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O esvaziamento da linguagem que grassa, em toda a parte rapidamente, ndo corréi apenas a
responsabilidade estética e moral em qualquer uso da palavra. Ela provém de uma ameaca a esséncia
do homem.

(M. Heidegger: "Carta sobre o humanismo")

Toda manifestagdo da vida espiritual humana pode ser concebida como uma espécie de linguagem, e
essa concepgao leva, em toda a parte, 8 maneira de verdadeiro método, a novos questionamentos.

(W. Benjamin: "Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem")
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Resumo

O objetivo da minha tese de habilitacdo ¢ analisar a teoria da linguagem de Vilém
Flusser com foco no conceito de indizivel que remete a dimensao do sagrado entendida pelo
filosofo como intrinseca as nossas linguas. A pesquisa se concentra nos textos de Flusser
escritos das décadas de 1950 e 1960 no Brasil, interpretando-os sob a o6tica das reflexdes sobre
a linguagem de Walter Benjamin e de Martin Heidegger cuja influéncia se evidencia neles.

Entre os titulos de Flusser selecionados para a nossa investigagdo, destacam-se duas
obras mais consagradas da sua primeira fase intelectual, A historia do diabo e Lingua e
realidade, publicadas ja na década de 1960, que serdo complementadas com monografias 4
duvida e Até a terceira e a quarta geragdo (publicada em 2017 sob o titulo O ultimo juizo:
geragoes) e com alguns ensaios. O enfoque nas duas obras bastante conhecidas se deu por varios
motivos. O primeiro se oferece naturalmente, pois ambas fazem parte do auge intelectual da
época brasileira de Flusser com as ideias ja consolidadas. A dupla de monografias A historia
do diabo e Lingua e realidade ¢ particularmente interessante (a primeira mencionada, 4 historia
do diabo, foi escrita em alemao antes da segunda Lingua e realidade , que foi, por sua vez,
escrita em portugués e publicada em 1963, dois anos antes da publicacdo da versdo portuguesa
da primeira), uma vez que testemunham de forma muito nitida a transformacao do tema da
critica da civilizagdo ocidental que domina os textos de Flusser na década 1950 ao tema da
articulagcdo de uma nova teoria da linguagem que assimila a critica da racionalidade dos textos
anteriores. O segundo motivo tem a mesma relevancia. Nas duas monografias, em conjunto
com a terceira, 4 duvida, elaborada um ano ap6s Lingua e realidade, transparecem com muita
clareza as concepcdes da linguagem de Walter Benjamin e Martin Heidegger. No caso de
Benjamin, identificamos sua influéncia em A historia do diabo (conceito de alegoria) e em A
duvida (conceito de nome). Serviram-nos de referéncia os ensaios de Benjamin dedicados a
mito e linguagem (1915-1921) e a monografia Origem do drama barroco alemdo. No caso de
Heidegger, levantamos o tema da linguagem abordado nos textos no decorrer da sua carreira
académica, com atencao especial a fase pos-Khere, apontando algumas correspondéncias com
concepcao da linguagem de Flusser em Lingua e realidade. O ltimo motivo a ser mencionado
neste momento, esta relacionado com uma certa divida que, a meu ver, o mundo da filosofia
tem com a escrita de Flusser. Apesar do amplo conhecimento das duas obras mencionadas, seu
potencial estritamente filos6fico nem sempre ¢ reconhecido. Meu estudo pretende ser uma
pequena contribuicao para os estudos da obra de Flusser nesta direcao.

O ponto de partida da nossa investigagcdo ¢ constituido por quatro conceitos: nome e
alegoria vinculados sobretudo a teoria da linguagem de Walter Benjamin, e logos e poiesis com
presenca forte na teoria de Martin Heidegger. A analise destes conceitos na obra de Flusser nos
permite abrir espaco no qual se evidenciam paralelos e dialogos de Flusser com a tradigao
filosofica europeia. Com esta finalidade, levantamos quatro momentos significativos,
principalmente da filosofia alemd com a qual Flusser tem mais afinidade: o primeiro
romantismo alemao com sua contribui¢do irrefutavel na articulagdo da relacdo da cultura e
filosofia alemas com a Grécia Antiga; o neokantismo com enfoque no Hermann Cohen, cujos
textos foram significativos na formag¢do do jovem Benjamin e, além disso, um filosofo
associado ao judaismo ndo ortodoxo, defendendo sua importancia para o pensamento europeu,
um trago que encontramos também no pensamento de Flusser; a filosofia analitica representada



aqui por Ludwig Wittgenstein, seu integrante proeminente que, a0 mesmo tempo, conseguiu
mostrar seus limites; e por fim, a fenomenologia de Edmund Husserl assumida por Flusser
abertamente como método da sua propria investigacao, junto a critica da racionalidade europeia
presente nas palestras da sua época tardia, publicada em forma de livro sob titulo 4 crise das
ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental, com a qual Flusser dialoga de forma
inerente nos seus primeiros textos.

A ultima parte da tese ¢ dedicada a analise do ensaio de Flusser "Esperando por Kafka",
cuja data publicacdao corresponde com a de Lingua e realidade, monografia na qual expoe
minuciosamente sua teoria da linguagem. O ensaio onde Flusser analisa a obra do seu
conterraneo Franz Kafka se apresenta como um exemplo significativo da aplicacdo das suas
consideragdes sobre a linguagem na obra concreta.

Palavras-chave

teoria da linguagem, critica da racionalidade moderna, poiesis, filosofia brasileira
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Abstract

The aim of my postdoctoral thesis is to analyse Vilém Flusser’s theory of language,
focusing on the concept of the unspoken that refer to the dimension of the sacred understood by
the philosopher as intrinsic to our languages. The research focuses on texts written by Flusser
in Brazil during the 1950s and 1960s, interpreting them through the lens of the reflections on
language by Walter Benjamin and Martin Heidegger, whose influence is evident in them.

Among the works by Flusser selected for our research, two of the most celebrated works
from his early intellectual phase stand out: The History of the Devil and Language and Reality,
published as early as the 1960s, which will be supplemented by the monographs On Doubt and
Unto the Third and Fourth Generation (published in 2017 under the title The Last Judgement:
Generations) and by a number of essays. The focus on these two well-known works stems from
several reasons. The first is self-evident, as both form part of the intellectual peak of Flusser’s
Brazilian period, when his ideas were already fully developed. The pair of monographs The
History of the Devil and Language and Reality is particularly interesting (the first, The History
of the Devil, was written in German before the second, Language and Reality, which was, in
turn, written in Portuguese and published in 1963, two years before the publication of the
Portuguese version of the first), as they bear very clear witness to the shift from the theme of
the critique of Western civilisation that dominates Flusser’s texts in the 1950s to the theme of
articulating a new theory of language that incorporates the critique of rationality found in his
earlier works. The second reason is equally significant. In these two monographs, together with
the third, On Doubt, written a year after Language and Reality, the conceptions of language
held by Walter Benjamin and Martin Heidegger are very clearly evident. In the case of
Benjamin, we identify his influence in The History of the Devil (the concept of allegory) and in
Doubt (the concept of the name). We drew on Benjamin’s essays on myth and language (1915—
1921) and the monograph The Origin of German Tragic Drama. In the case of Heidegger, we
examined the theme of language addressed in his texts throughout his academic career, with
particular attention to the post-Kher phase, highlighting some correspondences with Flusser’s
conception of language in Language and Reality. The final point to be mentioned at this
Jjuncture relates to a certain debt which, in my view, the world of philosophy owes to Flusser’s
writing. Despite the widespread familiarity with the two works mentioned, their strictly
philosophical potential is not always recognised. My study aims to be a small contribution to
the study of Flusser’s work in this regard.

The starting point for our research consists of four concepts: name and allegory, linked
primarily to Walter Benjamin’s theory of language, and logos and poiesis, which feature
prominently in Martin Heidegger’s theory. The analysis of these concepts in Flusser’s work
allows us to open up a space in which parallels and dialogues between Flusser and the European
philosophical tradition become evident. To this end, we highlight four significant periods in,
above all, German philosophy with which Flusser has the greatest affinity: early German
Romanticism, with its undeniable contribution to articulating the relationship between German
culture and philosophy and Ancient Greece; Neo-Kantianism, with a focus on Hermann Cohen,
whose writings were significant in the formation of the young Benjamin and, furthermore, a
philosopher associated with non-orthodox Judaism, defending its importance for European
thought—a trait we also find in Flusser’s thought; Analytic Philosophy, represented here by
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Ludwig Wittgenstein, its prominent exponent who simultaneously succeeded in demonstrating
its limitations; and finally, the phenomenology of Edmund Husserl, which Flusser openly
adopted as the method for his own research, alongside the critique of European rationality
present in the lectures of his later years, published in book form under the title The Crisis of the
European Sciences and Transcendental Phenomenology, with which Flusser engages in an
inherent dialogue in his early texts.

The final section of the thesis is devoted to an analysis of Flusser’s essay ‘Waiting for
Kafka’, which was published at the same time as Language and Reality, the monograph in
which he sets out his theory of language in detail. The essay, in which Flusser analyses the work
of his compatriot Franz Kafka, serves as a significant example of how his ideas on language are
applied in a specific work.

Keywords

theory of language, critique of modern rationality, poiesis, Brazilian philosophy
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Abstrakt

Cilem m¢ habilitacni prace je analyza Flusserovy teorie jazyka se zaméfenim na pojem
nevyslovitelna, které odkazuje na sféru posvatna, kterou tento filozof chape jako neodd¢litelnou
soucast nasich jazykt. Vyzkum se soustiedi na Flusserovy texty napsané v 50. a 60. letech v
Brazilii a interpretuje je z thlu pohledu teorii Waltera Benjamina a Martina Heideggera, jejichz
vliv je v nich patrny.

