Eduardo Jardim de (Advisor).
The corners of language and technique in Martin Heidegger. Rio de Janeiro,
2008. 130 p. MSc. Dissertation — Departamento de Filosofia, Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

Following the thoughts of Martin Heidegger, we intend to expose the risks
and deficiencies of the ordinary understandings of language and technique as well
as to offer, as an alternative, a path to the origin of these problems, where the
essential dwells. The origin of both is, at any point in time, already obstructed by
a dominating experience — the modern technique. The modern technique submits
language to it’s control and utility yearnings. By comprehending what modern
technique is, we will be able to clear the path to the essence of technique and
language. We must understand what technique is in order to revise what
production is. Where language and technique meet, men do not get lost in
alienated and arbitrary occupations, but are free for a senses production

committed with what is necessary.

Keywords

Language; Technique; Poetry
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Como abranger-te, 6 natureza infinda?
W. Goethe

De resto, esse século se me afigura como
o tonel eternamente vazio das Danaides,
e minha alma jorrou esbanjando amor
para preencher todas as lacunas. Entdo
nao vi mais nenhuma lacuna, e o tédio da
vida ndo mais me oprimiu. Nunca mais
disse entdo a flor, “vocé € minha irma!”,
e as fontes, “somos da mesma espécie!”.
Fielmente, como um eco, dei a cada
coisa o seu nome. (...) A linguagem € um
grande excesso. O melhor, porém,
sempre permanece para si € descansa em
suas profundezas como a pérola no
fundo do mar...

F. Holderlin


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

10

1
INTRODUCAO

Logos: o caminho que reune

A introdu¢@o de uma dissertacdo de mestrado é o momento de revelacdo
do método que serd adotado na abordagem de um campo de contetdos. Método,
contudo, ndo necessariamente significa um artificio técnico-cientifico, posto ser
caminho, e ndo garantia de controle, de terreno seguro. Quando afirmamos que
devemos prestar contas de nosso método, buscamos indicar um outro modo de
procedermos com rigor.

Acreditamos que os caminhos que viermos a tomar serdo bem
direcionados quando orientados pelo modo de ser daquilo que procuramos. Cabe-
nos abandonar a sobrecarga de expectativas de adequacdo ao habitual e abdicar da
cobica de dominio e da espera de garantias, para que possamos atender ao que nos
convida ao pensamento, apresentando-o em seu modo proprio de ser — ndo
sujeitado, insubordinado.

O primeiro perigo com o qual deparamos, portanto, é o de soterrarmos, de
entulharmos as questdes que investigaremos com uma sobrecarga de projecoes
que nos prometeriam suposta seguranca, mas que nos tornariam insensiveis ao
inusitado. Um tema problematico requer espanto, € o primeiramente espantoso de
nosso tema € a impossibilidade de o dominarmos e o apresentarmos previamente,
de fora.

O pensamento de Martin Heidegger, como ocorre com todo grande
pensador, é uma trama relacionando questdes que, apenas apressadamente,
pareceriam isoladas e desconexas. Dar conta de toda a génese desse fio seria uma
pretensdo absurda; por outro lado, o esforco de reconhecé-la € uma maneira de
encontrarmos sustentacdo e densidade para o pequeno retalho que procuraremos
apresentar. Acreditamos que a dignidade que pode residir em uma dissertacao de
mestrado advém da possibilidade de que ela reafirme uma parte da trama de um

grande pensamento, caminhando onde essa trama existe em sua excepcionalidade,
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expondo seus encontros e diferencas, para, talvez, contribuir a sua tensdo no olhar
de quem também procure dela se aproximar, € ndo permitindo, pela forca do
exemplo, que a obra seja vista sem que a atravessemos € sem que sejamos também

por ela atravessados.

skeksk

Pretendemos pensar a linguagem. A linguagem nao € um tema cujo escopo
seja evidente. A linguagem pode ser tomada como um conjunto de elementos
problemadticos, mas, ainda assim, ndo haverd uma obviedade a respeito dos
elementos que devem pertencer a esse conjunto. Acreditamos que, na lida com
esse tema, podemos encontrar um percurso de exceléncia através do pensamento
heideggeriano, € que, com ele, descobriremos ndo uma defini¢do cabal, mas um
sentido e experiéncias extraordinrias com a linguagem. E isso o que buscamos e
que talvez tenhamos a oferecer: um caminho que desafie a compreensdo habitual
da linguagem e que ofereca uma experi€ncia diferenciada.

Nosso trajeto tem inicio em uma compreensdo ampla do logos' em
Heréclito. Esse inicio, entretanto, ndo €é o fundamento de nosso problema. O inicio
deve revelar os elementos que futuramente serdo recuperados e aprofundados. O
logos, em nosso percurso, € como uma teia que captura e apresenta os elementos
que virdo a ser trabalhados.

A relevancia de nos direcionarmos nesta introducdo para o logos, como o
elemento norteador, é que através dele perceberemos a articulacdo origindria de
nosso problema principal — a linguagem. O que nos propomos é uma compreensao
dos desdobramentos do problema do logos, como alternativa ao pensamento que
se apropriou trivialmente da linguagem. No entanto, também o logos sofreu uma
apropriacdo ordindria. Desde o inicio, devemos reparar que o lugar para onde este

problema nos conduz €, no pensamento de Heidegger, bastante distinto da

! Nesta dissertacio, optamos por utilizar a transliteracio do alfabeto grego para o latino, na forma:
“logos”. Retiramos essa forma do sétimo pardgrafo de “Ser e Tempo”, “O método fenomenoldgico
da investiga¢do”, no subtitulo do item B, “O conceito de logos”, aceitando, assim, a traducéo e os
critérios de grafia da tradutora Marcia de S4& Cavalcante. Contudo, devemos observar que em
outras edi¢des, como em “Os Pensadores”, logos € escrito com acento agudo: “l6gos”.
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compreensdo que nossa tradi¢do, ja ha bastante tempo, vem articulando a seu
respeito. Heidegger cita, no texto “Logos (Her4clito, Fragmento 50)”, algumas
dessas compreensdes mais difundidas: “Desde a Antiguidade, interpretou-se o
logos de Heréclito das maneiras mais diversas: ora, como Ratio, ora, como
Verbum, ora, como lei do mundo, ora, como o que é 16gico e a necessidade de
pensamento, ora como sentido, ora como razio””.

O momento agora ndo é o de combater cada uma dessas veredas, mas de
encontrar a via sugerida por Heidegger, considerando que ela poderd abrir diante
de nés uma dimensdo inusitada. Este inusitado — deve surpreender-nos — ndo é
nada marginal ou outra interpretacdo a se somar e acumular; é aquilo que deveria
ser o mais familiar, a saber: o que a etimologia, a histéria da palavra, o sentido
que ela carrega desde a sua origem, tem a nos ensinar. Vird o momento oportuno
para retomarmos com mais eficicia os sentidos descobertos pela tradi¢do. Agora,
se nos € necessdrio compreender o sentido de logos em Heréclito, precisamos
retirar a palavra dos usos que dela se apossaram e, no lugar de criarmos mais uma
traducdo que a desloque, investir tudo o que for possivel no seu sentido arcaico.
Para superarmos o presente obstdculo, nossa tarefa ¢ a de rememoragdo do que
ficou soterrado detrds dessas apropriacdes. Essa € a trajetéria tomada por

Heidegger.

E do legein que depreendemos o que é o logos. O que significa legein? Todo
mundo que conhece a lingua grega sabe a resposta: legein significa dizer e falar;
logos significa legein, como aussagen — enunciar, e legomenon, como o enunciado
augesagten.(...) Quem poderia negar que, desde cedo na lingua dos gregos, legein
significa falar, dizer, contar? Todavia, igualmente cedo e de modo ainda mais
origindrio e por isso mesmo sempre, portanto, no significado de dizer e falar ja
mencionado, legein diz 0 mesmo que a palavra alemi legen, a saber: de-por, no
sentido de estender e prostrar, pro-por, no sentido de adiantar e apresentar. Em
legen vive colher, recolher, escolher, o latim legere, no sentido de apanhar e juntar.
Legein diz propriamente um de-por e pro-por que recolhe a si e 0 outro’.

Antes de apresentar o sentido que Herdiclito estaria nos indicando com o
uso que faz da palavra, Heidegger procura o seu sentido amplo no mundo grego.
Logos, afirma Heidegger, surge do verbo legein, “dizer e falar”. Legein é, porém,
mais do que langar palavras ao vento. H4 um peso no verbo que nos conduz ao

sentido de “pro-por e de-por”. O peso que hd em pro-por e de-por consiste em isto

2 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 184.
? Ibid., p. 184.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

13

ndo ser nunca um tagarelar, um falatério vazio, mas sim um apresentar com a fala
coisas que envolvem “colher, escolher e recolher” (legen, no Alemao, e legere, no
Latim). Portanto, o logos redine em um unico elemento o que hoje apenas
podemos compreender e expressar com uma diversidade de sentidos
complementares. Esses sentidos falam de uma atividade de colheita e
apresentacao de algo necessdrio.

Legein é uma atividade de dizer, mas também um dizer especial, pois
concentra um sentido simultaneamente abrangente e radical. Legein se refere a
palavra de peso, uma palavra que ndo € apenas ferramenta de uso para a
transmissdo de opinides passageiras € a comunicacdo de amenidades
circunstanciais. H4 uma lida com as palavras que as coloca como meio para
informacdes supérfluas, permitindo que comuniquemos as mais diversas
frivolidades, que as faz serem usadas, abusadas, gastas, como se estivessem
disponiveis unicamente para nos servir. Esta é uma dimensio da palavra®, a
dimensdo mais imediata e ordindria. Heidegger, ao distinguir “falar”,
genericamente, de “de-por e pro-por”’, com uma especificidade, estd nos
chamando ateng¢do para duas formas de nos relacionarmos com a palavra;
portanto, para a existéncia de uma dimensao em que a palavra ndo vem a reboque
da utilidade, e sim revelar algo necessario.

Os elementos do logos convergem para uma apresentacdo. Trata-se de
compreender o que € essa apresentacdo. O que serd que a palavra tem a

apresentar?

Para se ter um ponto onde apoiar uma resposta, impde-se uma reflexdo sobre o
que, propriamente, se encontra em legein, no sentido de legen, de-por e pro-por.
Legen significa estender e prostrar mas, a0 mesmo tempo, significa também por
uma coisa junto com outra, pdr em conjunto, ajuntar. Legen, de-por e pro-por, é
lesen. O lesen, que mais conhecemos, o lesen, no sentido de ler, é apenas uma
variedade de ajuntar — embora ela se tenha deslocado para o primeiro lugar”.

Legen & lesen; de-por e pro-por € pdr em conjunto, ajuntar, reunir,
interligar, articular para uma apresentacdo. Sendo assim, o que diferencia,
essencialmente, de-por e pro-por da fala em geral é que essa dimensdo reune

coisas importantes. Diz-se, entdo, que a fala cotidiana nos serve, € ttil, vem emitir

4 ~ s . oqe . . . s . .
Palavra ndo é aqui utilizada no sentido de signo lingiiistico, mas no sentido de um dizer
revelador, como na expressao “vocé tem a palavra” ou “eu estou com a palavra”.
5 . .
HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 185.
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opinides, preencher dividas e solucionar problemas superficiais, mas ela se gasta,
se desgasta, se perde na irrelevancia de uma funcdo ja exercida e ndo mais
solicitada, numa mera representacdo instrumental e passageira. Esta fala
funcional, instrumental, estd sempre a servigo; nao possui vida prépria. Legein, ao
contrario, possui, porque € uma reunido que independe da solicitacdo
instrumental, que se preserva de qualquer abuso®. Mas por que realizamos essa
colheita que seleciona e abriga? E o que € que estd sendo selecionado e protegido?

Nas palavras do préprio Heidegger:

Legein, legen, de-por e pro-por diz, justamente em seu estar-disponivel-num-
conjunto, que o disponivel nos interessa e concerne. O legen, de-por e pro-por,
enquanto deixar disponivel num conjunto, se empenha por manter, como o real, o
que estd assim de-posto e pro-posto’.

O que a palavra em sua exceléncia tem a apresentar € o real. O real é
articulado pelo logos.

Sendo assim, podemos afirmar que hd duas posturas diante da palavra:
uma postura superficial, que a toma como mediacdo, que a percebe como
ferramenta de expressdo daquilo que precede a fala (o que o sujeito guarda dentro,
a representacdo que quer exteriorizar); e ha também uma postura de
relacionamento com a palavra que a reconhece como apresentacdo daquilo que
nos cabe proteger e cuidar, porque verdadeiramente nos interessa. Interessa-nos de
um modo diferente daquilo que pomos ao nosso servico; como algo ao qual
estamos intimamente ligados, que nos envolve e do qual dependemos; algo
necessdrio, que exige e requer abrigo. Portanto, participamos, com de-por e pro-
por, de uma relagdo imprescindivel. Nao € a opinido do “eu” ou a utilidade para o
“eu” que estd em questdo, mas o proprio “real” dentro do qual nos inserimos.

Assim, podemos compreender a diferenca e o peso que residem no de-por
e pro-por em relagdo ao falar genérico, pois esta forma da palavra permite a
protecdo do real. A parelha de-por e pro-por significa: a protecdo do real reunido
pela linguagem. E proteger, como veremos, € fazer lembrar.

O logos ndo é uma capacidade, nem uma habilidade. De-por e pro-por é

uma correspondéncia ao real. Trata-se agora de, ndo apenas diferenciar os modos

® “Abrigar ndo é guardar qualquer coisa que se ache em algum tempo e lugar. Recolhimento, que
tem seu principio no abrigar, a colheita, ja € sempre em si mesmo uma selecio do que exige e
requer abrigo”. HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 185.
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distintos da palavra, mas de reconhecer que a palavra de peso é uma
correspondéncia a uma realidade que estd além dos nossos caprichos, daquilo que
manipulamos, subordinamos e colocamos a servigo. A palavra, em certa medida,
nos pertence, mas nds também pertencemos a algo — o real em seu envio histdrico,
em seu risco de esquecimento e em sua necessidade de protecdo. Estamos
inseridos nisso e protegemos isso em uma relagdo com as palavras, porque sdo as
palavras que colhem, protegem e apresentam o real. Vejamos isso com mais

calma e cuidado.

O logos leva o fendmeno, isto ¢, aquilo que se pde a disposi¢do, a aparecer por si
. N 8
mesmo, a brilhar a luz de seu mostrar-se”.

Fazendo referéncia a uma abordagem ji considerada na obra “Ser e
Tempo”, Heidegger remete o real ao fendmeno’. O fendmeno é “o que se mostra,

. 10
0 que se revela em si mesmo

. Mas isso que se revela em si mesmo pode nio ser
visto; como pode ser visto e perdido pelo esquecimento, soterrado em
experiéncias ordindrias, habituais e impessoais. Por isso, o logos € aquilo que
guarda, retne, protege.

O logos ndo € a colheita do que o sujeito (modernamente compreendido
como apartado do objeto, dotado de estruturas que precedem a relacio com o
objeto e que fazem com que ele o constitua das mais diversas formas, seja pela
vontade, intencionalidade ou por categorias transcendentais) quer colher. A
divisdo entre sujeito e objeto ja € sempre tardia, por uma abordagem ontolégica,
diante da condi¢do dos homens de serem lancados no mundo, inseridos no que
eles encontram e que lhes concerne — o conjunto dos fendmenos, o real. A propria
querela sujeito-objeto ja € uma forma de desencobrimento, ou seja, uma forma de
encontrar o real articulado em um determinado tempo. Portanto, nos cabe, nessa

dissertacdo, insistir no caminho do logos ndo como uma forma de o sujeito

7 Ibid., p. 186.

¥ HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 188. (em referéncia a Ser e Tempo, capitulo 7B)

’ “Fendmeno diz o que se mostra, o que se revela” (...) “Deve-se manter, portanto, como
significado da expressio ‘fendmeno’ o que se revela, o que se mostra em si mesmo, oS
‘fendmenos’ constituem, pois, a totalidade do que esté a luz do dia ou se pode pdr a luz, o que os
gregos identificavam algumas vezes simplesmente com ta onta (os entes), a totalidade de tudo que
¢”. HEIDEGGER, M., Ser e Tempo, p. 58.

" Ibid., p. 58.
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expressar a sua interioridade, mas como uma forma de os homens protegerem os
fendmenos originais do risco da decadéncia.

O homem precisa salvar os fendmenos da decadéncia, do esquecimento,
do ordindrio; mas como isso € possivel? Serd que € acessando os fendmenos, no
sentido de duas coisas apartadas que necessitam de uma ponte a ser atravessada?
Sera este o unico sentido de atravessamento? Sendo como sujeitos constituindo
objetos na representa¢io, por conceitos, como é que protegemos o real? Alids, o
real precisa da nossa prote¢ao? Como € que encontramos o real? Em que medida é

possivel nao encontra-lo?

Heslesk

Se ouvir fosse, sempre e primordialmente, apreender sons, ao que se viriam juntar
outros processos, 0s sons entrariam por um ouvido e sairiam pelo outro, e ficar-se-
ia nisto. E o que de fato acontece se niio nos recolhermos ao apelo da fala. Ora, o
apelo, que nos chega na fala, €, em si mesmo, o que se dispde e propde recolhido
numa reunido. Ouvir € propriamente este recolher-se, que se concentra num apelo
e numa provocagio. Ouvir é primordialmente auscultar, uma escuta concentrada.
Na ausculta, vige e vigora um conjunto de escutas. Ouvimos quando somos todo
ouvidos. Mas o ‘ouvido’ ndo € o aparelho auditivo. Como aparelho dos sentidos,
os ouvidos fisiolégicos e anatdmicos nunca vao provocar uma escuta, nem mesmo
se reduzirmos a escuta a percepgio de ruidos, sons e tons''.

Ouvir nunca € apenas ser afetado através de um dos sentidos por ondas
sonoras que vagam pelo ar. Os buracos dos ouvidos, ainda que sempre abertos,
ndo captam o sentido do que se apresenta — ndo sem uma postura recolhedora.
“Ouvimos quando somos todo ouvidos” significa que ouvimos quando tomamos
uma disposicdo de entrega, de imersdo. Ouvimos quando despertamos para o
desafio de proteger aquilo que se revela e que nos concerne. Toda palavra de peso
possui um apelo que nos desperta para a necessidade de encontrarmos uma
harmonia ou sintonia com o real.

Se de um lado podemos lidar com as palavras no nivel do falatério, do
palavrério, por outro esta dimensdo nos retém em um espago alienado, ou, pelo
menos, superficial, ordindrio. Esta aliena¢cdo aparece na postura de se tomar o real

como aquilo que nds constituimos, aquilo que nds representamos € que estd a

1 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 189.
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nosso servico, do mesmo modo que acreditamos colocar as palavras a servigo. O
real, no entanto, ndo estd a servico. Ao contrdrio, o real se encontra preservado no
espaco que foge ao dominio subjetivo (ou objetivo). N6s podemos despertar para
esse espaco desde que abdiquemos dos nossos abusos, dos anseios de dominio — o
que se d4 numa postura e numa experiéncia de escuta'.

Escutar, no sentido de proteger, ¢ uma entrega paciente e obediente.
Somente assim somos capazes de escutar o essencial, pois ele apenas aparece a
medida que ele mesmo puder convocar, e nunca como resultado de uma exigéncia
voluntariosa do individuo. Por isso, paci€éncia e obedi€ncia ndao significam, de
forma alguma, passividade ou apatia. Ao contrdrio, a passividade ndo se
diferencia muito da birra, da zanga, da sanha, pois reside no comportamento
seguro e superficial de se tomar o real como algo dependente, que podemos
contrariar com a expectativa de imposicio da nossa vontade. Paciéncia e
obediéncia demandam, pelo menos em uma primeira aproximaciao, enorme
dedicacdo e esforco para se abdicar do personalismo vulgarizador de todas as

experiéncias.

Mas, entdo, quando € que se da e acontece esta escuta? Nos s6 escutamos quando
pertencemos ao apelo que nos traz a fala. Pois bem, dizer o apelo da fala € isto que
diz legein, deixar o real disponivel no seu conjunto. Pertencer ao apelo da fala ndo
€ sendo deixar o real, que se de-pde e pro-pde em conjunto, dispor-se, como um
todo, em sua disponibilidade.

“Deixar o real” € considerado por alguns comentadores de Heidegger uma
postura passiva diante da realidade, a exemplo do que diz Terry Eagleton, em seu

livro “A Ideologia da Estética’:

(Para Heidegger) O “homem” € simplesmente uma rela¢do ao Ser, correspondendo
e receptiva a ele; o que pensa, no pensamento humano sobre o Ser, é evocado pelo
proprio Ser. O pensamento € s6 uma espécie de aquiescéncia no Ser, um décil
deixar ser o que ¢é, recolhendo-o e dando gragas por ele. (...) O papel da
humanidade € o de ser simplesmente o pastor e o guardido desse mistério. (...) A
Histéria ela mesma aparecera agora simplesmente como épocas sucessivas do

autodesvelamento ou ocultagdo do Ser, enquanto a humanidade é atirada e
. . A L .13
recolhida de volta a si como um 10i6 ontolégico .

12 «“Aqui 0 que urge nio é pesquisa. E, sim, pensando meditativamente, respeitar algo bem simples.
Pertence a escuta propriamente dita a possibilidade de o homem ouvir mal, ndo escutando o
essencial. Se, pois, os ouvidos ndo compdem diretamente a escuta, no sentido da ausculta e
obediéncia, é porque ouvir constitui um caso todo especial’. HEIDEGGER, M. Ensaios e
Conferéncias, p. 189.

" EAGLETON, T. A Ideologia da Estética., p. 218.
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Essa € a interpretacdo de um pensamento pretensioso quanto ao projeto de
libertagdo pragmdtica da humanidade, e que tapa os ouvidos para a sutileza do
problema, onde vale o essencial. A preocupacdo de Eagleton com o “papel da
humanidade”, e suas finas ironias, com expressdes tais como “décil”, “dando
gracas” e “i010 ontolégico”, evidenciam uma ansia de controle antecipado; quer
ter seguranca de que estamos no caminho certo, porque considera que nao
podemos ser reles joguetes do destino. Perde-se, contudo, nesta falsa dicotomia
(passividade e controle; destino e acaso) a percep¢cdo de que ndo hd na proposta
que seguimos uma consagra¢cdo do determinismo e da apatia em detrimento do
valor das poténcias humanas, simplesmente porque as escolhas do homem ou de
cada geracdo se ddo, de qualquer forma, na aparicao do real e dos seus desafios.
Se hd algum salto, onde a interferéncia dos homens faz a diferenca, serd na
disposicdo de dar as costas a essa condi¢ao ou, ao contrario, frear o afd de controle
e se recolher para a escuta que desencobre o essencial. Essa postura serd um
problema apenas para o individuo moderno (portanto, todos nds), viciado na
vontade de controle (voluntarismo) — porque ele ndo saberd que, dando as costas a
esse apelo, ndo estard tomando as rédeas do seu destino, mas sim contribuindo
para a ocultacdo do essencial (e permitindo que o mais problemdtico em seu
tempo seja “varrido para debaixo do tapete”). Os homens oscilam entre
amaldicoar suas proprias escolhas e se certificar de que tém tudo sob controle.
Mas queira o homem oferecer seu pensamento a isso ou ndo, estd em jogo manter-
se distante da sua esséncia — como aquele que possui a possibilidade de
acompanhar pela escuta o essencial e, apenas no convivio com o problematico que
reside ali, crescer com o desafio (ndo significando de forma alguma este
crescimento como a chance de solucionar todos os desafios e reconquistar o lugar
no paraiso perdido. Crescer pode significar conviver responsavelmente com o
incerto e, no lugar de ser levado a reboque, viver numa correspondéncia, numa
copertinéncia com o essencial). Como afirmou Zaratustra, de Nietzsche: “B
preciso aprender a desviar o olhar de si, para ver muitas coisas: tal dureza é

Z . 14
necessaria a todo escalador de montanhas .

" NIETZSCHE, F., “O Viandante” em Assim Falou Zaratustra, p- 162
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A isso se refere Heidegger, quando afirma, retomando Heréclito: “Quando
0s mortais levam a plenitude uma escuta verdadeira, ha decerto um envio sabio !>
O sdbio ndo € aquele que d4 as costas para o essencial em prol da auto-afirmacao,
pois, lutando com revolta e na expectativa de controle, o que consegue € tornar-se
surdo. A conquista possivel ndo é o dominio, mas uma forma de harmonia com o
essencial. O envio sdbio € aquela busca que se atém ao problema através do
recolhimento meditativo, permitindo que o tempo revele os desafios que tem a

revelar.

. S 16
Mais do que o incéndio, deve-se apagar a desmesura .

Antes de vos ocupardes com os incéndios, seja para provoca-los ou para apaga-los,

apagai, primeiro, o fogo da desmesura, que se ressente da falta de mensura e erra
. - A - 17

na medida, por ter esquecido a esséncia do legein .

O ressentimento da “falta de mensura” € o desespero de ficar entre encarar
o que independe da nossa vontade e o sentimento de ser menos do que devia ser.
Gostariamos muito que, como afirmou Protégoraslg, o0 homem fosse “a medida de
todas as coisas” e pudesse sempre adaptar e reinventar o real a seu bel prazer;
gostariamos de poder nos consolar com a idéia de que o propdsito de tudo € a
nossa presenca entre as coisas, nos utilizando do discurso como garantia disso.
Para nosso orgulho antropocéntrico, acreditar em uma Histéria que ndo seja
guiada por nds, mas que nos guie desde tanto tempo e que também nos abra o
porvir, é razdo de enorme humilhacdo e senso de submissdo a desagraddveis
mistérios. Falta-nos, no entanto, precisamente a altivez da obedi€éncia — uma
obediéncia que ndo permite manipulagcdo, nio aceita escravidao (pois percebe que
a maior escraviddo € a do ressentimento de sentir-se pouco), mas quer
simplesmente convidar-nos a uma reunido, onde ocorra o envio sibio.

Desse modo, “deixar o real” diz: recolher-se com obediéncia e
sensibilidade de escuta, para que possamos atender a um chamado — o que nos é
apresentado como heranca e como desafio. Essa compreensdo da escuta revela a
relacdo propria entre os homens e o essencial a ser pensado. O essencial, tal como

z

entendemos, ndo € algo constituido pelo sujeito, também ndo € algo eterno e

15 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 192.

16 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 200.

7 Ibid., p. 200.

' PLATAO, “Critilo” em Didlogos, p. 122, volume IX.
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z

imutdvel, ndo é fruto da vontade, ndo € uma categoria a priori, nem € uma
imposicdo dogmadtica. O essencial € aquilo que pela experi€éncia de escuta
reencontramos escondido na memodria coletiva que sobrevive através do tempo; é
o necessario. E isso nds ndo atingimos em um didlogo onde sujeitamos as palavras
a nosso servigo. Aquilo que precisa repetidamente ser recolocado e repensado
como o mais problemdtico ndo é evidente, claro e distinto, ndo estd bem
distribuido entre os homens, ndo é o sensato ou o consensual; como ndo se atinge
pelo controle, também ndo é um bem democratico, simplesmente porque ndo é
bem nenhum, nem coisa nenhuma, que palavra nenhuma sirva para representar.

E isto que significa: “O logos é postura recolhedora e nada mais'*”. Em
seu recolhimento, o pensador toma um desvio dos padrdes habituais de
importancia, como a utilidade, e se torna apto a perceber algo mais necesséario.
Conhecendo também o que convocou o homem através do tempo, o pensador se
torna sensivel para desencobrir o essencial, como algo que, embora tenha
percorrido uma longa trajetéria, ainda tem algo a nos dizer (legein). Postura
recolhedora, logos, € um distanciamento do habitual, um reconhecimento daquilo

que permanece necessdrio para a memoria.

Heslesk

O trabalho que se seguird serd a tentativa de tornar o que foi dito até aqui
mais claro e mais consistente. Agora podemos finalmente sustentar a importancia
de conhecermos o logos. O logos abre o problema que devemos enfrentar — a
linguagem —, fundamentalmente porque a linguagem, em sua essé€ncia, se
podemos apontd-la, rebenta na pluralidade de sentidos que esta palavra grega
retine. E nesse conjunto que deveremos procurd-la. Na verdade, é precisamente
porque ndo podemos encontrar uma defini¢ao suficiente da linguagem, porque ndo
podemos sujeitd-la, porque ndo podemos trabalhd-la como um conceito, que

precisamos pensé-la a luz dos problemas que a cercam (o que Benjamin talvez

expressasse como os fragmentos que compde seu mosaico, sua constelacdo, os

19 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 190
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elementos que orbitam a sua volta, ou pensamos ainda, as vias que encontramos
dobrando suas esquinas, as esquinas que encontramos seguindo as vias desses
elementos). Quando compreendemos o logos como pro-por e de-por, como algo
que recolhe e reldne para uma apresentacdo, como uma postura recolhedora de
escuta e protecdo; quando falamos na relagdo entre origem e vigéncia; quando
relacionamos o real ao des-encobrimento e insinuamos que hd sempre alguma
coisa que trabalha para um encobrimento; em todos esses casos estamos abrindo
caminhos para que sejam possiveis experiéncias distintas com a linguagem, mas
que apontem sempre a sua esséncia. A trama do pensamento de Heidegger
demonstra que esses problemas sdo complementares.

Experiéncias ndo sdo — como vimos e veremos — pesquisa € experimento,
pois ndo forcamos a linguagem a se submeter ao nosso controle, como pretende
fazer a ci€ncia com seus objetos. A linguagem sempre escapard de aproximagodes
que busquem domind-la. Fazer experiéncia com a linguagem, como deverd ser
esclarecido, significa ser capaz de escutar aquilo que a linguagem convoca na sua
relacdo com a técnica, com a poesia, com o tempo, com a formacdo do homem, e
que poderia ser com tudo aquilo que convoca o pensamento meditativo; € ser
capaz de persistir na sua vizinhanga, ser capaz de se estranhar com os seus
desafios e de, acima de tudo, perseverar no desamparo que a lida com a sua
esséncia nos impde — pois talvez seja através desse desamparo que ela se exponha.

Sem explicitarmos o que faziamos, apresentdvamos ja os elementos que
envolvem o problema da esséncia da linguagem, ou a linguagem em seu aspecto
mais problematico, original e perseverante. Os elementos que envolvem a
esséncia da linguagem sdo os elementos constitutivos do real. Referimo-nos a
linguagem como uma dimensao intrinseca ao real e simultaneamente constituinte
do real; portanto, ndo mais como um instrumento de comunica¢cdo do homem para
evocar o real, que € por ele supostamente representado, constituido ou assegurado.
O real ndo ¢, essencialmente, construido pelo homem, aprisionado na
subjetividade, apartado como objeto, como res extensa, ou cindido em niimeno e

A 20 z - . NIET A .
fenomeno™. O real estd implicado a linguagem em sua ess€ncia como de-por e

2% “Nagquilo que respeita a razio pela qual, ndo sendo satisfatério o substrato da sensibilidade, se
atribuem aos fendmenos ainda niimenos, que s6 o entendimento puro pode conceber, repousa ela
simplesmente no seguinte: ‘a sensibilidade e o seu campo, o campo dos fendomenos, estdo
limitados pelo entendimento, de tal modo que ndo se estendem as coisas em si mesmas, mas
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pro-por, apresentacdo (para que, assim, se articule posteriormente em:
subjetividade, res extensa, parelha nimeno-fendmeno e uma abertura de diversas
outras possibilidades).

A isso se refere Heidegger nesse mesmo texto em que pensa o logos

heraclitico, ao dizer:

Como logos, a postura recolhedora posta no des-encobrimento tudo o que vige. O
legein, o de-por e pro-por é um dar abrigo. Ele abriga todo vigente em sua
vigéncia, donde o legein dos mortais pode extrair propriamente cada vigente. O
logos posta, isto €, repde o vigente na vigéncia. Vigéncia significa, porém: tendo
chegado, durar e per-durar no des-coberto. Ao deixar dispor-se o disponivel, como
tal, o logos des-encobre o vigente em sua vigéncia. Ora, todo desencobrimento é
aleteia. Aleteia e logos sdo o mesmo. O legein deixa aleteia, os des-encobertos
disponiveis como des-cobertos. Todo des-encobrir arranca o vigente do
encobrimento®’.

Temos visto que o logos € compreendido como uma postura recolhedora —
uma possibilidade pertencente aos homens de ter acesso ao necessario, desde que
haja uma comprometida escuta. Na obra “Ser e Tempo”, a Fenomenologia exercia
uma defesa muito similar. A escuta ndo € um estudo ou uma corrente filoséfica, é
uma postura diante do real. Esta distincdo, no entanto, ndo resolve a aparente
redundancia que ambas, a postura e a corrente filoséfica, defendem. Diz-se “o
vigente em sua vigéncia” ou “os des-encobertos disponiveis como des-cobertos”.
Podemos nos perguntar: entdo é somente isso? Aquele longo elogio da escuta e o
profundo cuidado em ndo confundir obediéncia (como protecdo e cuidado) com
passividade, para caminharmos até o ponto em que devemos deixar as coisas
serem o que sdo? Deixar as coisas serem o que sdo ndo € passividade? Deixar as
coisas serem o que sdo requer protecdo? Onde estd o extraordindrio em deixar as
coisas serem 0 que sdo, € — no que seriam as palavras de Husserl — retornar as
coisas mesmas? Por que deixar as coisas serem o que sdo requer dedicacdo e
compromisso? Retomamos a pergunta que fizemos algumas paginas atras: o real
precisa da nossa protecdo?

Apenas no fim da ultima passagem que selecionamos encontramos o
elemento capaz de resolver este problema. A sentenca diz: “Todo des-encobrir

arranca o vigente do encobrimento”. Portanto, deixar as coisas serem o que sao se

apenas a maneira COmo nos aparecem as coisas, gracas a nossa constitui¢do subjetiva”. KANT, L.
Critica da Razdo Pura, p. 241.
* HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 194.
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revela além do redundante, do banal, do 6bvio, se percebemos que as coisas
podem ndo aparecer como o que sdo, porque algo trabalha para encobri-las,
aprisiond-las em um sentido totalizante e impedindo novos desencobrimentos.

No comeg¢o de nosso caminho, afirmamos que tendemos a nos relacionar
com as palavras como ferramentas que estao sob nossa posse, € que este modo de
relacdo acaba por esconder uma dimensdo distinta da palavra. Portanto, € disso
que trata a maxima fenomenoldgica: “deixar aquilo que se mostra, tal como se
mostra a partir de si mesmo”. Trata-se de reconhecer e eliminar os entulhos que
ocultam o essencial, para que os elementos do real possam brilhar desde a origem
— heranga e movimento de desencobrir. Isto é a prote¢do do real: a protecdao da
origem contra a decadéncia, a preservacdo da clareira, a assisténcia a uma
possibilidade contra a invasdao de um outro sentido que se pretenda totalizador. O
exemplo que oportunamente demos foi: reconhecer que a palavra € aprisionada
por uma compreensao totalizadora (que a toma como instrumento) para deixar que
se revele como o que € originariamente para além dessa apropriacdo — de-por e
pro-por. A relacdo entre ocultar (encobrir) e desvelar (des-encobrir) € o que os
gregos pensaram, segundo Heidegger, como verdade (aleteia). E, ainda nas
palavras de Heidegger: “Aleteia e logos sdo o mesmo”. Logos protege o real em
seu desencobrimento (e como desencobrimento).

O que trabalha a favor do encobrimento totalizador é o perigo para a
verdade (aleteia) e para a postura recolhedora (logos). O perigo que reside no
encobrimento nao advém do préprio encobrimento, mas de um tipo especifico de
encobrimento, que faz com que tudo seja apropriado, dominado, e comprometido
por um interesse totalizador de controle e seguranca. E este encobrimento que
deve ser reconduzido pelo pensamento meditativo do lugar de uma verdade
totalizadora e desertificadora para mais um tipo de desencobrimento que nao deve
anular as demais possibilidades do real. Heidegger se refere a esse perigo como a

técnica moderna.

Se este inicio ndo preservasse o vigor desta vigéncia, isto €, o recolhimento do que
ainda vigora, o ser dos entes ndo dominaria nossa época a partir da esséncia da
técnica moderna. Hoje em dia, esta esséncia maneja todo o globo e, fixa ao ser tal
como o Ocidente o experimenta e representa na forma que a metafisica e a ciéncia
européia ddo 2 verdade™.