Mezi tituly vybranymi pro na§ vyzkum vynikaji dv€ nejznaméjsi dila z Flusserova
raného tvur¢iho obdobi, Pribéh d'abla a Jazyk a skutecnost, publikované jiz v 60. letech, které
jsou doplnény monografiemi Pochybnost a Az do tretiho a ctvrtého pokoleni (vydané v roce
2017 pod ndzvem Posledni soud: pokoleni) a n€kolika esejemi. Koncentrace na tato dvé velmi
znama dila ma nékolik divodd. Prvni z nich je zfejmy, nebot’ ob¢ patii k intelektudlnimu
vrcholu Flusserova brazilského obdobi s jiz konsolidovanymi koncepcemi. Dvojice monografii
Pribéh dabla a Jazyk a skutecnost je obzvlasté zajimava (prvni z nich, Pribéh dabla, byla
napsana v némciné koncem 50. let, a dockala se svého vydani teprve po predkladu do
portugalStiny, dva roky po prvni vydané knize, Jazyk a skutecnost [1963] psané piimo
portugalsky), jelikoZ velmi jasné svéd¢i o proméné tématu kritiky zdpadni civilizace, které
dominuje Flusserovym textlim v 50. letech, v otazku formulace nové teorie jazyka, ktera kritiku
racionality pfedchozich textl asimiluje. Druhy divod mé stejnou relevanci. V obou
monografiich, spole¢né s tieti, Pochybnost, vypracovanou rok po Jazyku a realiteé, se velmi
jasné zrcadli mySlenky o jazyce Waltera Benjamina a Martina Heideggera. V pfipadé
Benjamina, dokumentujeme jeho vliv na dilech P#ibeh d'abla (koncept alegorie) a Pochybnost
(koncept jména), a to na zdkladé Benjaminovych eseji vénovanych mytu a jazyku (1915-1921)
spolu s monografii Pitvod néemecké truchlohry (1928). V ptipadé Heideggera jsme se pokusili
o zmapovani tématu jazyka v textech prolinajicich se celou jeho akademickou dréhou, se
zvlastnim ztetelem na fazi post-Khere, s cilem poukéazat na nékteré souvislosti s Flusserovym
pojetim jazyka v dile Jazyk a realita. Posledni divod, ktery bych v této chvili rada zminila,
souvisi s ur¢itym dluhem, ktery mé podle mého nazoru svét filozofie viici Flusseroveé tvorbé.
Navzdory Siroké znalosti obou zminénych dél neni jejich striktné filozoficky potencidl vzdy
uznavan. Moje studie si klade za cil byt drobnym ptispévkem ke studiu Flusserova dila v tomto
sméru.

Vychozim bodem naSeho vyzkumu jsou Ctyfi pojmy: jméno a alegorie, které souviseji
pfedevsim s jazykovou teorii Waltera Benjamina, a logos a poesis, které zaujimaji vyznamné
misto v teorii Martina Heideggera. Analyza téchto pojmil ve Flusserové dile ndm umoziuje
otevfit prostor, v némz se projevuji paralely a dialogy, které vede s evropskou filozofickou
tradici. Za timto ti€elem jsme vybrali ¢tyfi vyznamné momenty, zejména némecké filozofie, k
niZ ma Flusser nejveétsi afinitu: rany némecky romantismus s jeho nespornym piinosem k
propojeni némecké kultury a filozofie se starovékym Reckem; novokantovstvi se zamé&fenim
na Hermanna Cohena, jehoz texty byly vyznamné pro formovani mladého Benjamina a ktery
byl navic filozofem spojenym s neortodoxnim judaismem a obhajoval jeho vyznam pro
evropské mysleni, coz je rys, se kterym se setkadvame také u Flussera; dale analytickou filozofii
zde zastoupenou Ludwigem Wittgensteinem, jejim vyznamnym piedstavitelem, ktery zaroven
ukazal jeji omezeni; a kone¢né fenomenologii Edmunda Husserla, kterou Flusser oteviené piijal
jako metodu svého vlastniho badani, spolu s jeho kritikou evropské racionality z jeho pozdniho
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obdobi, vydanou knizn€ pod nazvem Krize evropskych véd a transcendentalni fenomenologie,
s niz Flusser ve svych ranych textech vede inherentni dialog.

Posledni &ast prace je vénovana analyze Flusserova eseje ,,Cekame na Kafku®, jehoZ
datum vydani se shoduje s datem vydani monografie Jazyk a skutecnost, v niz je podrobné
rozvedena jeho teorie jazyka. Jedna se o jakysi literarné existencidlni rozbor dila Franze Kafky,
ktery je velmi zajimavym piikladem uplatnéni jeho tivah o jazyce v konkrétnim dile.

Kli¢ova slova

teorie jazyka, kritika moderni racionality, poesis, brazilska filozofie
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INTRODUCAO

"Sobre aquilo de que ndo se pode falar, deve-se calar." (Wittgenstein, 2001: 281) A
proposicao que encerra Tractatus Logico-Philosophicus de Ludwig Wittgenstein tornou-se tao
notéria que ressoa além dos limites do discurso estritamente filosofico. A dimensao da
linguagem que se encontra além do universo das nossas linguas ¢ um assunto que nem sempre
¢ considerado adequado para um debate filoséfico ou linguistico sério, sobretudo nos nossos

tempos. Mas nem sempre foi assim.

Nas primeiras décadas do século XX a situacao era diferente. Quando Ferdinand de
Saussure revolucionou o campo das pesquisas linguisticas, o debate sobre a linguagem era mais
amplo. A propria linguistica stricto sensu nasceu das reflexdes filosoficas que remontam aos
tempos antigos. Para os primérdios do pensamento sobre a linguagem que na cultura ocidental
encontramos no pensamento dos filésofos gregos, ¢ caracteristica sua estreita conexdo com a
razdo. Afinal de contas, a palavra grega logos, que costuma ser traduzida como discurso, € o
mesmo conceito usado para a razao universal nos textos dos filosofos antigos. No decorrer do
tempo, a relacdo da linguagem com a razdo tornou-se, em grande parte, um debate sobre os
limites da razdo, sobre a validade do nosso conhecimento e sobre os limites da

comunicabilidade.

Nas décadas de 1950 e de 1960, quando inicia a sua trajetdria filosofica, Flusser se ocupa
de dois grandes temas. O primeiro pode ser especificado como uma investigagao das raizes da
crise da civilizagdo ocidental relacionada a racionalidade moderna. O segundo ¢ associado aos
estudos da linguagem e ¢ inseparavel do primeiro. Quando Flusser escreve sobre a sua inten¢ao
de fundamentar uma nova teoria da linguagem (Lingua e realidade, 1963), propde devolver a
abrangéncia perdida aos debates sobre a linguagem e enfatizar sua conexdo nao apenas com 0s
problemas epistemoldgicos, mas também com os éticos. Sua intencdo € atualizar estudos da
linguagem a partir das teorias filosoficas mais recentes, especificamente as da filosofia

analitica, da fenomenologia e do existencialismo.

Minha pesquisa pretende apontar algumas ideias e concepgdes dos primeiros escritos de
Flusser e mostrar que suas teorias fazem parte de uma tendéncia filoséfica mais ampla.
Tendéncia que se posiciona contra a instrumentalizacdo da razdo e com ela, da linguagem, que
acompanham a humanidade desde os tempos modernos. A razdo moderna com suas raizes no

Renascentismo, consolidou-se no Iluminismo, chegando ao seu auge na forma do positivismo
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do século XIX, como uma concepcao romantizada da ciéncia. Nos moldes positivistas, a razao
tendeu a ser confinada ao mundo do célculo e da medigdo, obcecado pela precisdo e rigor. O
pragmatismo tornou-se gradualmente uma nova norma da sociedade, que a legitimou explorar
tudo que se encontrava ao seu alcance, desde os recursos naturais até os seres humanos. O
processo de dominagdo da razao moderna manifestou-se no campo cientifico com a imposi¢ao
da metodologia das ciéncias exatas e naturais com foco na exatiddo e na objetividade,
metodologia que tenderia ser aceita também como regra das ciéncias humanas inclusive da
propria filosofia. Assim poderia ser descrita a visao do mundo de Flusser no inicio da sua
trajetoria intelectual, que comegou a se formar nos primeiros anos apos o fim da Segunda
Guerra Mundial. Trajetoria marcada pelo esfor¢o ndo apenas para apontar os problemas, mas
para buscar solugdo capaz de indicar uma saida para a profunda crise da civilizacdo ocidental
da época do pos-guerra. Uma das estratégias que Flusser desenvolveu nos seus primeiros textos
¢ mostrar a importancia da dimensdo do sagrado na historia da humanidade e o vazio que se
instala com sua substitui¢do pelo mundo do célculo. Esta estratégia estara no centro da nossa

atencao no decorrer deste trabalho.

Como o titulo da tese assinala, o tema central das paginas que seguem serd a relacao de
Flusser com a linguagem e sua conexao com o espaco do sagrado. O termo indizivel que o autor
usa em Lingua e realidade (1963) para se referir a esfera extralinguistica na qual as palavras se
originam e na qual tendem a diluir-se por fim, aparece como o de tudo diferente em A duvida
(1963/64)!. Este conceito ndo é novo. O ganz andere — que pode ser traduzido como o de tudo
diferente flusseriano — ¢ um termo importante nas reflexdes de Mircea Eliade, autoridade na
area das ciéncias da religido, dedicadas a esfera espiritual. Minha proposta € submeter a analise
a hipotese de que a concepgao da linguagem de Flusser pode ser entendida, em principio, como
uma resposta a linguistica de viés saussuriana que impera sobre os estudos da linguagem desde
o inicio do século XX. O giro que Flusser procura dar pode ser compreendido, a meu ver, como
uma reagdo a seculariza¢do da concepgdo da linguagem e como uma tentativa de devolver o
plano sagrado a ela. Plano que grande parte das teorias da linguagem do decorrer da historia do

pensamento ocidental considerava inerente a ela.