2 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 200.
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A técnica moderna restringe as experiéncias do pensamento a uma Unica
possibilidade, a uma verdade totalizadora. Além da referéncia que temos feito a
linguagem, podemos usar como exemplo também o tempo. Através da hegemonia
da técnica moderna, as distintas vivéncias possiveis do tempo passam a ser
tomadas apenas como o tempo cronologico, o tempo medido pela ciéncia
(cronometria). Hoje hd apenas uma compreensdo e uma experi€éncia de tempo,
porque a abertura de possibilidades de se relacionar com o tempo foi esquecida e
restringida a uma expectativa de medic@o e de controle, em nome de seguranca.

A preocupacgdo deste pensador com o problema da apropriagdo totalizadora
de um sentido sobre um fendmeno remonta a obra Ser e Tempo. Este € o
problema do esquecimento da diferenca ontoldgica, a diferenca entre ser e ente.
Heidegger defende que o ser dos entes é uma abertura que, originariamente
(ontologicamente), permite que os entes, como os elementos do real, manifestem-
se de diversas formas. A Metafisica, no entanto, buscou pensar o ente em sua
totalidade, ocasionando um aprisionamento continuo do real em um sentido
univoco. A Metafisica perdura até hoje na forma da técnica moderna, que domina
nossa vida cotidiana. Nas palavras de Heidegger: “Compreende-se aqui o nome
‘técnica’ de modo tdo essencial que, em seu significado, chega a coincidir com a
expressdo — acabamento da metafisica®”.

Teremos adiante o espago adequado para desenvolvermos este problema,
mas € cogente afirmarmos que, desde a Grécia Antiga o problema do ser dos entes

foi apresentado na palavra logos de Heréclito.

No pensamento de Herdclito, o ser (vigéncia) dos entes aparece como o logos,
como a postura recolhedora (acolhedora). Mas esse aparecimento permanece
encoberto no esquecimento. O esquecimento se encobre, por sua vez, pela
transformacdo que logo sofre a concepg¢io do logos. Por isso, desde o inicio e por
muito tempo, ndo se pode suspeitar que o proprio ser dos entes se tivesse levado a
linguagem na palavra logos™.

A concepcdo de logos grega foi soterrada pelo projeto metafisico. O
projeto metafisico se apropriou do logos, encobrindo sua origem e condicionando-
0o a um outro sentido. Esse sentido tardio encontramos expresso na seguinte

passagem:

23 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 69


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

25

A linguagem tem o cardter fundamental de ‘expressdo’. Ora, esta representacdo

correta da linguagem, linguagem enquanto expressdo, vem de fora mas se tornou,
~ .o, ‘. .25

desde entdo, decisiva. E o é ainda hoje™.

Do mesmo modo como a experiéncia de tempo foi restringida, com raras
excecOes, a uma experiéncia de medicdo do tempo, a experiéncia com a
linguagem foi restringida a uma apropriacdo da linguagem como instrumento de
expressdo da interioridade do sujeito e, mais tarde, como uso de sinais
intersubjetivos. Em ambos estes pilares do real, tempo e linguagem, a diversidade
de experi€ncias que poderiam ser possiveis foram esquecidas pela hegemonia da
experiéncia de medicdo e controle. Em toda parte, a técnica contamina o0 homem
com a esperanca de obter controle e seguranca, fazendo-o acreditar que ele estd
sujeitando o real a sua presenca e contribuindo para uma relacdo vulgar e univoca
com todas as coisas. O sentido de linguagem como instrumento de expressao deve
ser reconduzido, pelo pensamento meditativo, de uma apropriacdo totalizadora
para uma experi€ncia de de-por e pro-por, como postura recolhedora, protecdo e

escuta.

Hesleske

A linguagem em Martin Heidegger possui a caracteristica de se esquivar
de uma definicdo conceitual cabal. O pensador oferece experi€ncias possiveis que
surgem no encontro entre linguagem e outros temas, como: técnica, poesia, ser,
verdade e real. Na imagem desses encontros, a linguagem € o lugar de encontro e
¢ também quem encontra. Esses encontros podem ser caracterizados como
experiéncias de escuta e de arrebatamento fugaz — na medida em que ndo
podemos capturar por regras e outras formas de controle e seguranca o
deslocamento que o esbarrdo promove em nds. No contato entre linguagem e os
problemas acima referidos, surgem novas orientacoes que se distinguem da
abordagem ordindria da linguagem e que nos colocam na vizinhanca de sua

esséncia. Nosso desafio € reunir essas referéncias e encontrar uma disposi¢ao

fundamental que permita uma persisténcia nessa vizinhan¢a. No entanto, devemos

* Ibid., p. 201.
* Ibid., p. 202.
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alertar que referéncias, orientacdes e persisténcia ndo podem, de modo algum,
significar controle e segurancga, pois esta seria uma forma de movermo-nos em
direcdo ao problema, estando, todavia, presos numa relacdo ordindria com ele.
Trata-se de encontrar um caminho e de prestar o seu testemunho.

Nossa tarefa é: descobrir se é possivel acessar a vizinhanca da linguagem;
descobrir qual a relevancia deste acesso para o pensamento; €, no caso desse
acesso ser vidvel, descobrir 0 que € necessario para a manutencdo de um eco
dessas experiéncias e de uma via aberta para essas experi€éncias sem que O
pensamento continuamente seja forcado a se render a uma aparente maldi¢do de
esquecer seus feitos extraordindrios em prol de uma acomodacgdo segura e vulgar.

Para isso, em nosso caminho, deveremos, em primeiro lugar, reconhecer
com Heidegger o que oferece obsticulos para o acesso a vizinhanga da esséncia da
linguagem. Esses obstdculos sdo impostos pela influéncia dominante da técnica
vigente sobre os elementos do real e da linguagem. Por isso, em nosso primeiro
capitulo devemos pensar como a técnica moderna apreende o proprio pensamento
e, buscando libertar o pensamento do condicionamento exercido pela técnica
moderna, na forma de pensamento calculativo, devemos com o pensamento
meditativo ampliar uma visd@o do poder e do perigo nela envolvidos.

Em nosso segundo capitulo, devemos nos aprofundar no reconhecimento
do poder que a técnica moderna tem manifestado diretamente sobre a linguagem.
Assim, poderemos descobrir o perigo deste dominio e liberar a linguagem para
possiveis outras formas de manifestar-se, incluindo, assim esperamos, a sua
manifestacdo origindria.

No terceiro capitulo, descobriremos que a técnica moderna ndo apenas se
apropriou do pensamento e da linguagem com uma manifestacio totalizadora e
univoca, como também se apoderou da manifestacdo origindria de si mesma,
contribuindo para um esquecimento que, comecando por sua prépria raiz, se
alastrou por outros elementos essenciais. Portanto, cabera libertar a técnica de sua
propria manifestacdo vigente e encontrar a harmonia que ela é capaz de
estabelecer com a esséncia da linguagem.

Libertando a técnica, em sua esséncia, da vigéncia moderna da técnica,
liberamos o pensamento para 0s encontros originais entre a linguagem e o real. A
partir deste encontro surge para nds a importancia de o pensamento assumir um

compromisso na preservacdo de uma memoria que proteja essa relagdo origindria
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em detrimento da seguranca vulgar e univoca da técnica calculista. Como
veremos, O pensamento protege essa memoria libertadora reconhecendo a
disposi¢do sobre a qual ele se move. A disposi¢do ndo € o animo afetivo, o
sentimento ou a paixdo, mas a espera que nos coloca num envio sdbio. A
disposi¢do que possibilita um envio sidbio se opde ao anseio de dominio e a
expectativa de controle; € um recolhimento e uma entrega serena a uma tarefa de

prote¢dao da memdria.
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2

A vigéncia da técnica

2.1 Pensamento calculativo e pensamento meditativo

O acesso a linguagem se encontra a cada instante ja obstruido por uma
experiéncia dominante. Precisamos encontrar um desvio dessa experi€ncia
dominante para adquirirmos uma abordagem mais apropriada do problema.
Referimo-nos a dois modos possiveis de pensamento. Heidegger propde chamar
essa experiéncia dominante de “pensamento calculativo®®” e indica que a outra
via, aquela que a frente nos conduzird a linguagem, deve se chamar: “pensamento

meditativo>"”

. Devemos apresentar as diferencas entre esses dois acessos, antes
que possamos trazer ao nosso foco a linguagem.

E prudente expor primeiramente o que atua como uma obstrucio — o
pensamento calculativo. Na medida em que ele € habitualmente compreendido
como livre de pressupostos, o primeiro desvio que tomamos é a desconfianca a
respeito do que ele esconde — que vem a ser, precisamente, seus pressupostos. A
suposta auséncia de vinculo interessado do pensamento calculativo com os
fenomenos aos quais ele se dedica a investigar € o que veta a esse pensamento a
possibilidade de ter acesso ao que ndo pode ser calculado, e € o que obstrui o seu
contato com a esséncia da linguagem.

Para Heidegger, nenhum pensamento estd livre de uma anterioridade
condicional, por ele denominada: “disposicio™”. Cada uma dessas duas formas de
pensamento parte de uma disposicdo, ainda que se acredite muitas vezes que a
razdo que persegue o cdlculo seja absolutamente imparcial. Para que possamos
distinguir essas duas experiéncias de pensamento, devemos investigar a

disposi¢do sob a qual elas se sustentam. Enquanto uma pressupde a auséncia de

26 “A revolugdo que se inicia na era atdmica poderia de tal modo cativar, enfeiticar, impressionar e
seduzir o homem, que o pensamento calculativo algum dia poderia chegar a ser aceito e praticado
como o unico modo de pensamento”. HEIDEGGER, M. Serenidade, p. 11.

7 “Assim, hd dois tipos de pensamento, cada qual justificado e necessdrio a seu préprio modo:
pensamento calculativo e pensamento meditativo”. Ibid., p. 3.
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pressupostos, a outra se preocupa em reconhecé-los. O calculo quer avaliar com
autonomia, antes de investir com sua cobica de controle; a meditacdo quer “se
demorar no sentido dominante em tudo que €”, quer “voltar sua atengdo ao que

2955

cabe pensar cuidadosamente””. Vejamos o que Heidegger afirma a respeito da

disposi¢do que rege o pensamento calculativo:

Muitas vezes e quase por toda parte reina a idéia de que o pensamento que se guia
pelo modelo da representacdo e calculo puramente 16gicos € absolutamente livre
de qualquer dis-posi¢do. Mas também a frieza do célculo, também a sobriedade
prosaica da planificacio sdo sinais de um tipo de dis-posicdo. Ndo apenas isto;
mesmo a razdo que se mantém livre de toda influéncia das paixdes é, enquanto
razdo, pre-dis-posta para a confianca na evidéncia légico-matematica de seus
principios e regras’’.

O pensamento calculativo pretende legitimar uma defini¢do, um resultado.
Nao h4, para ele, defini¢do segura quando a investigacdo € comprometida ou
contaminada por interesses’ 1, e, assim, precisa exclui-los da zona de suas
investigacdes. O cdlculo busca legitimar uma defini¢do, porque é com o resultado
que estd preocupado, e também porque aspira que seus resultados tenham
utilidade. Dessa forma, o que esse pensamento representa € a expectativa de que
resultados ndo contaminados por interesses tenham sempre mais utilidade, e que a
utilidade é o que deve motivar toda procura. Em nome da utilidade, advinda de
resultados seguros, o pensamento calculativo se empenha em ocultar todos os
interesses que o atravessam, especialmente o interesse pela seguranga e pelo
controle.

Questionamos a dis-posicdo que rege o pensamento calculativo e
encontramos o anseio pelo ttil. Mas devemos nos perguntar como procede este

anseio, ou quais formas a utilidade toma em seu sentido mais amplo e em seu

sentido mais especifico.

Sempre que planejamos, pesquisamos, € organizamos, sempre contamos com
condigdes que sdo dadas. Levamo-nos em conta com a intenc¢do calculada de
servirem a objetivos especificos. Assim podemos contar com resultados definidos.
Esse calculo é a marca de todo pensamento que planeja e investiga. Tal
pensamento permanece cdlculo mesmo se ndo trabalha com nimeros nem usa

¥ “Disposicio e compreensio sdo os existenciais fundamentais que constituem o ser do pre, ou
seja, a abertura do ser-no-mundo”. HEIDEGGER, M. Ser e Tempo, p. 218

* HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 112.

* HEIDEGGER, M. “O que é isto — a filosofia?” em Os Pensadores, p. 221.

! “Inter-esse quer dizer: ser sob, entre e no meio das coisas; estar numa coisa de permeio e junto
dela assim persistir”’. HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 113


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

30

maquina de calcular ou computador. O pensamento calculativo calcula. Ele calcula
possibilidades sempre novas, cada vez mais promissoras € a0 mesmo tempo mais
econdmicas. O pensamento calculativo leva-nos incessantemente de uma ocasido
para a seguinte’”.

O sentido mais amplo da dis-posicdo que sustenta o pensamento
calculativo tem o carater de investimento em um acumulo incessante e
progressivo do ttil. Um encadeamento de utilidades “sempre novas, cada vez mais
promissoras € a0 mesmo tempo mais econdmicas” € o quadro identificado na
modernidade ao progresso. Ele € o horizonte amplo do pensamento calculativo;
esta motivacdo coloca o pensamento a seu servico. Contudo, ndo € apenas nessa
dimensdo ampla que a dis-posicdo a qual nos referimos se manifesta. O anseio
pelo ttil em sua dimensdo mais ampla toma a forma da busca pelo progresso e,

em sua dimensdo cotidiana, toma a forma da busca fugaz pelo interessante, no

sentido daquilo que entretém™.

Para o interesse atual, vale s6 o interessante. O interessante faz com que, no
instante seguinte, ja estejamos indiferentes e mesmo dispersos em alguma outra
coisa que, por sua vez, tampouco nos diz respeito quanto a anterior. Hoje, acredita-
se frequentemente dignificar algo achando-o interessante. Na verdade, com um tal
juizo, subestima-se o interessante levando-o para o dominio do indiferente e assim
o empurramos para o dmbito daquilo que logo se tornara tedioso™.

Nesta passagem, Heidegger difere o pensamento meditativo do
pensamento calculativo pela marca do compromisso, da persisténcia. A disposicao
que rege cada uma dessas experiéncias de pensamento € marcada pela postura
assumida por cada parte. A postura da disposi¢do que rege o célculo é uma cobiga,
uma voracidade, um anseio de obter do util um degrau acima para encontrar
coisas cada vez mais Uteis, num tempo cada vez mais curto, que exijam cada vez
menos esforco e menos compromisso. E pelo desapego, pela auséncia de
compromisso, encurtando caminhos e abrindo qualquer outro novo caminho, que
o cdlculo pretensamente liberta. Esperamos comumente que o interessante abra

portas para outras coisas interessantes, curiosas, que possamos consumir até serem

> HEIDEGGER, M. Serenidade, p. 3

* Em “Ser e Tempo”, esse problema foi trabalhado por Heidegger na forma da curiosidade
(Quinto capitulo, B, item 38): “A curiosidade liberada, porém, ocupa-se em ver, ndo para
compreender o que voe, ou seja, para a chegar a ele num ser, mas apenas para ver. Ela busca
apenas 0 novo a fim de, por ele renovada, pular para uma outra novidade. (...) E por isso que a
curiosidade se caracteriza, especificamente, por uma impermanéncia junto ao que estd mais
préximo”. HEIDEGGER, M., Ser e Tempo, p. 233.

** HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 113.
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descartadas quando surgir um novo sentimento de tédio. Nosso arbitrio, na forma
da curiosidade, decidird entdo investir novamente na fabricacdo ou no consumo de
outra novidade interessante e util, pois € a esta arbitrariedade de podermos
escolher a que entretenimento queremos nos dedicar que costumamos nos referir
como liberdade.

A postura que ha na meditacdo é, contudo, o cuidado, o compromisso, a
paciéncia, a persisténcia. Ao contrario do que poderia se pensar, ndo se espera
com a meditacdo mais paci€ncia para que possamos suportar o tédio por um
tempo mais longo. Seria absurdo pressupor que persistir lutando contra o tédio, ou
aceitando-o, seria um tipo distinto de experiéncia. O tédio é uma frustracio diante
de uma expectativa de utilidade — a exemplo do que podemos encontrar retratado
no mito de Sisifo. Sisifo é condenado a rolar para o alto de uma montanha um
fardo que, atingindo seu objetivo, retorna ao momento de inicio, e faz aparentar
que todo o esfor¢o anterior de mové-lo foi em vdo®. No entanto, tamanha
frustracdo apenas ocorre porque o esforco se baseia na expectativa de ser
eliminado no cumprimento da meta — ainda que essa meta seja completamente
arbitréria.

A experiéncia de ocupacdo no pensamento meditativo € radicalmente
distinta; é uma abertura para o esfor¢o initil*®. O que seria o initil? Qual a sua

relacdo com o pensamento meditativo?

Que deve e que pode ainda o intitil face a preponderincia do utilizavel? Indtil, de
maneira que nada de imediatamente pratico pode ser feito, tal € o sentido das
coisas. E por isso que a meditacio que se aproxima do iniitil ndo projeta qualquer
utilizacdo prética, e portanto o sentido das coisas € que se afigura como mais
necessario’ .

Ao invés da visdo de interesse no sentido de um consumo fugaz de coisas

interessantes e uteis, deparamos agora com uma compreensio de interesse como

%> “Suplicio indizivel em que o seu ser se emprega em nada terminar. (...) Vé-se simplesmente todo
o esfor¢o de um corpo tenso, que se esforca por erguer a enorme pedra, rold-la e ajuda-la a levar a
cabo uma subida cem vezes recomegada. A cada término desse esfor¢co sem tamanho, a finalidade
estd atingida. Sisifo vé€ entdo a pedra resvalar em poucos instantes para esse mundo inferior de
onde serd preciso trazé-la de novo para os cimos. E desce outra vez a planicie”. CAMUS, A. O
mito de Sisifo.

%% “E cometer um contra-senso aplicar ao iniitil a medida da utilidade. O iniitil tem a sua grandeza
prépria e o seu poder determinante na sua maneira de ser: com ele nada se pode fazer. E desta
maneira que € indtil o sentido das coisas”. HEIDEGGER, M. Lingua de Tradigdo e Lingua
Técnica, p. 11.

7 HEIDEGGER, M., Lingua de Tradicéo e Lingua Técnica, p. 9
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compromisso, como necessidade. O pensamento meditativo ndo quer dominio e
exploracdo de coisas interessantes, mas, inutilmente, sem que nada de
imediatamente pratico possa ser feito, encontrar o sentido dominante entre as
coisas. Como afirmou Heidegger: ‘“Meditar significa despertar o sentido para o
inatil*®”. Porém, se o pensamento meditativo € inutil, o que ele tem a oferecer?

O pensamento meditativo € um desvio da experiéncia dominante; é uma
outra experiéncia, um outro caminho. O pensamento meditativo oferece aquilo
que ele mesmo é: especulacdo; a procura da origem, desbravadora errancia;
deslocamento — espanto™ .

Aonde este caminho nos conduz*’? Esperamos que ele nos conduza a uma
relacdo indtil e inusitada com a linguagem. Porém, antes de buscarmos essa
relacdo, ainda nos cabe primeiramente investigar o ambito que interdita nosso
acesso a isso que buscamos. O pensamento calculativo interdita esse acesso
porque ele pretende se tornar um modo totalizante e absoluto de estabelecer
relacbes com o real, submetendo e restringindo a nossa lida com as coisas a
utilidade. Ele se apropria de todos os fendmenos com a certeza de ter encontrado
seguranca, e, seguro de si, ele se lanca a controlar ¢ dominar os fendmenos.
Assim, o cdlculo € apenas o meio de um acontecimento de maior envergadura, ao
qual nos referimos como técnica.

Parecemos dar voltas ao investigar o fundamento do pensamento
calculativo e sua relacdo com a técnica, pois, embora estejam implicados um ao
outro, ndo podemos compreender verdadeiramente este problema sem que
tomemos um desvio para o pensamento meditativo. O pensamento meditativo
pensa o indtil e se interessa pelo sentido anterior a qualquer representacdo. A
técnica moderna pretende que o caminho que ela tem a oferecer seja o tinico, por

ser supostamente livre de pressupostos e, assim, capaz de oferecer resultados

* HEIDEGGER, M., Lingua de Tradicdo e Lingua Técnica, p. 9

¥ “0 espanto &, enquanto pdthos, a arkhé da filosofia. Devemos compreender em seu pleno
sentido, a palavra grega arkhé. Designa aquilo de onde algo surge. Mas este ‘de onde’ ndo é
deixado para trds no surgir; antes, a arkhé torna-se aquilo que é expresso pelo verbo arkhe~in, o
que impera. O péathos do espanto ndo estd simplesmente no comego da filosofia, como, por
exemplo, o lavar das méos precede a operagao do cirurgido. O espanto carrega a filosofia e impera
em seu interior”. HEIDEGGER, M., “O que € isso — a filosofia?”, p. 219

0“0 caminho para o que é mais préximo é para nés homens, a cada vez, o mais longo, e, portanto,
o mais dificil. Esse caminho € o caminho do pensamento meditativo. O pensamento meditativo
exige-nos que ndo fiquemos presos a apenas um aspecto de algo, que ndo sejamos prisioneiros de
uma representacdo, que ndo sigamos uma unica via em uma s6 dire¢do. O pensamento meditativo
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certos e uteis. Nao € combatendo com novos cdlculos que vencemos o perigo de
ficarmos presos a esta representacdo dominante, ao afa pela utilidade, a fuga do
tédio nas coisas interessantes. E oferecendo nosso pensamento ao pressuposto, a
condicdo de possibilidade, ao sentido dominante, com recolhimento, escuta,
compromisso € persisténcia, que encontramos uma alternativa ao dominio da
técnica — e vislumbramos ndo apenas a representacdo dominante que a técnica
oferece, mas o sentido subjacente na prépria técnica.

Por que isso € necessario? Porque corremos o risco de nos tornarmos
completamente dominados pela técnica, esquecendo a abertura de caminhos
possiveis que, em principio, somos capazes de tomar. Isso é necessario porque
liberta o homem da dindmica em que ele se encontra inserido — a de uma
ocupagdo que o determina, o submete, o encurrala —, e o recoloca numa abertura

para outras ocupagdes possivelis.

Que perigo maior ameaga? Junto a suprema virtuosidade do calculo que planeja e
inventa, estd a indiferenca para com o pensamento meditativo, a total auséncia de
pensamento. E entdo? Entdo o homem teria negado e jogado fora aquilo que lhe é
mais proprio — que ele € um ser meditativo. Portanto, trata-se de salvar esse ser do
homem. Portanto, trata-se de manter acordado o pensamento meditativo*.

exige que nos entreguemos as coisas que a primeira vista parecem inconcilidveis”. HEIDEGGER,
M., Serenidade, p. 9
* HEIDEGGER, M., Serenidade, p. 11.
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2.2 A compreensao habitual sobre a técnica

O livro de Pierre Francastel intitulado “Arte e Técnica (nos séculos XIX e
XX)” demonstra como, desde o século XIX, o fendbmeno da técnica moderna é
amplamente investigado por uma quantidade significativa de autores consagrados.
No inicio desta obra, Francastel se ocupa em relatar ao leitor a histéria dessa
investigacdo. Com esta estratégia, ele demonstra a forma como acredita que este
fendmeno se revela. A expressiva diferenca desta abordagem diante da abordagem
heideggeriana ndo poderia passar despercebida por esta dissertacdao. Isso ndo é
colocado como uma forma de também nos inserirmos nessa tradicdo ou como uma
forma de propormos um modo de composicdo, mas como uma forma de
explicitarmos essa distincdo. Se a questdo da técnica € central para este estudo,
nos cabe demonstrar em que medida o caminho que escolhemos revela esse tema
de uma forma diferenciada.

Jurgen Habermas escreveu em 1968 um artigo mtitulado “Técnica e
Ciéncia como ‘Ideologia’”, dedicado a Herbert Marcuse (pela ocasido de seus
setenta anos). Nesse texto, ele discorre a respeito do carater ideologico da técnica,
amplamente trabalhado por Marcuse. Habermas afirma: “A racionalizacio
progressiva da sociedade depende da institucionalizagdo do progresso cientifico e

2 . 42
técnico .

Toma-se o termo “racionaliza¢do”, nesse contexto, ndo como a
capacidade humana de utilizar a faculdade da razdo, mas como um fen6meno
social, histérico e politico43 .

O que estd sendo investigado como racionalizacio técnica possui um forte
parentesco com a nocao de “pensamento calculativo”, que Heidegger elabora. No
entanto, pretendemos chamar atencdo especificamente aos principios e
conseqiiéncias politicas e sociais deste fendmeno para esses autores, pois serd
nestas especificidades que encontraremos as diferencas entre as duas abordagens

consideradas. Embora a conclusio de Habermas e Marcuse seja bastante similar

as de Heidegger — como demonstra esta passagem de Habermas: “A forca

“2HABERMAS, I., Técnica e Ciéncia como “Ideologia”, p. 45.

* Isso é demonstrado na seguinte passagem: “Hebert Marcuse tomou como ponto de partida estas
andlises para demonstrar que o conceito formal de racionalidade, que Max Weber extraiu da agdo
racional do empresdrio capitalista e do trabalhador industrial, da pessoa juridica abstrata e do
funcionario moderno, e que associou critérios da ciéncia e da técnica, tem implicagdes
determinadas com contetddos préoprios. Marcuse estd convencido de que, naquilo que Max Weber
chamou “racionalizagdo”, ndo se implanta a ‘“racionalidade” como tal, mas, em nome da
racionalidade, uma forma determinada de dominacéo politica oculta”. Ibid., p. 46
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libertadora da reflexdo ndo pode ser substituida pela difusdo de um saber

tecnicamente utilizavel**”

—, ndo podemos esquecer que este pensamento estd
voltado para uma missdo distinta, pois pretende, sustentado em elementos
supostamente constatdveis, ter um apelo transformador pritico e imediato no
mundo. Assim, o que vem a ser a referida “reflexdo” marcara a diferenga entre as
duas abordagens. Enquanto o “pensamento meditativo” heideggeriano nao
pretende oferecer nenhuma utilidade, a “reflexdo”, para esses pensadores precisa
ter uma “forca libertadora” mais imediata.

Isso pode ser observado na critica formulada por Marcuse a nocdo de

razdo técnica, de Max Weber, que encontramos na seguinte passagem:

O conceito de razio técnica € talvez também em si mesmo ideologia. Nao s6 a sua

aplicacdo, mas ja a prépria técnica é dominagdo metddica, cientifica, calculada e

calculante (sobre a natureza e sobre o homem). Determinados fins e interesses da

dominacdo ndo sdo outorgados a técnica apenas posteriormente e a partir de fora —
inserem-se ja na propria construgcdo do aparelho técnico; a técnica €, em cada caso,

um projeto histérico-social; nele se projeta o que uma sociedade e os interesses

nela dominantes pensam fazer com os homens e com as coisas. Um tal fim de

dominacido € ‘material’ e, neste sentido, pertence a propria forma da razdo

técnica®.

“Material” significa concreto, imediato e, assim, passivel de intervengao
manipuladora. Podemos perceber como, tanto em Weber quanto em Marcuse, a
questdo da técnica estd intimamente vinculada aos dados historicamente e
socialmente constataveis, ‘“materiais”. A idéia de uma razao técnica é revelada niao
como um fendmeno essencial e sim como uma grande sintese do apanhado desses
dados aparentemente isolados e averigudveis. Habermas resume a abordagem de
ambos, Weber e Marcuse, antes de acusar as suas insuficiéncias: “a forma racional
da ciéncia e da técnica, isto é, a racionalidade materializada em sistemas de acdo
racional teleoldgica acaba por constituir uma forma de vida, uma totalidade
histérica, de um mundo vital’. O fendmeno ndo parte de uma esséncia
instauradora, mas se forma a partir da diversidade de sistemas de acdo
averigudveis, sobre os quais podemos exercer nossa liberdade (para novos
controles).

O que Habermas trard para esse debate é o seu conceito de acdo

comunicativa. A agdo comunicativa é uma “interacdo simbolicamente mediada”,

“ HABERMAS, J., Técnica e Ciéncia como “Ideologia”, p. 106.
* Ibid., p. 46-47. (Citacio de Marcuse)
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orientada “segundo normas de vigéncia obrigatéria que definem as expectativas
reciprocas de comportamento e que tém de ser entendidas e reconhecidas por, pelo

46 .
. Assim, Marcuse acusa em Weber um excesso de

menos, dois sujeitos agentes
abstracdo, enquanto, por sua vez, Habermas acusard Marcuse de ainda ndo ter
suficientemente abandonado o mesmo recurso abstrato da ideologia — embora
todos estejam de acordo que o caminho seja se entranhar mais profundamente na
materialidade da historia, nos “sistemas de acdo”. No caso de Habermas, isso
significa acrescentar na avaliacdo da historia as dindmicas comportamentais de
comunicacao.

Por uma abordagem heideggeriana, contudo, poderiamos considerar que,
quanto mais se descasca essa cebola, mais distante nos tornamos do que
realmente vigora como a esséncia da técnica moderna. Para Heidegger, a ess€ncia
do fendmeno da técnica moderna ndo € desvendada através de uma exposi¢cdo das
condi¢des politicas, econdmicas e sociais que possibilitaram o desenvolvimento
das maquinas na Revolucao Industrial na Inglaterra, com as respectivas diferencas
em relagdo ao processo ocorrido posteriormente na Franca e na Prissia, ou em
relacdo a quantidade de estdgios que dividem essas revolucdes. Nem interessa a
Heidegger acusar ideologias presentes nas avaliagdes de outros tedricos, como faz
Francastel, e como faz também Terry Eagleton, em “A Ideologia da Estética”.
Vimos no item anterior como o pensamento meditativo libera um acesso a técnica
sem estar subordinado a prépria técnica, € veremos posteriormente 0 que esse
pensamento encontra como a esséncia da técnica. Neste instante, cabe reparar que
nossa preocupagcdo com o problema da dis-posicdo nada tem a ver com uma
procura de ideologias sdcio-politicas, porque ela ndo possui utilidade alguma, ndo
pretende substituir uma concepg¢ao pratica de mundo por outra; ndo quer orientar
de modo imediato, mas quer apenas pensar meditativamente em prol de um
COmMpromisso.

O que a tradicdo — iniciada em Marx, e em que se inserem Franscastel,
Marcuse e Habermas — revela € que estes pensadores acreditam que o problema da
técnica tem como origem as mdquinas, o modelo de tecnizagdo e a forma como

nosso cotidiano, nossa cultura e nossas relacdes econdmicas, politicas e sociais

sdo alteradas por elas. As formas de produgdo se transformam, as relagdes de

“ HABERMAS, J., Técnica e Ciéncia como “Ideologia”, p. 57.
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trabalho se modificam, e surge o desafio da constru¢do de uma nova politiza¢dao
da sociedade para responder a isso e para imediatamente reparar o que deve ser
reparado. Mesmo na abordagem de Weber, que considera que as transformacgdes
sdo decorrentes da racionalizacdo, € ndo o contrdrio, se busca remediar os
problemas — que sdo 0s mesmos.

Francastel investiga a histdria da indagacao se cabe livrar-se das maquinas
para salvar o modo arcaico de vida do homem, ou se podemos conviver

“organicamente”’”

, produtivamente, junto a elas e a partir delas, sem que sejamos
por elas destruidos. Enquanto isso, Habermas investiga a fragilidade do sistema e
a forma como uma rejuvenescida politizacdo poderd dar-nos elementos para

sobrepujarmos os danos desse sistema:

Ao longo prazo, pois, o protesto dos estudantes podia destruir duradouramente a
ideologia do rendimento que comeca a entrar em colapso e, assim, destruir o
fundamento legitimador do capitalismo tardio, que ja € fragil mas estd apenas
protegido pela despolitizacio®®.

H4 em todos esses pensadores certamente uma preocupacao grande com a
relacdo entre técnica e ideologia. Mas o que € ideologia? Nas palavras de
Habermas: “As idéias servem muitas vezes como esquemas justificativos de agoes
sem ter em conta os dados da realidade, seus mdveis reais. No nivel individual,
esse processo chama-se racionalizacdo; no nivel da acdo coletiva, denomina-se
ideologia”. Nessa passagem, o termo “racionaliza¢do” ndo estd sendo utilizado no
sentido dado por Weber, e sim no sentido de um processo psicolégico individual
de procura de esquemas que justifiquem acdes “sem ter em conta os dados da
realidade”. Porém, podemos ver por que € tdo importante, para eles, que nos
livremos das ideologias. Sem ideologias, ndo poderemos mais justificar o
injustificdvel e teremos que encarar os “dados da realidade”. Mais uma vez,
pressupde-se que os dados da realidade possam ser constaveis a partir da frieza de
uma avaliac@o capaz de acusar ideologias, sem que seja, ela mesma, ideologia.

Toda essa tradicdo possui a marca de um discurso ideolégico, mesmo

quando pretende acusar os erros e danos de outra ideologia. Para destruir uma,

7 “Nesta atual desventura do homem moderno, ha um ponto luminoso. O redescobrimento pelo
homem da sua alma e da arte estd a vista. A era da racionalizagdo mecanicista que ameagou matar
o planeta vai terminar, a era da civilizagdo orgénica comeca”. FRANCASTEL, P. Arte e Técnica
nos séculos XIX e XX., p. 73

® HABERMAS, J. Técnica e Ciéncia como “Ideologia”, p. 92.
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recorre-se a outra. Assim, dificilmente conseguiriamos sair da racionalizagcdo
técnica ou do pensamento calculativo. O certo, porém, é que todas elas sdo
resultantes de um acontecimento fundamental, que permanece, nessa tradi¢do,
impensado em sua esséncia. Por isso, devemos retomar o caminho de Martin

Heidegger.

skeksk

z

Para Heidegger, o problema é radicalmente outro*’. O problema nio é
moral, pratico, social, politico ou ideolégico — ndo primordialmente. O que estd
em questdo € o destino do homem como aquele ente que possui, em sua esséncia,
o compromisso de proteger a abertura de possibilidades de estar e se ocupar no
mundo em que habita, para que ndo o habite de um modo determinado e absoluto.
O problema ndo sdo as maquinas em si, 0 sistema s6cio-econdmico € nem mesmo
o poder de devastacdo espacial da producdo bélica — ndo essencialmente —, mas o
modo como o fendmeno da técnica coloca para o0 homem o perigo de que ele se
torne existencialmente “trancado”, um automato, refém de um sentido totalizante
e desertificador. Para o homem assim trancado, todos esses problemas derivados
se tornam inacessiveis onde devem ser acessados — o lugar da criacdo e da
preservacao (Como veremos).

Mas como o préprio Heidegger compreende essa visdo habitual sobre a
técnica?

Heidegger considera que a forma mais habitual de se compreender a
técnica € vendo a técnica como uma atividade humana que produz uma coisa em
vista de outra. Essa concepg¢do € por ele denominada “determinagdo instrumental e
antropolégica da técnica®”. Essa concepcdo habitual é correta, procede, como
procedem todos os seus desdobramentos em discussdes econOmicas e

sociolégicas. No entanto, ela ndo revela a esséncia desse fendmeno.

* “Nunca faremos a experiéncia de nosso relacionamento com a esséncia da técnica enquanto
concebermos e lidarmos apenas com o que € técnico, enquanto a ele nos moldarmos ou dele nos
afastarmos”. HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 11.

0 «“A concepgio corrente da técnica de ser ela um meio e uma atividade humana pode se chamar,
portanto, a determinacgdo instrumental e antropolégica da técnica”. Ibid., p. 12.
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Permanece, portanto, correto: também a técnica moderna é meio para um fim. E
por isso que a concepgdo instrumental da técnica guia todo esfor¢o para colocar o
homem num relacionamento direto com a técnica. Tudo depende de se manipular a
técnica, enquanto meio e instrumento, da maneira devida. Pretende-se, como se
costuma dizer, ‘manusear com espirito a técnica’. Pretende-se dominar a técnica.
Este querer dominar torna-se tanto mais urgente quanto mais a técnica ameaca
escapar ao controle do homem®".

O mais importante, primeiramente, € cuidar de ndo confundir uma
compreensdo correta de um fendmeno com aquilo que o fendmeno €. O correto
ndo € a forma cabal. Vimos isso no item passado, quando investigamos a
diferenga entre o pensamento calculativo e o pensamento meditativo. O
pensamento calculativo procura o util e, para isso, lida com resultados corretos.
Estes, porém, ndo atingem o sentido dominante, o qual se alcanca
meditativamente. E isso que Heidegger retoma ao se referir & compreensdo
antropoldgica e instrumental da técnica. O cdlculo almeja ter dominio sobre os
fendmenos e, preocupando-se com a possibilidade de que lhe fujam, adianta-se em
buscar obter mais dominio e pde-se a fazer mais cdlculos. Com isso, porém, o
sentido dominante por trds do fendmeno se esquiva, se retrai e, simultaneamente,
adquire mais vigor. Este ciclo progressivo pode conduzir o homem ao desespero
de possuir um Unico acesso ao fendOmeno e de que esse acesso interfira
paradoxalmente sobrepujando a presenca do homem. Devemos, assim, pensar
meditativamente este fendmeno, ou seja, ndo com a promessa de que por este viés
poderemos cobicar submeter o fendmeno a outra forma de controle, mas porque
assim retomamos a relevancia de que o fundamental é reconduzir o homem deste
estado de desespero para uma abertura de possibilidades, de onde algo poderd

vicejar em sua pujanga necessaria. Porém, ndo nos adiantemos.

O simplesmente correto ainda nio € o verdadeiro. E somente este nos leva a uma
atitude livre com aquilo que, a partir de sua prépria esséncia, nos concerne.
Embora correta, a determinagdo instrumental da técnica ndo nos mostra sua
esséncia™.

Qual ser4, entdo, a esséncia da técnica vigente?

>l HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 12.
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2.3 A esséncia da técnica vigente (moderna)

Primeiramente, devemos antecipar o fato de que o pensamento sobre a
esséncia da técnica vigente (moderna) ndo corresponde ao pensamento sobre a
origem da técnica ou sobre a esséncia da técnica em geral. O fendmeno da técnica
vigente ¢ um problema a parte, ndo apenas por uma abordagem histérica, mas,
fundamentalmente, por uma abordagem ontoldgica. Agora investigaremos o que
Heidegger compreende como o sentido dominante na técnica vigente, aquilo que a
“determinacdo instrumental e antropoldgica da técnica”, ndo alcanca. Esperamos
que, reconhecendo e ultrapassando o sentido dominante que sustenta a técnica
moderna, poderemos liberar nossas experiéncias para o encontro com a esséncia
da linguagem.

Procuramos aqui as esséncias de algumas coisas preciosas. Mas o que € a
esséncia de uma coisa? E de costume considerar a esséncia como a representagio
abstrata, o conceito, o género, a essentia — a identidade que permanece na
variacdo de uma multiplicidade. Platdo e Sdcrates, segundo Heidegger, pensaram
a esséncia como o que perdura: “Esta permanéncia, eles a encontram na estrutura

55355

(eidos, idea) do perfil, por exemplo, na idéia de ‘casa’ ””. Para Heidegger a

esséncia também é algo que perdura, mas nio um perfil. E um sentido que
sobrevive no tempo, o vigor de algo necessério.

E neste viés que encontramos a resposta para a pergunta: o que é técnica?
“Também ela é um desencobrimento. Somente quando se perceber este traco
fundamental é que se mostra a novidade e o novo da técnica moderna®”’. Mas,
entdo, o que € um desencobrimento?

Tomando como referencial o “desencobrimento” tal como aparece no
trecho acima, entendemos que a técnica moderna € algo que se dd entre outras
possibilidades. Heidegger utiliza a palavra desencobrimento para referir-se a
verdade. Porém, verdade aqui ndo deve ser entendida como adequacgdo, correcdo
de uma representacao ou como interpretacdo semantica, mas como aquilo que o
pensamento meditativo reconhece como destino necessario, ou seja, como sentido

dominante a partir do qual o homem articula o real. O desencobrimento € a forma

pela qual algo € absorvido num determinado tempo como verdade de uma forma

>* Ibid., p. 13.
>> HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 33.
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tdo enraizada que estrutura a compreensdo do homem, o seu acesso ao real, um
sentido dominante na histéria. A técnica moderna deve, portanto, ser pensada
como uma articulacdo dominante do real em nosso tempo. Mas de que modo,

entdo, ela articula o real? O que ela tem a propor?

O desencobrimento que domina a técnica moderna possui, como caracteristica, o
por, no sentido de explorar. Esta exploracdo se dd e acontece num multiplo
movimento: a energia escondida na natureza é extraida, o extraido vé-se
transformado, o transformado, estocado, o estocado, distribuido, o distribuido,
reprocessado. Extrair, transformar, estocar, distribuir, reprocessar sao todos modos
de desencobrimento. Todavia, este desencobrimento ndo se da simplesmente.
Tampouco, perde-se no indeterminado. Pelo controle, o desencobrimento abre para
si mesmo suas proprias pistas, entrelacadas numa tranca mdltipla e diversa. Por
toda parte, assegura-se o controle. Pois controle e seguranca constituem até aqui as
marcas fundamentais do desencobrimento explorador>”.

Aquilo que hoje articula de forma dominante nossa compreensdo sobre o
real € o anseio de controle e seguranca — a exploracdo. A esséncia da técnica
vigente deve ser pensada com o estatuto de desencobrimento porque o homem foi
tomado pela expectativa de empregar e obter, como o propdsito de sua existéncia,
0 que esta manifestacio da técnica promete: controle e seguranca. O que ela
promete € a submissdo da natureza a um modelo que fique plenamente disponivel
ao homem e que lhe permita subjugéd-la e manipula-la como ele bem entender. O
anseio do homem moderno € poder sujeitar a si toda a natureza como objeto — o
que equivale a dizer que, fundamentalmente, ndo hd muita diferenca entre
submeter um objeto para ser constituido univocamente pela razao ou explorar com
a tecnologia os fendmenos da natureza. A isso se d4 o nome de dis-ponibilidade™®
(Bestand), o aprisionamento da natureza para a exploracdo do homem em vista de
controle e seguranca, sujeicdo. Assim, a dicotomia sujeito-objeto, res cogitans e
res extensa, talvez ndo ocasionalmente surgida apenas um século apds o
descobrimento do Novo Mundo pelo instrumento das caravelas, ja seria a semente
ou um ancestral comum da técnica moderna, e talvez tenha o homem ficado ao

longo de todo o extenso mar da Filosofia Moderna a espera de encontrar em sua

> HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p.18.

> Ibid., p. 20.

>% O sentido que hd por trds dos termos disponibilidade, dispor e disposi¢io, quando se referem a
questdo da técnica moderna, nada tem a ver com o termo disposicdo, utilizado para referir-se ao
existencial do dasein, ao pressuposto por trds de todo pensamento, ao Pdthos, como vimos ao
tratarmos do pensamento calculativo. Nesse contexto, o termo é empregado no sentido de:
submissdo, subordinacdo, prostragao.
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subjetividade algum instrumento capaz de conduzi-lo com seguranca ao mundo
selvagem dos objetos em si.

Na medida em que o projeto de pdr a natureza a disposicdo para a
exploracdo se torna um desencobrimento dominante, assim desafiado, ¢ o homem
quem passa a pertencer ao fendmeno e a ficar disponivel. Por isso, o que distingue
a compreensdo de Heidegger a respeito da esséncia da técnica vigente da sua
consideracdo habitual é o fato de que, para Heidegger, a técnica vigente ndo
apenas aparece como uma ferramenta que o homem possui para explorar a
natureza (como aquelas ja desenvolvidas desde a pré-histéria), ou como um novo
sistema social, mas também acarreta um aprisionamento da existéncia do homem
a um projeto totalizante, uma unica forma de habitar a terra — o que acarreta a
perda da sua liberdade essencial.

A esséncia da técnica moderna ndo € nada de técnico, mas € da ordem de
um acontecimento epocal’’. Isso que irrompe, no termo heideggeriano, como com-
posicdo®® (Ges-stell), é a reciprocidade inusitada que faz com que, buscando
dominar a natureza, fique também o homem dominado pelo seu projeto. Na com-
posicdo, o homem anseia submeter a natureza a uma experiéncia univoca de
controle e se torna também submetido e subjugado em sua existéncia por esse
propésito totalizador: “Com-posicao € a forca de reunido daquele ‘pdr’ que im-
poe ao homem des-cobrir o real, como dis-ponibilidade, segundo o modo da dis-
posicdo. Assim desafiado e provocado, o homem se acha imerso na esséncia da
com-posi¢io””.

O homem moderno sente-se no dever de cumprir com a exigéncia de
dominar a natureza. Assim, se torna incapaz de recusar o desafio e entrega-se ao
furor de conquistar esse dominio, comprometendo sua existéncia com essa
possibilidade de ocupagdo como se fosse a unica, a determinadora de sua

existéncia, de sua esséncia. Esta reciprocidade de, a cada vez que se acha mais

T «“Por ser essencialmente destino, o Ser, ao destinar-se no homem, se retém e esconde como
destino. Essa retengdo é o préprio vigor em que se destina. Heidegger pensa tal dialética de dar-se
e retrair-se no tempo epoché, oriundo da nomenclatura da Stod. De epoché ele forma o adjetivo
epochal = ‘epocal’, que significa o vigor dialético do destinar-se do Ser”. CARNEIRO LEAO, E.,
Aprendendo a Pensar.

% “Com-posicio, ‘Gestell’, significa a forca de reunidio daquele por que pde, ou seja, que desafia
o homem a des-encobrir o real no modo da dis-posi¢do, como dis-ponibilidade. Com-posi¢do
(Gestell) denomina, portanto, o tipo de desencobrimento que rege a técnica moderna mas que, em
% mesmo, ndo é nada técnico”. HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 24.

Ibid., p. 27.
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perto de vencer o desafio, mais aprisionado ao desafio se tornar, é a com-posigdo,
pois fica também o homem dis-posto ao desafio, na mesma medida em que a
natureza se dispoe a ele. Sob esta ocupacdo passa a residir uma compreensdo da
realidade como se o possivel dominio exploratério correspondesse a um acesso a
verdade em uma abrangéncia absoluta. Obter este dominio significaria libertar-se
do inseguro, e a possibilidade de fracassar nesse projeto se transforma numa vida

perdida no fracasso e no erro.

A com-posicao depde a fulguracdo e a regéncia da verdade. O destino enviado na
dis-posicdo é, pois, o perigo extremo. A técnica ndo é perigosa. Nao ha uma
demonia da técnica. O que hd é o mistério de sua esséncia. Sendo um envio de
desencobrimento, a esséncia da técnica é o perigo. Talvez a alteragio de

significado do termo ‘com-posicdo’ torne-se a fora mais familiar, quando pensado

no sentido de destino e perigo®.

O mais ameagador ndo estd colocado ainda de modo evidente para o
homem, nem mesmo quando ele se dedica a refletir sobre o que se passa na
técnica moderna e com os instrumentos que ela tem a oferecer. Enquanto o
homem encarar apenas as potencialidades do cdlculo, as capacidades das
mdquinas (instrumentos) e as andlises das conseqiiéncias econdmicas, sociais €
politicas, permanecerd surdo para o que é verdadeiramente ameacador®'. E preciso
abrir os olhos para o perigo oculto no fendmeno da técnica vigente, que vem a ser
exatamente a possibilidade de que o homem seja completamente capturado por
este caminho, perdendo para sempre a liberdade de ver o mundo
fundamentalmente como uma vicissitude entre a abertura de possibilidades de

desencobrimentos e ocupagdes no devir e o vigor do inaugural.

A ameacga, que pesa sobre o homem, ndo vem, em primeiro lugar, das maquinas e
equipamentos técnicos, cuja acdo pode ser eventualmente mortiferea. A ameaca,
propriamente dita, ja atingiu a esséncia do homem. O predominio da com-posi¢io
arrasta consigo a possibilidade ameacgadora de se poder vetar ao homem voltar-se
para um desencobrimento mais originario e fazer assim a experiéncia de uma
verdade mais inaugural®.

60 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 30.

o1 “Por isso, tudo depende de pensarmos esta emergéncia e a protegermos com a dadiva do
pensamento. E como € que isto se da? Sobretudo, percebendo o que vige na técnica, ao invés de
ficar estarrecido diante do que é técnico. Enquanto representarmos a técnica, como um
instrumento, ficaremos presos a vontade de querer domina-la. Todo nosso empenho passard por
fora da esséncia da técnica”. Ibid., p. 35.

52 Ibid., p. 31.
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2.4 Fausto, o dominio sobre a terra e a vinganca de Mefistofeles

Nao ha em nossa tradicdo cultural obra que tenha penetrado tdo
profundamente na elaboracdo e na articulacdo do fendmeno da técnica vigente
quanto “Fausto”, de Goethe. No entanto, como toda obra de Arte, ela ndo se reduz
a ilustracdo de uma investigagdo tedrica, persistindo como um mistério generoso e
sedutor. Se por um lado ndo podemos dela nos apropriar a fim de determinar o seu
sentido cabal, podemos, contudo, projetar uma espécie de extensdo do seu
material, para ali sim transitarmos com mais autonomia. Com isso queremos dizer
que, apesar da prudéncia de ndo pretendermos com nossa investigacao aprisionar
a obra a que agora nos referimos, podemos aproveitar seus elementos para a
construcdo de uma especulacdo que nos auxilie em nossa investigagdo (e que
talvez contribua para enriquecer o horizonte de interpretacio da obra).

Relembremos a idéia principal que apresentamos no item passado a
respeito da esséncia da técnica vigente. Heidegger a denomina “com-posi¢do”, e

ele a expressa de forma muito precisa na seguinte passagem:

O homem atual € ele préprio provocado pela exigéncia de provocar a natureza para

a mobilizacdo. O préprio homem € intimado, é submetido a exigéncia de
A 63

corresponder a esta exigéncia .

Vimos que a esséncia da técnica vigente ndo é nada de tecnolégico, nada
instrumental ou antropolégico. A técnica vigente € wuma forma de
desencobrimento que condiciona 0 homem a perseguir uma Unica ambi¢do. Mas o
que isso tem a ver com Fausto? Acreditamos que a com-posi¢do pode dizer muito
a respeito de Fausto, como diz muito a respeito de todo homem moderno, desde
que este seja seduzido ou chegue a pertencer ao projeto de sujeicao e exploracao
da natureza. Fausto possui uma relacdo com esse projeto. Talvez ele seja 0 homem
arquetipico, o modelo deste projeto, na medida em que € para ele que pela
primeira vez isto se insinua como uma salva¢do. Mas sera este rétulo pertinente?
Em que medida Fausto pertence a isso ou se diferencia?

A obra comeca com Fausto vivenciando uma crise com o mundo em que
vive, pois para ele por todo lado ha mediocridade e tédio. Fausto € um homem

desmotivado, desapegado, e, consequentemente, sedento por uma nova forma de

63 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 29.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

45

z

apegar-se. O que estd em questdo € a superacdo dos limites das experi€ncias
humanas, tal como elas estdo dispostas em seu tempo. A exploracdo poderia se
configurar para ele como uma saida do desespero diante dessa aparente
mediocridade de todas as coisas, mas cabe explicitar como isso se dd e se

expressa.

FAUSTO
Ai de mim! Da filosofia,
Medicina, jurisprudéncia,
E, misero eu! Da teologia,
O estudo fiz, com maxima insisténcia
Pobre simpldrio, aqui estou
E sabio como dantes sou!

De doutor tenho o nome e mestre em artes,
E levo dez anos por estar partes,
Pra cd e 14, aqui e acola
Os meus discipulos pelo nariz.

E vejo-o, ndo sabemos nada!
Deixa-me a mente amargurada.

Sei ter mais tino que esses magadores,
Mestres, frades, escribas e doutores;
Com dividas e escriipulos ndo me alouco,
Naio temo o inferno e Satands tampouco
Mas mata-me o prazer no peito;
Naio julgo algo saber direito,

Que leve aos homens uma luz que seja
Edificante ou benfazeja®.

Fausto é um homem erudito, um profundo conhecedor de todas as ciéncias
humanas e das ciéncias da natureza. Ele € um homem que chegou a meia idade
com estabilidade financeira. Poderia se orgulhar de sua carreira, da seguranca que
conquistou com suas posses, do prestigio e da boa estima que desfruta entre os
demais. No entanto, ¢ profundamente insatisfeito, de tal modo que ndo serd
exagero caracterizd-lo como melancélico. Seu desespero € tao profundo que ele a
certo ponto estd cogitando se matar, quando, de subito, escuta os sinos da igreja
tocando, se recorda de sua infancia e se sensibiliza. Através de uma série de belas
colocagdes catérticas, adquire novo folego para enfrentar o vazio que o atormenta
e se reaproxima das alegrias mundanas. E neste momento de inspiragio, entre o
desespero e o sereno recolhimento (Ressoai, 6 doces saudacdes do Além!/ Jorra
meu pranto, a terra me retém!(’s), que ele decide ver o movimento da cidade. Ao

retornar, porém, sente-se perseguido por um cachorro, que se metamorfoseia em

% GOETHE, W., FAUSTO, p. 41.
% Ibid., p. 53.
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estudante e vem apresentar-se como alguém capaz de potencializar esta nova
chama de vida, desde que entre os dois se forme um pacto.

A forma como Goethe apresenta Mefistéfeles ao longo de toda a obra é
genialmente rica, tornando este personagem — tdo explorado por diversas tradi¢oes
— uma figura extremamente complexa e surpreendente. Isso se expressa,
sobretudo, na forma como se dé entre Mefistofeles e Fausto uma procura conjunta
por propdsitos existenciais, que apenas podem se estabelecer em uma relagdo de
poder sobre o outro — a verdadeira motivacdo do pacto de serviddo. Na medida em
que Mefistofeles se descobre intimidado pela possibilidade de ndo poder oferecer
a Fausto o extraordindrio que ele deveria dispor, acaba querendo convencé-lo de
que a velha resposta melancélica (da qual viera antes lhe salvar) € a mais profunda
verdade — pois, além de ser aquilo que faz com que os homens precisem dele, € a
sua propria verdade. Por ndo poder seduzir Fausto com apelos hedonistas, ou de
gloria e de riqueza, resta expor-lhe sua prépria natureza melancélica, que o
conduz, ora a destruicdo de tudo o que € bom e belo, ora a necessidade de
envolver-se com minucias que aliviem o peso de uma eternidade entediante.

Fausto se transforma no desafio mais precioso para Mefistéfeles e, em
nome desse desafio, Mefistéfeles expde fraquezas humanas, como cansago,
ddvida, angustia e desespero. Mefistéfeles acaba sendo sugado para o desafio de
expor seu proprio drama existencial. Apenas convencendo Fausto a respeito do
que acredita, Mefistofeles podera persuadi-lo de que tem a razdo mais profunda
sobre a ordem de todas as coisas, e assim também a Unica saida possivel a se
oferecer aos homens. O que vemos € uma intrincada disputa de razdo, poder e
propositos existenciais entre os dois.

Fausto primeiramente havia sido atraido pela possibilidade de transcender
as experiéncias humanas e poder com Mefistéfeles contemplar o absoluto, como é

expresso na passagem a seguir:

MEFISTOFELES
Oh, cré-mo a mim, a mim que ja mastigo,
Desde milénios essa vianda dura,
Que homem algum, do berg¢o até ao jazigo,
Digere a velha levadura!
Podes crer-mo, esse Todo, filho,
S6 para um Deus € feito, a quem
Envolve num perene brilho!
A n6s, nas trevas pos, porém,
E a v6s, o dia e a noite, s, convém.
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FAUSTO
Mas quero!®

Depois de aceitar realizar o pacto com Mefistofeles, Fausto desperta para a
possibilidade de vislumbrar algo ainda ndo visto nem por Mefistéfeles — algo que,
no entanto, apenas pode surgir neste didlogo perigoso e provocante.

Ap6s percorrer com Mefistofeles uma sintese das experiéncias humanas
mais profundas e arquetipicas numa jornada onirica através dos tempos, Fausto
ainda ndo estd satisfeito. Por isso, Mefistéfeles, a semelhanca do que a frente
acontecerd com os homens, serd capturado por uma dindmica similar a com-
posicdo, cujo objeto de desejo € Fausto, seu universo, a natureza que precisa
dominar. Quanto mais se v€ desafiado a possuir a alma de Fausto, mais
compromete o poder que, em principio, possuia por oficio (por condi¢io
demoniaca). Finalmente, é Fausto quem supera seu desespero, encontra um

projeto para dedicar sua existéncia e transforma Mefistéfeles em mero

instrumento de seus interesses.

MEFISTOFELES
Qual sera pois essa ansia tua?
Decerto algo € de ousado e belo;
J& que tdo préximo pairas da lua,
Para ela atrai-te o teu anelo?

FAUSTO
Em nada! Este ambito terreno
Tem para a agio espaco assaz.
Realizo nele o intuito em pleno,
De esforgo e arrojo sou capaz’’.

A esta altura, Fausto jd ndo é mais o homem melancélico e desorientado
que o demdnio havia conhecido. Ele encontrou um propdsito para sua vida — algo
nem sequer vislumbrado por Mefistofeles. Este projeto deverd ser realizado no
“ambito terreno”, portanto, entre os homens. Fausto ndo estd mais interessado nas
querelas existenciais com o demodnio. Nao pensa mais na morte, ndo atribui ao
amor o extraordindrio e o tragico da vida. Até a possibilidade de vislumbrar o
absoluto ja ndo € mais sua motivacdo. Tornou-se senhor de si mesmo e pode agora

ampliar seus horizontes de conquista. Afirmamos que Mefistofeles, de

% GOETHE, W., FAUSTO, p. 85.
%7 Ibid., p. 389.
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interlocutor, reduz-se, finalmente, a mero instrumento. Precisamos agora

responder: instrumento para o qué?

FAUSTO
Impera onda ap6s onda, agigantada!
Para trds volta e ndo realizou nada.
E me aborrece aquilo! E-me um tormento
O poder vao do indomito elemento

(..

Por mais que em incessante fluxo se agite,
Qualquer elevagio lhe impde limite;
Qualquer baixada o atira possantemente.
Criei plano apds plano entdo na mente
Por conquistar o gozo soberano
De dominar, eu, o orgulhoso oceano,
De ao lengol 4queo impor nova barreira,
E ao longe, em si, repelir-lhe a fronteira.
Consegui passo a passo elabora-lo.
Eis meu desejo, ousa tu apoid-lo!®®

z

Na obra “Tudo o que € s6lido se desmancha no ar”, Marshall Berman
descreve com acuidade o que marca esta nova fase na relacdo entre Fausto e
Mefistofeles: “Enquanto desdobra seus planos, Fausto percebe que o demdnio estd
atordoado e exausto. Ao menos uma vez ele ndo tem nada a dizer. Tempos atrés,
Mefisto mencionara a visdao de um cavaleiro veloz como paradigma do homem
que se move pelos caminhos do mundo. Agora, contudo, seu protegido o
ultrapassou: Fausto pretende mover o préprio mundo®”.

Buscando mover o mundo, Fausto explora o demdnio, fazendo com que
Mefistofeles realize seus desejos, sem importar-se por quais meios. Depois de
perceber que os meios utilizados por Mefistofeles para satisfazer sua ambigdo
causava danos aos homens que ele acreditava estar favorecendo, Fausto é
novamente assolado pelo didlogo abismal — embora agora este didlogo ndo se dé
mais com o demonio, e sim com a “Apreensdao”. A “Apreensao” lhe aparece a
noite e, embora ele a mande embora, ela resiste, pois tem algo a lhe dizer: “A vida

17 E com 1SS0,

inteira os homens cegos sdo/ Tu, Fausto, fica-o, pois, no fim
Fausto se torna cego — o retrato da perda de sua abertura, a perda de sua incessante
motivagdo de procura, a definicdo de seu novo projeto existencial.

Fausto se encontra completamente tomado pelo furor de seu projeto.

Mefistofeles passa a esperar ansiosamente o instante em que Fausto sucumbird a

% GOETHE, W., FAUSTO, p. 390.
% BERMAN, M., Tudo o que é solido se desmancha no ar, p. 62.
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satisfacdo de frear a acdo para contemplar e se orgulhar de sua obra, como se
tivera encontrado a plenitude. O acordo entre os dois é precisamente o de que,
neste instante de satisfacdo, o tempo deverd parar, Fausto falecerd e Mefistéfeles
poderd tomar posse de sua alma. Este instante, por fim, chega, quando estd Fausto
no alto de uma grande torre escutando o som do progresso (Como o tinido dos
alvides me apraz!/ E a multiddo que o seu labor me traz’"). Porém, ao contrario do

que Mefistofeles esperava, a alma de Fausto é conduzida pelos anjos ao paraiso.

MEFISTOFELES
Foi-se o tesouro! Ao alto a stcia carregou-mo!
Eis porque andaram este timulo rodeando!
Foi-me abstraida a posse dnica e rara,
A alma sem par, que se me penhorara,
Raptaram-na, com sutil contrabando.
E pra dar queixa agora, aonde, a quem me dirijo?
De quem meu bom direito exijo?’*

.)

ANIJOS
“Quem aspirar, lutando, ao alvo,
A redengio traremos’>”.

Fausto € salvo pelos anjos e sua alma é subtraida de Mefistofeles. Isto
poderia parecer um procedimento deus ex machina, um retrato de que as grandes
decisdes no fundo ainda estdo nas maos de Deus, ou ainda, um aviso de que o
homem ndo € livre nem para entregar-se ao demonio. Contudo, ha que se entender
o que o fundamento expresso pelos anjos tem a revelar. Goethe encontra uma
maneira de salvar o homem, conciliando a0 mesmo tempo os designios de Deus
(para além dos mandamentos do Antigo Testamento) e a sua acdo livre na Terra —
apontando em que medida a liberdade € algo mais fundamental do que a
superficialidade do livre-arbitrio. Deus protege o homem que for livre para
dedicar-se a um propdésito, livre para comprometer-se, pois a esséncia do homem é
aquilo que ele fizer de sua existéncia, através da forma que ele estabelece de
ocupar-se, entregando-se a um projeto e se dedicando. A alma humana é salva

quando o homem aspira e luta — porque sua esséncia foi cunhada para realizar isto.

FAUSTO

" GOETHE, W., FAUSTO, p. 433.
"I bid., p. 434.
2 1bid., p. 443.
" Ibid., p. 447.
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Compreende bem, meu doce coracéo!
Quem o pode nomear?
Quem professar:
Eu creio nele?
Quem conceber
E ousar dizer:
Naio creio nele?
Ele, do todo o abrangedor,
O universal sustentador,
Nao abrange e nio sustém ele
A ti, a mim, como a si préprio?
L4 no alto ndo se arqueia o céu?
Nio jaz a terra aqui embaixo, firme?
E em brilho suave néo se elevam
Perenes astros para o alto?
Nio fita o meu olhar o teu,
E ndo penetra tudo
Ao coragio e ao juizo teu,

E a obra invisivel, em mistério eterno,
Visivelmente ao lado teu?
Disso enche o coracio, até o extremo.
E quando transbordar de um éxtase supremo,
Entdo nomeia-o como queiras,
Ventura! amor! coragido! Deus!
Nao tenho nome para tal!

O sentimento é tudo;

Nome € vapor e som,
Nublando ardor celeste.

MARGARIDA
Tudo isso ha de ser belo e bom;
Diz nosso padre quase o que disseste,
Tao s6 de modo algo diverso.

FAUSTO
E o0 que dizem no universo
Todos os coragdes sob a etérea paragem,
Cada qual em sua linguagem;
Porque na minha, eu, nao?”

Deus protege a possibilidade de o homem Ilutar a alvos, dedicar-se a
propdsitos. Homem protege o mistério, ao qual se nomeia “Deus” (embora em
muitas culturas seja proibido nomed-lo), que o permite manter-se distante das
prisdes de um mundo concluido e vulgarizado. Homem e Deus estdo, assim,
conciliados, comprometidos, co-pertencendo-se, implicados, de uma maneira
originariamente mais forte do que pode o homem oferecer-se ao diabo. O diabo
que trabalhe na seducdo do livre-arbitrio, jogando com culpas e pecados,
especialmente a vaidade. Enquanto o homem exercer esta forma mais radical de

liberdade, disponibilizada e garantida pelo mistério origindrio ou etéreo, serd livre

" GOETHE, W., FAUSTO, p. 158-159.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

51

para encontrar na morte seu lugar na plenitude — assim como ocorreu com Fausto.
E na auséncia de normas que as coisas necessarias podem nos render homenagens.

A obra de Goethe se encerra na abertura deste horizonte, simultaneamente
histérico e universal. Fausto descobriu na acdo desenvolvimentista a sua maneira
de realizar sua liberdade, seu modo de comprometer-se, sua saida da melancolia
com um mundo simplério e ordindrio. E assim que ele se compromete; é a isto
que ele se dedica e é com isso que ele conquista sua identidade — a ser protegida
pelos anjos. No entanto, serd que o mesmo se dd com os herdeiros deste seu
projeto? Serd que por este projeto ter salvado Fausto poderd transformar-se num
mandamento, numa férmula que salve todos os homens?

Berman afirma: “E como se o processo de desenvolvimento, ainda quando
transforma a terra vazia num deslumbrante espaco fisico e social, recriasse a terra
vazia no coracio do préprio fomentador. E assim que funciona a tragédia do
desenvolvimento’>”. Ora, ndo hd tragédia alguma, porque nio ha dialética de terra
vazia intercalando-se entre o espago fisico-social e o coragao do homem. O que hd
¢ a rara possibilidade de uma experiéncia com o vazio engendrar uma motivacao
propria ou a possibilidade usual de vazio nenhum e simples reproducao impessoal
satisfatoria.

A resposta, a partir de nosso encaminhamento s6 pode ser ndao. Nao hd
férmula que, por uma abordagem existencial, salve todos os homens. Nem
podemos concordar com a sua conclusio de que “O intermindvel canteiro de obras
de Fausto € o chdo vibrante porém inseguro sobre o qual devemos balizar e

. . 76
construir nossas vidas”

. Este canteiro de obras € o chdo seguro sobre o qual
todos nds habitualmente nos apoiamos para fugir da longa empreitada de
enfrentamento do vazio, como Fausto, armados apenas com um selvagem pdthos
ou em busca de um propdsito, um desafio arrebatador ao qual devemos nos
entregar apaixonadamente e, a0 menos nos primeiros passos, solitariamente.

O que impera em nossos dias, e por toda parte, € a reproducdo da ambigao
faustiana, como se fosse uma féormula de seguranca e de felicidade. O projeto
desenvolvimentista se tornou a esperanca impessoal de salvacdo — porque nao

temos forcas para lidar com o mistério, ndo sabemos encard-lo como tarefa

existencial. Nao temos forcas para nomear, para criar, para viver a jornada vivida

” BERMAN, M., Tudo o que é sélido se desmancha no ar, p. 67.
"® GOETHE, W., FAUSTO, p. 84.
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por Fausto de articulacdo e constru¢do de mundo, e aceitamos, pela seguranca e
pela facilidade, dar as costas a ele. Contrariando o enfrentamento do mistério,
herdamos um mundo vulgar que, a semelhanca do que ocorreu com Fausto, pode
nos conduzir aos sentimentos de tédio e melancolia.

Assumindo impessoalmente o projeto faustiano, como se fosse um
mandamento, uma regra ultima que nos garantisse a salvacdo, nos tornamos
prisioneiros e perdemos aquilo que ontologicamente nos determina, como entes
inacabados que precisam se dedicar a construir a propria existéncia.

E no impessoal, através da grande voz que ndo é de ninguém, mas que
todos nds reproduzimos e a qual atendemos resignadamente, que Mefistéfeles
pode encontrar também um novo espaco de acdo. Se por um lado ele perdeu a
alma individual de Fausto, o trabalho despendido ndo foi em vao, pois contribuiu
para o aprisionamento da esséncia do homem. Com a esséncia do homem
aprisionada, Mefistéfeles ndo pode mais seduzi-lo com seus velhos encantos
(embora a riqueza, os prazeres hedonistas e a fama persistam como adornos ou
paliativos em nossos planos de explora¢do). Sua verdade fundamental de negacao,
pessimista, melancélica, porém, se estabelece como origem e como fim, aquilo do
qual devemos fugir ou nos esconder; aquilo que encontramos sempre que
interrompemos por um instante a tarefa incessante de produgdo técnica. Através
da com-posicdo, se tornou distante de nds o principio de que este horizonte, do
qual buscamos saida, somos nds que preservamos no mundo. A vinganca de
Mefistofeles € o recolhimento de todas as sobras, pois acreditamos que tudo o que
h4 as margens do progresso técnico € uma derrota para o vazio — por ele tdo bem

expresso nas seguintes palavras:

MEFISTOFELES
Passou! Palavra estupida!
Passou porqué? Tolice!
Passou, nada integral, insipida mesmice!
De que serve a perpétua obra criada,

Se logo algo a arremessa para o Nada?
Pronto, passou! Onde ha nisso um sentido?
Ora! E tal qual nunca houvesse existido,

E como se existisse, embora, ronda em giro.
Pudera! O vécuo-Eterno aquilo entdo prefiro’.

" GOETHE, W., FAUSTO, p. 436-437.
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Mefistofeles, a semelhanca do que realiza um bom professor, ofereceu a
Fausto um caminho em dire¢do aos sentidos origindrios, que compdem o tesouro
da memoria dos homens. Embora tivesse tanto a oferecer, Mefistofeles perde-se
em seu caminho, pois ndo encontra sentido em apenas trilha-lo sem uma utilidade
ou sem um ponto de chegada seguro. O caminho de Mefistéfeles tem como meta:
Fausto e a propagacdo do mal desesperado que reside em si. Nao podendo atingir
Fausto e auto-afirmar-se, todo o caminho passa a ser visto como um esfor¢o indtil,
um grande vazio, “nada integral, insipida mesmice”. Se ndo pode propagar esse
mal, pode, ndo obstante, nutri-lo ciclicamente, e € a esse profundo rancor que ele
se entrega.

Fausto, ao contrdrio, superou o vazio, pois, como bom discipulo, teve
paciéncia na escuta e se deixou contagiar pelo que Mefistéfeles tinha para lhe
oferecer como referéncias a um caminho. Aquilo que Mefistéfeles tinha para
oferecer era, aparentemente, um conjunto de respostas a serem contempladas e
escolhidas como objetos nas prateleiras de um mercado; porém, verdadeiramente,
Mefistofeles oferecia a Fausto a possibilidade de encontrar o seu proprio
caminho’®. Fausto se entregou 2 possibilidade de realizar livremente o seu
interesse até o instante de sua morte, e por isso foi salvo da prisdo infernal da
culpa, dos remorsos. Fausto morreu livre de débitos com a vida, porque ao longo
de sua existéncia sempre se entregou a um projeto necessario, que lhe dava a
oportunidade de efetivar o seu interesse.

Nao € isso que deve ser cuidado? Ao contrdrio de um mandamento ou uma
férmula para a felicidade e para a seguranca, ndo € isso que deveria ser preservado
como experiéncia inspiradora? Nao € isso o que podemos esperar da exceléncia
humana — a partir do compromisso, a descoberta de uma relagdo prépria com o

que as coisas sdo, até que a propriedade das coisas seja necessdria criacao?

78 A respeito do préprio, Heidegger cita o Fausto, de Goethe, em “O caminho para a Linguagem”:
“Cedo ou tarde, em supersti¢cdes se tece/ O proprio se mostra, insinua, acontece”. HEIDEGGER,
M. A Caminho da Linguagem, p. 207. Gostariamos de, ainda a respeito do préprio, apontarmos
como referéncias os livros: “Conhecer é Criar”, de Gilvan Fogel, e “Aprendendo a Pensar”, de
Emmanuel Carneiro Ledo.
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3

A linguagem submetida a técnica moderna

3.1 Nimrod e a torre de Babel; Gilgamesh e a imortalidade

Na apresentacdo deste trabalho, nos coube a defesa de que uma
experiéncia extraordindria com a linguagem ¢é rara e requer uma forma de cuidado.
Insinuamos que a experiéncia de escuta (pensamento meditativo/ pensamento do
sentido) é capaz de revelar ou recuperar este outro campo da linguagem. No
entanto, por ndo determos previamente o0s acessos a esta abordagem
extraordindria, tivemos a prudéncia de tratd-la como um problema distante e, por
isso, o desafio naquele momento era o de buscar apenas a sua aproximacao.

No primeiro capitulo, no lugar de anunciarmos o que era possivel ver ao
longe, buscamos entender o que age como empecilho imediato contra uma efetiva
aproximac¢do. Procuramos mostrar como o fendmeno da técnica vigente trabalha
na obstruc¢do e na restri¢cdo de nossas experiéncias, entre as quais aquela do campo
que anteriormente buscamos abrir. Agora € preciso pensar como isso atinge
diretamente a linguagem.