" A datagéo se baseia nas informagdes do livro Flusser-Quellen: "1963/64 Entstehung des Buchmanuskripts Da
duvida [Vom Zweifel], das posthum 1999 in Rio veréffentlicht wird". (Sander, 2002: 15)
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Nosso trabalho sera desenvolvido em trés passos. Nos primeiros dois capitulos
esbocaremos o contexto filosdéfico dentro do qual podemos inserir as reflexdes de Flusser sobre
a linguagem e destacaremos a importancia do pensamento alemao na sua formacao intelectual.
Entre as correntes e os nomes que influenciaram sua obra direta ou indiretamente, vamos nos
concentrar nos primeiros romanticos de Jena, no pensamento neokantiano sob o enfoque de
Hermann Cohen, nas questdes acerca da linguagem na teoria de Ludwig Wittgenstein da época
do Tractatus e na fenomenologia transcendental de Edmund Husserl, assim como na sua critica
da ciéncia ocidental. Uma ateng¢ao especial serd dedicada, porém, a dois pensadores que, a meu
ver, marcaram profundamente os primeiros trabalhos de Flusser: Walter Benjamin e Martin
Heidegger. A influéncia de cada um dos filésofos na teoria da linguagem de Flusser sera
submetida a analise em capitulos avulsos. O primeiro deles, "Leituras benjaminianas de
Flusser", abordara a importancia dos conceitos de nome e de alegoria presentes nos textos da
juventude de Benjamin nas duas monografias de Flusser, A historia do diabo (1958/1965) e A
duvida (1963/1964). O segundo, "Leituras heideggerianas de Flusser", focara os conceitos de
logos e de poiesis na forma como as compreende Martin Heidegger em seus textos sobre a
linguagem e sob esta Optica vamos examinar a obra prima de Flusser na qual expde sua teoria
da linguagem, Lingua e realidade (1963). A tese sera encerrada com o capitulo "Poetas e
profetas" no qual mostraremos a aplicagdo da teoria da linguagem de Flusser numa obra

concreta, no caso, na escrita de Franz Kafka.
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1. PRELIMINARES

1.1. Observac¢des metodologicas: metafisica, transcendente, sagrado

Quando falamos da dimensao do indizivel na teoria da linguagem de Vilém Flusser, nao
temos como evitar a questdo da metafisica e com ela relacionados os conceitos de transcendente
e de sagrado. Nos debates filosoficos contemporaneos, o campo da metafisica ndo ¢ um dos
mais tematizados, sendo reservado, geralmente, as teorias do passado. Na década de 1950,
quando Flusser comecou a escrever seus textos, a situagdo nao era muito diferente. Ele proprio
procurava saida deste campo e nas varias partes das suas monografias dedicadas as questdes
ontolégicas e epistemologicas (Lingua e realidade, A duvida) explicitamente transpde os
termos como realidade ou verdade no dominio da linguistica (entendida no sentido mais amplo).
Por outro lado, seus conceitos de indizivel, inarticulavel ou de tudo diferente, mesmo
apresentados por ele no contexto do debate linguistico, ndo escapam da dimensdo metafisica
que faz parte do pensamento ocidental desde a Antiguidade. Examinemos, entdo, brevemente,

o proprio conceito da metafisica.

O termo metafisica esta vinculado a um dos tratados de Aristételes, onde ele discute a
primeira filosofia ou a teologia com o objetivo de determinar o verdadeiro saber. Em algumas
partes, ele se refere especificamente ao conhecimento das primeiras causas e de deus como o
primeiro motor imovel. O nome dado posteriormente ao seu tratado, Metafisica, tornou-se um
dos conceitos fundamentais da filosofia e, em principio, esta vinculado aos temas mencionados.
Para Aristoteles, a metafisica ¢ uma disciplina tedrica cujo objetivo ¢ apreensao da verdade.
Junto a ela, a matematica e a geometria seguem o mesmo proposito. O que, a seu ver, diferencia
a metafisica das outras disciplinas ¢ o foco na substancia imaterial. Em consequéncia ela esta

isenta da legitimacao do seu proprio objeto de pesquisa. (Loux, 2006: 2-3)

Em outras partes do seu tratado, Aristoteles especifica o alvo de investigacdo da
metafisica como estudo do ser enquanto ser, com a inteng@o do seu reconhecimento como uma
ciéncia universal com capacidade de abranger objetos da pesquisa das outras ciéncias. O que a
valida frente as outras disciplinas €, para Aristoteles, seu método singular de investigagao.

What is distinctive about metaphysic is the way* in which it examines those objects; it examines
them from a particular perspective, from the perspective of their being beings or things that

2 A palavra italizada corresponde com a grafia do texto original.
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exists. So metaphysics considers things as beings or as existents and attempts to specify
properties or features they exhibit just insofar as they are beings or existents. (Loux, 2006: 3)

Podemos ver que ha uma dualidade no entendimento da metafisica. Por um lado, temos
a metafisica como uma disciplina especifica que se ocupa do conhecimento das primeiras
causas, por outro, uma area que tende a ser universal com intuito de abarcar todo o dominio do
ser. (Loux, 2006: 3) Esta dualidade caracterizou sobretudo o pensamento filosofico medieval.
Neste periodo, havia duas tarefas principais da metafisica: definir as categorias como estrutura
da realidade e estudar existéncia ¢ natureza da Substancia Divina. Nos séculos XVII ¢ XVIII,
com a transformagao de diferentes disciplinas cientificas os assuntos da metafisica expandiram.
No contexto do racionalismo continental apareceram novos temas que comegaram a preencher
as paginas dos tratados filos6ficos como, por exemplo, a dicotomia entre corpo e mente e suas
consequéncias na vida dos seres humanos. Um dos lugares centrais era tomado pelo tema da

liberdade da vontade humana e da investigagdo dos seus principios e da sua extensdo. (Loux,

2006: 4)

Embora no centro dos questionamentos metafisicos tivesse permanecido o ser ¢ a sua
natureza, este assunto se abriu a diversas perspectivas. A metafisica geral ocupa-se pelo ser
enquanto ser, ou seja, pelo ser no seu entendimento mais amplo. A metafisica especial, por sua
vez, investigar o ser sob uma variedade de perspectivas. A cosmologia pesquisa o ser no sentido
do principio das coisas mutaveis. A psicologia racional investiga o ser como fundamento dos
seres racionais, enquanto a feologia natural foca como ser se manifesta no divino. (Loux, 2006:

4-5)

Por outro lado, a metafisica desenvolvida pelos racionalistas tornou-se um sistema
abstrato e especulativo que estava afastado da imagem comum do mundo. Um exemplo
emblematico encontramos, por exemplo, nos sistemas de Spinoza e de Leibniz. (Loux, 2006:
5) Neste contexto, a metafisica tornava-se um alvo frequente da critica dos pensadores
empiricos, sendo depreciada sua auséncia do significado, uma vez que ndo havia representagao

na experiéncia sensorial dos seus objetos de investigagao.

Immanuel Kant procurou solucionar o problema no dmbito da sua filosofia critica,
submetendo a examinacdo as proprias limitagcdes da razdo humana. Nas suas investigagoes
chegou a conclusdo de que as faculdades cognitivas humanas sdo baseadas tanto na parte inata
como na experiéncia dos dados brutos fornecidos pelos sentidos. "The data get structured or

organized by way of the innate concepts, and the result is an object of knowledge." (Loux,
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2006: 5) Nosso conhecimento ¢ resultado de aplicagdo dos nossos conceitos inatos ao contetido
sensorial da nossa experiéncia subjetiva. Surge, porém, a questdo da validade do conhecimento
a respeito dos objetos que se encontram fora da nossa experiéncia sensorial como, por exemplo,
imortalidade de alma, existéncia de Deus ou a liberdade da vontade humana. Neste contexto,
Kant articula a diferenca entre a metafisica transcendental e a metafisica critica. Enquanto a
metafisica transcendental se concentra na investigacao da realidade além da nossa experiéncia,
a metafisica critica pesquisa o carater do nosso pensamento ¢ do nosso conhecimento. Desta

forma, Kant procura determinar as condi¢gdes do conhecimento. (Loux, 2006: 6)

Até hoje a concepc¢do de Kant possui defensores que compreendem a metafisica como
uma disciplina propria para descrever os esquemas conceituais que formam nossa imagem do
mundo. Os pesquisadores contemporaneos, claro, estdo cientes de que ndo se trata apenas de
uma imagem do mundo, mas que existem varias. Para eles, a metafisica proporciona formas de
representacdo do mundo. O que os une com Kant é o entendimento de que conseguimos
investigar apenas 0s nossos esquemas conceituais e que o mundo "de verdade" ¢ inacessivel
para nés. Nao ha, simplesmente, escapatoria da mediagdo dos esquemas entre nds € o mundo.
(Loux, 2006: 6-7)

What I grasp is the object as I conceptualize or represent it, so that the object of my thought is

something that is, in part at least, the product of the conceptual or representational apparatus I

bring to bear in doing the thinking. What I have is not the thing as it is in itself, but the things
as it figures in the story I tell of it or the picture I construct of'it. (Loux, 2006: 8)

Este pressuposto caracteriza os idealistas, afirmando que nao ha nada mais do que as
histdrias que os seres humanos constroem sobre o0 mundo. Para alguns, as estruturas a partir das
quais construimos as historias sd3o um tipo de muros que impedem 0 nosso acesso as coisas

como realmente sdo.> (Loux, 2006: 8)

Com o pensamento kantiano estdo relacionados mais dois termos fundamentais:
transcendental e transcendente. Enquanto o transcendental estd vinculado ao plano do
condicionamento do conhecimento e dos seus limites, o conceito do transcendente remete a
esfera do divino. Para Kant, o conhecimento transcendental ¢ o conhecimento das
possibilidades da razdo e de como ela funciona. Ele discorda da divisdo tradicional do universo

dos sentidos e do intelecto na qual fenomenos (aparéncias, dados dos sentidos) fazem parte do

% Flusser em A histéria do diabo (1965) descreve as leis cientificas como pontes sustentadas nos simbolos
matematicos que criam uma ilusdo da realidade.
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mundo dos sentidos, enquanto numenos/noumena (objetos do pensamento, da intui¢do
intelectual) pertencem ao mundo do intelecto. Para ele, esta dicotomia ndo funciona uma vez
que ndo ha fendmenos que ndo sejam apreensiveis em categorias, assim como niao ha
numenos/noumena independentes da consciéncia dos sentidos. "Contudo, se devemos no fim
das contas falar de aparéncias, devemos pensar que elas sao aparéncias de algo, um algo que
Kant chama de "o objeto transcendental , que ¢, todavia, somente um X desconhecido, do qual
ndo sabemos [...] nada." (Kenny, 2009: 189) Sobre o objeto transcendental ndo podemos dizer
nada, porque nao temos como submeté-lo as categorias, sendo elas aplicaveis apenas ao mundo
sensorial. (/bid.) Em consequéncia, Kant nao considera as categorias do espago e do tempo uma
realidade em si. Elas podem ser apreendidas somente como ideias. "Se nos livramos do sujeito,
espaco e tempo desaparecem: como fendomenos eles ndo podem existir em si, mas somente em
nds. O que as coisas s@o em si, 0 que ndo faz parte do mundo dos fendmenos, ¢ algo que

permanece desconhecido para nés."* (Kenny, 2009: 208)

O conceito kantiano do transcendente associado ao divino tem suas origens no
neoplatonismo. Nele, o transcendente ¢ aquilo que se encontra além da substancia. O tipico
exemplo ¢ a alma que transcende o corpo. Kant aborda esta problematica na Critica da razdo
pura (1781), no capitulo intitulado "O ideal da razdo pura", onde se opde a teologia racional,
alegando que nenhuma prova racional de Deus funciona j4 que todas elas sdo altamente
especulativas. Neste tipo de provas, alega Kant, a razao "abre suas asas em vao, para elevar-se
acima do mundo dos sentidos pelo mero poder do pensamento especulativo." (Kenny, 2009:

360)

Na sua segunda Critica, 4 critica da razdo pratica (1788), dedicada as questdes éticas
€ morais, novamente surge o tema da existéncia de Deus. Kant outra vez afirma, que ndo ha
como comprova-la através dos instrumentos da razao, visto que se trata de uma esfera além dos
limites do conhecivel, por outro lado, ocupar-se com pensamento em Deus ele considera crucial
para uma atividade racional, j& que Ele ¢ uma garantia da validade das leis morais. N&s "temos
a obriga¢do de buscar a bondade perfeita que inclui a virtude e a felicidade" e apenas "o todo-

poderoso e onisciente Deus" o pode garantir. (Kenny, 2009: 364) "Deus existe" ¢, para Kant,

um postulado ético.

4 Para Flusser os dois horizontes transcendentais da linguagem, intelecto e a realidade, também néo possuem a
"dignidade ontoldgica", eles nao sdo um ser em si. Eles se realizam apenas dentro das linguas concretas.
(Flusser, 2011: 42)
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Na leitura das primeiras monografias de Flusser percebemos que suas reflexdes sobre a
linguagem correspondem aos conceitos kantianos. No livro 4 duvida, ele transpde o problema
da realidade do plano metafisico ao linguistico, determinando o sujeito, o objeto e o predicado
da frase como partes do ser. O intelecto, isto €, o Eu, € sujeito da frase, enquanto o mundo € o
seu objeto. O predicado da frase é o Sachverhalt wittgensteiniano, "o estado de coisas [que] €
uma ligacao de objetos (coisas)". (Wittgenstein, 2001: 135) O sujeito e o objeto sdo horizontes
de linguas e assim, da realidade. Eles se tornam reais, ou seja, conseguem participar da realidade
somente dentro de uma lingua concreta. Além destes dois horizontes, as linguas possuem ainda
outros limites contra os quais se chocam. Estes limites Flusser chama de nomes proprios; ele
os define como produtos de intui¢do poética. Os intelectos poéticos intuem as palavras novas,
os nomes, do de tudo diferente, do inarticulavel. "O nome proprio ¢ a adoragao do inarticulavel,
e a conversagdo auténtica ¢ um canto de louvor ao inarticulavel que vibra no nome proprio."
(Flusser, 2011: 102) Na teoria da linguagem de Flusser, o de tudo diferente constitui uma regiao
do sagrado, nele se encontram as origens dos intelectos e da linguagem. (Flusser, 2011: 93-107)
Para ele, o pensamento ocidental, assim como todo pensamento, conserva o fundamento
religioso. (Flusser, 2011: 107) A tragédia da nossa civilizacdo € que o nosso pensamento se
afastou do inarticulavel, do de tudo diferente, resultando em esvaziamento do significado da
nossa conversagao, ¢ assim, da nossa realidade. (Flusser, 2011: 104) No contexto kantiano, os
dois horizontes da linguagem, o intelecto € o0 mundo, pertencem a esfera do transcendental.
Eles sdo os elementos constitutivos da realidade, no entanto, em si ndo fazem parte dela. O de

tudo diferente, por sua vez, encontra se na dimensao do divino, ele € transcendente.

J& nesta parte preliminar podemos compreender que a regido do sagrado € inerente ao
universo da linguagem na teoria de Flusser, sendo a propria fonte da linguagem. Mas o sagrado
para ele ndo significa apenas o transcendente impenetravel, ele ¢ fundamental na determinagao
da "realidade" ou da "irrealidade" do mundo no qual vivemos. Em 4 historia do diabo, o mundo
profano, diabdlico, sustentado pelo pensamento especulativo, ¢ irreal ou, melhor dito, uma
espécie de "realidade paralela" que este tipo de pensamento constrdi. Em Lingua e realidade
fala de sistema de "pontes" que edificamos sobre o abismo impenetravel para o intelecto que

nos assusta. A "realidade" auténtica, de maneira oposta, ¢ aquela relacionada a Criacao divina.

Mircea Eliade, em seu livro O Sagrado e o Profano (1957), usa o termo hierofania, isto
¢, uma espécie de manifestacdo, para explicar como o sagrado entra na vida humana. O sagrado
se manifesta, ele se revela ao ser humano. "A pedra sagrada, a arvore sagrada, ndo sdo adoradas

como pedra ou como arvore, mas justamente porque sao hierofanias, porque ‘revelam” algo que
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jando ¢ nem pedra, nem arvore, mas o sagrado, o ganz andere." (Eliade, 1992: 13) Para ele, o
mundo profano na sua totalidade de um cosmos dessacralizado ¢ uma descoberta relativamente
recente no contexto da historia da humanidade. Uma descoberta realizada pelo homem das
sociedades modernas. Para as pessoas das sociedades pré-modernas, a proximidade do sagrado
era mais que desejada, ja que "o sagrado equivale ao poder e, em ultima analise, a realidade por
exceléncia. O sagrado esta saturado de ser. Poténcia sagrada quer dizer ao mesmo tempo
realidade, perenidade e eficacia. A oposicao sagrado/profano traduz-se muitas vezes como uma
oposi¢ao entre real e irreal ou pseudoreal." (Eliade, 1992: 14) O sagrado proporciona
significado para as coisas que sem ele jazeriam no caos. "Quando o sagrado se manifesta por
uma hierofania qualquer, ndo s6 ha ruptura na homogeneidade do espago, como também
revelagdo de uma realidade absoluta, que se opde a ndo realidade da imensa extensdo
envolvente. A manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o mundo." (Eliade, 1992: 17) A
extensao homogénea e infinita carece de pontos de referéncias, por isso pode ser chamada de
caos. "Para viver no Mundo ¢ preciso funda-lo — e nenhum mundo pode nascer no ‘caos” da

homogeneidade e da relatividade do espago profano." (/bid.)

A revelacdo através da hierofania possibilita obter um ponto fixo para o ser humano que
lhe proporciona a orientagdo na homogeneidade caética e o salva do perigo de viver num mundo
sem sentido, numa extensao informe do mundo profano.

A experiéncia profana [...] mantém a homogeneidade e, portanto, a relatividade do espago. Ja

ndo € possivel nenhuma verdadeira orientagcdo, porque o "ponto fixo" ja nao goza de um estatuto

ontoldgico Unico; aparece e desaparece segundo as necessidades diarias. A bem dizer, ja ndo ha

"Mundo", ha apenas fragmentos de um universo fragmentado, massa amorfa de uma infinidade

de "lugares" mais ou menos neutros onde o homem se move, forcado pelas obrigagoes de toda
existéncia integrada numa sociedade industrial. (Eliade, 1992: 18)

E ¢ nesta perspectiva que podemos entender a concepc¢ao do espago religioso na teoria
da linguagem de Flusser. Ele entende a linguagem como doadora de sentido a0 mundo humano,
como construtora de cosmos, e, assim, da realidade. Suas raizes se encontram na dimensao do
sagrado e esta dimensao € constitutiva para todas as culturas. O esvaziamento progressivo deste
espaco no ambito da civilizagdo ocidental —que se iniciou na Idade Moderna através da
exaltacdo da racionalidade pragmatica, do célculo, do mensuravel ou da analise logica, que
transformou o mundo ao nosso redor em algo manipulével e disponivel — ¢ o ponto de partida
da critica de Flusser ao estado da cultura ocidental. Para ele, reencontrar a dimensdo sagrada

pela humanidade ocidental € o sinénimo de voltar a pensar de forma auténtica, voltar a ser um
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ser racional no sentido mais amplo, e com todas as consequéncias e deveres que este termo

implica.

1.2. Debate sobre o papel da linguagem na constitui¢cio do conhecimento

O tema da linguagem esta presente nos debates filosoéficos desde as suas origens na
Grécia Antiga, onde estava estritamente relacionada a razao e aos seus limites. A palavra grega
para linguagem ou discurso, /logos, ¢ a mesma usada para a razao universal nos textos dos

filésofos antigos.