A oposicdo entre uma experiéncia obstruida (ordindria) e uma
possibilidade extraordindria tem correspondido neste estudo a diferenga entre uma
manifestacdo vigente € a uma manifestacio origindria. A manifestacdo vigente é
de onde partimos em direcdo ao origindrio. Aquilo que rege no campo de onde
partimos € a esséncia da técnica moderna — com-posi¢do. Se buscamos
compreender o modo de ser origindrio da linguagem, devemos, agora que vimos o
que ¢ a técnica vigente, investigar como ela opera diretamente sobre a linguagem.

Embora estejamos lidando com um marco aparentemente historico
(origem e vigéncia), esta cisdo € constitutivamente mais problemdtica do que uma
diferenga temporal. A vigéncia € aquilo que aparece como o mais imediato, 0 mais
superficial, embora ndo seja forcosamente o mais necessario. O mais necessario €
a condi¢cdo de possibilidade, a origem ontoldgica, o fundamento e o que perpetua.

Devemos recuperar isso que € o mais necessdrio independentemente de sua
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conjectura histérica. Para isso, podemos recorrer aos mitos, pois 0s mitos superam
a historicidade, oferecendo aquilo que € universalmente necessdrio — certamente
ndo como resposta, mas como desafio. Os mitos falam aparentemente de origens
temporais e, fundamentalmente, de origens que persistem como aquilo que
impera, perpetua, faz necessdrio.

O mito ao qual queremos nos referir pode ser encontrado no Antigo
Testamento da Biblia — o livro que contém os registros do pensamento e da fé
cristd; contudo, pode ser visto de modo mais detalhado na Tord, do povo judeu.
Além dessas duas referéncias, segundo muitos estudiosos, hd uma série de
paralelos em outras culturas ainda mais antigas que narram um caso muito
semelhante ao ali descrito. Os episddios aos quais nos referimos sio: o dildvio e a
torre de Babel79; porém, segundo estes estudiosos, eles podem ser encontrados
também no cantar (épico) de Gilgamesh, da cultura suméria. O cantar de
Gilgamesh, vale dizer, € o mais antigo registro escrito ja encontrado. Por isso,
atribui-se aos sumérios ndo apenas a origem deste mito, mas também a prépria
invencdo da escrita. A narrativa do dildvio, que agora nos interessa, foi
amplamente difundida na Antiguidade por muitos outros povos do Oriente Médio
e da Asia, entre os quais os persas e os babildnios.

No mito narrado pelos hebreus e cristdos, Nimrod, bisneto de Noé, é
considerado um rei extremamente poderoso, um forte cacador e guerreiro, que
fundou muitas cidades e um grande reino®. Nimrod foi o primeiro, apés o grande
dildvio, a reunir os homens em torno de um projeto comum, pois por muitos anos
os homens vagaram dispersos temendo realizar alguma obra significativa que
despertasse novamente a ira divina. O nome Nimrod, de origem hebraica,
significa precisamente: “rebelde”. Por ndo se curvar pelo temor a Deus, Nimrod
foi considerado pelos hebreus um vildo, um rei egoista e tirano — até que Abrado,
aquele disposto a sacrificar o proprio filho (Isaac), o confrontasse.

No entanto, podemos compreender a acdo de Nimrod ndo apenas como
uma procura por reunir e reorganizar os homens, mas também como a
possibilidade de libertd-los da opressdo que sentiam pelo medo de sofrerem,

depois do dildvio, novamente com a ira divina. Independentemente da visdo de ser

7 BIBLIA, Genesis, cap. 7-10
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heréi ou vildo, conta-se que ele liderou os homens na ripida constru¢do da torre
de Babel. A torre costuma ser compreendida como um simbolo das pretensdes de
tirania, poder e fama de Nimrod, mas pode ser compreendida como aquilo que
possibilitou reunir novamente os homens em torno de uma obra comum,
libertando-os do medo que sentiam de que Deus langasse um novo dildvio sobre a
Terra. A salvacdo pelo refugio na torre — que muitos compreendem apenas como
uma tentativa de atingir a morada divina — se tornou um novo desafio a um deus
Opressor.

Gilgamesh® é um rei semideus, que desperta enorme admiracio e medo
em seu povo. Os deuses resolvem criar Enkidu, o tnico capaz de confrontar
Gilgamesh. No combate entre os dois, surge uma admira¢do mitua, e Gilgamesh e
Enkidu se tornam amigos. Assim, resolvem sair em aventuras, entre as quais a de
confrontar Hubaba — um semideus guardido de uma floresta —, para conquistarem
a gloria eterna entre os homens. Gilgamesh e Enkidu vencem e matam Hubaba. O
Deus Enlil, protetor de Hubaba, amaldicoa Enkidu e este morre enfermo.
Gilgamesh, terrivelmente transtornado pela morte do amigo, resolve ir além da
conquista da gléria para encontrar a imortalidade® mesma. Para isso, vai em
busca de Utnapishtim (Noé) — o unico homem sobrevivente do dilivio, que se
tornara imortal, e que possui a resposta para a conquista da imortalidade.
Utinapishtim conta a Gilgamesh como foi avisado pelo deus Ea do diluvio que
viria e narra também as orientacdes que o deus lhe dera para a construgdo da arca
que o salvou. Enlil, o mais poderoso entre os deuses, vendo que ndo havia

conseguido matar todos os homens com o dilivio, resolvera tornar Utinapishtim e

80 «“Cus foi pai de Nimrod, o qual Nimrod comegou a ser poderoso na terra. Ele foi um robusto
cacador diante de Deus. Dai veio este provérbio: robusto cacador diante do Senhor, assim como
Nimrod”. Versiculo 9, Capitulo 10, Génesis, Biblia.

81 “Proclamarei a0 mundo os feitos de Gilgamesh. Eis o homem para quem todas as coisas eram
conhecidas; eis o rei que percorreu as nagdes do mundo. Ele era sébio, ele viu coisas misteriosas e
conheceu segredos. Ele nos trouxe uma histéria dos dias que antecederam o dildvio. Partiu numa
longa jornada, cansou-se, exauriu-se em trabalhos e, ao retornar, descansou e gravou na pedra toda
a sua histéria”. ANONIMO, A Epopéia de Gilgamesh, p. 91.

82 “E por que meu rosto nio haveria de estar encovado e abatido? Trago o desespero em meu
coracdo; meu rosto lembra o de alguém que chega de uma longa jornada e foi queimado pelo calor
e pelo frio. Por que ndo haveria de vagar pelos pastos a procura do vento? Meu amigo, meu irméo
mais novo, que capturou e matou o Touro do Céu e derrubou Humbaba na floresta de cedro, meu
amigo, alguém que me era carissimo e que enfrentou muitos perigos ao meu lado, Enkidu, meu
irmdo, a quem tanto amava, a morte o alcangou. Chorei por ele durante sete dias e sete noites, até
os vermes tomarem-lhe o corpo. Por causa de meu irmao, tenho medo da morte; por causa de meu
irmao, vagueio pelas matas e pelos campos e ndo consigo descansar. Mas agora, oh, jovem que
prepara o vinho, ja que vi tua face, ndo permita que eu veja a face da morte a quem tanto temo”.
ANONIMO, A Epopéia de Gilgamesh, p. 141.
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sua mulher imortais. Utinapishtim afirma que, se Gilgamesh deseja realmente
encontrar a resposta que buscava, deve ficar sete dias e sete noites acordado.
Cansado de sua longa jornada, Gilgamesh adormece durante a provacdo, mas a
mulher de Utinapishtim, compadecida com a sua dor, convence Utinapshtim a
revelar-lhe o segredo. Utinapshtim conta que ha uma flor no fundo do mar que
pode dar-lhe a imortalidade. Porém, depois de obter a flor, Gilgamesh resolve
guarda-la para dividi-la com os sdbios ancidos de sua cidade, Uruk, mas uma
serpente entdo lhe rouba a flor — perdendo a imortalidade para sempre. Um outro
paralelo aqui com o mito cristdo da queda talvez ndo seja absurdo, mas ndao nos
percamos em digressoes.

J& na ocasido de sua morte, os deuses concedem a Gilgamesh a
possibilidade de se despedir de Enkidu, que estd no mundo inferior. Entretanto,
quando perguntado por Gilgamesh como é a vida 14, Enkidu se diz incapaz de
descreve-la.

Embora a idéia do dildvio e da arca estejam em ambas as narrativas, o
episddio da torre de Babel ndo aparece no cantar de Gilgamesh. Contudo, tanto o
problema da busca de uma salva¢@o contra uma grande opressao (deus ou a morte)
quanto a questao da dificuldade de comunicagdo aparece.

No Geénesis, € dito que, quando Noé comegou a construir sua arca, muitos
foram lhe perguntar o que fazia. Noé entdo respondeu que construia uma forma de
salvacdo contra o dildvio que viria, por meio de uma técnica orientada pelo
proprio Deus, mas os homens escarneceram dele. Quando, entretanto, a fabricagao
técnica de um mecanismo de salvacdo e desenvolvimento teve por origem a
criatividade humana (torre de Babel), a técnica foi vista como uma agressdo a
Deus. Seréd que o problema nesta rivalidade entre homens e deuses € a técnica?

Devemos observar como ndo apenas os mitos aos quais nos referimos, mas
também diversos outros, como o mito de Prometeu, o mito de Sisifo e o mito de
Icaro — da tradicio grega — parecem um alerta aos homens contra a Hybris, a
desmedida, a pretensdao de “voarem alto demais” e se colocarem a altura dos
deuses. Junito de Souza Branddo nos ensina, em seu livro “Teatro Grego,
Tragédia e Comédia” como se dd a questdo grega do “métron” com profunda

propriedade:
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O homem, simples mortal, “dntropos”, em éxtase e entusiasmo, comungando com
a imortalidade, tornava-se “anér”, isto é, um heroi, um vardo que ultrapassou o
“métron”, a medida de cada um. Tendo ultrapassado o métron, o anér é, ipso facto,
um “hypocrités”, quer dizer, aquele que responde em €xtase e entusiasmo, isto €, o
ator, um outro. Essa ultrapassagem do métron pelo hypocrités é uma “démesure”,
uma “hybris”, isto é, uma violéncia feita a si proprio e aos deuses imortais, o que
provoca a “némesis”, o ciime divino: o anér, o ator, o her6i, torna-se émulo dos

49

deuses. A punigdo € imediata: contra o herdi € lancada “até”, cegueira da razio;

tudo o que o hypocrités fizer, realiza-lo-a contra si mesmo (Edipo, por exemplo).
. ~ . . 83

Mais um passo e fechar-se-3o sobre eles as garras da “Moira”, o destino cego®".

Por tudo isso, € possivel supor que o conflito ndo resida na questdo da
técnica, como instrumento, mas na intencdo do homem diante das condi¢es que
lhe sdo dadas, na sua forma de posicionar-se diante dos deuses ou dos mistérios da
existéncia. No caso do mito de Icaro, por exemplo, hd inclusive o elemento do
instrumento técnico, nas asas de cera construidas por seu pai, Dédalus, mas o
evento desencadeador da queda foi a ambi¢do de se aproximar do sol. Devemos
notar como, em todos esses mitos, a técnica ndo aparece apenas cOMmMoO
instrumento, mas também como um elemento que conduz a um dilema
existencial: a condi¢do humana reside na preservacdo do métron (medida) ou é
uma relacdo com o risco inerente a sua busca de expansdo (desmedida)? Nao €
esse dilema que estd também em questido no fogo de Prometeu — o maior de todos
os simbolos do poder instrumental da técnica?

Freud possui um texto interessante em que interpreta o controle do fogo,
iniciado por Prometeu, como recalque®. Por esse caminho, especulamos se a
ameaca do homem a divindade, a invasdo dos limites do Olimpo, ndo poderia ter
surgido ndo do fogo da razdo, mas do controle da sua excitagdo através de uma
transferéncia dos interesses libidinosos para a explora¢do dos dominios divinos,
que vingassem a amargura com as interdi¢des vdlidas somente para os mortais.
Serd a técnica um erotismo humano desviante para a natureza, que supostamente
ficaria mais suscetivel ao anseio de apoderacdo? Serd, ao contrério, a realizacio
maxima de sua virilidade? Deixemos isso de lado.

A técnica aparece nos mitos como um ordculo. Embora aparentemente

comunique um conteddo préprio, ela ndo d4 a0 homem a salvacdo e nem é a

% BRANDAO, J., Teatro Grego, Tragédia e Comédia, p. 11.

8 “O homem primitivo estava fadado a considerar o fogo como algo anilogo i paixdo do amor -
ou, conforme dirfamos nés, um simbolo da libido. O calor que se irradia do fogo evoca a mesma
sensacdo que acompanha um estado de excitacdo sexual, e a forma e os movimentos de uma
chama sugerem um falo em atividade”. FREUD, S. “A aquisic¢éo e o controle do fogo” em Novas
conferéncias sobre psicandlise e outros trabalhos.
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responsavel pelo seu inforttnio. Ela apenas coloca em marcha aquilo que ja estd
encaminhado em cada um, seja a simples reproducdo do ordinédrio ou uma procura
pelo extraordindrio, com suas conseqiiéncias. A com-posicdo apontada por
Heidegger também ndo fala de uma demonia da técnica, mas do fato de que
atribuindo a técnica o poder de salvacdo ou o sentido de sua existéncia, 0 homem
esquece que a possibilidade de alcangar o extraordindrio esta nas possibilidades de
sua vida, nos caminhos que pode vir a tomar. Portanto, o grande perigo nao esta
na técnica em si, mas na incapacidade de responder as transformagdes que ela
impde ou aos movimentos que ela potencializa.

Podemos reparar como a idéia de Deus nestas culturas antigas esteve
sempre associada a um deus orgulhoso e punitivo — que castiga os homens por
todos os seus excessos, todos os desafios que produzem. Essa € a origem do ciime
divino (Némesis). No caso da torre de Babel, tendo Deus percebido entdo o que os
homens haviam criado, ndo mais desejou castigar toda a terra com outro dildvio, e
puniu apenas os homens através da linguagem de que sdo dotados, confundindo-
os pela divisdo das linguas e, supostamente, dando origem, assim, aos seus
conflitos.

E interessante percebermos como a relacdo entre linguagem e técnica hd
muito tempo pertence ao imagindrio humano.

A torre, vista como producdo concreta, técnica, instrumental, com
finalidade de conquista e dominio, estaria situada dentro do projeto da com-
posicdo (investigada no capitulo passado), por colocar o homem implicado a uma
idéia de salvacdo pelo controle da natureza. Porém, ela pode também ser
compreendida como producdo humana em direcio ao etéreo, a protecdo da
abertura — uma ousadia sim, mas sem a finalidade de controle; tao somente o
desejo de expandir os horizontes das experiéncias humanas, sem o mote definido
da guerra com os deuses. E expandir os horizontes das experi€éncias humanas
(encontrar o extraordindrio) ndo significa aqui fazer nada diferente pela simples
diferenga, e sim recolocar-se de modo mais intenso numa relacdo com suas
condi¢cdes mais radicais, onde se dé a liberdade para criar — o que, segundo a visao
de Goethe (em nossa interpretacdo), ofereceria uma genuina salvacao.

Embora a confusdo derivada da divisdo das linguas seja considerada um
castigo divino, acreditamos que tanto essa divisdo quanto a dificuldade de

comunicacdo sao anteriores ao desafio na constru¢do da torre, porque sao
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inerentes. Pertence ao homem a necessidade de enfrentar aquilo que o restringe —
como percebemos em Nimrod, Gilgamesh, Prometeu, Sisifo, [caro e Fausto —,
como pertence necessariamente a vida do homem a impossibilidade de
compartilhar uma saida que resolva todos os problemas que enfrenta. E a
impossibilidade de compartilhar uma clareza e uma salvagdo totais que obriga
cada homem e cada geracdo a perseguir as suas respostas ao desafio, mesmo que
esse desafio seja confrontar a divindade — se a divindade é ndo o mistério que
provoca a liberdade do homem, mas a fonte que criou no homem a razdo pela qual
depois quer puni-lo.

Se a linguagem ocorresse no sentido de uma comunicagdo perfeita entre os
homens ou dos homens com as coisas, como se cré que existisse no paraiso, nao
haveria razdo para aventuras, nem suor — nem pecado (original). Na linguagem, ha
heranca, como hd também engano e desventuras.

Admitindo que o problema da articulagdo entre linguagem e técnica é
anterior a puni¢do divina da divisdo das linguas no episédio da torre de Babel,
percebemos que o que estd em questdo nao € a técnica como instrumento, nem a
linguagem como comunicagdo. O que estd em questdo € a disputa sobre o real e
aquilo que concerne ao homem. S6 hé disputa porque a morada do homem é nao
somente sua condicdo histérica, mas também o indeterminado porvir. A
linguagem estd implicada a existéncia, a nossa condicdo, ao real, porque é pela
precariedade da linguagem, pela sua recorrente insuficiéncia, que o homem ¢é
langado a sorte da vida.

Nas palavras de Heidegger, em “Ser e Tempo™:

z

O discurso € constitutivo da existéncia da pre-senga, uma vez que perfaz a
e~ . . 85
constitui¢do existencial de sua abertura™.

Assim, discurso (no sentido de palavra, linguagem) ndo € instrumento,
mas uma manifestacio vinculada a um posicionamento existencial.

Embora Gilgamesh tenha conquistado amplo prestigio entre os homens
através dos feitos de suas aventuras, ele ndo foi capaz de conquistar a
imortalidade, nem de reencontrar em Enkidu o didlogo que para sempre superasse

novos mistérios. Por outro lado, a grande e permanente beleza de sua historia

% HEIDEGGER, M., Ser e Tempo, p. 220.
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reside precisamente nessa procura, em tudo o que nela foi construido. Talvez seja
belo porque isto que foi conquistado era tudo que para ele poderia estar em jogo.
Até o fim, ele persistiu nas agruras dos limites.

No caso de Nimrod, embora tenha ele salvado os homens de um novo
dilivio, e tenha também conquistado amplo prestigio e poder, se € possivel
imaginar que sua pretensdo era unir e proteger plenamente os homens contra os
riscos do mistério futuro, sua obra fracassou e necessariamente fracassaria, pois é
proprio ao homem estar submetido as venturas e diferencas — e disto nenhuma

L, . 2 86
técnica pode salva-lo™.

% Talvez seja exatamente o contririo. Sdo as venturas e diferencas que tornam a esséncia da
técnica, como veremos, necessaria ao homem.
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3.2 Linguagem e o caminho da Metafisica

Acabamos de ver referéncias miticas que apresentam imagens sobre a
origem da relacdo entre linguagem e técnica. Dissemos que os mitos oferecem
elementos universais dos problemas humanos. Com maior prudéncia, todavia,
poderfamos dizer que esta origem se sustenta sobre o olhar que lancamos sobre o
mito e, deste modo, a partir de um desafio de nossos dias, e ndo a partir do sentido
dos mitos em si. Nao pretendemos provar que o fendmeno da técnica vigente
tenha comecado na época de Noé ou anteriormente ao advento da escrita. Nossa
cautela nos forcaria ainda a colocarmos a justificativa de que os problemas que
nos concernem em nossos dias permitem a construcdo de um sentido para os
mitos que apresentamos. E deveriamos dizer também que até aqui ndo
pretendemos estabelecer uma vinculagdo historiogréfica entre a linguagem e a
técnica vigente, porque, de fato, buscamos oferecer algo mais fundamental, uma
vinculagdo de sentidos — o sentido que Heidegger da a técnica vigente e o sentido
que encontramos nestes importantes mitos. Mas serd que devemos tomar os
nossos dias como um referencial seguro, que nos ofereceria uma fabulacio
origindria? Nao serd o nosso tempo mais obscuro que os distantes mitos? E ndo
serd através da possibilidade de nos identificarmos com origens que nos tornamos
mais presentes em nosso tempo?

Os problemas de nosso tempo é que estdo em questdo, e se devemos
reconquistar suas origens, apesar deles nos obstruirem os seus acessos, € apenas
para que possamos com mais pureza assumi-lo. Portanto, se esta construgdo
procede ou ndo, em relacdo a pretensdes de universalidade, é algo de menor
relevancia. O certo, porém, é que neste empenho de nos aproximarmos dos mitos,
os fortalecemos como origens, e deixamos que eles exercam sobre nés o cardter
instaurador. Afinal, mais importante do que o que nds fazemos deles € o que eles
fazem conosco. E, assim, eles se confirmam como origem e confirmam o destino
que nos une.

Devemos, no entanto, deixar por ora este intricado problema e considerar
sim uma origem histdrica para o problema da relacdo entre linguagem e técnica;
embora, para isso, tenhamos que nos ater as referéncias da Filosofia.

E dificil precisar o momento em que o fendmeno, ao qual nos referimos

como técnica vigente, comecou a se apropriar da linguagem. Sabemos que em
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Heraclito a compreensdo da linguagem € radicalmente distinta da experi€ncia que
habitualmente se faz com a linguagem. E, na verdade, impossivel refazer
completamente a génese que permitiria demonstrar como uma compreensiao deu
lugar a outra e, por isso, devemos aqui falar de uma ruptura, de um esquecimento
daquela em prol de uma outra. Essa outra, a linguagem submetida a técnica

vigente, porém, se revela ja presente nos textos platonicos — mais precisamente no

[

didlogo: “Crétilo”. E este texto que devemos investigar como referéncia

o

revelacdo desta nova compreensdo da linguagem, como um objeto submetido
técnica.

Por estranha que possa parecer a idéia de encontrarmos nos gregos a
origem do que se tornard a esséncia da técnica vigente, no texto “Ciéncia e
Pensamento do Sentido”, Heidegger parece nos indicar exatamente isso. Assim

aponta a seguinte passagem:

O pensamento e a poesia na aurora da Antiguidade grega atuam ainda hoje e s@o
atuais a ponto de sua esséncia, encoberta para os proprios gregos, vir e estar por
vir, em toda parte, a0 nosso encontro. E estd por vir sobretudo onde menos
esperamos, a saber, no dominio da técnica moderna, tdo estranha para a
Antiguidade nio obstante nela encontre a proveniéncia de sua esséncia®’.

Heidegger insinua que, entre os gregos, € possivel estabelecer um vinculo
ndo apenas entre linguagem e técnica, mas entre linguagem e a configuragcdo atual
da técnica. Entretanto, se ndo encontramos esse problema do modo devidamente
aprofundado nem pelo préprio Heidegger, devemos retornar a um ponto mais
amplo. O pressuposto para a relacdo que buscamos agora construir € o de que na
obra platonica ainda ndo havia a atual divisdo que temos trabalhado entre a técnica
instrumental e a esséncia da técnica vigente (com-posi¢do), porque, mesmo que
estivesse presente, 0s gregos ndo se aperceberam desta divisdo. Ou seja, possuiam
intimidade com a esséncia da técnica em geral, mas desconheciam a esséncia da
técnica que pretende o controle da natureza. Consideraremos a com-posi¢do um
fendmeno moderno porque agora ele veio a luz. Por isso, embora as raizes da
com-posicdo se estendam as grandes profundezas da Metafisica, ndo temos
referéncias suficientes para demonstrd-lo. Devemos nos ater aqui a técnica
instrumental (e ndo a com-posicdo), como a primeira configuracdo capaz de

encobrir a esséncia da linguagem. Afinal, se por um lado nem os préprios gregos
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despertaram para a com-posi¢cdo, despertaram de modo muito claro para a

compreensdo da técnica como instrumento e controle.

skeksk

O didlogo platdnico “Cratilo” apresenta uma contenda sobre a natureza
dos nomes entre trés personagens: Socrates, Hermégenes e Cratilo. Provocado por
Crétilo, Hermégenes pede ajuda a Sdcrates na investigacdo a respeito do que sao
os nomes — se eles sdo apenas convengdes entre os homens ou se eles
correspondem necessariamente a natureza das coisas. Como vemos na seguinte

passagem, Hermégenes defende que o nome seja apenas acordo, convengao:

Por minha parte, Sécrates, ja conversei vdrias vezes a esse respeito tanto com ele
como com outras pessoas, sem que chegasse a convencer-me de que a justeza dos
nomes se baseia em outra coisa que nfo seja convengdo e acordo. Para mim, seja
qual for o nome que se d€ a uma determinada coisa, esse € 0 seu nome certo; e
mais: se substituirmos esse nome por outro, vindo a cair em desuso o primitivo, o
novo nome nfo € menos certo do que o primeiro. (...) Nenhum nome é dado por
natureza a qualquer coisa, mas pela lei e o costume dos que se habituaram a
chamé-la dessa maneira®®.

A posicdo de Hermdgenes, segundo a qual a linguagem é mera convencao,
remonta aos Eleatas e, posteriormente, a Empédocles e Demdcrito®’.

A posicdo oposta, que defende que os nomes correspondem
necessariamente a natureza das coisas, é herdada dos Cinicos, especialmente de

, 0 sz ALt z )
Antistenes’, mas no didlogo platonico é expressa por Critilo:

Cratilo sustenta que cada coisa tem por natureza um nome apropriado e que nio se
trata da denominacdo que alguns homens convencionaram dar-lhes, com designa-

87 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 41.

% PLATAO, “Critilo” em Didlogos, p.120.

% “A interpretacio da linguagem como convengio teve origem com os Eleatas. A

inexprimibilidade do Ser (como necessério e tinico) devia leva-los a ver nas palavras nada mais do

que ‘as etiquetas das coisas ilusérias’ como diz Parménides (Fr. 19). Esta concepgdo parece

condividida por Empédocles (Fr. 8-9); mas somente Demdcrito a justifica como argumentos

empiricos. Demdcrito de fato funda a tese da convencionalidade sobre quatro argumentos: a

homonimia; a diversidade dos nomes para uma mesma coisa; a possibilidade de mudar os nomes; e

glofalta de analogias na derivacdo dos nomes”. ABBAGNANO, N. Diciondrio de Filosofia, p. 587.
Ibid., p. 589.
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las por determinadas vozes de sua lingua, mas que, por natureza, tém sentido certo,
. 91
sempre 0 mesmo, tanto entre os Helenos como entre os barbaros em geral”.

Quando Sécrates depara com essa discussdo a respeito do vinculo do nome
com a convenc¢do ou com a natureza das coisas, ele se questiona o que os nomes
sdo, buscando entender como eles surgem e para qué eles servem.

Sécrates — E possivel, entdo, segundo penso, exprimir algo por meio do corpo,

com imitar, ao que parece, 0 corpo que queremos indicar.

Hermégenes — E certo.

Sécrates — E uma vez que queremos expressar-nos com a voz, a lingua e a boca,

ndo poderemos exprimir 0 que quer que seja por esse meio, se procurarmos imitar

seja o que for?

Hermogenes — Necessariamente, penso.

Sécrates — O nome, portanto, como parece, € a imitagdo vocal da coisa imitada,
. 1. .. . . )
indicando quem imita, por meio da voz, aquilo mesmo que imita™*.

Para Sécrates, o nome ndo € apenas acordo, convengdo, pois ele possui um
vinculo sim com as coisas. O nome é uma imitacdo das coisas por meio dos sons.
Neste sentido, porque hd o vinculo da imitagdo, Sécrates concordaria com Crétilo.
Porém, ele afirma também que esta imitacdo ndo € uma imitacdo perfeita, e sim
suscetivel a enganos. O nome ndo € acordo, mas o nome também nao € o sentido
certo das coisas. O nome, para Sdcrates, ¢ um instrumento capaz de informar a
respeito das coisas’, desde que se entenda que estas informacdes ndo sdo as
verdades, e sim referéncias que certos homens sibios (ou deuses) souberam
imprimir sobre elas, ao compor as letras que as formam. Vemos por exemplo o

caso da palavra anthropos, homem:

Por isso, dentre todos os animais é o homem o unico justamente denominado
: N z 2 A 294
Anthropos, ou seja, anathron ha épope, o que contempla o que vé™".

Sdcrates diverge de Hermdgenes, pois ndo concorda com a idéia de que os
nomes sejam mera convengdo. Quanto a Crétilo, Sécrates em parte concorda e em
parte discorda. Ele concorda que os nomes possuem um vinculo com as coisas,
mas acredita que os nomes apenas informam, mas nao determinam a natureza das

coisas.

I PLATAO, “Crétilo” em Didlogos, p.119.

2 PLATAO, “Crétilo” em Didlogos, p. 170.

%3 “O nome, por conseguinte, é instrumento para informar a respeito das coisas e para separa-las,
tal como a langadeira separa os fios da teia”. Ibid., p. 126.

% Ibid., p. 140.
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Cratilo — De que modo, Sécrates, dizendo alguém o que diz, poderd ndo dizer o
(9 1: ~ PN 2 2095
que é? Dizer algo falso ndo sera dizer o que néo é?

Para Crétilo, a natureza das coisas € aquilo que estd articulado nas
palavras. Por isso, ele afirma que ndo se pode falar falsidade. Todo dizer € uma
apresentacdo do real. A falsidade ndo estd nas palavras, mas na justaposicdo de
coisas que ndo correspondem ao que as palavras expressam. A palavra em si
nunca se engana, nunca estd errada. O engano estd no mau uso das palavras, ou
seja, na atividade de se referir as coisas evocando-as com engano, se apropriando
dos nomes e relacionando-os com coisas que nao poderiam ser relacionadas a eles.
Crétilo acredita que o conhecimento estd nas palavras. As coisas sdo aquilo que as

palavras indicam sobre elas. E necessario conhecer as palavras e saber utiliza-las.

Cratilo — Sou de parecer, Sécrates, que os nomes instruem, sendo-nos licito

afirmar com toda simplicidade que quem conhece as palavras conhece também as
a6

coisas .

Sdcrates, porém, discorda:

Sécrates — N@o € por meio de seus nomes que devemos procurar conhecer ou
. A . PNy
estudar as coisas, mas, de preferéncia, por meio delas proprias” .

Na medida em que, para Socrates, as palavras sdo instrumentos que
informam a respeito das coisas, mas que ndo oferecem garantias de que esta
informacdo seja a verdade, o conhecimento nio deve ser procurado nas palavras e
no uso que se faz delas, mas nas coisas mesmas (ou melhor, nas idéias).

Embora no didlogo que estamos analisando — “Crétilo” — Platdo trabalhe
na maior parte do tempo com a linguagem submetida a técnica instrumental — o
nome como instrumento —, hd em seu texto alguns elementos que nos permitem
entrever resquicios ou fugazes emersdes do mais profundo sentido da linguagem
que procuramos.

Sdécrates afirma que técnica (technégg) é, na verdade, arte. Mas se ele a

chama arte devemos desconfiar da idéia de que ele esteja chamando arte 0 mesmo

* Ibid., p. 179.
% PLATAO, “Crétilo” em Didlogos, p. 187.
7 bid., p. 192.
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que nds entendemos como arte. Por ora, deixemos de lado esta digressdo para nos
atermos a relacdo especifica entre técnica e linguagem.
Tratemos de recuperar e esclarecer esses resquicios do sentido mais

profundo da linguagem. Sdcrates afirma:

Hermogenes, nem todos os homens tém capacidade para impor nomes, mas apenas
o fazedor de nomes, e esse, ao que tudo indica, é o legislador, de todos os artistas o
mais raro’’. (...) Logo, meu excelente amigo, o nosso legislador deverd saber
formar com os sons e as silabas o nome por natureza apropriado para cada objeto,
compondo todos os nomes e aplicando-os com os olhos sempre fixos no que € o
nome em si, caso queira ser tido na conta de verdadeiro criador de nomes'®. (...)
Tudo indica, meu caro Hermégenes, que os primeiros atribuidores de nomes nio

eram espiritos mediocres, porém conhecedores dos fendmenos celestes, e todos

A 101
eles capazes de altos vdos .

Sdcrates diz que os nomes ndo sdo mera convencao, porque as palavras
informam a respeito das coisas por elas referidas e porque devem informar a
verdade. Mas se nem todos os homens sdo sdbios para conhecer a verdade sobre
as coisas, nem todos os homens podem criar os nomes. Assim, como uma forma
de justificar o vinculo etimolégico que as palavras estabelecem com as coisas,
Sdécrates cria o argumento do legislador ou fazedor de nomes. Este legislador
possui uma espécie de sensibilidade que o remete ao sentido dominante por trés
das coisas e, entdo, combinando sons e silabas, ele grava esse sentido nas palavras
como forma de difundir esta sabedoria entre os homens — como vimos no exemplo
da palavra “anthropos”.

Mas o que hé por tras desta alusdo ao fazedor de nomes que distingue a
sua atividade de criar nomes da visdo habitual do nome como instrumento de
imitagdo (reproducdo, representacdo, comunicacdo) e informacdo?

Lembremos da compreensdo que Heidegger constréi de logos/ legein,
como de-por e pro-por, colher e re-colher, reunir para uma apresentacdo. A
atividade do fazedor de nomes descrita por Platdo nos remete precisamente a este
carater de apresentacgdo, visto na introducao desta dissertacdo. O fazedor de nomes

lida com o sentido origindrio da linguagem porque ele descobre o sentido

% Optamos por utilizar a transliteracio encontrada no texto de Heidegger “Lingua de tradicio e
lingua técnica”.
% Ibid., p. 127.
"% Ibid., p. 128.
1 Ibid., p. 143.
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dominante nas coisas através do pensamento meditativo e de-pde / pro-pde este
sentido aos demais nas préprias palavras.

Acompanhamos especificamente aqui o problema do nome, mas 0 nome
vem recuperar aquele sentido origindrio das palavras, para o qual nos remetemos
apenas vagamente na primeira parte deste trabalho. O que foi visto aqui como o
nome poderia ser dito, contudo, em referéncia as demais articulacdes da
linguagem, como sentengas inteiras ou versos.

H4 uma determinada producdo pela linguagem que conduz da abertura ao
essencial. Nao estd em questdao se todos os nomes derivam de sua natureza, se
informam ou se imitam com perfeicdo o que as coisas sdo. Nao estd em questdo a
certeza, a absoluta clareza de comunicagdo, mas se o bom legislador é capaz de
oferecer aos homens, através da linguagem, o sentido, que deu-se a ele em sua
postura recolhedora. Portanto, o que o argumento socritico do legislador de
nomes deixa emergir como resquicio de uma experiéncia que estd sendo encoberta
pelo aspecto instrumental da linguagem, € a referéncia de que, ainda que num
passado distante, alguém foi além da arbitrariedade das convencdes e usos
praticos, e conseguiu apresentar com as palavras um sentido extraordindrio,
instaurador e ampliador de mundo. O estudo etimoldgico das palavras permite a
recuperacdo do sentido descoberto por esses sdbios capazes de produzir com a
linguagem.

Soécrates, no debate com Cratilo e com os sofistas, pretende retirar a
verdade da palavra, fazer da palavra mero instrumento, e remeter a verdade as
coisas mesmas, as idéias. Porém, ele € obrigado a isso, pois linguagem ndo € mais
o logos como apresentacdo do sentido dominante, tal como foi compreendido por
Heréclito. Linguagem, em sua forma decadente, ou seja, incapaz de producdo de
sentidos dominantes e apresentacdo do extraordindrio, é agora discurso belicoso,
conceituagdes suscetiveis a manipulagdes retdricas. Por isso, Platdo dird em
“Fedro” que a linguagem € um pharmakon — remédio, veneno e cosmético.

Uma nova compreensdo da linguagem surge porque se deu uma nova
compreensdo sobre a técnica. Quando a técnica passa a ser a capacidade do
homem de controlar, imitar, representar, reproduzir, a linguagem se torna
controle, imitacdo, representacdo, reproducdo em vista da comunicacdo do
contetido subjetivo. Heidegger afirmou que a com-posi¢cdo, como a esséncia da

técnica moderna, ja pertencia a0 mundo grego, ainda que os gregos nio tivessem
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percebido isso, porque a técnica ja era vista pelos gregos como uma capacidade do
homem, como desdobramento de um humanismo, um antropocentrismo
controlador. O homem j4 havia construido a nova forma de habitar o real que
perdura até nossos dias — a forma em que aquele mistério, ao qual os mitos se
referem como o horizonte além da alcada humana, foi esclarecido.

Na técnica esquecida, que oferecia a producdo de sentidos dominantes
dentro do horizonte indeterminado, contudo, o que valia era a convocagdo, a

escuta, a possessao do espirito.

O que poder4d significar a palavra arte (techne)? Ora, ndo indicard essa expressiao
~ > < A\0102
possessdo do espirito (echon6g)?

12 PLATAO, “Critilo” em Didlogos, p. 159.
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3.3 Signo: significante e significado

A partir do platonismo, a Filosofia em geral se revela um conjunto de
construcOes sistematicas sustentado na racionalidade. A razdo surge como um
corte, ndo por ter sido descoberta, por ter sido adquirida como capacidade ou
habilidade, mas no sentido de que ela marca o surgimento da possibilidade de um
mundo esclarecido, revelado, sem mistérios.