As origens da linguistica moderna encontram-se no solo filosofico. As fronteiras entre
a filosofa e a linguistica continuam fluidas até hoje e os linguistas, com maior ou menor
frequéncia, esbarram nos assuntos e nos conceitos historicamente relacionados as questoes das
areas da metafisica, da epistemologia e da ética. A semantica e a pragmatica, por exemplo,
partem das teorias dos filosofos que faziam suas pesquisas na fronteira entre a filosofia critica,

a logica e a matematica, como Gottlob Frege e seus alunos Bertrand Russel e Rudolf Carnap.

(Szabo, Thomason, 2019: xii)

A primeira analise da linguagem sobre a qual temos conhecimento, encontramos no
didlogo platonico Cratylus. Nele, Socrates relativiza a importancia constituinte da linguagem
para o conhecimento. Para ele, dar nome a um objeto pressupde o conhecimento prévio do
objeto nomeado. (Losonsky, 2022: 52) Platdo, num dos didlogos posteriores, Sofistés, diz que
a conversagao repleta de sentido ndo € um mero encadeamento de nomes ou verbos, mas uma

"tecelagem [de] verbos com nomes".> (Platdo apud Losonsky, 2022: 52)

Aristoteles introduziu a concepcao da légica no pensamento sobre a linguagem em
Categorias onde articulou a distingdo entre o sujeito e o predicado. Em Primeira Analitica
apresenta a concepcdo da proposi¢cdo (protasis) como fundamento da ldgica baseada na
argumentacao que parte de uma afirmacgdo (logos) que, em seguida, ¢ confirmada ou negada.
Ele nao diferencia entre o conteudo proposicional e o discurso linguistico; para ele, os dois
formam a estrutura tanto do contetido, como da linguagem. No texto Da Interpretagdo,
Aristoteles, de acordo com Platdo, afirma a diversidade entre as linguas, entendendo-as como

baseadas nas convencdes. Ele foi também o primeiro a inserir um conceito mental entre o nome

5 "weaving [of] verbs with names" (trad. nossa)
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e a sua referéncia. Ele o chamou de afec¢do da alma que pode ser entendido como uma ideia,
uma palavra interior ou uma imagem interior dos objetos denominados. Para ele, a relagdo entre
a imagem mental (afec¢do da alma) e coisa € natural, enquanto a relacdo entre a palavra e a
imagem mental ¢ convencional. Deste modo, os sons que representam alguma coisa sao
convencionais, por outro lado, as linguas também representam afecoes da alma de forma
natural. Isso € universal a todas as linguas humanas. (/bid.)
Human thoughts, in turn, represent reality, and this is also shared by all. The relationship
between thoughts and reality is natural, not conventional. Thoughts represent real objects in
virtue of a shared form. The meaning of language is a function of the thoughts it expresses, but
what is said when using language is not the thought, but what the thought represents. Thus while
a sentence expresses a thought, the sentence signifies what the thought is about, an animal, for
instance. Both sentences and thoughts can be affirmations or denials of how things are, and
accordingly can also be true or false. Truth and falsity come with a structure of their own, for

example, contradiction and consistency, and these form the basis of demonstrative inference.
Language and mind share this logical structure. (Losonsky, 2022: 52-53)

Aristoteles, "pai da logica", estava ciente das inimeras funcdes da linguagem salvo de
formar afirmagdes verdadeiras ou falsas. De exemplo oferece a prece como um tipo de uso da
linguagem que esta além das categorias logicas das proposicdes. Além da prece, ele destaca
também os discursos da retorica e da poesia, baseados em principios diferentes do da logica,

aproveitando outras fungdes da linguagem.

Os estoicos, por sua vez, concentravam-se nos elementos particulares da linguagem,
distinguindo o som da fala (phone), a forma escrita (lexis), o significado (/ekton) e a unidade
entre som e significado, ou seja, logos, uma conversacdo com sentido. Havia uma estreita
diferenca entre /ekton, algo exprimivel na linguagem, e entre os objetos ou acontecimentos
extra-mentais. Apesar de lekfon ser articulavel na linguagem, para eles se tratava de uma
abstracdo imaterial que ndo pode ser confundida nem com o estado psiquico do falante, nem
com a frase que ele expressa. "Truth-value is a property of /ekta that form statements, not the
sentences that express them." (Losonsky, 2022: 54) Verdade ou validade sdo propriedades de
lekta que formam afirmagdes, ndo de frases que o expressam. A mesma frase, do ponto de vista
gramatical, pode ser expressa em vdarias formas semanticas. Vale a pena destacar que a
concepgdo de lekton como um componente do significado linguistico marcou profundamente
as reflexdes de Gottlob Frege e, consequentemente, o desenvolvimento da filosofia da

linguagem do século XX. (Losonsky, 2022: 54)
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Os primeiros filosofos modernos ingleses, entre eles Francis Bacon, Thomas Hobbes ¢
John Locke, abordavam a questao da linguagem de forma sistematica, por vezes até mecanica.
Para eles, o objetivo da linguagem consistia na organiza¢do do conhecimento de uma pessoa
para estruturar o pensamento da outra. Este processo envolvia também simbolos e

representacdes graficas criando um misto de imagens, palavras e frases. (Losonsky, 2022: 60)

No final do século XIX, a "revolug¢ao copernicana" no campo da epistemologia causada
por Immanuel Kant, transformou também as discussdes em torno da linguagem. Para ele, as
categorias do entendimento foram responsaveis pela estruturagdo da experiéncia, sendo elas
anteriores a linguagem natural®. Johann Georg Hamann, fildsofo contemporaneo de Kant, ao
contrario, defendeu a linguagem natural como o Unico instrumento e critério da razdo; o hdbito
e o uso (Usum) foram para ele os critérios da validade. Ele se opunha ao que chamava de
obsessdo pela estrutura e pela forma da linguagem tdo tipica para Kant, mas também para os
escolasticos. Ele entendia essa obsessdao como prejudicial, vinda do mundo frio da matematica.

(Losonsky, 2022: 65-66)

Outro critico das teses kantianas foi Johann Gottfried von Herder, um determinista
linguistico, que também defendia o papel fundamental da linguagem natural no pensamento
humano, inclusive nas atividades da reflexdo e da abstragdo. (Losonsky, 2022: 66) Se
pensamos, "falamos internamente" para n6s mesmos, mas isto ndo significa que usamos uma
linguagem mental especial. Para pensar usamos simplesmente representagdes internas da
linguagem natural. A linguagem natural determina a forma do nosso pensamento, até mesmo o
filosofico e, dentro dele, o metafisico. A variedade das linguas naturais corresponde com a
diversidade das regides geograficas, com os ambientes especificos e com as necessidades
proprias. As diferengas linguisticas caracterizam também épocas histéricas nas quais 0s
individuos concretos com suas paixodes e experiéncias superam, no decorrer do tempo, o nivel

individual e se inserem no contexto mais amplo. (/bid.)

O principio do determinismo ¢ compartilhado também por Vilém Flusser, o que se torna
particularmente claro no segundo capitulo da monografia Lingua e realidade. O capitulo "A

lingua forma realidade" ¢ dedicado a analise das categorias gramaticais de varias linguas, com

® Linguas naturais sdo linguas desenvolvidas naturalmente pelo ser humano ao contrario das linguas formais,
artificiais e construidas.
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foco no alemao, inglés e portugués, com objetivo de demonstrar a influéncia implacavel das

linguas concretas sobre o pensamento filosofico. (Flusser, 2007: 97-154)

Apesar de Herder considerar a linguagem fundamentalmente social, ndo se trata de um
produto da convencao para ele, uma vez que também as convengdes dependem da linguagem.
A linguagem ¢ uma habilidade inata, formada tanto pela individualidade do falante como da
sua interacao com os outros. Desta forma, o ser humano possui uma certa liberdade a respeito
da linguagem, por outro lado, a sua relagdo com ela estd sempre determinada pela sociedade.
Ao refletir sobre as primeiras linguas naturais, Herder chega a conclusdao de que sua origem
parte da expressao de emocdes e paixdes, inclusive de medo e de dor, afirmando que esta fungdo
antecedia a pratica da descri¢do. Ele entendeu que a linguagem é, antes de tudo, uma expressao
da criatividade humana, defendendo também a importancia essencial da poesia em detrimento

da prosa. (Losonsky, 2022: 66)

As proprias bases da linguistica moderna costumam ser relacionadas sobretudo com o
nome de Wilhelm von Humboldt. Sua concepgao de linguas naturais ¢ dinamica e ele as entende
como uma energia, uma atividade continua, em oposi¢ao de um produto (ergon). Também para
ele sdo as linguas naturais expressdo da criatividade, nascendo de uma forga inerente a mente.
Humboldt adota algumas deias de Kant, em particular, sua concepg¢do da experiéncia como um
campo dentro do qual os objetos se mostram. Esta concep¢do pressupde uma determinada
constituicdo da experiéncia, ou seja, certos principios conforme os quais o objeto se d4 a ela.
Nestes principios Humboldt identifica a esséncia da experiéncia. Para ele, a experiéncia ndo ¢
algo, mas uma forma em que alguma coisa se da. Humboldt trabalha com mais um conceito
importante, forma de linguagem. Trata-se de uma forma que determina como a mente concebe
e estrutura a forma externa da linguagem. A forma de linguagem nao deve ser confundida com
a forma sonora da linguagem. Enquanto a forma-som ¢ um fenémeno externo, organizado em
unidades gramaticais e semanticas, a forma de linguagem ¢ interna. (Losonsky, 2002: 66- 67)
Para Humboldt, as linguas naturais sdo "um dominio infinito e efetivamente ilimitado [...] de

tudo que pode ser pensado."’ (Humboldt apud Losonsky, 2002: 67)

A teoria da linguagem de Humboldt enfatiza a interdependéncia entre palavra e
pensamento, assim como a espontaneidade dos homens, com sua individualidade e criatividade
e diversidade. Ele oferece uma espécie de perspectiva biologica aplicada aos valores romanticos

entendo as origens da linguagem como naturais. Os pensadores que compartilham sua base

7 "unending and truly boundless domain... of all that can be thought." (Tradugdo nossa.)
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tedrica, costumam ser criticos a respeito das concepgdes formais, matematicas, que consideram
demasiadamente técnicas, privando a linguagem de uma série de aspectos e dimensoes.
(Losonsky, 2002: 68-70) Nesta linha critica do pensamento formal podemos inserir também a

teoria da linguagem de Flusser.
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2. IMPORTANCIA DO PENSAMENTO ALEMAO NA FORMACAO DA TEORIA
DA LINGUAGEM DE VILEM FLUSSER

Embora Vilém Flusser tenha nascido em Praga (1920), na capital da entdo Tchecoslovaquia,

numa familia judaica que costumava falar em tcheco em casa®

, 0 papel fundamental do
ambiente intelectual alemao na formagdo do seu pensamento ¢ indiscutivel. Os textos dos
autores de lingua alema marcaram seu caminho intelectual e ele proprio escrevia quase
exclusivamente em alemao até a década de 60, quando comegou a publicar seus trabalhos em
portugués. No espolio do filosofo, o Arquivo de Vilém Flusser na Universitdt der Kiinste em
Berlim, ndo encontramos nenhum texto tedrico em tcheco. O primeiro trabalho mais importante
que se preservou até os nossos dias, a pega de teatro Saul (1936), é redigido em alemao, assim

como a maior parte das poesias que Flusser escreveu tanto na mesma época, como mais tarde,

no exilio na Inglaterra e nos primeiros anos no Brasil.’