A sentencga que se via no Ordculo de Delfos “conhece-te a ti mesmo”, que
poderia ser simplesmente uma explicacdo do propdsito para o qual todos se
dirigiam aos oraculos, através da interpretacao socratica se tornou um simbolo de
uma busca de conhecimento sobre a interioridade do homem frente a exterioridade
do mundo, com seguranca, a partir da razdo esclarecedora. Enquanto as pitonisas
(sibilas), que revelavam o ordculo, estavam sempre tomadas pelo €xtase, a razao
surge como alternativa a esse saber descontrolado. A razdo deve ser separada do
corpo. Sem o grifo da razdo nos enganamos a respeito de tudo. Compreendeu-se
que € preciso usar a razdo como instrumento para desvendar os mistérios ocultos
dentro de cada um e eliminar o engano que nossos sentidos nos conduzem frente
aos objetos do mundo. Embora este projeto tenha atingido seu auge com
Descartes', a histéria da Filosofia jd se manifestava como uma busca da verdade
a partir dos poderes da razdo (ratio), como uma capacidade de emitir juizos

seguros sobre as coisas de “dentro” e de “fora”.

Gragas a inteligéncia que Voés, Senhor, me destes, eu mesmo aprendi, quando
procurava exprimir os sentimentos do meu coracdo por gemidos, gritos e
movimentos diversos dos membros, para que obedecessem a minha vontade. Nao

podia, porém, exteriorizar tudo o que desejava, nem ser compreendido daqueles a

- 104
quem me dirigia .

Vemos numa passagem das “Confissdes” de Santo Agostinho, intitulada
“Como aprendi a falar”, a apresentacdo dos elementos da vida do homem com
suas respectivas fungdes, tal como tudo isso era compreendido com o advento do
Cristianismo. Deus é o responsdvel por fornecer ao homem a razdo que lhe

permite aprender como as coisas sdo e que permite reencontrad-Lo. Com a razio, o

' “Ora, sei ja certamente que eu sou, e que, a0 mesmo tempo, pode ocorrer que todas essas
imagens e, em geral, todas as coisas que se relacionam a natureza do corpo sejam apenas sonhos
ou quimeras”’. DESCARTES, R., Meditagoes, p. 102.

1% AGOSTINHO, Sto. “Como aprendi a falar” em Confissées, p. 46.
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homem acumula dentro de si o conhecimento. H4 uma interioridade que quer se
expressar; quer se exteriorizar. Para isso, entende-se, possuimos também a
linguagem — como capacidade de comunica¢do dessa interioridade. O contetdo
dessa interioridade chama-se conceito ou representacdo. Sao estes conteudos que,
segundo Agostinho, podemos transmitir, transportar, com as capacidades nos

dadas por Deus.

Retinha tudo na meméria quando pronunciavam o nome de alguma coisa, e
quando, segundo essa palavra, moviam o corpo para ela. Via e notava que davam
ao objeto, quando o queriam designar, um nome que eles pronunciavam. Esse
querer era-me revelado pelos movimentos do corpo, que s3o como que a
linguagem natural a todos os povos e consiste na expressdo da fisionomia, no
movimento dos olhos, nos gestos, no tom da voz, que indica a afeicdo da alma
quando pede ou possui e quando rejeita ou evita. Por este processo retinha pouco a
pouco as palavras convenientemente dispostas em vdrias frases e frequentemente

ouvidas como sinais de objetos. Domando a boca segundo aqueles sinais, exprimia

. 105
por eles as minhas vontades .

Como muitos animais, somos capazes de demonstrar um determinado
desejo por um objeto movendo nosso corpo para ele ou através de outras
expressdes corporais. Podemos, por estes mesmos meios, demonstrar também
rejeicdo e desconforto. Porém, ao contrdrio dos outros animais, possuimos uma
habilidade diferenciada, a de expressar conteidos e objetos da representacao.
Assim, conclui-se que a esséncia da linguagem, a qual apenas o homem é dotado,
seja a expressao de conteddos internos representados.

Agostinho d4 um lugar para esses conteiidos internos: a memdria, como
um grande registro de representagdes. A memoria resguarda ndo apenas as
representacoes, mas cada som ou imagem capaz de evoca-la, retirando-a da
obscuridade e fazendo-a presente. O método de aprendizagem que, segundo
Agostinho, conduz a isso € o de apontar o objeto enfatizando qual é o som capaz
de evocd-lo. Memorizando pela repeticdo essa relacdo entre objetos e sons, nos
tornamos capazes daquele tipo de comunicacdo que apenas o homem é dotado.
Este método o filésofo Ludwig Wittgenstein chamard “Ensino Ostensivo” — ou
seja, a atividade de apontar e nomear para gravar na memoria uma representacao

que poderd ser evocada quando niao mais este objeto estiver presente.

195 AGOSTINHO, Sto. “Como aprendi a falar” em Confissées, p. 46-47.
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Santo Agostinho descreve a aprendizagem da linguagem humana como uma
crianca que chegasse a um pafs estrangeiro e néo entendesse a lingua do pafs; isto
é: como se ela ja tivesse uma lingua, sé que ndo esta. Ou também: como se a

crianca ja fosse capaz de pensar, mas ndo de falar. E ‘pensar’ significaria aqui algo

. 106
como falar para si mesmo .

Wittgenstein adverte ao fato de que o método de Santo Agostinho
necessita pressupor uma interioridade constituida e que preceda a linguagem. O
Ensino Ostensivo seria uma forma de tradug@o e ndo de articulagdo do mundo. O
sentido das coisas naturalmente surge na mente, € a observacdo dos usos que as
palavras possuem servird, ainda segundo Agostinho, apenas como um modo de
aprendermos o nome que se da aquele sentido resguardado na interioridade.

Num aforismo denominado “Do génio da espécie”, em “A Gaia Ciéncia”,
Nietzsche parece compreender, em certo sentido, precisamente o contrdrio do que
€ exposto por Agostinho. Ndao hd uma consciéncia que preceda o ato da

comunicacdo. Foi a necessidade da comunica¢do que deu origem a consciéncia.

O problema da consciéncia (ou, mais precisamente, do tornar-se consciente) s6 nos
aparece quando comegamos a entender em que medida poderiamos passar sem ela.

(...)

No6s poderiamos pensar, sentir, querer, recordar, poderiamos igualmente agir em
todo o sentido da palavra: e, ndo obstante, nada disso precisaria nos ‘entrar na
consciéncia’ (como se diz figuradamente). A vida inteira seria possivel sem que,
por assim dizer, ela se olhasse no espelho. Para que entfo a consciéncia? (...)
Parece-me que a sutileza e a for¢a da consciéncia estdo sempre relacionadas a
capacidade de comunicagdo de uma pessoa (ou animal), e a capacidade de

comunicacdo, por sua vez, a necessidade de comunica¢do. A consciéncia

= . s 107
desenvolveu-se apenas sob pressdo da necessidade de comunicagio .

No lugar de tomar a consciéncia como um fato prévio e dado, Nietzsche
investiga a sua génese. Sendo possivel, como fez Agostinho, ordenar o que vem
primeiro, consciéncia ou comunicacdo, Nietzsche dird que, ao contririo do que se
considera, a consciéncia ndo precede a comunicagdo. Tomamos consciéncia
daquilo que buscamos comunicar. E ndo buscamos comunicar pela “vontade”,
pelo desejo de exteriorizar nossas impressOes sobre as coisas. Consciéncia e
comunicagdo, para Nietzsche, andam lado a lado. Comunicamos pela necessidade,
porque num dado momento isto significava nossa preservacdo. A interioridade de

cada um sempre dependeu da relacdo com os outros.

"% WITTGENSTEIN, L. Investigacées Filosdficas, p. 32.
""" NIETZSCHE, F. “Do ‘génio da espécie’” em A Gaia Ciéncia, p. 248-249.
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Consciéncia €, na realidade, apenas uma rede de ligacdo entre as pessoas: um ser
solitdrio e predatdrio ndo necessitaria dela. O fato de nossas agdes, pensamentos,
sentimentos, mesmo movimentos nos chegarem a consciéncia — a0 menos parte
deles —, é conseqiiéncia de uma terrivel obrigacdo que por longuissimo tempo
governou o ser humano: ele precisava, sendo o animal mais ameacado, de ajuda,
protecdo, precisava de seus iguais, tinha de exprimir seu apuro e fazer-se
compreensivel — e para tudo isso ele necessitava antes de consciéncia, isto €, saber
o que lhe faltava, saber como se sentir, saber o que pensava. Pois, dizendo-o mais
uma vez: o ser humano, como toda criatura viva, pensa continuamente, mas nao o
sabe; o pensar que se torna consciente é apenas a parte menor, a mais superficial, a
pior, digamos: — pois apenas esse pensar consciente ocorre em palavras, ou seja,
em signos de comunicagio, com o que se revela a origem da prépria consciéncia.
Em suma, o desenvolvimento da linguagem e o desenvolvimento da consciéncia
andam lado a lado. Acrescente-se que néo s6 a linguagem serve de ponte entre um
ser humano e outro, mas também o olhar, o toque, o gesto. O tomar consciéncia
das impressdes de nossos sentidos em nds, a capacidade de fixd-las e como que
situd-las fora de nds, cresceu na medida em que aumentou a necessidade de
transmiti-las a outros por meio de signos. O homem inventor de signos é, ao
mesmo tempo, o homem mais consciente de si; apenas como animal social o
hom?$ aprendeu a tomar consciéncia de si — ele o faz ainda; ele o faz cada vez
mais” .

Assim, o que se acreditava dar a cada um de nds a sua identidade, a sua

z

diferenca, esta interioridade da consciéncia, € na verdade apenas aquilo que
pertence as trocas comunicativas. O que verdadeiramente hd em cada um de

proprio, permanece inacessivel para a consciéncia.

Meu pensamento, como se V€&, é que a consciéncia ndo faz parte realmente da
existéncia individual do ser humano, mas antes daquilo que nele é natureza
comunitdria e gregaria; que, em conseqiiéncia, apenas em liga¢do com a utilidade
comunitaria e gregdaria ela se desenvolveu sutilmente, e que, portanto, cada um de
nés, com toda a vontade que tenha de entender a si proprio da maneira mais
individual possivel, se ‘“conhecer a si mesmo”, sempre traz a consciéncia
justamente o que ndo possui de individual, o que nele é “médio” — que nosso
pensamento mesmo ¢é continuamente suplantado, digamos, pelo cardter da
consciéncia — pelo “génio da espécie” que nela domina — e traduzido de volta para
a perspectiva gregaria. Todas as nossas agdes, no fundo, sdo pessoais de maneira
incompardvel, tnicas, ilimitadamente individuais, ndo ha divida; mas, tdo logo as
traduzimos para a consciéncia, ndo parecem mais sé-lo... Este é o verdadeiro
fenomenalismo e perspectivismo tal como eu o entendo: a natureza da consciéncia
animal ocasiona que o mundo de que podemos nos tornar conscientes seja s6 um
mundo generalizado, vulgarizado — que tudo o que se torna consciente por isso
mesmo torna-se raso, ralo, relativamente tolo, geral, signo, marca de rebanho, que
a todo tornar-se consciente estd relacionada uma grande, radical, corrupgio,
falsificacdo, superficializacdo e generalizagdo. Afinal, a consciéncia crescente é
um perigo; e quem vive entre os mais conscientes europeus sabe até que é uma
doenca. Ndo é, como se nota, a oposi¢do entre sujeito e objeto que aqui me
interessa: essa distingdo eu deixo para os tedricos do conhecimento que se
enredaram nas malhas da gramadtica (a metafisica do povo). E menos ainda é a
oposicao entre “fendmeno” e “coisa em si”: pois estamos longe de conhecer o
suficiente para assim poder separar. Nao temos nenhum 6rgdo para o conhecer,
para a “verdade”: nds “sabemos” (ou cremos, ou imaginamos) exatamente tanto
quando pode ser util ao interesse da grege humana, da espécie: e mesmo o que

'% NIETZSCHE, F. “Do ‘génio da espécie’” em A Gaia Ciéncia, p. 247-248.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

74

z

aqui se chama “utilidade” é, afinal, apenas uma crenca, uma imaginacgao e, talvez,
. o1 . . 109
precisamente a fatidica estupidez da qual um dia pereceremos .

Nietzsche, desse modo, se refere muito pouco a linguagem mesma, mas
afirma que seu desenvolvimento se dd nesta implicacdo entre consciéncia e
comunica¢do. Como Agostinho, ele estd se referindo a linguagem em seu sentido
instrumental, embora questione se o cardter mais proprio do homem esteja
presente nisto — consciéncia e comunicacdo. Esta capacidade de produciao de
sentidos mais propria, para Nietzsche, estd vinculada a uma experiéncia mais
instintiva, inconsciente ou imediata — experiéncia do corpo''’. Heidegger pretende
salvar a linguagem desse aspecto instrumental, e nesse sentido, na medida em que
Nietzsche também estad preocupado em liberar as experi€ncias do apelo utilitdrio e
instrumental, € possivel crer que ambos estivessem de acordo quanto a
importancia de se encontrar uma alternativa. No entanto, nesta obra ao menos,
Nietzsche ndo demonstra perceber como a fuga do utilitarismo em prol de uma
experiéncia extraordindria possa partir de uma investigacdo da linguagem ou de
uma liberacdo de sua manifestacdo origindria. Portanto, embora questione o
aspecto instrumental da linguagem, Nietzsche ndo apresenta neste texto um modo
alternativo de compreendé-la. Ela permanece vinculada a consciéncia. A
transformacdo que se busca surge num combate a consci€ncia e arrasta com ela a
linguagem. Podemos, assim, crer que ele esteja inserido na tradicdo de
compreensdo da linguagem submetida a técnica moderna, mesmo que se refira a
ela para criticé-la.

De qualquer forma, Nietzsche € uma grande exce¢do dentro desta tradicao,
até o surgimento do pensamento heideggeriano e benjaminiano — que construirdo
o terreno para uma reflexdo sobre a linguagem no século XX desvinculada da

instrumentalidade técnica.

skeksk

' NIETZSCHE, F. “Do ‘génio da espécie’” em A Gaia Ciéncia, p. 248-249.
"% Ver: FOGEL, Gilvan. “Da pequena e da grande razio ou a respeito do eu e do préprio” em
Tempo Brasileiro, volume 143, Friedrich Nietzsche.
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Isto que chamamos até agora representacdo, conceito ou conteido da
interioridade € o que os lingiiistas modernos chamam de significado. Ao som, bem
como a imagem, capazes de evocar este significado, dd-se o nome de significante.
Ambos compdem o que o lingiiista Ferdinand Saussure escolheu denominar: signo
lingiifstico. Os estdicos ja chamavam signo qualquer coisa que revelasse uma
outra coisa obscura na forma de uma citacdo. Na expressido de Saussure, signo € a
unidade composta por significante e significado. E a linguagem € um sistema de
Signos.

Discordando das conclusdes de Sécrates no didlogo Cratilo, Saussure dird
que ndo hd um vinculo necessério entre significante e significado, pois as palavras
ndo informam sobre a natureza das coisas — muito menos concordaria com a tese
defendida por Crétilo de que o conhecimento estd no sentido das palavras.
Saussure, e posteriormente toda a tradicdo lingiiista, parece herdar a compreensao
mais desprezada na obra platonica, a de Hermégenes (dos Eleatas, de Empédocles
e Demdcrito) — que afirmou ser o nome mera convengao, pois 0s homens podem
alterar os significantes arbitrariamente desde que entrem num acordo a respeito do
significado por tras de cada significante. Algumas evidéncias que demonstrariam
esta concepgdo, para Saussure, além daquelas j4 apresentadas por Demécrito'',
estariam no fato de que, ao longo do tempo, embora os significantes permanecam
inalterados, os significados a eles correspondentes poderem variar; ou ainda,
simplesmente no fato de cada povo possuir um significante diferente para referir-
se a um mesmo significado.

A concepc¢do de Saussure do significado se sustenta, ainda, na idéia de
uma interioridade, de uma representacdo mental. Os significantes sdo os
instrumentos que permitem a comunicacdo dos significados que cada pessoa
possui em sua representacdo mental. H4, contudo, na filosofia a partir do século
XX, duas vertentes dispostas a confrontar este pressuposto da interioridade e a
submissdo da linguagem as representacdes de cada consciéncia. Uma vertente
parte das criticas de Nietzsche a consciéncia, mas procurard ir além do aspecto
instrumental. Neste caminho, estdo inseridos: Heidegger, Benjamin, Foucault,
Barthes, entre outros. A outra também compreenderd que a linguagem nio estd

amparada na subjetividade, mas insistird em seu aspecto instrumental. A diferenca

""" Rever nota da pagina 57.
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fundamental € que a referéncia ndo serd mais a subjetividade, mas a pratica em si,
que se dd intersubjetivamente. A subjetividade seria irrelevante, pois a linguagem
estaria na verdade sustentada sim no uso dos sinais intersubjetivos. A prética
deverd ser analisada ndo como a prética de alguém, mas como uma instancia livre
de individualidades. O espaco da andlise da linguagem nao serd mais o da ponte
entre duas subjetividades, mas sim a pritica mesma de uma comunidade. O

principal representante deste pensamento é Wittgenstein.

skeksk

Para Wittgenstein' ', a linguagem nio estd & mercé das subjetividades, da
interioridade, da representacdo de cada um. A linguagem funciona como um
grande sistema de regras compartilhadas, sustentadas nas préticas existentes em
uma determinada comunidade lingiifstica — préticas as quais ele denomina “jogos
de linguagem”.

Retomando a compreensdo de Agostinho sobre a linguagem, Wittgenstein
questiona a insuficiéncia do método de ‘“ensino ostensivo”, na medida em que
apontar e denominar um objeto ndo necessariamente quer dizer compreendé-lo.
Apontando-se para um jogo de xadrez e dizendo “xadrez”, ndo serd possivel
compreender o que realmente significa um jogo de xadrez — ndo se saberd joga-lo
ou acompanhé-lo. Da mesma forma, ndo importa que a peca do pedo se chame
“pedo” e ndo “torre”, mas que se conhecam quais s@o os usos que podemos fazer
com cada uma delas. Assim, ele afirma: “Pergunta significativamente por uma
denominagdo somente quem ji sabe o que fazer com ela'*”.

E importante ressaltarmos que, segundo a compreensdo de Wittgenstein,
ndo importa a representacdo mental, mesmo porque sozinha a representaciao

mental pode se enganar. O que vale € a compreensao das regras que regem o uso.

"2 “Num mapa da filosofia os nomes de Heidegger e Wittgenstein ocupariam pontos extremos.
Designariam sistemas opostos na constelagdo filoséfica de nosso século. Seriam uma espécie de
chave-mestra para abrir uma compreensdo em profundidade das reflexdes de hoje”. CARNEIRO
LEAO, E. Aprendendo a Pensar, p. 134.

"3 WITTGENSTEIN, L. Investigagées Filosdficas, p. 32.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

77

E a compreensdo destas regras s6 pode ser demonstrada e averiguada no proprio

114
uso .

O significado, segundo Wittgenstein, € a regra que rege o uso. E as regras
ndo sdo uma defini¢cdo perfeita dos objetos. As regras regem o uso € se sustentam
sobre 0 uso. Por isso, 0 uso ndo pode ser apenas um unico caso, j4 que em um
Unico caso poderia acontecer de haver uma adequagdo casual e ndo
necessariamente um dominio da regra. Assim, o uso deve ser compreendido como
um hdabito, um costume, e as regras surgem da constante averiguacdo de um uso

adequado.

O que denominamos “seguir uma regra” é algo que apenas um homem poderia
fazer apenas uma vez na vida? Trata-se, naturalmente, de uma observagio para a
gramatica da expressao “seguir a regra”.

Nio é possivel um tnico homem ter seguido uma regra uma tnica vez. Nao é
possivel uma tnica comunicagio ter sido feita, uma tnica ordem ter sido dada ou
entendida uma tnica vez, etc. — Seguir uma regra, fazer uma comunicagdo, dar
uma ordem, jogar uma partida de xadrez, sdo hébitos (usos, institui¢oes).
Compreender uma frase significa compreender uma lingua. Compreender uma
lingua significa dominar uma técnica'".

z

A linguagem, para Wittgenstein, €, assim, uma forma de submissdo dos

individuos as praticas da comunidade: “Deixe que o uso lhe ensine o

11695

significado” "”. Nao faz nenhum sentido, para ele, falar em uma linguagem

privada ou num significado dominado apenas por uma pessoa. Ele afirma: “Seguir

uma regra € andlogo a cumprir uma ordem. Treina-se para isso e reage-se a ordem

. . 117
de uma maneira determinada "’

11855

. Ou ainda: “Se sigo a regra, nao escolho. Sigo a
regra cegamente

Este sistema proposto por Wittgenstein, embora muito prético e rigoroso,
se circunscreve apenas as experiéncias ordindrias do homem. E isso ndo por
acaso, pois € exatamente este o seu grande anseio — eliminar da Filosofia as
pretensdes a uma experiéncia extraordindria em prol de uma andlise, uma terapia

das mensagens distribuidas e compartilhadas na res-publica.

" Por isso, seguir a regra é uma pratica. E acreditar seguir a regra nio é: seguir a regra. E por isso
ndo se pode seguir a regra ‘privatim’, porque, do contrario, acreditar seguir a regra seria 0 mesmo
que seguir a regra. Ibid., p. 114.

"3 Ibid., p. 113.

" Ibid., p. 276.

"7 Ibid., p. 114-115.

"8 Ibid., p. 119.
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O fato fundamental € aqui: fixarmos regras, uma técnica, para um jogo, € entdo, ao
seguirmos as regras, as coisas nao funcionam tio bem como haviamos suposto;
portanto, nés nos enleamos, por assim dizer, em nossas proprias regras. (...) O

estado civil da contradi¢do, ou o seu estado no mundo civil: este é o problema

P 119
filoséfico™ .

A tarefa da Filosofia seria, para este autor, uma simples burocracia da
comunicacdo de experiéncias banais, habituais, cotidianas e evidentes'?’. As
armadilhas em que os filsofos eventualmente caiam ndo sdo vistas como riscos
inerentes aos grandes saltos que a Filosofia pretende dar, nem mesmo uma
constitutiva insuficiéncia de respostas buscadas pela propria necessidade de
procura. A necessidade de procura que produz argumentos especulativos deve ser
extinguida em favor de — nas palavras de Carnap — “regulamentacdes sintdticas”.
A histéria da filosofia fica, assim, sendo tratada apenas como um conjunto de

pretensdes absurdas, as quais devemos nos livrar com desapego, sendo desprezo.

A filosofia de fato simplesmente expde tudo e ndo esclarece, nem deduz nada.
Uma vez que tudo se encontra em aberto, ndo ha também nada para esclarecer.
Pois, o que porventura estd oculto, ndo nos interessa.

Poder-se-ia chamar também “filosofia” o que € possivel antes de todas as novas
descobertas e invengdes'*.

“Uma vez que tudo se encontra em aberto”, como outrora o ceticismo,
ndo deveria significar necessariamente um abandono da procura, com rigor, de
experiéncias dominantes, dos desencobrimentos, dos desafios proprios a cada
tempo e daqueles desafios universais — como os vistos nos mitos que analisamos.
O pressuposto desse sistema é o de que o rigor ndo estd nas experiéncias, pois
toda experi€ncia vale absolutamente a mesma coisa — e porque vale a mesma
coisa, vale nada —, entdo o rigor deve ser procurado apenas na forma como nds
devemos nos referir a estas insipidas experi€éncias. Ou as experi€ncias estao
subordinadas a interioridade (subjetividade) ou as experiéncias sdao as mesmas
para todos. Sobre aquelas individuais, se deve calar, e sobre aquelas coletivas, é
preciso falar com a exatidao das regras, procurando a perfeita clareza a respeito de

entender se sdo regras compartilhadas. Quanto as pretensdes de se encontrar

possiveis experiéncias extraordindrias — que ndo pertencam a um nem a todos,

"9 WITTGENSTEIN, L. Investigacées Filosdficas, p.74-75.

120 A filosofia ndo deve, de forma alguma, tocar o uso real da linguagem; o que pode, enfim, é
apenas descrevé-lo. Pois ela também nio pode fundamenta-lo. Ela deixa tudo como é”. Ibid., p.74.
" WITTGENSTEIN, L. Investigagées Filosdficas, p. 75.
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mas que um e todos possam talvez encontrar ou criar — estas se deve abandonar

friamente, na medida em que ndo ha critérios que assegurem o controle.

Nio queremos aprimorar ou completar o sistema de regras para o emprego de
nossas palavras de maneira exorbitante.

Pois a clareza a que aspiramos €, todavia, uma clareza completa. Mas isto significa
que os problemas filoséficos devem desaparecer completamente.

A descoberta real € a que me torna capaz de deixar de filosofar quando eu quiser.
A descoberta que aquieta a filosofia, de tal modo que ela ndo seja mais agoitada
por questdes que coloquem a ela mesma em questio.

Nio existe um método em filosofia, o que existe sdo métodos, por assim dizer,

: L 122
diferentes terapias ~.

-

E assim que a técnica moderna se apossou plenamente da linguagem — e
em grande medida da prépria Filosofia: agredindo sua histéria e abdicando
totalmente da possibilidade de se encontrar sentidos necessdrios ou experi€éncias
extraordindrias, em prol do controle por via das regras comportamentais. Por fim,
resta apenas um velado ceticismo (muito similar aquele apresentado por
Mefistofeles, que prega o “nada integral”’, a “insipida mesmice”), e a entrega de
todos 0s nossos potenciais a técnica — neste caso, a técnica terapéutica, para que
nos curemos daquilo que nos dd a nossa esséncia, a possibilidade da lida

extraordinaria com o indeterminado.

Compreender uma frase significa compreender uma lingua. Compreender uma
- S . fors 123
lingua significa dominar uma técnica ~.

"2 Ibid., p. 76-77.
"2 Ibid., p. 113.
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3.4 A linguagem submetida a técnica moderna

Dissemos desde o principio que procuramos, a partir do pensamento de
Heidegger, uma compreensdo extraordindria da linguagem. Este extraordindrio,
que se encontra oculto, foi identificado a manifestacdo origindria da linguagem.
Por isso, a busca do extraordindrio se configurou como um caminho de retorno.
Considerando a dificuldade desse retorno, nos perguntamos: para a construcao de
um caminho adequado a questdo, de onde devemos partir rumo a origem? Ora,
nos parece que devemos partir precisamente do mais imediato e superficial, que é
aquilo que faz com que a origem seja encoberta. Apenas explicitando pela
investigacdo o que trabalha contra o retorno, poderemos comegar a retornar. Esse
foi 0 nosso percurso até aqui. Vimos como a técnica moderna se manifesta através
de um pensamento calculativo e vimos como ela transforma com a sua dis-
posicdo todas as experiéncias que caem em sua rede.

Em nosso caminho previamente indeterminado em dire¢do a origem, e que
colocou como possibilidade sedutora a experiéncia extraordindria com a
linguagem, partimos do determinado: a constatacdo do imediato e do superficial e
o conhecimento do perigo que reside ali. Portanto, ndo iniciamos o caminho na
origem, mas naquilo que mais contribui para obscurecé-la. Por essa razdo, tornou-
se imprescindivel a investigagdo da técnica vigente, como o evento responsivel
pela nossa condugdo e permanéncia nesta superficie que oculta as nossas
experiéncias essenciais, dentre as quais figura a possibilidade da experiéncia com
a esséncia da linguagem. A técnica, que em nossos dias em sua forca avassaladora
aprisiona até mesmo a linguagem, é responsavel pelo encobrimento da sua
esséncia e nos impede de realizar a sua experiéncia.

Na medida em que o problema da técnica nos obstrui o caminho para a
linguagem, o enfrentamento da técnica ndo foi um desvio da questdo, mas, ao
contrario, um acesso necessario ao seu fundamento.

Quando Heidegger diz que a técnica ndo € um simples meio, ele ndo esta
excluindo da trama da técnica a questdo do meio, mas dizendo que a questdo do
meio € tardia diante da questdo do desencobrimento. Acompanhamos uma série de
mitos, referéncias literarias e filosoficas exatamente na tentativa de demonstrar
este desencobrimento — ou seja, a forma como a verdade defendida pela técnica

moderna invade e contamina os mais diversos elementos do real em nosso tempo.
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O obsticulo e o perigo que a técnica moderna representa para o
pensamento que procura entregar-se a experiéncia da vizinhanca com a esséncia,
Heidegger descreve na seguinte passagem: “A vigéncia da técnica ameaca o
desencobrimento e o ameaca com a possibilidade de todo des-encobrir
desaparecer na dis-posi¢do e tudo apresentar apenas no des-encobrimento da dis-
ponibilidade'**”. A vigéncia da técnica instaura uma série de representacdes como
se tratassem de determinagdes incontorndveis. Isto ocorre com a linguagem, pois a
linguagem passa a ser representada em sua totalidade primeiramente como
expressao de uma interioridade e, posteriormente, com o abandono da referéncia a
interioridade, como uma pratica compartilhada, como uso dos sinais
intersubjetivos. De todo modo, seja como expressao da interioridade ou como
pratica compartilhada, a linguagem é compreendida como algo dis-ponivel ao
controle. Nossa procura € a de liberta-la da restricdo deste sentido para que nos
tornemos novamente suscetiveis ao seu apelo fundamental.

Aquilo que trabalha a favor da representacdo da linguagem como
expressao € a ciéncia que estuda a linguagem como uma manifestacao da técnica —
a lingiiistica. Esta ci€éncia, tomando a linguagem como o seu objeto, trabalha a
favor da consolidacio da representacao habitual e, com isso, contra a experiéncia
fundamental com a linguagem. O esfor¢co da ciéncia da linguagem reforca a
linguagem compreendida como uso individual ou como pratica compartilhada e
reforca o esquecimento da sua esséncia. A ciéncia da linguagem, como lingiiistica
ou como filosofia analitica, em suma, como ‘“‘supralinguagem”, favorece que o
homem, tomado como sujeito da representacio ou como parte de uma
comunidade lingiiistica, se torne surdo ao apelo da linguagem e incapaz da
experiéncia fundamental de seu atravessamento — que veremos no Pproximo

capitulo.

A representacdo da linguagem como expressdo ¢ a mais habitual. Pressupde a idéia
S . . 125
de um interior que se exterioriza .

A relacdo instrumental com a linguagem teve primeiramente a forma da
representacao (Vorstellung, por-a-frente) subjetiva. Compreendemos vulgarmente

a nossa relacdo com a linguagem como o sujeito pondo-a-frente, evocando a

"2 HEIDEGGER, M. Ensaios e Conferéncias, p. 36.
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representacdo através dos significantes, para a expressio da interioridade.
Posteriormente, com a filosofia de Wittgenstein, vimos que ndo foi porque se
abandonou o apoio na representacdo que se abandonou a compreensdao
instrumental da linguagem. A referéncia da linguagem a uma prética
compartilhada, a totalidade de proposi¢des possiveis, cujas regras possamos
compartilhar, oferece uma variacdo apenas superficial do problema — em lugar da
interioridade como dtomo ou ponto de Arquimedes, surgem entdo as intersecoes
de sentidos. Em lugar da subjetividade individual, a intersubjetividade.

Ambos, Heidegger e Wittgenstein, oferecem a filosofia contemporanea
uma saida para o problema da subjetividade. Contudo, é possivel crer que eles
tenham tomado caminhos ndo apenas distintos, mas at¢é mesmo conflituosos.
Wittgenstein quer legitimar a pratica como a instancia por exceléncia da
linguagem, enquanto Heidegger afirma que a instincia pratica é nada mais do que
uma nova etapa na histéria da procura por uma totalidade apaziguadora, e
apaziguadora na medida em que torna infértil.

Pela otica do pensamento que segue o sistema de Wittgenstein, o
pensamento heideggeriano seria mais uma tentativa absurda de exprimir o que nao
pode ser expresso, na medida em que ndo podemos encontrar referéncias seguras
para validd-lo, segundo o modo de ser das regras compartilhadas e do controle.
Para o pensamento heideggeriano, o sistema de Wittgenstein seria conseqiiéncia e
sintoma de um acontecimento de maior envergadura — o desencobrimento da
técnica moderna.

Carneiro Ledo oferece um mapa dessas duas linhas de pensamento em sua

obra “Aprendendo a Pensar’:

Heidegger e Wittgenstein aparecem cada um numa luz diferente. Heidegger € o
tipo do filésofo alemdo. Especulativo, de formagao cléssica e filologica, empenha-
se em repetir toda a tradicdo metafisica, visando ndo competir, mas despedi-la.
Neste empenho, a ciéncia moderna, em seu modo de reflexdo técnico matematico-
rigoroso, ndo lhe serve de modelo, mas de sintoma: com o desenvolvimento
planetario da técnica, a metafisica celebra, na decadéncia vigente do pensamento,
o maior triunfo de seu dominio histérico. — Wittgenstein é o l6gico da lingua
técnico-cientifica. Antiespeculativo por exceléncia, seu Tractatus e as
Investigagoes Filosoficas valem como documentos classicos da Filosofia Analitica
nos circulos do que se poderia chamar de Epistemologia Dogmadtica. A
mentalidade antiespeculativa, que desde Ockham através de Hobbes, Locke e
Hume veio dominando o nominalismo inglés, e a critica fundada na andlise 16gica
da lingua, que comecou a florescer com Boole, Frege, Russell, Peirce e Moore,

' HEIDEGGER, M. A caminho da linguagem, p. 10.
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convergiram em Wittgenstein numa suspeita cética: toda metafisica, sendo

destituida de sentido, €, na acepgdo propria do termo, uma insensatez, oriunda de

. .14 p . 126
uma incompreensdo logica da lingua de nossos discursos .

Por esta razdo, foi necessdria, antes de investigarmos a linguagem, uma
reflex@o a respeito da diferenca entre o pensamento meditativo € 0 pensamento
calculativo. A linguagem na filosofia analitica € considerada a partir do
pensamento calculativo; assim, a caracterizagdo da linguagem serd a mesma
caracterizacdo que o cdlculo é capaz de oferecer para todos os problemas que se
coloca — linguagem dentro daquilo que pode ser controlado, dominado e utilizado
de modo regrado e seguro — como faz a ci€ncia em geral. A filosofia, porém, nao é
fundamentalmente o terreno da ratio’” 7, do pensamento calculativo, mas sim do
pensamento meditativo, aquilo que Carneiro Ledo estd chamando, em referéncia a
Heidegger, de pensamento especulativo. Todo rigor possivel deve estar a servigo
do pensamento meditativo, e ndo o contrdrio. Novamente nos deparamos com uma
cisdo entre duas formas de procedimento, vinculados a dois interesses divergentes.

Essa corrente filos6fica oriunda do desencobrimento técnico moderno
toma muitas coisas como evidentes, desde que a prética possa legitima-las. A
pratica, contudo, ndo € necessariamente a referéncia da verdade, e deve ser
questionada como um risco para experiéncias mais fundamentais. Aquilo que nao
pertence a razdo calculativa e seus desdobramentos — cronometria, linguistica e
outras técnicas — € discriminado por toda parte como contetido mistico, poético ou
irracional. Todavia, quando aceitamos essa dicotomia, nos vemos abruptamente
arrebatados pelo desencobrimento técnico moderno.

Por todo lado, nos vemos seduzidos a aceitarmos esta dicotomia, enquanto
a dicotomia mesma € apenas uma forma polida de nos entregarmos a uma

experiéncia totalizadora. Tao logo aceitamos os seus termos, entregamos a

12 CARNEIRO LEAO, E., Aprendendo a Pensar, p. 134-135.

127 “Que é isto — a filosofia? Pois a esta resposta podemos contrapor novas questdes. Que é isto — a
ratio, a razdo? Onde e por quem foi decidido o que € a razdo? Arvorou-se a ratio mesma em
senhora da filosofia? Em caso afirmativo, com que direito? Se negativa a resposta, de onde recebe
ela sua missdo e seu papel? Se aquilo que se apresenta como ratio foi primeiramente e apenas
fixado pela filosofia e na marcha de sua histéria, entdo ndo é de bom alvitre tratar a priori a
filosofia como negécio da ratio. Todavia, tdo logo pomos em suspei¢do a caracterizagdo da
filosofia como um comportamento racional, torna-se, da mesma maneira, também duvidoso se a
filosofia pertence a esfera do irracional. Pois quem quiser determinar a filosofia como irracional,
toma como padrio para a determinag@o o racional, e isto de um tal modo que novamente pressupde
como 6bvio o que seja a razdo”. HEIDEGGER, M. “Que ¢€ isto — a Filosofia?”, p. 212.
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liberdade necessdria ao pensamento meditativo. Portanto, ndo podemos aceitar a

sugestdo de que o pensamento meditativo € desprovido de rigor.

skeksk

H4 uma corrente de pensamento calculativo que se intitula “pragmatismo”.
O pragmatismo € o despudoramento da dicotomia, a acusagdo explicita de que
toda producdo ndo sustentada na pratica é uma fantasia irracional, mistica,
insensata e absurda. O pragmatismo é um fruto da conquista de Wittgenstein de
uma alternativa a subjetividade. Conseguiu-se retirar o que antes estava totalmente
entregue a subjetividade para enfim entregar tudo as priticas comungadas.

Na obra “O P6s-Moderno”, Jean Francois Lyotard anuncia, no capitulo “O
Meétodo: Jogos de Linguagem”, o método que deve ser admitido para orientar um
pensamento de vanguarda, a partir explicitamente de um conceito de Wittgenstein.
Anteriormente, ele ja havia indagado o que deve legitimar o vinculo social, e
aproveita, inclusive, para criticar Habermas, com a seguinte pergunta: “Seria pelo
consenso, obtido por discussdo, como pensa Habermas? Isto violentaria a
heterogeneidade dos jogos de linguagem. E a invencdo se faz sempre no
dissentimento. O saber pds-moderno ndo é somente o instrumento dos poderes.
Ele aguca nossa sensibilidade para as diferencas e reforca nossa capacidade de

: < 128
suportar o incomensuravel =

. Nesse capitulo sobre o método, é como se ele
oferecesse, amparado por Wittgenstein, a resposta da pergunta pelo lugar da
legitimagdo: “o vinculo social observavel é feito de ‘lances’ de linguagem'*””. No
capitulo “A natureza do vinculo social: a perspectiva pés-moderna”, ele afirma:
“A questdao do vinculo social, enquanto questdo, é um jogo de linguagem, o da
interrogacdo, que posiciona imediatamente aquele que a apresenta, aquele a quem
ela se dirige, e o referente que ela interroga: esta questdo ja € assim o vinculo

social’. Portanto, para Lyotard, o que ampara a suposta alternativa de um

caminho pds-moderno, tanto no ambito do discurso coloquial, quanto no ambito

' LYOTARD, J., O Pés-Moderno, p. 17
' Ibid., p. 18.
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dos vinculos sociais e quanto no 4mbito da producdo cientifica'® é o paradigma
oferecido por Wittgenstein da diversidade de “jogos de linguagem”.

A respeito das contribuicdes de Heidegger para o “Pés-Moderno”, Lyotard
se refere apenas ao discurso que Heidegger proferiu, quando de sua ascensio ao
reitorado da Universidade de Friburgo, como um ‘“episédio infeliz da
legitimacdo™: ‘“teoricamente inconsistente, bastaria, contudo, para encontrar no
contexto politico um eco desastroso'>'”.

O fil6sofo americano Richard Rorty, que se auto-intitula um pragmaético
fiel a Wittgenstein, escreveu um livro chamado “Essays on Heidegger and Others”
em que pretendia, supostamente, fazer uma leitura pragmatica desinteressada do
pensamento heideggeriano. Dizemos uma leitura desinteressada na medida em
que buscaria ter compreendido Heidegger a partir daquilo que Heidegger
pretendeu com a sua filosofia, e ndo a partir de uma apropriagdo vulgar — como de
fato acontece. H4 uma série de interpretagcdes e apropriacdes absurdas ao longo do
texto, que coloca um leitor atento em duvida a respeito de ter o autor agido de ma
fé ou realmente ter estado tdo distante de um sentido plausivel, que um leitor mais
desinteressado poderia encontrar.

Um dos exemplos que podemos citar estd numa passagem do texto

“Heidegger, contigency and pragmatism”, quando o autor afirma:

The question ‘What is Being?’ is no more to be answered correctly than the

question ‘What is a cherry blossom?” But the latter question is, nevertheless, one

you might use to set the theme of a poetry competition'**.

Portanto, como Rorty ndo consegue, com os seus pardmetros, encontrar
um significado seguro para o “Ser” que Heidegger investiga, afirma que essa
investigacdo vale tanto quanto uma pergunta tola qualquer. O problema € que ao
tratar da pergunta, € ndo do encaminhamento especifico do pensamento de
Heidegger, € como se ele estivesse afirmando que a Metafisica de Aristoteles,

quase toda a Filosofia Medieval e a epistemologia moderna (sustentada

130 «A ciéncia joga o seu proprio jogo, ela nio pode legitimar os outros jogos de linguagem. Por
exemplo: escapa-lhe o da prescricdo. Mas antes de tudo ela ndo pode mais se legitimar a si mesma
como o supunha a especula¢do”. LYOTARD, J., O Pos-Moderno, p. 73.

B Ibid., p. 66.

132 (A pergunta ‘o que é o ser?” deve ser respondida tdo corretamente quanto a pergunta ‘o que é
uma cerejeira?’. Mas esta tultima, entretanto, pode ser por vocé usada para estabelecer o tema de
uma competi¢@o de poesia.) RORTY, Richard. Essays on Heidegger and Others, p. 36.
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certamente numa ontologia) sdo grandes piadas. E, no entanto, ele se utiliza do
pensamento heideggeriano, que reconhece na filosofia um caminho coerente, para
afirmar que o Pragmatismo deveria ser o proximo passo natural desse destino.
Rorty apropria-se livremente do pensamento heideggeriano, ndo como uma trama,
mas ora selecionando passagens que confirmem suas posi¢des, ora agredindo
temas importantes com sarcasmos que nem ao menos apresentam o problema tal
como fora trabalhado por Heidegger.

Enquanto Heidegger acusa esse destino de um esquecimento alienado
diante de uma experi€ncia mais fundamental com o desencobrimento, Rorty quer
eliminar a possibilidade de um desvio. Para Rorty, o pragmatismo ndo é uma
alienacdo, mas exatamente aquilo que deve ser herdado orgulhosamente. A
proposta de Rorty nesse livro é limpar da histéria a presenca incomoda de
Heidegger, para que o curso em direcdo ao pragmatismo se mantenha livre.

Assim, ele afirma:

We only took the path that leads us to pragmatism because Plato told us that we
had to take evidence and certainty, and therefore skeptcism, seriously. We only
became pragmatists because Platd and Aristotle already gave us a techinical,
instrumental account of what thinking was good for'**.

E certo que aqui ele ndo estd se referindo a toda a obra platonica e
aristotélica, na medida em que seria complicado encontrar na Metafisica de
Aristételes ou nos discursos sobre a alma e o mundo das idéias, esse apelo
pragmdtico. Em todo caso, € vélido vermos ainda outras expressoes do risco que

corremos no pensamento calculativo de nosso tempo:

The only things that are really evident to us are our own desires. This mean that
the only way we can press on with Plato’s enterprise is to become pragmatists — to
identify the meaning of life with getting what we want, with imposing our will'**.

A critica de Rorty a Heidegger ndo contribui para esse projeto na medida

em que ndo é capaz de penetrar na experi€éncia desse pensamento. Ela contribui,

133 g4 . . ~ .
(N6s apenas tomamos o caminho que nos leva ao Pragmatismo porque Platdo nos disse que

deviamos levar a evidéncia e a certeza, e portanto o ceticismo, seriamente. N6s somente nos
tornamos pragmaticos porque Platdo e Aristételes ja nos deram um técnico e instrumental relato
sobre para qué o pensamento era importante). RORTY, Richard. Essays on Heidegger and Others,
p- 30.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

87

contudo, como observacdo de um sintoma do momento e dos perigos que
vivemos, reforcando a necessidade de um reencontro com o pensamento

meditativo, especialmente no terreno da linguagem.

From the later Wittgenstein’s naturalistic and pragmatic point of view, we can be
grateful to Heidegger for having given us a new language-game. But we shoud not
see that language-game as Heidegger did — as a way of distancing and summing up

the West. It was, instead, simply one more in a long series of self-conceptios.

Heideggerese is only Heidegger’s gift to us, not Being’s gif to Heidegger'*”.

Na verdade, o presente do Ser ao Heidegger ndo €, ao contrario do que
pensa Rorty, o principio. Heidegger, como todo grande pensador, tem a oferecer
uma experiéncia de espanto e de deslocamento aos homens, algo para muito além
de um jogo regrado, sustentado na arbitrariedade — e esse deslocamento ou
intensificacdo € na vigéncia do ser, no desencobrimento, na articulagdo do real
que encontramos (e ndo no real regrado que ordenamos). Rorty demonstra como o
pensamento calculativo recusa-se a romper seu vinculo com a técnica moderna — o
que favorece a com-posicdo: pragmatismo, lingiifstica, ‘“‘supralinguagem”,

“impondo sua vontade” e perdendo-se na mediocridade.

Tomando como ponto de partida a producdo dessa supralinguagem, a filosofia
cientifica compreende-se consequentemente como metalingiiistica. Isso soa como
metafisica. Na verdade, ndo apenas soa como ¢ metafisica. Metalingiiistica é a
metafisica de continua tecnizagdo de todas as linguas, com vistas a tornd-las um
mero instrumento de informacao capaz de funcionar interplanetariamente, ou seja,
globalmente. Metalinguagem e esputinique, metalingiiistica e técnica de foguetes
530 0 mesmo'*°.

Vejamos, entdo, como a linguagem se manifesta em sua

extraordinariedade essencial.

134 L. . - . - L, . . . .
(As tunicas coisas que nos sdo realmente evidentes sdo nossos proprios desejos. Isso significa

que o unico meio de dar continuidade ao empreendimento platonico € nos tornando pragmaticos —
identificando o sentido da vida em tendo o que queremos, impondo nossas vontades.) Ibid., p. 29.
135 (Do tltimo ponto de vista naturalista e pragmatico de Wittgenstein, nés podemos ser gratos a
Heidegger por ter nos dado um novo jogo de linguagem. Mas nés ndo devemos ver o jogo de
linguagem como Heidegger o fez — como um meio de afastamento e elevacdo do ocidente. Ele foi,
ao invés, somente mais um em uma longa série de auto-concepc¢des. Heideggerianismo € apenas
um presente de Heidegger para nés, e ndo um presente do Ser a Heidegger.) RORTY, Richard.
Essays on Heidegger and Others, p. 65.

% HEIDEGGER, M. A esséncia da linguagem. Pg. 122
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4

A linguagem em acordo com a esséncia da técnica

4.1 A favor da experiéncia

Na introducdo desta dissertacdo, buscamos distinguir a palavra, em sua
dignidade origindria, do seu uso instrumental. Naquele momento, entretanto, ndo
pudemos elaborar nem esta dignidade origindria, nem o uso instrumental, e
tratamos somente de apresentar os elementos que virfamos a trabalhar. O uso
instrumental foi abordado restritamente ao aspecto da fala vazia — aquilo que

Heidegger, em “Ser e Tempo”, denominou falatério:

A falta de solidez do falatério ndo lhe fecha o acesso a public-idade, mas o
favorece. O falatdrio € a possibilidade de compreender tudo sem se ter apropriado
previamente da coisa. O falatério se previne do perigo de fracassar na
apropriacio’.

No capitulo passado, a respeito da linguagem submetida a técnica
moderna, pudemos desenvolver o sentido da linguagem como instrumento, como
comunica¢do, como uma atividade de transposi¢do de conteidos da interioridade,
ou como uma atividade inserida na prética compartilhada, na public-idade. Como
sintese desse tema, encontramos no texto “O caminho para a linguagem”, de

Heidegger, uma importante passagem.

Provocando o homem a encomendar tudo o que vige para a disponibilidade
técnica, a armacdo (Ge-stell) vigora no modo do acontecimento apropriador,
porque todo encomendar se v€ inserido no pensamento calculador, falando assim a
linguagem da armacdo. O falar se vé provocado a corresponder a encomenda de
submeter tudo que vigora a essa diregdo. (...) A fala assim armada e com-posta
torna-se informacdo. Ela se informa sobre si mesma, a fim de assegurar seus
préprios procedimentos mediante uma teoria da informagfo. A armagfo, a esséncia
por toda parte dominante da técnica moderna, recomenda a linguagem
formalizada, uma espécie de notificacio pela qual o homem se uniformiza, ou seja,
se in-forma na esséncia calculadora da técnica, abandonando, passo a passo, a
“linguagem natural'**”.

" HEIDEGGER, M. Ser e Tempo, p. 229.
8 HEIDEGGER, M. A caminho da linguagem, p. 211-212.
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Ge-stell, com-posicdo, foi, no texto acima, traduzido como armacgdo. A
com-posi¢dol armagdo é a esséncia da técnica moderna, aquilo que desafia e
submete o homem, concomitantemente em que o proprio anseio do homem ¢é
poder submeter e disponibilizar tudo ao seu controle. Este projeto, como vimos, se
estende aos mais diversos campos do pensamento ou realizacdes do homem,
fazendo com que tudo se curve ao anseio de controle e exploracdo. Na linguagem,
o anseio de controle aparece como informacao, “supralinguagem”, ou seja, uma
notificacdo dos significados — estejam eles representados em cada interioridade ou
nas regras compartilhadas. Apenas hd comunicacdo quando hd informacao
compartilhada sobre um significado, um uso de sinais intersubjetivos, e por isso
hoje se investe tanto em uma teoria, uma analitica ou uma terapia da informacdo —
uma meta-significacdo. O problema ndo estd procura pelo rigor nos sentidos que
se queira expressar; o problema € que isso se torne ndo o caminho, mas um tnico
fim, como um grande empecilho burocrético para o pensamento, e, por fim, a
razdo do abandono de novas e sempre necessdrias empreitadas. A real procura de
um controle da informacdo pela certeza dos significados comungados tem como
alvo a uniformizacdo, mesmo porque nao pode oferecer ao pensamento nada além
desse plano. A linguagem, como informacdo compartilhada, e assim, uniforme,
oferece aos homens a seguranca que procuram no controle, muito embora isto
restrinja seus acessos a outras experiéncias possiveis, € mais necessarias. A
uniformizacdo € a utilidade da linguagem instrumental, mas ndo € a linguagem em
seu sentido mais necessario.

Referimo-nos a palavra “experiéncia” com propriedade, pois a experiéncia
ndo estd submetida a utilidade e, por isso, ela pode abrir nossas possibilidades de
acesso ao que € necessdrio. Experiéncia ndo € experimento. Ndo estamos
considerando a experiéncia também como aquilo que afirmou Kant: a unificagdo
entre os sentidos e os conceitos'””. A experiéncia é aberta pela disposi¢do de
escuta, pelo pensamento meditativo, e oferece um sentido livre do anseio de
controle. Procuramos a linguagem nesse desprendimento da utilidade, acreditando
que o seu sentido mais necessdrio ndo poderd surgir de um compéndio de

informacdes, de um conjunto de signos, mas sim de uma experiéncia fundamental.

13 “Toda experiéncia contém também, além da intui¢io dos sentidos, pela qual algo é dado, um
conceito de um objeto, que é dado na intuicdo ou que aparece. Entdo, ha conceitos de objetos em
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Em seu texto intitulado “A Esséncia da Linguagem”, Heidegger se refere a
experiéncia com a linguagem do seguinte modo: “Fazer uma experi€ncia com a
linguagem significa, portanto: deixar-nos tocar propriamente pela reivindica¢do da

140, .
”. Mais uma vez

linguagem, a ela nos entregando e a ela nos harmonizando
deparamos, assim, com a idéia de uma escuta, de uma experi€ncia para além do
controle — muito embora isso ndo tenha nada a ver com misticismo, como alegam
alguns pragmaticos. Fazer uma experiéncia com a linguagem, € assim encontrar
seu sentido mais necessdrio, € posicionar-se destituido de instrumentos de
dominio; solicito, aberto para uma harmonizagao.

A forma por exceléncia em que pensamento e linguagem se relacionam se
da através deste “deixar-nos tocar propriamente pela reivindicacdo da linguagem”.
Portanto, aquilo que nos convoca na experiéncia com a linguagem € a linguagem
mesma'*'. E preciso ver que, num espaco além do nosso controle, hd algo que
sempre ja reclama nossas posi¢cdes, mesmo que nos reclame inserindo em nés o
desejo pelo controle. E simplesmente preciso ver que nos movemos sobre um
terreno ja em movimento.

“A linguagem fala'**”

, a linguagem reivindica. Diante do espanto a que
esta expressdo nos remete, devemos nos perguntar: somos, em nossa relacdo
imediata com o mundo, capazes de escutar a linguagem? Nao, essa experiéncia é
rara, porque hd entre pensamento e linguagem obstdculos — o impessoal, o
habitual, a técnica moderna. Se a linguagem fala, tudo isso nos torna surdos para a
compreensdo do que ela tem a dizer, e é precisamente iSso que a experi€ncia,
como escuta, como pensamento meditativo, pode recuperar — um espanto, um

certo distanciamento ou deslocamento que nos recoloque em uma experiéncia

origindria.

Falamos da linguagem dando sempre a impressdo de estarmos falando sobre a
linguagem quando, na verdade, ¢ a partir da linguagem que falamos'**.

geral, que fundamentam todo conhecimento da experiéncia, como suas condi¢cdes a priori”.
KANT, L. Critica da Razdo Pura, p. 119.

O HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 121.

141 “Nas experiéncias que fazemos com a linguagem, é a prépria linguagem que vem 2 linguagem”.
Ibid., p. 123.

142 HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 14.

'S HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 148.
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Como Heidegger nos demonstra nessa passagem de “A esséncia da
Linguagem”, estamos imersos na linguagem porque € sempre a partir da
linguagem que falamos. Tanto a representacdo tradicional da linguagem como
uma expressdo da interioridade, como vimos em Agostinho, quanto a
representacdo mais vigente da linguagem como um compartilhamento de regras,
toma a linguagem como algo sobre o qual podemos e devemos falar, nos
apropriando, dominando, controlando, em prol da uniformizacdo e do
pertencimento a rede intersubjetiva. Em ambas estas visdes hd uma espécie de
imperativo: “aprenda as regras para falar com propriedade”, onde falar com
propriedade significa saber reproduzir tudo o que ja € dito afora. Porém, nada
disso explica questdes fundamentais como as seguintes: por que o que falamos
revela a atencdo de nosso tempo? O que estamos verdadeiramente dizendo e,
assim, fazendo prosperar? Por que o mundo que escolhemos expressar adquiriu a
primazia entre outros mundos possiveis? Que espaco hd para a apresentacdo de
problemas ndo reconhecidos pela comunidade e ndo compartilhados — problemas,
talvez, esquecidos? Todas essas perguntas abrem uma dimensao mais ampla da
linguagem e, encarando este horizonte, somos levados a perceber que “é a partir
da linguagem que falamos”, e ndo a partir do livre-arbitrio instrumentalizado. A
linguagem circunscreve o nosso campo de compreensdo e de agcdo no real. A
linguagem, para além do falatorio impessoal, assim como foi pensado no Deus de
Fausto, nos garantiria 0o mistério a partir do qual lancamos nossa ventura e
encontramos nossos desafios.

Precisamos imergir na experi€ncia da linguagem, percebendo aquilo que a
linguagem articula através de nds — e mesmo em tudo o que ha em nds de tardio:
nossa interioridade ou nossa presenca impessoal numa comunidade lingiifstica. E
precisamente na relacdo com essa imersdo que experi€éncia e investigacdo se
distinguem. A investigacdo fala sobre a linguagem, sem perceber que transita
naquilo que a prépria linguagem permite investigar. A experiéncia se descobre
atravessada pela linguagem, ndo como terapia, mas como sintonia, harmonia.
Podemos falar sobre a linguagem com o intuito de tornar evidentes as regras que
habitualmente ja utilizamos ou podemos falar sobre a linguagem procurando
aquilo que ndo serd nunca evidente, mas somente disponibilidade para uma
experiéncia vertiginosa de atravessamento do necessario. Nesta dissertacdo temos

procurado falar sobre a linguagem para encontrarmos uma maneira de
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alcancarmos sua vizinhanga e chamarmos por ela, mas, por fim, descobrimos que
o proposito de chamar por ela é o de nos aproximarmos para que ela mesma nos
seduza. Chamamos por ela e vemos que isso apenas € possivel a partir dela
mesma. Esse é o seu atravessamento — procuramos por ela, porque ela ji nos
atravessou como um mistério que nos reclama para além do ordindrio. A
linguagem ndo possui uma representacdo a propor, mas, como um ordculo, revela
0 necessdrio, aquilo que j4 estd encaminhado. Isso € experi€éncia. Desde que, no
entanto, se perceba que chamar por ela ndo € escrever poucas palavras de efeito ou
bradar com veeméncia, e sim ser capaz de construir um caminho'** que nos
conduza a aporia do controle, desfazendo subjetividade e impessoalidade, em prol
de algo como um pertencimento, uma protecdo da necessidade que quer ser
palavra.

A cisdo entre a forma de nos relacionarmos superficialmente, requisitando
a utilidade, e a forma de escuta do dizer da linguagem € o primeiro problema para
0 pensamento que procura a esséncia da linguagem. A linguagem ndo ¢,
essencialmente, instrumento de expressdao. A linguagem fala. O pensamento que
toca a linguagem se dd como experiéncia de escuta da fala da linguagem. O
pensamento vé€ a linguagem apresentando o necessdrio. O pensamento meditativo
€ uma correspondéncia a linguagem. Um pensamento capaz de se descolar do
ordindrio € um pensamento que reencontrou a linguagem como uma apresentacao

do necessario.

Aquilo de que falamos, a linguagem, ja sempre nos precede. Falamos sempre a
partir da linguagem. Isso significa que somos sempre ultrapassados pelo que ja nos
deve ter envolvido e tomado para falarmos a seu respeito. Ou seja, falando sobre a
linguagem, estamos sempre constritos a falar da linguagem de forma
insuficiente' .

A nossa precariedade na lida com a linguagem, quando precisamos falar
sobre ela, é também a riqueza que promove o espanto, que nos coloca em uma
experiéncia capaz de ir além do habitual e € o que oferece aos grandes pensadores
a possibilidade de promover um deslocamento dos outros homens em direcdo ao
extraordindrio. Isso, retomando as referéncias da introducdo desse texto, € o

“envio sabio”. Isso € logos como um dizer especifico, de peso; isso €, na

144 “pensando com mais rigor, o caminho é que nos permite alcancar o que nos alcanca, o que nos
langa uma intima¢do”. HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 154.
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referéncia platonica, legislar sobre o real, enfim, colheita para uma apresentagcdo
de sentidos dominantes, necessarios; isso € “pro-por e de-por”.
A experiéncia com a linguagem ensina o que €, na expressdo de

Heidegger, a “piedade do pensamento'*®”

. A piedade do pensamento, como
experiéncia com o necessario, faz o homem encontrar a esséncia da linguagem
como a “linguagem da esséncia'*’”, destino, saga. A experiéncia com a linguagem
revela que o homem € atravessado por algo que o convoca, algo necessario — o seu

destino. A esséncia da linguagem € destino. Mas, entdo, o que € destino?

'S HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 138.

1% Ao fim da conferéncia intitulada “A Questio da Técnica”, Heidegger afirma: “Questionar é a
piedade do pensamento”. Durante a conferéncia “A esséncia da linguagem”, Heidegger
complementa a sentenca: “Piedade tem aqui o antigo sentido de harmonia e sintonia articuladoras
com aquilo que o pensamento tem de pensar”.

147 «“A0 questionar sobre a esséncia da linguagem, é preciso que a linguagem ela mesma j4 se nos
tenha indicado, consentindo-se. Nesse caso, a esséncia da linguagem se torna o consentimento de
sua esséncia, ou seja, se torna a linguagem da esséncia”. HEIDEGGER, M. A caminho da
linguagem, p. 136.
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4.2 A esséncia da linguagem

A experiéncia, sobre a qual falamos no item passado, acontece na
vizinhanga da esséncia da linguagem, mas ela niio é propriamente essa esséncia. E
chegado o momento de partirmos para uma compreensdo da esséncia da
linguagem, sem nos atermos em subterfigios. Embora todo pensador da
linguagem tenha procurado pela sua esséncia, acreditamos que ela tenha sido
pensada com a devida dignidade por Heidegger. Mas o que distingue a abordagem
heideggeriana? Acreditamos que os demais pensadores procuraram a linguagem
apoiados sobre um amparo, e esse amparo subordina a linguagem a um estado de
derivacao.

O espaco de amparo que serviu a Agostinho foi a interioridade. A
linguagem, como expressdo da interioridade, requisitava esse apoio. Para
Nietzsche, a linguagem foi pensada também como expressdo da consciéncia,
embora a consciéncia seja apenas conseqiiéncia do “instinto de rebanho”. Assim,
0 espaco de amparo que serviu a Nietzsche para pensar a linguagem seria a
comunicacdo que busca o apoio da coletividade — a linguagem se apdia no
“instinto de rebanho”. O espaco de amparo de Wittgenstein é o uso, as préticas
habituais, as regras do costume. Para Hermdgenes, personagem de Platdo, como
outrora para os Eleatas, o espaco de amparo foi o acordo, as convencdes. Para
Crétilo, ele foi a natureza das coisas. Para Socrates, o espaco de amparo da
linguagem foi a informacdo; linguagem € instrumento de informac¢do — como de
certa forma persiste ainda hoje.

Todos esses elementos que estamos chamando de “espaco de amparo” sdao
os contextos utilizados por esses pensadores, o referencial no qual eles se apdiam,
a pedra de toque. Retira-se isso e a linguagem desmorona, quando deveria ser o
contrario. Cada um desses contextos encontra para a linguagem um conceito, uma
capacidade ou uma funcdo — expressar a interioridade, compartilhar no uso os
sinais intersubjetivos, expressar a natureza das coisas, informar sobre o que as

: = 148
Co1sas sao € etc .

18 Pensando o sentido da linguagem como linguagem, temos de renunciar aos procedimentos de
ha muito habituais de se considerar a linguagem. Nao podemos mais considerar a linguagem
segundo as representagdes tradicionais de energia, atividade, trabalho, for¢a do espirito, visdo de
mundo, expressdo, pelos quais assumimos a linguagem como um caso particular de algo universal.
Ao invés de esclarecer a linguagem como isso ou aquilo e assim fugirmos da linguagem, o
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Devemos nos perguntar: onde estd o espagco de amparo de Martin
Heidegger? E possivel pensar a linguagem sem esse espago de amparo, ou seja,

sem um contexto que, como suporte, dé a ela uma funcdo?

A esséncia da linguagem recusa-se a vir a linguagem, isto é, a vir aquela

linguagem em que se pronunciam enunciados sobre a linguagem. Se em toda parte

: ~ CA . 149
a linguagem faz essa recusa, entdio essa recusa pertence a esséncia da linguagem ™.

Essa recusa, como vimos, € a experiéncia que afasta aquelas
representacdes da linguagem sustentadas em todos esses amparos. E preciso
encontrar a linguagem desprovida desses suportes. Através da experiéncia com
essa recusa, nos aproximamos da sua esséncia.

A experiéncia com a vizinhanca da linguagem, no pensamento de
Heidegger, aponta precisamente para o cariter de negatividade, de insuficiéncia
de todos esses amparos. O que o pensamento meditativo tem a oferecer, para
Heidegger, € a ndo atribuicdo de um novo amparo como sustentacdo ultima, mas
sim o reconhecimento de que a linguagem €, em si mesma, essencialmente,
oferenda, doagio, sustentagio. E a linguagem que dd ao homem a possibilidade da
constru¢do de um amparo na “interioridade”, nas ‘“praticas coletivas”, nos
“conjuntos de signos”’, no ‘“conjunto de proposicdes possiveis” e etc. A
experiéncia revela, contra essas representagdes conceituais, 0 necessirio, ou seja,
aquilo que a prépria linguagem tem a oferecer ao homem em seu envio historico.

O espaco de amparo que nos conduz a esséncia, em Heidegger, se €
possivel colocarmos dessa forma, € a experiéncia do desamparo, portanto, a
experiéncia de que ndo hd algo que preceda a linguagem e que possa atribuir um
referencial que dé a ela sua significacdo. A experiéncia revela a falta de
sustentacdo de qualquer novo ponto de Arquimedes. E, no entanto, se a
experiéncia revela esse abismo, a esséncia da linguagem ndo €, contudo, o abismo,

mas, ao contrdrio, sentido, saga, destino, “envio”, alguma coisa que encaminha

tudo isso para uma apresentacao.

caminho para a linguagem deve permitir a experiéncia da linguagem como a linguagem. A discutir
a esséncia da linguagem, agarra-se a linguagem como um conceito, mas o que a agarra € um outro
elemento e ndo a linguagem ela mesma. Quando, porém, se atenta a linguagem como a linguagem,
a linguagem nos obriga a trazer, para a linguagem como linguagem, o que pertence a linguagem.
HEIDEGGER, M. A caminho da linguagem, p. 199.

9 Ibid., p. 144.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

96

z

Wittgenstein afirma (Tractatus, 4001) que a linguagem € “a totalidade das
proposicdes”. Nisto, fica evidente o espaco em que esse pensamento transita: de
um lado as regras impessoalmente compartilhadas e de outro a generalidade, o
actimulo do arbitrdrio. E preciso ver que a linguagem essencialmente fala, que ela
fala o necessdrio e que o necessario € um vinculo entre a origem e a vigéncia,
portanto, o vigor.

E isto que nos cabe desenvolver agora: como podemos pensar o
necessdrio, o chamado, o apelo, em um sentido ndo mistico? Como articular
rigorosamente o problema do destino? Este é o desafio de compreender o que €
este envio histdrico, a saga, e a experiéncia que fazemos com isso na forma de um
arrebatamento, uma escuta, um chamado, ou ainda, como vimos nas palavras de

Platao: “possessao do espirito”.

skeksk

Antes de retomarmos o pensamento de Heidegger, devemos dizer que ele
ndo foi o udnico pensador a refletir sobre a linguagem sem a conotacgdo
instrumental ou o suporte na interioridade.

Os textos da coletainea “A caminho da Linguagem” e da coletanea
“Ensaios e Conferéncias” foram publicados entre 1950 e 1957. O texto sobre a
interpretacdo de logos em Heraclito remonta a 1944. Obras mais antigas, contudo,
como “Ser e Tempo”, de 1926, ja apresentavam elementos pertencentes a trama
de idéias aqui investigada. No século XX, hd outros pensadores que contribuiram
para difundir essa experi€ncia que investigamos.

O psicanalista Jacques Lacan, no come¢o da década de cinqiienta, reflete
sobre a linguagem dentro desse espaco que chamamos de experi€éncia com a
vizinhanga de sua esséncia. Ele reconduzira a psicandlise do inconsciente situado
na subjetividade para um inconsciente situado na linguagem, pois é o proprio
cardter de negatividade da linguagem, de insuficiéncia das representacdes
conscientes, que di forma ao inconsciente. Encontramos no seu primeiro

semindrio (livro 1), passagens que atestam esse sentido.
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A palavra ndo se desdobra num udnico plano. A palavra tem sempre por defini¢do
os seus panos de fundo ambiguos, que vdo até o momento do inefavel, em que ndo
pode mais se dizer, se fundar, ela mesma, enquanto palavra. Mas este para além
ndo é o que a Psicologia procura no sujeito, e encontra em nao sei qual das suas
mimicas, das suas cdibras, das suas agitacdes, em todos os correlatos emocionais

da palavra. O, por assim dizer, para além psicoldgico, estd de fato do outro lado, é

< < - - = 150
um aquém. O para além de que se trata estd na dimensdo mesma da palavra ™.

Para Lacan, o além ou o aquém, o extraordindrio, ndo € mais uma
expressao subjetiva, na forma de agitacdes representativas. O extraordindrio da
linguagem € a linguagem mesma, que remete ndo a um suporte seguro, mas a um
recomego na procura por sentidos — e que vé ambigiiidades. O significante nao
remete a um conceito, uma representacao, um significado (claro e distinto, eterno
e imutdvel, cabal). O significante remonta, segundo Lacan, a outro significante,
portanto, a vivacidade, ao devir da linguagem. E isto que Lacan alerta com estas
palavras, direcionadas aos terapeutas da linguagem — que a terapia, ao contrario
do que se pensa dentro da prépria Filosofia, ndo deve ser pretensdo a informacao,

uniformizacgao:

Vocés se engajardo em vias sempre sem saida, o que se v& muito bem nos

impasses atuais da teoria analitica, se ignorarem que a significacdo ndo reenvia

~ . £ P ~ 151
nunca seno a ela mesma, 1Sto €, a uma outra 51gn1ﬁcaga0 .

Lacan estd prestando testemunho ndo propriamente da esséncia da
linguagem, mas daquela vizinhanca de negatividade, de descoberta das
insufici€ncias do controle, onde se d4 a experi€éncia com a linguagem. Porém, nao
podemos afirmar que em relacdo a esséncia da linguagem haja a mesma
consangiiinidade de idéias, na medida em que ele estd tratando da particularidade
dos sujeitos € ndo de um destino histérico do homem. Se insistirmos na pergunta
pela significacdo, acabaremos encontrando uma resposta que se torna
incompativel com nosso argumento sobre a esséncia da linguagem. Lacan afirma:
“Uma palavra ndo € palavra a ndo ser na medida exata em que alguém acredita
nela'*”.

O acreditar d4 chance a um poder ndao acreditar, que nos afasta do

essencial, do necessdrio que buscamos. O “acreditar”, aparentemente, se configura

como um suporte da significacdo. Nao somos capazes de nos estender

SO ACAN, 1., O Semindrio 1 os escritos técnicos de Freud, p- 263.
B bid., p. 270.
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demasiadamente sobre isso, mas parece que o ‘“‘acreditar” estd vinculado ao
simbodlico, aquilo que é construido sobre o real e onde articulamos nossas
subjetividades. Isso nos lembra o filme “O Anjo Exterminador”, de Luis Buifiuel,
que mostra o aprisionamento de um grupo de aristocratas por semanas numa sala,
sem nenhuma razao concreta, apenas por todos “acreditarem’ estar presos.

Walter Benjamin, em seu texto intitulado “Sobre a Linguagem em Geral e
Sobre a Linguagem Humana” também explora essa experiéncia da linguagem em
sua manifestacdo autdbnoma, negativa, sem suporte. Ele afirma que todas as coisas
possuem um conteido espiritual, portanto, uma capacidade de promover-se, de
revelar-se (talvez de maneira similar ao que € proposto pela fenomenologia).

Benjamin afirma:

A existéncia da linguagem ndo se estende apenas por todos os dominios de
manifestacdo espiritual do homem que, em qualquer sentido, contém sempre
lingua, mas acaba por estender-se, pura e simplesmente, a tudo. Nao ha
acontecimento ou coisa, seja na natureza animada, seja na inanimada que, de certa
forma, ndo participe na linguagem, porque a todos € essencial a comunicacdo do
seu contetido espiritual'>.

O que esta passagem apresenta € a falta de uma esséncia que pré-exista ao
sentido, a aparéncia — ao conteddo espiritual. Se hd uma esséncia € aquela
manifesta no contetido espiritual, ou seja, aquela manifesta, aparente, revelada. As
coisas sdo aquilo que o sentido que aparece comunica. O fundamento € o sentido
que estd sendo articulado na linguagem. Portanto, a esséncia das coisas reside na
linguagem e ndo em um universo paralelo, supra-sensivel ou de alguma outra
forma oculto aos sentidos. A esséncia reside na linguagem porque a linguagem é
revelacdo. Se os sentidos podem se revelar sem a mediagdo da representacdo
conceitual, eles ndo podem se revelar, contudo, sem pertencerem a linguagem.
Linguagem, desse modo, ndo € mediacdo que discrimina acidentes, mas somente

essa simplicidade — apresentacao de sentidos. Outra passagem reforca essa idéia:

A linguagem de uma esséncia espiritual €, imediatamente, aquilo que dela é

comunicavel. O que numa esséncia espiritual ¢ comunicdvel transmite-se nela, isto

4 : . . 154
c, cada hnguagem S€ comunica a st mesma = .