2.1. Contexto historico-cultural

O ambiente intelectual e artistico na época de entreguerras na Europa central foi
profundamente marcado por conflitos politicos e sociais violentos. As consequéncias
desastrosas da Primeira Guerra Mundial junto a profunda crise econdmica que se alastrava pela
grande parte do mundo, estavam comecando a se converter em combustivel para um novo
confronto bélico. Para a Tchecoslovaquia, a Alemanha vizinha tornava-se gradualmente uma
ameaca séria a autonomia politica recentemente conquistada (1918), selada por uma série de

aliangas internacionais que logo mostrariam sua lamentavel fragilidade.

A transformag¢do da sociedade alema que levou o seu Estado exercer o papel de um dos
principais protagonistas das duas Guerras Mundiais, estava-se manifestando ja nas ultimas
décadas do século XIX. Em 1888, ascendeu ao trono da Prussia o Imperador Guilherme II,

conhecido por sua vocagdo para a politica bélica. Durante o seu governo abriu espago para

8 Para as informagdes a respeito do contexto familiar e cultural do jovem Flusser, consultar: Batlickova, E.
(2019) Saul de Vilem Flusser: dialogo e subversdo. Sao Paulo, Annablume, p. 19-46.

° A peca Saul e as poesias encontram-se no Arquivo de Vilém Flusser em Berlim (VFA), na pasta "Personal" n°
2: PER 2 POEMS DOCUMENTS CURRICULAE PHILOSOPHOCAL SELFPORTRAIT.
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enaltecimento de conceitos como povo, destino ou sangue, atribuindo o valor supremo ao
heroismo em nome da nagdo. Este tipo de discurso posicionava-se claramente contra as ideias
de liberdade, igualdade e fraternidade enquanto heranca universal do [luminismo. A sociedade
alema caminhava na dire¢ao da rentncia aos valores baseados nos principios politicos oriundos
da Revolucao Francesa e manifestava o desprezo das normas da classe burguesa marcadas pelo
espirito mercantil e pela tecnicizagdo da vida "a moda americana". Grande parte da inteligéncia
alema clamava por reorganizagdo e renovacao da na¢do, procurando afastd-la do perigo vindo
da decadéncia 14 fora. Sua posicao critica ao mundo capitalista, pragmatico e obcecado pelo
lucro financeiro, voltava-se contra a razao em si, vendo a solu¢do no mundo irracional de
instintos, mitos, herdis e de guerras entre as nagdes superiores e inferiores. (Zunin, 2001: 71-

75)

Esta tendéncia mostrou seu lado particularmente atroz nos acontecimentos da Primeira
Grande Guerra. Os filosofos alemades nas primeiras décadas do século XX procuravam
urgentemente uma resposta tanto ao racionalismo exacerbado enraizado no pensamento
cartesiano e positivista, como ao irracionalismo feroz que exercia poder avassalador sobre a

civilizagdo europeia delirante, com as manifestagdes particularmente fortes em seu pais.

Na filosofia alema testemunhamos o crescimento de reflexdes que reivindicavam a volta
as raizes do pensamento ocidental identificado com a filosofia grega, com intuito de liberta-lo
das algemas da racionalidade positivista. Emblematica € a critica de Edmund Husserl que culpa
este tipo de racionalidade pragmatica pelo esvaziamento do proprio conceito da ciéncia,
deixando-a "residual",

O conceito positivista de ciéncia, no nosso tempo, €, entdo, — considerado historicamente —

um conceito residual. Ele deixou cair todas as questdoes que se tinham incluido nos conceitos,

ora estritos, ora alargados, da metafisica, entre as quais todas as questdes que, de um modo
pouco claro, sdo chamadas de "questdes supremas e ultimas". (Husserl, 2012: 5)

A racionalidade que Husserl também considera residual, tomou conta da humanidade
moderna, suprimiu outras dimensdes da vida social e individual, deixando o ser humano a ser
dominado pelo pragmatismo. O homem ocidental, desde entdo, vive sua vida cada vez mais
reduzida na instrumentaliza¢do do mundo a volta, acompanhada pela indiferenca frente as

perguntas éticas e religiosas. (Husserl, 2012: 5-6)

Neste cenario, a volta a filosofia grega e aos seus conceitos mostrava-se uma solugao

legitima, visto que suas origens estdo relacionadas com a necessidade de se opor ao mundo
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obscuro e irracional de mitos e supersticoes que na €poca dominava a vida social. Logos, o
conceito fundamental do pensamento grego, tornou-se uma referéncia para os filésofos nas
primeiras décadas do século XX. Nele percebia-se o potencial da recuperagdo da razdo e da sua
validade inquestionavel, mostrando-a em toda a sua complexidade e abrangéncia, incluindo as
dimensdes da ética e do transcendente. O outro termo vindo da filosofia grega que marca
fortemente sua presenca na historia do pensamento ocidental € poiesis. No sentido originério
expressa a forga criativa nascida do logos, mais tarde encontra seu foco na criatividade humana
sempre em relacdo estreita com a esfera da arte e da linguagem. Nooumenon, o outro conceito
substancial para o desenvolvimento da nossa tese ¢ resgatado para a filosofia moderna por
Immanuel Kant. No contexto do pensamento grego, nooumenon ¢é algo apreensivel pela mente
ao contrario do phainomenon, um objeto perceptivel pelos sentidos. Kant incorpora noumena
na sua concep¢ao do idealismo transcendental como um componente nao empirico da nossa
experiéncia, como o conteudo da intuigdo intelectual com acesso as coisas "em si". Assim como
na filosofia grega, também nas reflexdes de Kant, noumena encontram-se em oposi¢ao aos
fendmenos (phenomena), aparéncias das coisas capturadas pelos sentidos, formando o segundo

componente da nossa experiéncia, 0 empirico.

Se o logos grego garante a harmonia entre o cosmos organizado e a racionalidade do
homem, no misticismo judaico exerce papel semelhante na /inguagem adamica vinculada a
Criacdo. Com este conceito trabalha também Walter Benjamin nos seus primeiros textos da fase
que costuma ser chamada de esotérica. (Witte, 2017: 51, 69, 73) Ele afirma que no ato da criagao
havia uma unido entre o mundo e a capacidade do ser humano nomear as coisas de acordo com
sua esséncia. O conhecimento auténtico, segundo Benjamin, estd relacionado ao
desvendamento do sentido original de nomes, isto €, palavras origindrias. No polo oposto ao
conhecimento auténtico encontramos a alegoria, o pensamento especulativo baseado no
julgamento. Através dele a humanidade criou uma realidade artificial reduzida as leis das
ciéncias exatas, instrumentalizando o conhecimento que se tornou pragmadtico. Este tipo de
conhecimento est4 longe de ser auténtico, tratando-se de um mero "saber do poder". (Benjamin,

1985)
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2.2. Breve intermezzo 1: Grécia Antiga como berco da civilizacio ocidental, resposta alema

a0 iluminismo francés

Nas paginas anteriores pudemos observar a tendéncia da filosofia alema de identificar
as raizes do pensamento ocidental com a cultura da Grécia Antiga. Para estas origens ¢
caracteristica uma certa pureza, espiritualidade e autenticidade que, com o tempo, seriam
corrompidos. Pela decadéncia do pensamento ocidental costuma ser culpada a racionalidade
moderna relacionada ao cartesianismo, a racionalidade iluminista e ao positivismo franceses. A
oposic¢ao entre 0 mundo germanico e a Franga, inerente a essa teoria, ndo ¢ casual e demonstra

condicionamentos histdrico e ideoldgico da concepgao vigente durante dois séculos.