52 LACAN, 1., O Semindrio 1 os escritos técnicos de Freud, p- 272
133 BENJAMIN, W., Sobre a Linguagem em Geral e sobre a Linguagem Humana, p. 177.
154 1

Ibid., p. 180.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

99

Ao falar daquilo que a linguagem comunica, Benjamin ndo se refere ao
cardter tardio, instrumental da lingua, dos significantes, das praticas
comunicativas. Afirmar que a linguagem comunica a si mesma quer dizer que nao
h4 nenhuma instancia metafisica, ndo hd instancia ou plano aquém ou além das
proprias coisas, € ndo ha nas proprias coisas nenhuma ess€ncia que ndo esteja
presente no sentido que estd sendo comunicado, que ndo seja o proprio sentido
que se apresenta, ainda que esse sentido seja fugaz. Isso nos parece similar a
méxima fenomenoldgica de Husserl: “de volta as coisas mesmas”. Parece-nos que
Benjamin também se preocupa em dar legitimidade ao fendmeno como “deixar e
fazer ver por si mesmo aquilo que se mostra, tal como se mostra a partir de si
mesmo . Dito de outro modo, nas palavras do préprio Benjamin: “o mistério é
0 aparecer’.

Ao falarmos de linguagem em Benjamin, devemos passar pela importancia
que este pensador dd ao nome, pois as caracteristicas que ele identifica no nome
refletem caminhos de todo o seu pensamento. O nome € o elemento mais simples
da linguagem. Com o nome as coisas se revelam. O nome € o grau maximo de
imediatidade, e € a procura do imediato que Benjamin estd, mesmo em sua
fugacidade e transitoriedade. Por privilegiar o sensivel, o imediato e o transitorio,
o nome € mais importante do que o verbo, que tem a fun¢do de mediar. O nome
evoca ndo um significado ou um conceito, mas a idéia. H4 no nome uma
dimensao reveladora, instauradora, que apresenta as coisas em vez de representar
e atribuir. A isso se refere a idéia presente no prefacio da obra “Origem do Drama
Barroco Alemao”, de que o pai da filosofia ndo € Platdo, mas Adao. O paraiso é
considerado uma imediatidade da linguagem. A linguagem paradisiaca dizia a
coisa, ndo precisava da mediacdo dos juizos, dos conceitos, da légica, da
subjetividade, mas isso foi corrompido com a queda. Sofremos a nostalgia dessa
forma de linguagem e, para Benjamin, o filésofo e o poeta procuram retomar essa
dimensdo paradisiaca. Assim, essa procura nos afasta da logica e nos conduz a
experiéncia poética — como a frente desenvolveremos —, € o caminho dessa
procura seria o caminho da errancia. A célebre expressdo “o método é caminho

15695

. . ~ . o s~ . . Z £ 157
indireto, € desvio ™, que critica a ambi¢do dos grandes sistemas filoséficos " de

13 HEIDEGGER, M., Ser e Tempo, p. 65.
156 BENJAMIN, W., Origem do Drama Barroco Alemdo, p. 50.
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atribuir a capacidade dedutiva da razdo o encontro dos juizos seguros, nos lembra
Dom Quixote, que, tomado pelo Pdthos de se fazer cavaleiro andante e ir a cata de
aventuras, ao deparar com encruzilhadas, o que faz € soltar as rédeas do rocimlsg,
pois toda ocasido ndao controlada o levard de encontro ao que ele procura —
liberdade para aventurar-se, para ver aquilo que precisa se revelar a partir de si
mesmo (ainda que essa experi€éncia ndo possa ser compartilhada).

Benjamin também estd apresentando uma abordagem da linguagem
destituida do anseio de controle técnico e metafisico. As idéias revelam o aparecer
dos fenOmenos integralmente, respeitando a transitoriedade propria de seus
brilhos. Esse brilho seria um brilho na linguagem ou a prépria linguagem.

No entanto, apesar de acreditarmos que esse pensamento possui uma
sintonia com a experiéncia a qual Heidegger se refere ao falar da vizinhanca da
linguagem, o pensamento de Benjamin também ndo aborda a esséncia da
linguagem que procuramos, como envio histérico, saga, destino. Ha no
pensamento benjaminiano certamente uma preocupagdo incisiva com a historia,
porém, cremos que em outro sentido.

Para esse pensador, cada geracdo herda ruinas e tem a tarefa de reconstruir
o sentido do mundo. A heranga ndo € de algo necessario, que perpetua e que deve
ser assumido, e sim de algo fragmentado, sem um contorno integro e que reclama
uma reconstru¢do — que requer um papel mais decisivo por parte do sujeito, seja
ele autor, critico ou politico. Cabe a cada geracdo instaurar a sua compreensao, a
sua perspectiva, a partir do seu projeto — o que aponta um cardter inconcluso da
histéria, mas também uma responsabilidade de escolha e decisdo mais
significativa: “Alguém na terra estd a nossa espera. Nesse caso, como a cada
geracdo, foi-nos concedida uma fragil forca messidnica para a qual o passado
dirige um apelo. Esse apelo ndo pode ser rejeitado impunemente' .

Para Benjamin, a historia ndo oferece verdades como heranca. A histdria
se 1€ através de diversas apropriacdes, que tém origem a cada momento: “articular

historicamente o passado ndo significa conhecé-lo ‘como ele de fato for’.

137 “Se a filosofia quiser permanecer fiel a lei de sua forma, como apresentacio da verdade e nio
como guia para o conhecimento, deve-se atribuir importancia ao exercicio dessa forma, e ndo a sua
antecipa¢@o, como sistema”. BENJAMIN, W., Origem do Drama Barroco Alemdo, p. 50.

138 “Nisto chegou a um caminho em cruz, e para logo lhe vieram 2 lembranca as encruzilhadas em
que os cavaleiros andantes se detinham a pensar por onde tomariam. Se conservou quieto por
algum espaco e, depois de ter muito bem cogitado, deixou-o a escolha do Rocinante”.
CERVANTES, M., O Engenhoso Fidalgo Dom Quixote de La Mancha, p. 64.
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Significa apropriar-se de uma reminiscéncia, tal como ela relampeja no momento

. 160
de um perigo

. Cada geracdo encontra apenas ruinas e sua tarefa é reconstruir
essas ruinas, através de uma compreensao do passado para salvar um presente em
aberto, mas cujas conseqiiéncias futuras exigem grande responsabilidade. Como
afirmou Benjamin, “o estado de excecdo em que vivemos € na verdade a regra
geral'®'”. E preciso assumir a diferenca decisiva do instante. Portanto, nio hi um
sentido de chamado, de escuta, de destino, de algo necessdrio que permanece
requisitando o pensamento em busca de sua integridade, pois, como veremos, €
precisamente nisso que consiste a esséncia da linguagem para Heidegger. Para
insistirmos em uma semelhanga entre esses dois pensadores seria necessario
considerar que aquilo que persiste como o necessario reclamando o pensamento €
ndo um sentido, mas a ruina com o qual ele depara. Nao possuimos seguranca
suficiente para afirmarmos que Heidegger compartilhe da idéia de que herdamos
ruinas (herdamos, ordinariamente, o esquecimento), contra as quais devemos nos
posicionar com decisiva e responsdavel criacdo. A questdo que se tornaria
determinante para reconhecer a diferenca entre esses dois pensamentos estaria na
pergunta: o que € criagcdo? Que liberdade ha para a criagdo fora da escuta daquilo
que a propria linguagem encaminha? Esse é um problema sobre o qual ndo
podemos nos ater nesse ponto. Porém, no caminho dessa dissertacao, essa questao
ainda deve encontrar o seu lugar.

Recobrando a importancia do nome para Benjamin, talvez possamos dizer
que cabe a0 homem nomear/articular as coisas, porque a articulacdo que se herda
¢ precdria, mas isto exige enorme responsabilidade, porque o que vier a ser
articulado cobraré o seu legado.

Por isso, acreditamos que hd um parentesco no pensamento de Heidegger e
Benjamin em relacdo a experi€ncia de vizinhanca com a esséncia da linguagem.
Ambos apresentam o cardter instaurador da linguagem. Mas se, para Heidegger, a
sua esséncia € algo que perdura, geralmente de modo obscuro, e que coloca a
tarefa para o pensamento de trazer isso a luz, para Benjamin € algo esfacelado que

adquirird integridade no labor das geracoes.

159 BENJAMIN, W. Sobre o conceito de histéria, p- 223.
10 Ibid., p. 224.
! Ibid., p. 226.
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Foucault, como leitor de Heidegger, apresenta uma compreensdo de maior
proximidade com a esséncia da linguagem, tal como esta é compreendida por
Heidegger. Na obra “As Palavras e as Coisas”, de 1966, Foucault exprime com
bastante propriedade a abordagem da linguagem iniciada com Heidegger. Ele

afirma:

Tornada realidade histérica espessa e consistente, a linguagem constitui o lugar
das tradi¢des, dos habitos mudos do pensamento, do espirito obscuro dos povos;
acumula uma memdria fatal que ndo se reconhece nem mesmo como memoria.
Exprimindo seus pensamentos em palavras de que ndo sdo senhores, alojando-as
em formas verbais cujas dimensdes histéricas lhes escapam, os homens, crendo
que seus propoésitos lhes obedecem, ndo sabem que sdo eles que se submetem as
suas exigéncias'®%.

Foucault ndo apenas identifica com propriedade a diferenca que reside
nesta abordagem da linguagem, como € capaz também de apresentar o que estd
em jogo na abordagem vigente, contra a qual esta se apresenta. Esta abordagem
oposta, que vimos na forma de uma ‘“supralinguagem”, meta-significacao,
lingiifstica ou filosofia analitica, é por este pensador apresentada nas seguintes

palavras:

Os métodos de interpretacdo fazem face, pois, no pensamento moderno, as
técnicas de formalizacdo: aqueles, com a pretensdo de fazer falar a linguagem por
sob ela prépria e o mais perto possivel do que, sem ela, nela se diz; estas, com a
pretensdo de controlar toda linguagem eventual e de a vergar pela lei do que é
possivel dizer. Interpretar e formalizar tornaram-se as duas grandes formas de
andlise de nossa época: na verdade, nio conhecemos outras'®.

Acreditamos que essas duas passagens de Foucault respaldam o caminho
tomado por este trabalho, pois pretendem apresentar tanto a linguagem em sua
manifestacdo essencial, quanto a linguagem submetida ao fendmeno da técnica,
vinculada a uma disposi¢do de controle, como fica claro na passagem acima. No
entanto, espanta-nos apenas que ele tenha afirmado ndo conhecermos outras, se
anteriormente ele mesmo havia reconhecido e revelado a alternativa. Devemos
crer que ele estivesse denunciando o fato de que o habitual, naturalmente, ainda

desconhece essa experiéncia alternativa e mais fundamental.

12 FOUCAULT, M. As palavras e as coisas, p. 412.
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skeksk

Dissemos que o pensamento de Heidegger sobre a linguagem ndo requer
um amparo, pois ele entende que a linguagem seja, ela prépria, amparo,

sustentacdo. Mas como isso se da?

Insistimos para que a palavra ndo apenas sustente uma relacdo com a coisa, mas

para que a palavra “seja” ela mesma o que sustenta e relaciona a coisa como coisa,

. L ~ 164
e que ela “seja”, enquanto esse sustento, a propria relacdo .

Heidegger reflete sobre a relacdo entre as palavras e as coisas, assim como
Platdo faz no didlogo “Crétilo”. Para Heidegger, porém, a palavra ndo € acordo,
nem instrumento de informagdo. A palavra ndo € mediacdo. A palavra nio deve se
sustentar sobre as coisas, porque € a linguagem que ‘“‘sustenta e relaciona a coisa
como coisa”’. A palavra € que promove as relacdes, € que da as coisas sentido, na
medida em que € ela que tudo articula.

Ao falarmos até aqui da vizinhanga com a esséncia, dissemos que a sua
experiéncia correspondente € a experiéncia da insuficiéncia, do desamparo, da
negatividade, do abismo. Isto se deve ao fato da linguagem n@o se sustentar sobre
nenhuma representacdo, nenhum referencial seguro, nenhum “espaco de amparo”.
O mais essencial € aquilo que sustenta e promove outras coisas. Se a esséncia da
linguagem fosse instrumento, isso significaria que a linguagem é subordinada a
outro campo. Contudo, a esséncia da linguagem € ser sustento das coisas. A

linguagem € o essencial, ou seja, ela confere o ser.

Aquilo que confere ser a alguma coisa ndo deve antes de mais nada e sobretudo
- - il . . ~ 0165
“ser” e assim constituir o maximo ser, mais ser do que as coisas que sdo?

A linguagem confere a esséncia das coisas. A linguagem é o amparo do ser
: : o 13 £ 166 .
das coisas. Nas palavras de Heidegger: “a linguagem € a casa do ser . As coisas

tém residéncia na linguagem e ndo na “interioridade” ou na “intersubjetividade”.

1 Ibid., p. 414.

' HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 146.
15 Ibid., p. 149.

16 HEIDEGGER, M., Carta sobre o humanismo, p- 149.
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A linguagem € doadora, e o pensamento meditativo € aquele pensamento capaz de

reconhecer o que a linguagem oferece como necessdrio € ndo como evidente.

Pensando de maneira mais precisa, nunca se deve dizer da palavra que ela é. Deve-

FPRL)

se dizer que ela se d4 — ndo no sentido de que as palavras ‘“‘estdo” dadas, mas de
que a palavra ela mesma da e concede. A palavra: a doadora. Mas o que da a
palavra? Segundo a experiéncia poética e de acordo com a tradi¢do mais antiga do
pensamento, a palavra da: o ser. Assim pensando esse “se” do da-se, temos de
buscar a palavra como a doadora e nunca como um dado'®’.

A palavra ndo € utilizada a partir de um conjunto dado, que encontramos
disposto para escolhermos a mais adequada para representar nossas intengdes. A
palavra da esséncia da linguagem inaugura, apresenta. A palavra dd o ser das

coisas, na medida em que a palavra € na linguagem.

Pois justamente a relacdo entre coisa e palavra, e isso na configuracio de ser e
dizer, foi uma das primeiras coisas que o pensamento ocidental colocou em
palavras. Essa relagdo avassalou o pensamento de tal maneira que se pronunciou

numa unica palavra. Essa palavra diz: logos. Essa palavra é ao mesmo tempo nome

. 168
para o ser e para o dizer .

Em nosso caminho, investigamos o logos e vimos que o logos € um dizer
necessdrio, de-por e pro-por. O logos € um dizer cuidadoso, que protege o real,
precisamente em sua abertura de possibilidades, contra as determinacdes de um
desencobrimento totalizador, como a técnica moderna. O real € a relagcdo ser e
coisa (ser e ente). O real precisa ser protegido do dominio desertificador da
técnica, através daquilo que o articula — logos, linguagem.

O logos reune elementos para os quais hoje apenas podemos nos remeter
através de uma diversidade de sentidos. O logos € a palavra que apresenta a
parelha ser e dizer. O logos € a palavra de peso, a palavra que ndo estd a servico,
porque € doadora. O logos liberta das restricdes, protege a abertura e apresenta o
necessario. Portanto, € preciso ainda saber como “ser e dizer”, logos, linguagem,
ndo ¢ a totalidade de proposicdes (arbitrdrias), mas sim o vigor do necessario.

Como vimos no item passado, a esséncia da linguagem € a linguagem da

esséncia. Mas o que isso quer dizer?

' HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 151.
18 Ibid., p. 144.
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A linguagem da esséncia diz, por conseguinte: a linguagem pertence a esse vigor, é
o que ha de mais préprio nesse perdurar que tudo em-caminha. O que tudo em-
caminha, em-caminha e movimenta a medida que fala. O que, no entanto, ainda
permanece obscuro é como devemos pensar O vigor, inteiramente obscuro
permanece em que medida o vigor fala e, o que é o mais obscuro de tudo, o que

entdo significa falar. Esse € o ponto crucial do pensamento que dedica sua atengdo

S A . 169
a esséncia vigorosa da linguagem .

A linguagem é uma apresentacdo, uma doagdo, uma articulacdo, o préprio
sustento das relacdes, na medida em que possui um destino, um encaminhamento
para as coisas. Nao é o bastante fazermos a experiéncia do desamparo; € preciso
também a experiéncia da escuta. A experiéncia que temos de desamparo na
vizinhanca da esséncia da linguagem € somente o espanto que promove a abertura,
e a abertura nos coloca dispostos para a escuta da esséncia. O desamparo nos
conduz ao reconhecimento de que a linguagem ndo estd sustentada no sujeito ou
na “intersubjetividade”, mas o desamparo em si ndo € capaz de revelar o que de
necessdrio € encaminhado pela linguagem em seu devir histdrico.

E esse diferencial que o pensamento de Heidegger tem a oferecer de mais
radical. E preciso, depois da experiéncia com o abismo da linguagem, entrar em
sintonia com o seu destino — contra a arbitrariedade em que poderiamos ficar
presos nesse abismo. O que salva o homem desse abismo é o encontro do
necessdrio, o vigor presente no envio historico.

A “postura recolhedora”, pensamento meditativo, escuta, abre o homem
para a experiéncia com o desamparo e coloca-o também diante do necessdrio.
Logos, linguagem, € ser e dizer, o sustento, a doag¢@o, porque, concomitantemente,
revela a abertura e o que a preenche com vigor.

Dissemos que a linguagem € o essencial porque ela confere o ser, mas o
ser € o ser no tempo. No tempo, o ser € mais do que abertura; ele € revelador,

afirmador, instaurador, um dizer pujante — apresentacgao.

O que é porém dizer? (...) Sagan, a saga do dizer significa: mostrar. Deixar
. - 170
aparecer, deixar ver e ouvir .

O que € dizer? O que é mostrar?

' HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 158.
70 Ibid., p. 202.
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O vigor da linguagem € a saga do dizer enquanto o mostrante. O seu mostrar nao

se funda num signo. Todos os signos € que surgem de um mostrar, em cujo Ambito

. . <171
e para o qual os signos podem existir * .

O envio historico € “mostrante”, ou seja, revela o necessario para aqueles
que aprenderam a acompanhar o caminho. O chamado € para responder a isso que
de necessario o caminho apresenta.

A esséncia da linguagem € a saga, o destino, o caminho, o ser no tempo, o
envio do logos, do dizer/ ser, do de-por e pro-por, da apresentacdo articuladora do
real. Contudo, poderiamos cair no risco, muito bem aproveitado por Rorty, de
supormos que aquilo que o logos tem a dizer sobre o real em nosso tempo € o
evidente, o fendmeno da técnica moderna, a com-posicdo, e seus derivados, por
exemplo, o pragmatismo. E nessa medida que o caminho do logos resguarda o
necessdrio, que se preserva de todas essas arbitrdrias apropriacdes desviantes.
Rorty confundiu o apelo com o perigo. Como afirma Heidegger: “A linguagem

A - : 172
fala como consonancia do quieto "

. E por isso € que o pensamento meditativo
(escuta), inutilmente, € fundamental. O pensamento meditativo € uma
correspondéncia ao vigor do necessario encaminhado na linguagem, mas que fala,

: ¢ 173
nas palavras de Nietzsche: “com passos de pombo "~

. E a linguagem estd a
caminho do qué? Do progresso? Do futuro? A linguagem caminha como o vigor
do necessario, como o vigor da origem. E o necessario, a origem, fala o que
perpetua, para que novamente alguém possa responder a isso.

Com o que foi dito, queremos dizer que o desafio da linguagem ndo tem a
forma de uma esfinge. A linguagem ndo tem um conteido a exigir ou uma
informacdo determinada a passar. A linguagem passa a lembranca de que um
desencobrimento ndo é uma determinacdo e dd a semente para que cada
desencobrimento seja um desdobramento do uno. O caminho da linguagem € uma
ampliacdo do mesmo.

A linguagem perpetua a necessidade de o homem encarar a tarefa de
realizar a sua existéncia com as condigdes que lhe sdo dadas. A linguagem € uma

heranca e a linguagem abre o campo para que o homem construa a partir dessa

heranca — e ndo a partir de jogos que ele impessoalmente se vé obrigado a jogar,

""" HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 203.
' Ibid., 24.
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com tarefas irrelevantes de seu meio, sem poder compreender de onde vieram e
por que ele € alienadamente forcado a cumpri-las.

E preciso que o homem se espante com a falta de suportes do impessoal,
que ele reencontre a sua heranca na linguagem e que ele responda a isso, se
tornando proprio. O préprio nio € a sujeicdo do real, a autonomia, a originalidade,
mas uma correspondéncia ao envio histérico da linguagem, que nos revela o
necessdrio' . Nas palavras de Heidegger: “A forca que movimenta a saga de

. 2 2. 175
mostrar do dizer € o tornar préprio "7

. O préprio ndo é uma autonomia, uma
. .. . . . 176 L. , ~ . A .

individualidade, um livre-arbitro' ™. O préprio € correspondéncia, copertinéncia,
copertencimento, condizer; € essa resposta que impulsiona o caminho da

linguagem.

Condizendo, o dizer dos mortais é uma resposta. Toda palavra ja € resposta: € um
contra-dizer, um vir ao encontro, um dizer que escuta. O ser e estar apropriado dos
mortais para a saga do dizer libera o vigor humano para a recomendagio de que o

homem se faz necessdrio para trazer o sem som da saga do dizer para a

verbalizacio da linguagem'”’.

Escutar ndo € ser submisso e escravo, como ser proprio ndo € ser
autbnomo, individual. A experiéncia do proprio é uma harmonizacdo com a
linguagem em seu destino, em sua saga, para receber a sua heranca e impulsionar
o seu caminho. A linguagem ndo € instrumento nem € acordo, porque ndo €
destituida de vida, de historia. Como a esséncia do homem é abertura, uma
necessidade de realizar uma existéncia ndo previamente determinada, a esséncia
da linguagem € o que complementa a abertura da existéncia humana, dando a ela
um terreno, uma articulacdo, tanto naquilo que ele encontra disposto quanto

naquilo que ele necessariamente herda. Isso pode ser pensado através da palavra

memoria.

'73 “S40 as palavras mais silenciosas que trazem a tempestade. Pensamentos que dirigem o mundo
chegam com passos de pombo”. NIETZSCHE, F. “A hora mais silenciosa” em Assim Falou
Zaratustra, p. 158.

74«0 destino do desencobrimento sempre rege o homem em todo o seu ser mas nunca é a
fatalidade de uma coac@o. Pois 0 homam sé se torna livre num envio, fazendo-se ouvinte e ndo
escravo do destino”. HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 28.

!> HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 206.

176 “0 homem pode, certamente, representar, elaborar ou realizar qualquer coisas, desta ou daquela
maneira. O homem n@o tem, contudo, em seu poder o desencobrimento em que o real cada vez se
mostra ou se retrai e se esconde”’. HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 21.

""" HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 209.
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A memoria ndo é, antes de tudo, uma faculdade subjetiva. A memdria é
uma heranga, que ultrapassa nossas vidas, e que converge o necessario em sua
origem e 0 necessdrio a se conquistar. O necessdrio, como o vigor do mesmo,
como o ser no tempo, o tempo da linguagem, caminha na linguagem e nos atinge

como uma memoria.

Evidentemente, a palavra memodria evoca, aqui, outra coisa do que somente a
capacidade imaginada pela psicologia de conservar o passado na representagio.
Memoria pensa o pensado. Mas o nome da mie das musas ndo evoca “memoria”
como um pensar qualquer em qualquer algo pensivel. Memdria é, aqui, a
concentracdo do pensamento que, concentrado, permanece junto ao que foi
propriamente pensado porque queria ser pensado antes de tudo e antes de mais
nada. Memoria é a concentragdo do pensar da lembranga daquilo que, antes de
tudo e antes de mais nada, cabe pensar. Esta concentracdo guarda junto de si e
abriga em si o que, sempre e antes de mais nada, permanece e se anuncia como o

. . . .4 178
a-se-pensar em tudo o que anuncia como o vigente e o vigor de ter sido .

Aquilo que na obra “Ser e Tempo” foi pensado como “mundo”, como o
correlato do existencial “ser-em” da “pre-senga”, ndo €, essencialmente, costumes,
valores, hdbitos, normas. O mundo nido € o conjunto dos costumes, porque O
mundo ndo € apenas uma ordem, um ordindrio, uma “modelagem dos individuos

. 17
pela norma da comunidade'””

. O mundo €, em sua essé€ncia oculta pelo habitual,
memoria, o espaco € a semente do extraordindrio, o vigor de um caminho, a

linguagem. A linguagem carrega um destino, o tempo do ser de tudo.

Nio existe linguagem natural no sentido de que a linguagem constituiria uma
natureza humana, isenta de destino, simplesmente dada e existente. Toda
linguagem é envio histérico, mesmo quando o homem néo conhece a histéria, no
sentido moderno europeu. Também a linguagem como informacdo nfo é a
linguagem em si, mas envio histérico do sentido e dos limites da época de hoje,

uma época que ndo inaugura o novo, que somente leva ao extremo o velho, o ja

prelineado na Modernidade'®.

Na época moderna, onde vale a técnica exploratéria e a com-posi¢cdo, o
homem € carente de escuta, carente de abertura e de reconhecimento da grandeza
de sua heranca. Por tudo isso, somos desprovidos de apropriacdo, deixamos que o
velho se reproduza como repeti¢do do ordindrio e ndo como fonte de animo. Por
ndo abracarmos o desafio, deixamos de corresponder e de alimentar o envio

histérico da linguagem, esquecendo o que ela tem a provocar e a revelar, em prol

178 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 118.
' JAEGER, W. Paidéia: a formagdo do homem grego, p. 15.
"0 HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 213.
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de representacdes superficiais. Necessdrio € saber escutar a linguagem, assumir a
tarefa de responder aos desafios de nosso tempo, que requerem nao a imersao no
dado habitual, mas um conhecimento (co-nascimento) do caminho da linguagem —

um caminho que, em multiplas formas, perpetua o inaugural.

O primeiro, no vigor de sua regéncia, a nds homens s6 se manifesta
posteriormente. O origindrio s6 se mostra ao homem por ultimo. Por isso, um
esforco de pensamento, que visa a pensar mais originariamente o que se pensou na
origem, ndo € a caturrice, sem sentido, de renovar o passado mas a prontiddo
serena de espantar-se com o porvir do principio™®'.
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4.3 A esséncia da técnica

O problema da técnica é também um problema cindido entre a esséncia e
uma manifestacdo ordindria. Ao longo desse texto, temos nos referido a técnica
sempre como a técnica moderna. Investigamos a compreensdo habitual da técnica
moderna e a esséncia da técnica moderna. Pretendemos agora pensar a esséncia da
técnica em geral, tal como ela foi considerada desde a sua origem grega, segundo
a compreensdo de Heidegger. Revendo a experiéncia grega da técnica, sem um
apelo pratico e politico imediato, poderemos, talvez, encontrar uma saida para os
perigos da técnica moderna e uma forma de harmonia com a linguagem.

Devemos retomar uma passagem, ja anteriormente citada na introducao

deste texto, que favorece uma compreensao da esséncia da técnica.

A técnica ndo é, portanto, um simples meio. A técnica é uma forma de
desencobrimento. Levando-se isso em conta, abre-se diante de nés todo um outro

ambito para a esséncia da técnica. Trata-se do Ambito do desencobrimento, isto €,

182
da verdade *~.

Procuramos recolocar a questdo do desencobrimento, da verdade, para
uma aproximacao da esséncia da técnica.

Podemos comecar lembrando o que ela ndo é. Ela ndo é a esséncia da
técnica moderna, a qual Heidegger denominou: com-posicdo (Gestell). Mas a
com-posi¢cdo ¢ uma forma de desencobrimento. Por que a com-posicdo € uma
forma de desencobrimento? Porque ela articula o real de uma dada maneira —
como algo suscetivel ao dominio do homem, para o controle e a exploragdao. Ou
seja, sob o dominio da técnica moderna o homem concebe o real como territorio
para o seu poder — o mundo lhe aparece desse modo (e deste inico modo). Assim,
dizemos que na técnica moderna a natureza fica dis-ponivel ao homem, mesmo
porque o homem s6 € capaz de ver aquilo que pode estar dis-ponivel. Recordemos
de um exemplo, sugerido pelo proprio Heidegger, que nos demonstra isso. No
texto “Lingua de tradicdo e lingua técnica”, Heidegger fala da forma como Max
Planck representa esse pensamento: ‘“Max Planck, o fundador da fisica dos
quanta, exprimiu esta decisdo numa curta proposi¢ao: ‘Real (Wirklich) € aquilo

que pode ser medido’. S6 aquilo que € calculdvel vale como ente”.

181 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 25.
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H4 uma outra referéncia importante para Heidegger que remonta o
problema a uma presenca mais remota. Nesse mesmo texto ele faz a seguinte
afirmativa: “A natureza € obrigada a manifestar-se numa objetividade calculdvel
(Kant)”. Mas o que significaria esse “Kant” entre parénteses? Encontramos no

prefacio a segunda edicdo da Critica de Razao Pura a resposta. Ali, Kant afirma:

Eles (Galileu, Torricelli e Stahl) compreenderam que a razdo s6 entende aquilo que
produz segundo os seus planos prévios. A razdo tem de tomar a dianteira com
principios, que determinam os seus juizos segundo leis constantes e deve forcar a
natureza a responder as suas interrogacoes em vez de se deixar guiar por esta. A
ndo ser assim, as observacdes feitas ao acaso, realizadas sem plano prévio, ndo se
ordenam segundo a lei necesséria, que a razio procura e de que necessita'>.

Assim, percebemos como a técnica é uma forma de desencobrimento:
articulando o real segundo o seu modo de aparecer dis-ponivel para o controle e a
exploragdo através do calculo. A razdo, entendida como a forma segura de acesso
do homem ao real, obriga a natureza a revelar aquilo que ela pode revelar como o
que € seguro. O que, entretanto, ndo se percebe, € que esse desencobrimento, que
coloca a natureza disponivel, fala muito mais sobre o homem do que sobre a
propria natureza. A natureza disponivel € tdo somente o limite daquilo que o
homem € capaz de ver.

E isso que encontramos na seguinte passagem, de Heidegger:

Na com-posi¢do, di-se com propriedade aquele desencobrimento em cuja
consonancia o trabalho da técnica moderna des-encobre o real, como dis-
ponibilidade. (...) O predominio da com-posi¢do arrasta consigo a possibilidade
ameacadora de se poder vetar ao homem voltar-se para um desencobrimento mais
origindrio e fazer assim a experiéncia de uma verdade mais inaugural'®*.

Mas o que vem a ser uma verdade mais inaugural? Antes de tudo, o fato de
que a técnica moderna oferece um modo de desencobrimento, e ndo a realidade, a
verdade absoluta. Esta “verdade mais inaugural” pode nos remeter também
aquelas construgdes que perpetuam como o necessario ao homem, e que, ndo
obstante, estdo silenciadas pelo poder encobridor da técnica moderna.

Retomamos nossa questio: o que € a esséncia da técnica? Se a ess€ncia da

técnica moderna € algo que foi desencoberto, e que trabalha para que instaure a si

2 Ibid., p. 17.
183 KANT, Immanuel. Critica da Razdo Pura, p. 28.
184 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 31.
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mesma como o unico modo de desencobrimento possivel, o que € a esséncia da
técnica em si mesma, antes de ser encoberta por esse modo de desencobrimento?
Compreendemos isso no fato de que a técnica ndo €, em sua esséncia, algo que foi
desencoberto, um modo possivel de desencobrimento, mas sim uma atividade de
desencobrir.

A técnica moderna ¢ um modo de articulagdo do real, um modo de
desencobrimento, ou seja, a forma como o real foi desvelado num determinado
tempo. Esse desencobrimento, contudo, embora promova transformagdes, ndo é
uma atividade. E, ao contrdrio, um resultado estabelecido que pretende encerrar a
atividade. O desencobrimento da técnica moderna € uma articulagdo que promove
0 esquecimento da abertura de outros modos possiveis de desencobrimento, mas
ndo €, em si, encobrir ou desencobrir. A técnica, todavia, tal como foi pensada
pelos gregos, € uma acdo de desencobrir, a qual Heidegger denomina: pro-dugdo.
A esséncia da técnica é producdo de sentido. A esséncia da técnica ndo € um ou
outro desencobrimento, mas a acdo de desencobrir — pro-ducdo. Pro-ducdo foi

também pensada pelos gregos como Poiesis, poesia.

Outrora, ndo apenas a técnica trazia o nome de techne. Outrora, chamava-se
também de techne o desencobrimento que levava a verdade a fulgurar em seu

proprio brilho. Outrora, chamava-se também de techne a pro-dug@o da verdade na

Lo 4 L 185
beleza. Techne designava também a poiesis das belas-artes .

“Outrora” nos distancia da técnica moderna, vigente, € nos conduz ao
mundo grego. Techne era pro-dugcdo. Mas o que € pro-ducdo? “A pro-ducgdo
conduz do encobrimento para o desencobrimento. S6 se d4 no sentido préprio de
uma pro-dugdo, enquanto € na medida em que alguma coisa encoberta chega a
desencobrir-se'%®”, Pro-ducgdo, poiesis, € a atividade de desencobrir ndo para obter
controle e dominio (seguranga, certeza), mas simplesmente em favor do aparecer
necessario, do brilhar, da beleza — como se via nas belas-artes.

Heidegger afirma, retomando Aristételes, que techne, a atividade de pro-
ducdo, € um modo de conhecimento. Em que medida? Precisamente no fato de
que essa atividade de pro-ducdo apresenta sentidos que articulam o real. Techné é

um modo de desencobrimento capaz, quando aliado a linguagem, de guiar o

185 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 36.
"% Ibid., p. 16.
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desvio extraordindrio, que nos salva de articulagdes dominantes. Mas ndo nos

adiantemos.

Techne ocorre, desde cedo até o tempo de Platdo, juntamente com a palavra
epistéme. Ambas sdo palavras para o conhecimento em seu sentido mais amplo.
Dizem ser versado em alguma coisa, dizem entender do assunto. O conhecimento

z

provoca abertura. Abrindo, o conhecimento é um desencobrimento. Numa
meditacio especial, Aristoteles distingue epistéme de techne e justamente no
tocante aquilo que e a0 modo em que ambas desencobrem. A techne € uma forma
de aletéia. Ela des-encobre o que ndo se produz a si mesmo e ainda ndo se da e
propde, podendo assim apresentar-se e sair, ora num, ora em outro perfil'®’.

Devemos recuperar as palavras de Aristételes, para que possamos
enriquecer a elaboracio do problema. Elas estio presentes na obra “Etica a
Nicomaco”. Em nossa edicao, epistéme € traduzida por conhecimento cientifico,
enquanto techne € traduzida por arte. Mas o que Aristételes realmente tem a
dizer? “O objeto da epistéme existe necessariamente; por conseqiiéncia, ele é
eterno, pois todas as coisas cuja existéncia € necessdria no sentido absoluto do

~ 188
termo sio eternas =

. E quanto a techne? “A arte (techne) € idéntica a uma
capacidade de produzir”. (...) “Toda arte (techne) relaciona-se a criacdo e ocupa-se
em inventar e em estudar as maneiras de produzir alguma coisa que pode existir
ou ndo”. (...) “A arte (techne) ndo se ocupa nem com as coisas que sao ou que se
geram por necessidade, nem com as que o fazem de acordo com a natureza, pois
essas tém sua origem em si mesma'® .

Techne, arte, ndo € necessariamente, nem fundamentalmente, como
pretendeu  Platdo, mimesis, imitacdo, representacdo dos  universais
epistemologicos (cientificos?!). Techne, arte, € producdo de sentidos,
apresentacdo, instauracdo de possibilidades. Tudo que € wuniversal ndo ¢é
determinado, mas determina. Encontrar o que determina € a tarefa da epistéme.
Criar a partir das possibilidades determinadas pela epistéme € tarefa da techne.
Techne atua de acordo com as condicdes de possibilidade epistemoldgicas
(conhecimento dos universais) e a partir do material adquirido na linguagem.

Segundo as palavras de Aristételes, compreendemos que epistéme,
habitualmente traduzida por ci€ncia, ndo é o conhecimento que adquire a certeza,

o controle e a segurancga, pelo calculo ou pela exploracdo da natureza. Epistéme é

7 Ibid., p. 17.
'8 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco, p. 130. (Livro VI, cap. 3)
' Ibid., p. 131. (Livro VI, cap.4)
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o conhecimento dedicado a pensar o que € universal. E techne, em sua origem,
ndo ¢ também um método de controle e exploracdo. Techne € o conhecimento
dedicado a pro-ducgdo.

Conhecimento € co-nascimento, acompanhamento da origem, da
génese'’. Mas o que distingue techne e epistéme? A epistéme procura o que se
produz a si mesmo, o que sempre ja €, o que possui um perfil (em Platdo, as
idéias; em Aristételes, a substdncia; em Kant, o conteido transcendental). A
techne, ao contrério, é o conhecimento como atividade de producao de sentidos, e
que permite, portanto, que eles possam apresentar-se “ora num, ora em outro”.
Acreditamos que na filosofia de Heidegger a epistéme corresponda a procura das
condi¢cdes ontologicas. Por exemplo, no caso do dasein (ser-ai, pre-senca,
homem): a tarefa de ter que realizar a sua existéncia ndo previamente dada. E
quando se diz que o fundamento da prépria ontologia é abertura, isso € também
um marco epistemolégico.