Em 1987, Martin Bernal, historiador norte-americano, publicou o primeiro volume do
seu livro Black Athena: The Afroasiatic Roots of Classical Civilization, com o titulo The
Fabrication of Ancient Greece (1785- 1985), no qual examina a constru¢ao da concepcao da
cultura ocidental como descendente direta da grega. Bernal explica, que por muito tempo a
cultura da Antiga Grécia foi considerada um importante transmissor do conhecimento do
Oriente ao Ocidente. Esta concep¢do foi baseada no, assim chamado, Modelo Antigo que se
apoiava nos textos dos historiadores e pensadores da Antiguidade como, por exemplo,
Euripides, Herddoto ou Socrates. De acordo com este modelo, a populacao original da Grécia
era composta pelos povos primitivos "[...] colonizados pelos egipcios e fenicios, que
construiram cidades e civilizaram os nativos. Os fenicios, por exemplo, introduziram o alfabeto,
enquanto os egipcios ensinaram aos pelasgos cosias como irriga¢do, os nomes dos deuses e as
formas de lhes prestar culto." (Bernal, 2005: 16) Na historia europeia encontramos varios
momentos da redescoberta da cultura grega como, por exemplo renascimentos alfrediano,
carolingio, otonida ou abdassida (Queiroz apud Santos, Vansuita, 2024: 587), mas na época do
Renascentismo lhe foi atribuido o papel importante de rival dos paradigmas medievais que
teriam de ser superados. Enquanto a Italia e a Franca voltavam sua ateng¢ao tradicionalmente ao
periodo romano, cujo legado reivindicavam para si, no espago germanico comegou a nascer o
culto da cultura grega. A partir da segunda metade do século XVIII, neste espago geografico, a
arte grega passou a ser venerada como a mais elevada na historia da humanidade. Os principios
desse processo sdo vinculados ao livro do percursor do filo-helenismo alemao, Johann Joachim
Winckelmann, Historia da Arte Antiga [Geschichte der Kunst des Alterthums] publicado em
1764, no qual faz a “glorificacao da cultura grega a maneira de uma religido da arte.” (Hosle in
Guimaraes e col., 2023: 132) Com o tempo, a ideia da superioridade da cultura grega expandiu
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para outras areas e, por exemplo, os historiadores da filosofia comecaram a contestar a

existéncia da propria filosofia antes dos pensadores gregos.

Este processo possui o notavel fundo historico e politico. Quando as terras germanicas
foram ocupadas pelas tropas napolednicas, entre 1806-1813, radicalizou-se entre a populacao
o sentimento antifrancés, que se manifestava desde a Revolucao Francesa. Em consequéncia,
surgiu uma necessidade urgente de articular uma consciéncia nacional germanica que estaria
em clara oposicdo a francesa. O proprio romantismo alemao nasce da oposi¢do contra as
“conquistas” francesas como os valores universais nascidos da Revolugdo ou a racionalidade
iluminista. Os intelectuais e artistas germanicos estiveram cientes da sua fun¢ao insubstituivel
na constru¢do da identidade do seu povo. Filosofos e fildlogos como Johann Gottfried von
Herder, irmdos August e Friedrich Schlegel ou Novalis procuravam alternativa a cultura
francesa, na época considerada superior a alema. Seu esforco resultou na consolidacdo da
filosofia e estética nos moldes exclusivamente culturais, diferentemente da sua conexdo com

politica e vida social, algo bastante comum na Franca.

Para que a cultura da Grécia Antiga pudesse ser apropriada pela germanica, foi
imprescindivel submeter o Modelo Antigo da interpretagdo do seu nascimento a uma
transformacao essencial. Precisava ser resolvida a questdo étnica da populaciao que deu origem
a cultura ocidental, entendida no contexto do mundo moderno como cultura dos brancos. Por
este motivo, o Modelo Antigo foi gradualmente contestado e substituido pelo Modelo Ariano,
fundamentado na concepcdo das invasdes dos povos do Norte, os caucasianos, que se
sobrepuseram a populacdo original da Grécia e iniciaram o grande milagre que resultou no
reverenciado helenismo. Desta forma, as influéncias semita e africana foram excluidas na
formacdo desta cultura. Digno de nota ¢ que este modelo que privilegiava a raga branca foi
conveniente também para outros paises europeus que levavam sua missdo civilizadora para as
coldnias. (Bernal, 2005: 17-18)

Desta forma, os gregos, que comegavam entdo a serem vistos como particularmente virtuosos,

foram de certa forma, convocados para se tornarem setentrionais, pois nao poderiam ter recebido

a heranga de sua civilizacdo das luxuriantes e decadentes regides meridionais ¢ orientais.
(Bernal, 2005: 18)

No decorrer do século XIX, a concepgao dos europeus como herdeiros da cultura grega
foi difundida e aceita nos outros paises da Europa, no entanto, no ambiente germanico teve um

valor particular. O vinculo com ela fazia parte da narrativa fundante sobre o seu passado
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glorioso e, além disso, no contexto do conflito bélico com a Franca ofereceu-se um paralelo
historico precioso. Naquele momento ja estava recorrente a ideia da superioridade da cultura
grega sobre a romana, entendida como mera tentativa de imitacdo. A identificagdo dos
germanicos com os gregos permitiu-lhes entrar no papel historico que encontraram no modelo
da Grécia invadida pelos "barbaros" Romanos. Sua dominagdo militar pelo inimigo nao
significou, de forma alguma, a subjugacdo cultural, preservando, assim, seu valor perene ¢ a

dignidade nacional.

Na consolidagdo da ideia dos germanicos como portadores da cultura grega teve seu
papel incontestavel Wilhelm von Humboldt, fildlogo, diplomata e administrador do estado que,
em 1793, sugeriu uma reforma educacional alema com o propdsito de se opor as tendéncias
modernas, isto €, as iluministas vindas da Franca. Ele sugeriu instituir os principios que deviam
"reintegrar homens e mulheres, espiritualmente separados e alienados uns dos outros devido
aos influxos da modernidade, por meio do estudo do povo mais perfeitamente integrado do
passado, os antigos gregos". (Bernal, 2005: 20) Em 1807, como reacao a invasao napoleodnica,
o governo prussiano realmente deliberou reformas educacionais e Humboldt foi chamado para
dirigi-las. Desta forma ele conseguiu implementar os estudos da Antiguidade
(Altertumswissenschaft) tanto no estudo secundario (Gymnasium), como no universitario
(Seminar). Neste contexto pode ser acrescentada uma ultima observacado a respeito do objetivo
principal da educacdo humanista da época, que era bastante pragmatico: "impedir ou evitar

revolugdes". (Bernal, 2005: 20)

Nas primeiras duas décadas do século XX, a humanidade ocidental sentia-se mais uma
vez confrontada com uma série de consequéncias avassaladoras dos tempos modernos que
culminaram no morticinio da Primeira Guerra Mundial. No ambiente intelectual aleméo, a
cultura grega tornou-se novamente uma referéncia relevante na critica da decadéncia moral do
Ocidente causada pela racionalidade instrumentalizada e pragmatica, reduzida a um
instrumento do progresso cada vez mais questionavel. Quando filésofos como Edmund Husserl,
Martin Heidegger, Karl Jaspers e, mais tarde, também Vilém Flusser, levantaram suas vozes
contra o pensamento moderno, buscando a autenticidade originaria nos conceitos dos filésofos

gregos, encontravam-se no terreno ja uma vez consagrado pelos primeiros romanticos alemaes.
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2.3. Fontes de inspiraciao do jovem Vilém Flusser

Antes de nos concentrarmos na parte analitica da pesquisa com foco nos conceitos
mencionados — nome, alegoria, logos, poiesis —, considero importante apontar em alguns nomes
e correntes da filosofia alema que nos possam ajudar a criar uma base mais ampla na qual
podemos inserir a concepgao da linguagem de Vilém Flusser. A intengao nao ¢ apresentar os
sistemas de pensamento de forma completa, mas somente salientar alguns aspectos que, a meu

ver, podem ser identificados também nas reflexdes de Flusser.

Nas péginas a seguir, abordaremos, brevemente, o primeiro romantismo alemao com o
foco na contestagao do sistema e da linearidade no pensamento filoséfico e na importancia da
poesia como forma adequada de filosofar. Na teoria do neokantiano Hermann Cohen
salientamos sua leitura platonica dos textos de Immanuel Kant e a sua relagdo com o misticismo
judaico, visto que estes dois aspectos de seu pensamento identificamos também na escrita do
jovem Walter Benjamin e, por conseguinte, nos primeiros textos de Flusser. Enquanto a
influéncia dos primeiros romanticos ¢ do neokantismo encontramos, geralmente, apenas de
forma velada na obra de Flusser, os nomes de Ludwig Wittgenstein e Edmund Husserl
aparecem nela de forma explicita. No caso de Ludwig Wittgenstein levantaremos os temas
menos discutidos da sua fase do Tractatus Logico-Philosophicus (1921) que giram em torno da
sua relacdo com a religido e o misticismo. Nosso curto relato sera encerrado como uma
exposicdo resumida da fenomenologia transcendental de Edmund Husserl, alguns
apontamentos a respeito de suas observacdes sobre a linguagem e a critica da racionalidade
moderna com énfase na obra 4 crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental

(1936).

2.3.1. Filosofia como poesia, fragmento contra sistema: o primeiro romantismo alemao

Nos paises germanicos da primeira metade do século XVIII podemos testemunhar um
fendmeno interessante na forma da filologia com uma motivagao religiosa, no sentido de uma
histéria universal fundamentada filosoficamente. Teologia, filosofia e filologia unem-se num

conjunto praticamente inseparavel.
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A palavra de Deus, que continua sendo estudado fervorosamente, ndo se restringe mais a Biblia,
mas se manifestava em toda a histéria do espirito humano. Entender essa historia como unidade
ndo € simplesmente um interesse da erudi¢o; trata-se de uma tarefa religiosa, sendo que,
provavelmente, somente cumprir tarefas dessa natureza gera chances de produzir algo
permanente. (Hosle in Guimaraes e col., 2023: 130)

Esta tendéncia manifesta-se fortemente nas reflexdes dos primeiros romanticos alemas.
Johann Gottfried Herder, filologo e filésofo alemdo que introduziu o pensamento romantico no
ambiente intelectual alemao, criou uma espécie de "teologia das ciéncias humanas". "Explorar
o mundo espiritual, especialmente da literatura dos povos, se transforma, no seu caso, numa
tarefa quase religiosa." (Hosle in Guimaraes e col., 2023:132) O ser humano ¢ uma obra divina
e como tal, tem capacidades criativas que se manifestam na linguagem. Contra as teorias da
linguagem que procuram seus principios na esfera divina ou, ao contrario, no reino dos animais,
ele defende sua origem exclusivamente humana. "A origem da linguagem, portanto, so se torna
divina de uma maneira digna quando ¢ humana." (Herder apud Hosle in Guimaraes e col., 2023:
134). Para Herder, o pensamento encontra-se na base da linguagem, apresentando-se apenas
através dela. Herder revolucionou também a concepgdo da histéria, mostrando-a como
dinamica. Nela tudo se transforma, tudo ¢ mutavel, e as culturas humanas fazem parte deste

processo. (Safranski, 2010: 26)

J& comentamos que os primeiros filésofos romanticos alemdes se opuseram ao
pensamento iluminista procurando novas bases alternativas sobretudo para as ciéncias
humanas. A outra referéncia substancial para os romanticos sao as ideias de Kant com as quais
em parte dialogam, em parte discordam. Eles valorizam suas trés Criticas como um marco no
refreamento da expansdo do projeto do esclarecimento iluminista. Enquanto o I[luminismo
compreende a razdo como responsavel pelo progresso da humanidade em termos positivistas e
mecanicistas, Kant questiona a validade de instrumentos racionais e, assim, o tipo de
conhecimento que nos proporcionam. (Souza, 2017: 2-3) O ponto da divergéncia, por sua vez,
encontra-se na concep¢ao kantiana da filosofia como sistema contra a qual eles propdem a ideia

de fragmento.