A techne corresponde ao espago de producdo de sentidos — dimensdo
ontica — dentro da abertura. O grande perigo da técnica moderna € que ela se
pretenda uma epistéme, um conhecimento que determine o real de um modo
cabal, universal, ¢ ndo um modo de desencobrimento, um sentido produzido
temporalmente. As formas como o ser aparece no tempo, como ocorre nas obras
de arte, sdo pro-dugées de sentido (consistentes se protegidas pela linguagem). A
epistéme ndo € o conhecimento cientifico, e sim o conhecimento ontoldgico, e ela
nos revela que aquilo que € universal no ser € a sua abertura para a pro-ducdo de
sentidos. Cabe a techne, a dimensdo Ontica, apontar como iSso que permanece, a
abertura, deverd revelar-se num tempo ou numa obra de arte. A isso se refere
Heidegger, em “A Origem da obra de arte”, quando afirma: “A arte € histdrica, no

sentido essencial de que funda a histéria”. Ou ainda:

A origem da obra de arte, a saber, a0 mesmo tempo a origem dos que criam e dos
que salvaguardam, quer dizer, do ser-ai histérico de um povo, € a arte. Isto é
assim, porque a arte €, na sua esséncia, uma origem: um modo eminente como a

. . - e . 101
verdade (aleteia, desencobrimento) se torna ente, isto €, histérica = .

190 ) . .
“Conhecer € realmente um ‘co-gnoscere’, um ‘co-naitre’, um ‘co-nascer’ com as coisas, com o
real”. FOGEL, G., Conhecer ¢ Criar, p. 21.
191 .
HEIDEGGER, M., A origem da obra de arte, p. 62.
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Enquanto a técnica moderna quer tornar a natureza dis-ponivel para a sua
exploracdo (controle e seguranca), encerrando-a em sua manifestacdo univoca, a
técnica essencial, aquela que nasceu entre os gregos, conduz cada
desencobrimento ao seu brilho préprio, a sua beleza, sem encobrir a
multiplicidade de outras possibilidades — simplesmente por ser pro-ducdo de
sentido; conducdo ao desencobrimento. Essa pro-dugcdo ndo pretende se tornar
univoca. Encontramos essa idéia na seguinte passagem: “A arte chamava-se
apenas techne. Era um des-encobrir-se tnico numa multiplicidade de
desdobramentos. A arte era piedade, isto €, integrada na regéncia e preservagdo da
verdade'**”.

Portanto, a arte, como techne, é uma forma de desencobrimento que vem
revelar uma producdo de sentido, e ndo a verdade absoluta. Ao contrério, a arte
corresponde a aleteia, como um modo de desencobrimento livre da obrigacdo da
“adequacao”. A techne revela uma verdade produtora, e ndo uma verdade certa,
adequada, garantida, univoca e totalizadora. A arte, como técnica pertencente a
poesia (pro-dugdo), conduz do encobrimento para o desencobrimento. A arte é o
desencobrimento que faz brilhar o seu desencobrimento como desencobrimento,
ao contrdrio da com-posi¢cdo, que se desencobre com obsessdo pela dis-posi¢do e,
portanto, encobrindo o seu proprio carater de desencobrimento e desertificando o
campo'”?, para que nenhum outro desencobrimento possa vir a germinar. E assim
que a arte preserva a verdade — mostrando que os sentidos se produzem sobre um
campo, de onde outros sentidos podem dar frutos, seja através de novas obras ou
convidando a interpretacdo, que reencontre O necessario, que recoloque a
producdo na linguagem.

Se techne € conhecimento produtor, ndo deve ser, contudo, puro delirio.
Techne se preserva das digressdes exorbitantes partindo da epistéme, que lhe
oferece as condi¢des de possibilidade, e da linguagem, que lhe oferece a heranca
com desafios apropriados, que tendem a uma concentracao origindria.

Portanto, recolocamos a questdo: em que medida a esséncia da técnica

oferece um desvio libertador da com-posi¢do? O que Heidegger quer dizer quando

192 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 36.

193 “E o campo que concede caminhos. O campo en-caminha. Entendemos a palavra en-caminhar
no sentido de: conceder e inaugurar caminhos”. Martin Heidegger, A caminho da linguagem, p.
155.
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afirma: “Devemos questionar, mais uma vez, a esséncia da técnica. Pois, em sua
esséncia, deita raizes e prospera, como se disse, a forca salvadora'®*’?

Questionar € a piedade do pensamento. Piedade € se colocar em sintonia
com aquilo que precisa ser pensado. Aquilo que precisa ser pensado € a esséncia.
Na esséncia da técnica reencontramos a aleteia, a verdade, que mostra que
nenhum desencobrimento pode arrogar-se a pretensdo de encerrar o real. Se a
esséncia da técnica € producgdo, atividade de desencobrir, ela nos lembrard que a
técnica moderna € somente um resultado, uma articulagdo, e nao o proprio real em
sua totalidade.

Caberd a linguagem, e ndo a um ou outro desencobrimento, revelar, em

seu destino, o que € ou ndo necessario. Por fim, entdo nos perguntamos: de que

maneira a esséncia da técnica e a esséncia da linguagem podem compactuar?

194 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 31.
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4.4 Linguagem e poesia

Tratamos, sempre, da procura pelo extraordinério. E, desde o principio,
confiamos na intui¢do — surgida no estudo do pensamento de Heidegger — de que
o extraordindrio reside numa esquina entre a linguagem e a técnica. Todo nosso
esforco foi encontrar, no pensamento de Heidegger e em referéncias que
pudessem dialogar, os elementos que confirmassem essa intui¢do através de uma
experiéncia rigorosa de pensamento, € que, por fim, revelasse o que podemos

dizer, afinal, sobre esse extraordinario.

Ora, onde mora o perigo
E 14 que também cresce
195
O que salva ™.

Essas palavras do poeta Holderlin sdo tomadas por Heidegger, no seguinte
sentido: “Salvar diz: chegar a esséncia, a fim de fazé-la aparecer em seu préprio
brilho'®”. Portanto, nossa investigacdo sobre a técnica ndo pretendeu substituir
uma determina¢do por outra. Organizamo-nos, como devia ser, segundo um
caminho de reconhecimento dos perigos e da procura por uma salvagcdo. Mas o
que € essa salvacdo, que faz a essé€ncia “aparecer em seu proprio brilho”?

Buscamos ampliar nossa compreensdo do problema para distinguirmos
aquilo que restringe nossas experiéncias do que pode promover transformacgodes
necessdrias. A transformagdo mais necessaria € aquela que nos retira da prisdo do
habitual e nos coloca numa relacdo com o extraordindrio. O extraordindrio,
contudo, ndo é qualquer diferenca arbitraria, uma originalidade fabricada sem
compromissos, € sim o encontro do que perpetua por ser necessdrio. Pensar o
extraordindrio, a esquina que guarda o encontro entre a esséncia da técnica e a
esséncia da linguagem, € pensar a produ¢do que perpetua sendo necesséria.

Tratamos da procura por uma salvagdo, que € um “chegar” num lugar onde
acontece um comegar ou um recomecar necessario. “Salvacdo” ou “chegada” se
dd no encontro ou conhecimento do lugar ou momento em que acontece a
esséncia, aquilo que perpetua como 0 necessirio, € que “aparece em seu proprio

brilho”. A “salvacdo” ou a ‘“chegada” na esséncia da técnica mostra que o

195 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 31.
% Ibid., p. 31.
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z

extraordindrio € sempre producdo ou criacdo. A “salvacdo” ou “chegada” na
esséncia da linguagem mostra que o extraordindrio € sempre destino, perpetuacdo
do necessario. A relagcdo linguagem/ técnica revela que toda criagdo extraordindria
€ construcdo a partir do destino daquilo que perpetua como o necessdrio. Portanto,
a procura do extraordindrio na parelha linguagem/técnica € um caminho para a
recriagdo do necessdrio.

No texto “O caminho para a linguagem”, Heidegger escreve:

A linguagem nio é uma obra (Ergon) mas uma realizacio (Energeia)'®’.

A linguagem ndo é uma obra, um produto, uma determinacdo ou um
desencobrimento em particular. A linguagem € realizacdo, mobilizacdo do real,
producdo (sustentacdo) de sentido. Mas producdo de sentido é também techne
(poesia). A linguagem requer o conhecimento, ou seja, aquilo que refaz e perfaz a
origem para criacdo ou produgcdo. E o conhecimento que ndo quer apenas
reconhecer a origem como um universal ji constituido (epistéme), é a techne
(poesia, arte). Assim pensaram os gregos' ™ a oposicdo entre epistéme e techne.
H4 o conhecimento que reconhece as condi¢des de possibilidade de producgdo
(epistéme, ontologia — fonte, também encoberta, da metafisica?!), e ha a prépria
producdo de sentidos (techne).

Vejamos mais uma passagem importante desse mesmo texto:

Nio se deve ver a linguagem como um produto morto e sim como uma produgéo.
Deve-se abstrair a linguagem da idéia de tudo que ela efetiva como designacéo de
objetos e transmissdo de entendimentos e reconduzi-la com todo cuidado para a

sua origem, intrinseca e intimamente relacionada com a atividade interior do

. P Ay i 199
espirito e sua mutua influéncia .

A linguagem ndo € informacdo ou comunicacdo, ndo € “designacao” ou
13 T ~ 2 b [13 ~ 2 . £
transmissao”, mas algo que participa de uma “producdo”. A linguagem é o
fundamento do conhecimento, como “atividade interior do espirito”, mas este ndao

€ solto, livre, e sim comprometido, numa “mitua influéncia” com a prépria

T HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 196.

198 “Mas, entdo, como era a arte? Talvez somente por poucos anos, embora anos sublimes? Por que
a arte tinha o nome simples e singelo de techne? Porque era um des-encobrir pro-dutor e pertencia
a poiesis. O tltimo des-velo, que atravessa toda arte do belo, era poiesis, era poesia.” '
HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 36

" HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 197.
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linguagem. Serd a linguagem que poderd levar adiante os sentidos que o
conhecimento (techne) vier a criar. Técnica é, compactuando com a linguagem,
recriagdo. E linguagem €, compactuando com a técnica, prote¢ao da exceléncia.

Quando a linguagem abandona ou ndo sustenta os sentidos produzidos, ou
seja, quando ndo hd ou se perde por alguma razdo o vinculo entre a palavra e o
que deve ser resguardado, os sentidos se perdem na fala cotidiana, entram em
decadéncia, padecem no ordindrio, no entulho do mundo, perdendo as suas vidas
préprias®”’. Como afirma Heidegger: “Na fala dos mortais, o dito do poema é puro
chamado. Poesia nunca € propriamente apenas um modo (melos) mais elevado da
linguagem cotidiana. Ao contrério. E a fala cotidiana que consiste num poema
esquecido e desgastado, que quase ndo mais ressoa’’'”.

O que ressoa € o que perpetua, € o que estamos chamando a todo o tempo
de “necessdrio”. Mas o que € o necessario? O necessdrio ndo é o bésico para a
subsisténcia®””. O necessério é a esséncia, é o sentido ou a pergunta que nio cessa
de se reafirmar, ainda que, imerso no habitual, o homem o esqueca. Mas com
esses argumentos, poderiamos talvez parecer presos num circulo. Por isso,
lancamos mao de algumas imagens, que possuem 0 mesmo rigor de pensamento, €
que certamente contribuem para essa trama.

Octavio Paz, em sua obra “O Arco e a Lira” afirma que a poesia é

3 : 203
“procura dos outros, descoberta da outridade™”

. Os “outros” ndo falam aqui do
impessoal, do “rebanho” onde podemos nos perder. Os outros sdo aqueles que nos
retiram do impessoal de onde nds, como individuos, sempre ja estamos e de onde
partimos. Os outros sdo a condicdo que também € nossa, e aquilo que foi
produzido a partir dessa condigdo comum. Por isso, como afirmou Heréaclito, o
logos é o-que-é-com, o comum’. Os outros — assim, acreditamos — estdo na

linguagem, na memoria de suas producdes, que dizem algo de necessario a todos.

Em certo sentido, portanto, os outros sa0 0 mesmo — que se apresenta somente no

200 «A partir da esséncia poetante da arte acontece que, no meio do ente, ela erige um espaco
aberto, em cuja abertura tudo se mostra de outro modo que nio o habitual”. HEIDEGGER, M., A
origem da obra de arte.

2 HEIDEGGER, M., A caminho da linguagem, p. 24.

2 Holderlin afirma, na voz de Hipérion: “Os homens sio feitos para preocupar-se com o
necessario, o resto acontece por si mesmo. E no entanto... Ndo consigo esquecer que sempre
desejei muito mais”. HOLDERLIN, F. Hipérion ou o eremita na Grécia, p. 132.

B PAZ, 0., 0 arco e alira, p- 319.

29 Acreditamos que este é o sentido do fragmento II de Heraclito, que afirma: “Por isso é preciso
seguir o-que-é-com, isto é, 0 comum; pois 0 comum é o-que-é-com. Mas, o Logos sendo o-que-é-
com, vivem os homens como se tivessem uma inteligéncia particular”.
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que de necesséario nos foi legado, ao qual estamos sempre a procura, e de onde, em
raras experiéncias, é possivel produzir. A isso se refere Heidegger, quando afirma:
“Por ai pode-se medir o progresso da Filosofia. Ela ndo progride de forma alguma,
caso respeite sua esséncia. Ela marca passo para sempre pensar o mesmo”>".

A poesia € producao sustentada na linguagem. A linguagem sustenta o ser

no tempo, o mesmo em seus desdobramentos necessdrios e insuficientes. E

também a esse respeito encontramos uma passagem primorosa de Octavio Paz:

Toda criagdo poética € histdrica; todo poema é apetite de negar a sucessdo e fundar
um reino perdurdvel. Se o homem € transcendéncia de si mesmo, o poema é o
signo mais puro desse continuo transcender-se, desse permanente imaginar-se. O
homem ¢é imagem porque se transcende. Talvez consciéncia histérica e
necessidade de transcender a histéria ndo sejam mais que os nomes que agora

damos a esse antigo e perpétuo dilaceramento do ser, sempre separado de si,

:206
sempre em busca de si” .

Roland Barthes também oferece uma especial formulacdo da relagcdo entre
poesia — a qual ele se refere como literatura — e o real, como aquilo que reclama a
recriagdo do necessdrio. Ele afirma: “Todas as ciéncias estdo presentes no
monumento literdrio. E nesse sentido que se pode dizer que a literatura, quaisquer
que sejam as escolas em nome das quais ela se declara, é absolutamente,
categoricamente, realista: ela é a realidade, isto é, o préprio fulgor do real*””.

Roland Barthes quer dizer, na afirmacdo de que todas as ci€ncias estdao
presentes no monumento literdrio, que a Literatura apresenta uma realidade que
precede as determinacdes cientificas ou qualquer outra determinagdo; ela explicita
aquilo que as ciéncias ndo explicitam, exatamente que elas, as ciéncias,
emprestam um sentido ao real, a partir de um determinado projeto, que nio € o
unico e nem deve ser o mais privilegiado projeto. Ao contrdrio, é exatamente na
crenga de que o projeto cientifico, e somente ele, tem o dominio sobre o real, que
se engendra a esperanca exacerbada no poder da técnica moderna e o seu perigo.
E contra o perigo do encobrimento, e pela insuficiéncia dos desencobrimentos,
que impulsionamos a necessidade de recriagdo do mesmo; e, para isso, ndo hd

espaco de maior exceléncia do que a literatura.

295 HEIDEGGER, M., Carta sobre o Humanismo, p- 160.
26 pPAZ. 0., O arco e alira, p- 347.
*7 BARTHES, R., Aula, p. 18.
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Ora, € precisamente a essa impossibilidade topoldgica que a literatura nio quer,
nunca quer render-se. Que nio haja paralelismo entre o real e a linguagem, com
isso os homens nio se conformam, e é essa recusa, talvez tdo velha quanto a

s e . . . . 208
proépria linguagem, que produz, numa faina incessante, a literatura™ .

Nao héd paralelismo entre o real e a linguagem, porque, enquanto a
linguagem possui um destino, o real € aquilo que desafia esse destino, para que
ele, de modo diverso, ainda se construa sobre desvios e adversidades.

O que produz a literatura € a necessidade de encontrarmos saidas contra
desencobrimentos que encobrem a origem na producdo e se instauram como uma
articulacio dominante e totalizadora do real. O caminho que nos salva desse
perigo é uma nova producdo que ndo se perca do mesmo, 0 necessdrio, a sua
fonte. E isto que faz a literatura. A grande literatura / poesia fala a qualquer tempo
e a qualquer lugar, pois é uma producdo daquilo que de necessario diz respeito ao
homem e, sobretudo, lembra que a vida carrega essa possibilidade transformadora.
Ela fala sempre segundo uma possibilidade, uma sugestdo, que revela, mais que
tudo, a propria liberdade do homem para a criagdo compromissada.

O mesmo, 0 necessdrio, o extraordindrio que perpetua, podemos encontrar
na voz de Hipérion — o titd, “o que passa por cima”. Holderlin escreve, na obra

“Hipérion, um heremita na Grécia™:

O primeiro filho da beleza humana e divina é a arte. Nela, o homem divino
rejuvenesce e repete-se a si mesmo. Ele quer sentir a si préprio, por isso se
defronta com a sua beleza. Assim é que o homem deu a si préprio os seus deuses.
Pois no inicio, quando a beleza eterna desconhecia a si mesma, o homem e seus
deuses eram um s6. Estou falando mistérios, mas eles o s@o. (...) Sem a poesia eles
(gregos) jamais teriam sido um povo filoséfico. (...) A poesia é o comeco e o fim
dessa ciéncia. Ela se origina da poesia de um ser divino e infinito, como Minerva
da cabega de Jupiter. E desse modo, afinal, o incompativel conflui novamente para
ela, para a fonte misteriosa da poesia. (...) O homem que na vida ndo sentiu dentro
de si, ao menos uma vez, a beleza plena e pura; se as forcas de seu ser nédo
brincaram nele, como as cores do arco-iris entre si; que nunca vivenciou como
somente nos momentos de entusiasmo seu intimo concorda em tudo, esse homem
ndo vai nem sequer experimentar a divida filoséfica, seu espirito ndo foi feito para
demolir, muito menos para construir. Pois, creiam-me, quem duvida s6 vé
contradicio e deficiéncia em tudo o que pensaram porque conhece a harmonia da
beleza sem deficiéncias que nunca serd pensada. O pdo seco que a razdo humana
bem intencionada lhe oferece, ele desdenha apenas porque se regala secretamente
a mesa dos deuses. (...) A grandiosa frase de Heraclito hen diaphéron heautédi (o
uno diferente em si mesmo) s6 poderia ser encontrada por um grego, pois € a
esséncia da beleza e, antes de ter sido encontrada, ndo havia filosofia alguma. A
partir dai, pode-se definir, o todo estava 14. A flor havia amadurecido; era possivel,
entdo, despedagd-la. Anunciou-se, entdo, o momento da beleza entre os homens.
Estava ali em vida e espirito, o uno infinito. Podia-se decompd-lo, dividi-lo
mentalmente, podia-se pensar as partes juntando-as novamente, podia-se assim

% BARTHES, R., Aula, p. 22.
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reconhecer mais e mais o ser do mais elevado e melhor, e transformando o
reconhecido em lei nos miiltiplos dominios do espirito. (...) Do mero intelecto
jamais surgiu algo inteligivel e da mera razdo jamais surgiu algo razodvel. Sem
beleza espiritual, o intelecto ndo passa de um aprendiz servil que faz a cerca com
madeira bruta, tal como lhe foi indicado, e prega as estacas serradas para o jardim
que o mestre pretende construir. Toda atividade do intelecto € questio de
necessidade. Ele nos protege contra o absurdo, contra a injustica enquanto ordena,
mas assegurar-se contra o absurdo e contra a injusti¢ca ndo € o grau mais elevado
da exceléncia humana. Sem beleza no espirito e no coragdo, a razao ndo passa de
um capataz que o senhor da casa envia para vigiar os criados. Assim, como 0s
criados, ele sabe muito pouco sobre o resultado final desse trabalho infinito e grita:
“Mexam-se”, e olha quase desgostoso quando isso acontece, pois, no final, ele ndo
teria mais ordens a dar e seu papel ja estaria encerrado. Do mero intelecto ndo
surgiria nenhuma filosofia, pois filosofia € mais do que apenas o conhecimento
restrito do existente. Da mera razio nfo surgiria nenhuma filosofia, pois filosofia é
mais do que a exigéncia cega de um progresso intermindvel na confluéncia e
discernimento de um assunto qualquer. Contudo, se o divino hen diaphéron
heaut6i iluminar o ideal da beleza da razao ambiciosa, ela deixara de fazer

S . . 209
exigéncias cegas e sabera por que e para que exige™ .

Foi preciso ver o que € técnica para rever o que € producdo. Produgdo nao
€ o avangco de controle desarreigado sobre a natureza. Producdo € poiesis,
construcdo de sentido, que dd, ao aberto, um modo de realizacdo, e da, ao uno,
uma multiplicidade de sentidos no tempo. Esse modo de realizacdo requer o
consentimento da linguagem, pois € a linguagem que sustenta o sentido construido
como algo que pertence ao que perpetua, ao que € necessario.

Técnica € realizacdo, como construcdo de sentido sobre a abertura do real,
para que o real apareca de uma determinada maneira. Linguagem ¢é realizacdo,
porque sustenta os sentidos que afirmam o que € necessario. Os desdobramentos
do real sdo produzidos pela técnica, embora surjam e sejam preservados na
linguagem. O homem tem sede do extraordindrio, e por isso ele confia sua
existéncia a técnica (techne, poesia), mas o homem ndo pode perder-se no vazio
do arbitrario, e por isso o pensamento € uma correspondéncia a linguagem.

Novamente nas palavras de Holderlin, citadas por Heidegger:

... poeticamente
O homem habita esta terra'°

2% HOLDERLIN, F. Hipérion ou o eremita na Grécia, p. 83-87.
210 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 37.
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5
Conclusao

Esta dissertagdo pretendeu realizar uma imersdo na articulacdo de dois
problemas, que, embora esquivos, sdo centrais para a Filosofia — linguagem e
técnica. Para isso, acompanhando o pensamento de Martin Heidegger,
construimos um caminho pelas redondezas dessas questdes, recolhendo os
elementos capazes de nos conduzir, em seguida, a um contato mais focado e
profundo.

Esperamos ter satisfeito a apresentacdo desses elementos adjacentes na
introdugdo do texto. Nesse ponto, compreendemos o real como uma abertura que,
de multiplas maneiras, se encobre e se desencobre. Encontramos a escuta, como o
que nos liberta da prisdo do impessoal e promove um acesso ao que se encobre e
desencobre sem a mediacdo das nossas representacOes subjetivas. Nesse primeiro
momento, encontramos também o elemento obstrutor de nosso caminho — a
técnica moderna.

Tratou-se, em seguida, no primeiro capitulo, da elaboracio de uma
compreensdo sobre a técnica moderna. Para isso, investigamos a abordagem
habitual e a compreensdo heideggeriana. Com Heidegger, percebemos que a
técnica moderna ndo € somente um movimento social, econdmico, politico e
cultural. A técnica moderna ¢ um modo de desencobrimento que coloca em perigo
o proprio real, como a abertura que possibilita o jogo de encobrimento e
desencobrimento, em favor de um modo dominante, totalizador e desertificador.

No dltimo item do primeiro capitulo, a respeito do poema Fausto,
buscamos elaborar o problema a partir de um olhar panordmico, que nos
permitisse entender de que maneira a técnica moderna atinge o homem em sua
existéncia. Pretendemos que essas diversas maneiras de abordar a técnica moderna
possam ter se complementado para revelarem o poder e o perigo que ela carrega.

No capitulo seguinte, buscamos pensar 0 modo como o poder da técnica
moderna atinge diretamente a linguagem. Antes, porém, ainda a partir de uma

abordagem panoramica, demos um salto para supostas origens mitologicas e
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presentes na historia da Filosofia, para que elas nos auxiliassem na compreensdo
da relacdo entre técnica e linguagem. Ali, nos deparamos ndo apenas com origens,
mas foi revelado como € possivel encontrar essa relacdo por um caminho
alternativo ao dominio da técnica moderna. A alternativa a esse dominio precisou
ser desenvolvida como uma recuperacdo da origem da relacdo entre linguagem e
técnica. A partir dai, as origens foram compreendidas como aquilo que perdura
como experiéncia necessaria.

Antes de partirmos para o esclarecimento rigoroso desse caminho
alternativo, retornamos dessas origens para o modo como a linguagem ¢
submetida a técnica em nossos dias, identificando diversas de suas manifestacoes.

No terceiro e dltimo capitulo, detinhamos ja compreensdes suficientes dos
elementos adjacentes e do elemento obstrutor para partirmos ao nosso foco. Por
isso, tratamos de elaborar a experiéncia que se faz com a linguagem, quando esta
ndo estd submetida a técnica moderna. E, por fim, buscamos a ess€ncia da
linguagem e da técnica e o modo como linguagem e técnica originariamente
podem compactuar.

A linguagem ndo € instrumento de expressdo da interioridade ou um
conjunto de regras que sustentam os significados intersubjetivamente, como a
técnica ndao é meio de controle e exploracdo da natureza e do real. Nas palavras de
Heidegger: “Linguagem é advento iluminador-velador do préprio ser’''”,
Portanto, a linguagem € o que sustenta, o que encaminha o necessario através das
venturas do tempo. No tempo, sobre o sustento da linguagem, a técnica, como
techne, produz o que ird iluminar e velar o real. E caberd ao préprio destino da
linguagem proteger ou ndo o que a técnica produziu. A produgdo do necessario,
que desencobre o que a linguagem protege, é poesia. Essa protecdo, que tem a
forma de uma harmoniza¢do com a linguagem, € a tarefa do pensamento.

Como conclusdo, nos antecipamos a uma hipotética reprimenda quanto a
possibilidade da existéncia de algo que perpetue e que seja necessario.

O que € o necessario? Ontologicamente, o necessario é a abertura que

protege o potencial transformador e criador do homem. Onticamente, 0 necessario

€ a memoria, os sentidos que os homens herdam e a partir dos quais eles

2" HEIDEGGER, M., Carta sobre o Humanismo, p- 156
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produzirdo. Quais sdo esses sentidos? SO o tempo poderd dizer, o que nele
perpetuar. S6 um poeta poderia antecipar. O que podemos fazer € produzir.
Linguagem € a unido que faz com que o primeiro dizer registrado, o de
Gilgamesh, tenha tanto a nos revelar sobre o extraordinario que todos procuramos.
Permanente € a possibilidade de nos reconhecermos na origem e a lembranca de

que para produzirmos precisamos encontrar aquilo que nos ¢ comum.
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7
Apéndice

Apropriacao: limite, serenidade e memoria

Gostariamos, por fim, de encaminhar uma provocacdo. Ao longo desse
trabalho, diversas vezes procuramos enfatizar que € preciso pensar a linguagem e
a técnica como eventos ndo submetidos ao controle humano. Isso ndo quer dizer
que a linguagem e a técnica existam sem o homem, mas que ndo é possivel ao
homem ver-se livre da linguagem e da técnica. O homem pertence a linguagem e é
indispensdavel ao homem o conhecimento como producgdo de sentidos, techne. Por
isso, acreditamos que o (éthos, morada do) homem é uma correspondéncia
produtiva a linguagem e ao que a linguagem resguarda.

A presente provocacdo nao € uma construcdo de um novo problema, mas
uma alternancia de foco sobre tudo o que ja foi dito. Construimos nosso caminho
acompanhando a linguagem e a técnica. Mas como seria construir 0 mesmo
caminho acompanhando o homem?

Em “Carta sobre o humanismo”, Heidegger afirma o seguinte:

O pensar, em Ser e Tempo, € contra o humanismo. Mas esta posi¢do ndo significa
que um tal pensar se bandeie para o lado oposto do humano, defendendo o
inumano e a desumanidade e degradando a dignidade do homem. Pensa-se contra

o humanismo porque ele ndo instaura a humanitas do homem numa posi¢do

. 212
suficientemente alta™ ~.

Retirar do homem o controle sobre a linguagem ndo € degradar a sua
humanidade, do mesmo modo como agora recolocar o homem como foco ndo serd
um anseio de restituir sua plena autonomia. Dissemos que a liberdade do homem é
um modo de comprometer-se, mas ndo no sentido de, apaticamente, entregar-se a
um martirio ou a um dever frio, mas ater-se ao que verdadeiramente convoca o
seu interesse e responder a isso. E somente atendendo a um interesse que o

homem poderd encontrar frinchas na prisdo do ordindrio. Em nossa ultima

212 HEIDEGGER, M., Carta sobre o Humanismo, p. 157


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0610715/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0610715/CA

130

provocacdo, queremos nos aprofundar nas condi¢des de possibilidade para a
experiéncia extraordindria de criacdo a partir do necessario.

O necessdrio é o que perdura na diversidade de produgdes histdricas,
através de continuos movimentos de encobrimento e desencobrimento, que se
remetem a uma origem comum. Esse movimento nao é uma representacdo ou algo
em si, que pelo imaculado conhecimento calculativo possamos atingir. Esse
movimento € encontrado na propria necessidade de promover um interesse, € com
ele produzir. O interesse quer se nutrir e, para isso, se encaminha para a origem.
Quanto mais retorna, mais reconhece seus parentescos e diferencas, porque o
interesse de um homem ndo € dominio dele nem estd restrito a ele. E, assim,
quanto mais proximo se torna da origem desses parentescos, mais ele proprio se
torna origem € mais promove movimento.

Quando se fala em produ¢do do homem fala-se do movimento de interesse
— o inter-esse, ser entre. O interesse ndo € autdnomo, mas um compromisso que
surge da sensibilidade e do Pdthos (seducgdo, arrebatamento) e procura intensifica-
los.

O que a linguagem e a técnica demandam do homem € o seu interesse.
Somente o livre interesse € capaz de reconduzir linguagem e técnica ao que ambas
sdo em esséncia. Talvez, tomando como foco o humano, linguagem e técnica ndo
sejam nada além de movimento de interesse, tempo e comunhdo de interesse,
continuamente retornando e se adiantando, se distanciando e se aproximando.

O que serd movimento de interesse? Referimo-nos a isso em alguns
momentos deste texto, especialmente em nossa leitura de Fausto, como o tornar
proprio, a apropriacdo, porque apropriar-se € comprometer-se com o interesse que
nos possui, reunindo-o da origem a producdo, do que herdamos ao que se torna
responsabilidade. O interesse, o tornar proprio, faz da histéria de cada homem e
da histéria de todos os homens e suas produ¢des uma s6 coisa — uma cultura, uma
com-partilha. O proprio acontece quando o homem assume sua heranca.
Impréprio, o homem € alienadamente refém do impessoal — e o impessoal ndo é
nada democrético; é a reproducdo em massa de um poder ou de um caminho
dominante.

Meérito € elevagdo, exceléncia. A esséncia do homem € a possibilidade do
mérito, e 0 mérito é o que o homem realiza em respeito a sua heranca. A posi¢ao

mais alta do homem, em sua humanitas, que podemos com nosso caminho
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perceber, € o interesse, como movimento de apropriacdo. Pelo movimento criador,
todo homem € agente de uma revolugdo. Para isso, contudo, € necessario enfrentar
uma experiéncia rara através de trés elementos. Acreditamos que o pensamento de
Heidegger que pretende atingir a mais alta posi¢do do homem articula esses trés
elementos. Identificamo-os como: limite, serenidade e meméria. E no jogo entre
esses trés elementos que se abre a possibilidade do préprio.

Limite é o elemento mais radicalmente diferenciador entre 0 homem (para
além do humanismo) e o sujeito moderno. Descartes colocou um limite a
percepcdo dos sentidos. Rousseau encontrou, entre a natureza selvagem e a
sociedade corrompida, o limite da pureza e da bondade humana. Kant procurou os
limites daquilo que o homem € capaz de, seguramente, conhecer. Todavia, ndo siao
a esses limites que nos referimos. Referimo-nos ao limite que enceta o inefavel,
onde conhecer se torna criar; onde a ocupagdo €, simultaneamente, sem
fundamento e necesséria — talvez puramente necessaria por ser sem fundamento. E
a experi€éncia com o limite da utilidade, da seguranca, das regras intersubjetivas,
que coloca o homem em sua abertura essencial — onde ele, precisando conquistar a
sua existéncia, encara a vida. O limite, a restricdo existencial, € o que desperta a
crise, e € na crise que tudo pode ser mais genuino e pujante. N@o se trata mais da
busca pela superagdo das crises, do esclarecimento de todos os mistérios, mas de
um reconhecimento dessa presenca na criagdo. E movimento de criagdo € vida. A
experiéncia com o limite é o espanto (thaumdzein), o deslocamento e a abertura
do extraordindrio. Limite ¢ morte e natura.

A serenidade permite “utilizar os objetos técnicos como eles deveriam ser
utilizados, € a0 mesmo tempo deixd-los entregues a si como ndo nos afetando

. 2 P £ 0 213
naquilo que nos € mais intimo e préprio” ~”

. Se por um lado sofremos a enorme
pressdao de poderes, como o da técnica moderna, sofremos também a pressdo dos
limites e as cobrancas do mistério™'* — aquilo que acompanhamos com Fausto,
Gilgamesh e Nimrod. Por isso, a serenidade € necessdria. Serenidade ndo ¢é
indiferenca; ao contrério, atua contra o niilismo, dd coragem para comprometer-

se. Serenidade € a disposicao que, substituindo o anseio de controle e seguranca

*13 HEIDEGGER, M., Serenidade, p. 9

*1% “Serenidade para com as coisas e abertura para o mistério pertencem-se mutuamente. Elas nos
garantem a possibilidade de habitarmos o mundo de um modo completamente diferente. Elas nos
prometem um novo solo, um novo terreno, sobre o qual poderemos permanecer e perdurar no
mundo da técnica sem sermos colocados em perigo por ele”. HEIDEGGER, M., Serenidade, p. 11
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que aliena e desespera o0 homem moderno, d4 a ele as condi¢Oes necessarias para
produzir a partir de seus limites e na lida com o mistério.
Memoéria € “o pensar concentrado da lembranca do que cabe pensar, € a

- 215
fonte da poesia™ ™

, da techne. Memoria € o acesso do homem a linguagem.
Memoria, acreditamos, é o que o homem encontra no mundo e nos outros para
além do impessoal. Memoéria é o que se herda e aquilo a partir do que e em vista
do que, interessado e comprometido, 0 homem produz. E isso que encontramos,
ainda nas palavras de Heidegger: “O poetar funda-se no pensar da lembranca®'®”.
A memoria € a propria relagdo entre os homens — quando os homens sdo outros
para dialogar ou quando vém ampliar nossos horizontes. A memoria € a matéria
que se utiliza para a construcdo. Memoria € a historia que se impde e nao aquela
que se conta, o destino, a génese do necessario e, sobretudo, a fonte de misteriosas
possibilidades vindouras®'”.

Limite, serenidade e memoria sdo os trés elementos que estdo em jogo na
possibilidade do préprio, pois dizem respeito a experi€éncia com a crise, a
disposicdo necessdria para lidar com a crise e aquilo que oferece subsidios para
enfrentd-la. A crise ¢ o ponto de partida para a recuperacdo das esséncias da
linguagem e da técnica, onde o homem € desafiado a produzir em resposta aos

tesouros que herda.

215 HEIDEGGER, M., Ensaios e Conferéncias, p. 118

1% 1dem.

17 “Ater significa: cuidar, guardar. O que nos atém ao modo préprio de ser af nos atém somente 2
medida que nés, a partir de nés mesmos, guardamos isso que nos atém. N6s o guardamos, se nds
ndo o deixamos fugir da memoria. A memoria € a concentra¢do do pensamento. Em relacdo a qué?
Em relacdo a isso que nos atém ao modo préprio de ser, a medida que, ao mesmo tempo, o
pensamos cuidadosamente junto de nés. Em que medida isso que nos atém precisa ser
cuidadosamente pensado? A medida que, por si mesmo, é o que cabe pensar cuidadosamente. Se
isso € assim pensado, entdo é presenteado com o pensar da lembranca. Ibid., p.
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