Os primeiros romanticos de Jena expdem, e também aplicam, a concepcao de fragmento
na revista Athenaeum publicada pelos irmaos Friedrich e August Schlegel. O primeiro nimero,
do total de trés, saiu em 1798 e ofereceu grande espago também para os textos de Georg
Friedrich Philipp von Hardenberg, mais conhecido como Novalis, figura eminente deste

movimento como poeta e teodrico. A importancia do fragmento, na visao de Novalis, consiste
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na oposicao aos grandes sistemas do pensamento filoso6fico argumentando que o pensamento
humano se expressa naturalmente de forma fragmentada, desnudando sistemas como artificiais.
A valorizagdo do fragmento, do sonho, do mito e da imaginacao deveria recuperar dimensdes
da existéncia humana veladas e obscurecidas pela supervalorizagdo da razdo. No fragmento
reconheciam uma nova forma de filosofar. Esta filosofia ndo vai priorizar uma conclusao, seu
interesse se concentrara no proprio processo, no movimento. Eles apelam no "fazer filosofico"
que tem afinidade com o "fazer artistico". (Souza, 2017: 5) O foco na estética ¢ uma das
caracteristicas deste grupo. "Ao fazer filosofia através de fragmentos, os primeiros romanticos
alemaes apontam para esse importante fato ontologico: enquanto sujeitos de um discurso,
somos movimento, somos compostos por pensamentos descontinuos e nao lineares." (Souza,

2017: 8)

No enaltecimento do fragmento e simultdneo questionamento do sistema podemos
encontrar o motivo da maxima valorizagdo dos poetas por este grupo, inclusive em detrimento
dos filésofos. O poeta jamais se deixa prender dentro dos limites da razdo estabelecidos pelo
pensamento iluminista. "[...] os romanticos alemaes apontam para um fato: o completo, o
infinito e a totalidade sempre escapam ao ser humano, justamente por sua condi¢do ontoldgica
— incompleta, finita e fragmentada." (Souza, 2017: 9) Para os romanticos, a tarefa da filosofia
consiste muito mais na abertura do horizonte das perguntas, do que na busca das respostas certas
que sempre se mostram limitadas e relativas. De antemao podemos dizer que este ¢ também o

principio da concepgao da filosofia como didlogo que encontramos no pensamento de Flusser. '’

Os tedricos literarios do primeiro romantismo, especialmente de Novalis e os irmaos
Schlegel, entendem a poesia sobretudo no sentido de poiesis como um processo criativo. Para
eles, a filosofia faz parte da poesia por estar relacionada a comunicacdo (Mitteillung) (ao
contrario da apresentagdo, Darstellung) e com o desvendamento (Enthiillung). A filosofia ¢ um
processo criativo com a capacidade de revelar a verdade, uma espécie da poesia transcendental.

(Seligmann-Silva, 2004: 96)

No lado oposto a poesia encontra-se a prosa. Ela ¢ resultado do pecado original que nos
afasta da origem poética da linguagem, sendo, a0 mesmo tempo, a tentativa de supera-lo. Poesia
e filosofia se complementam. "O poético como registro do individual-universal em oposi¢ao ao

filosofico, como registro do geral-abstrato." (Seligmann-Silva, 2004: 96) Para Friedrich

0 Para mais detalhes consultar: Batlickova, E. Saul de Vilém Flusser: didlogo e subversdo. Sdo Paulo,
Annablume, 2019.
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Schlegel, a filosofia poderia se resumir a historia. "Histéria ndo € nada sendo a Filosofia e esses
nomes poderiam ser totalmente trocados." (Schlegel apud Seligmann-Silva, 2004: 97) Novalis,
por sua vez, destaca o lado pratico da filosofia, ja que, para ele, praxis ¢ proxima a atividade
criativa poética, a uma "atividade do génio". (Novalis apud Seligmann-Silva, 2004: 97) A ideia
do génio criador como alguém que consegue expressar a individualidade da linguagem, da arte
ou da poesia em si, opde-se ao conceito do universalismo propagado pelo Iluminismo e
Humanismo. O termo génio aplica-se também as linguas concretas, isto é, a lingua ¢ entendida
como uma expressao do espirito. Cada lingua possui seu proprio espirito particular. (Novalis

apud Seligmann-Silva, 2004: 98)

Para o pensamento romantico a linguagem ¢ essencialmente criadora e magica, visto
que esta baseada no conjunto de atividades pensar, falar e agir, de mesma forma como era a
linguagem de Deus. "Pensar ¢ falar. Falar e atuar e fazer sdo uma operagcdo modificada. Deus
falou faga-se luz e fez-se". (Novalis apud Seligmann-Silva, 2004: 98) Este entendimento da
linguagem como forga criativa implica uma consequéncia ontoldgica: se a linguagem ¢ uma
atividade criadora fundamental, ndo ha realidade além do universo linguistico.!! (Novalis apud

Seligmann-Silva, 2004: 98)

Os primeiros romanticos enfatizam a forma de escrever como o elemento ativo da
escrita, salientando a "relagdo estruturante entre a linguagem e o estilo."'? (Seligmann-Silva,
2004: 108) Para eles, a exposicao sistematica exigida como estilo de textos filosoficos € apenas
um entre muitos, além de ndo ser o mais apropriado, uma vez que enaltecem o fragmento em
detrimento do sistema. A forma mais adequada para escrever os textos filosoficos €, a seu ver,
0 poético. A ironia € um outro estilo privilegiado pelos pensadores romanticos, especificamente
por Friedrich Schlegel, que a considera um método com potencial destrutivo para as ideias que

imperam no momento.'*> (Benjamin, 2011: 89)

A inten¢do dos romanticos foi, acima de tudo, ampliar o horizonte da filosofia. O

processo de conhecimento eles entendiam como uma construcao do saber, opondo-se ao mero

" No terceiro capitulo da nossa monografia vamos mostrar, que esta é também uma das teses fundamentais de
Lingua e realidade (1963) de Flusser.

2 N&o ha como nio lembrar o texto de Flusser "Ensaios", publicado pela primeira vez em O Estado de S.Paulo
em 1967, que pode ser entendido como um manifesto da defesa da importancia do estilo: "Nao ha um
pensamento unico articulavel em duas formas. Duas sentencas diferentes sdo dois pensamentos diferentes. A
decisdo de tratar de um tema erudito de forma académica ou de forma viva ¢ a decis@o de tratar desse tema de
dois angulos diferentes. Outros serdo os argumentos apresentados, outras as conclusdes alcangadas, € o proprio
tema sera apenas aparentemente o mesmo. O estilo informara o trabalho." (Flusser, 1998, 94)

" Ironia é um aspecto importante também nos textos de Vilém Flusser. Este ponto sera abordado no capitulo 3.4.
"Breve intermezzo 2: nome, ciéncia e ironia".
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conhecimento dos fatos. (Seligmann-Silva, 2004: 100) Para Friedrich Schlegel, a filosofia era
"necessariamente mistica", sendo objeto das suas investigagdes "o mistério de todos os
mistérios; um mistério s6 pode e deve ser comunicado de um modo misterioso." (Schlegel apud
Seligmann-Silva, 2004: 101) Nesta concepcao de filosofia ocupa o lugar essencial a alegoria
em seu sentido simbolico. "Nessa descrigao da filosofia como passagem para a alegoria e para
a poesia em decorréncia da indizibilidade do mais elevado somos levados ao tema do simbdlico

na teoria do conhecimento e na estética romanticas." (Seligmann-Silva, 2004: 101)

Os filosofos romanticos dedicaram-se também as questdes linguisticas stricto senso.
Uma grande contribui¢do para a linguistica moderna foi articulagdo da tipologia de linguas que
Friedrich Schlegel descreveu em seu tratado publicado em 1808, Uber die Sprache und Weisheit
der Indier (Sobre a Lingua e a Sabedoria dos Indianos) no qual reconhece trés tipos de linguas:
isolantes, aglutinantes e flexiveis. Sua classificacdo se baseia na forma da flexdo dos respectivos
tipos de linguas, ou seja, de que maneira expressam categorias gramaticais como, por exemplo,
a conjugacdo verbal para determinar o tempo, a pessoa gramatical ou o modo verbal.!* (Antén,

1998: §8-14)

Com o pressuposto dos romanticos de que o conhecimento ¢ um tipo de construcao
condicionada pela linguagem, a verdade entdo ndo depende do progresso do conhecimento. Ela
se encontra na propria linguagem. "A linguagem original relacionava o homem diretamente
com um conhecimento total e com a Natureza; a queda equivale ao inicio da ‘confusdo’, do
caos, da ndo-compreensao, e, portanto, a necessidade de se interpretar — e traduzir — o mundo
das palavras." (Seligmann-Silva, 2004: 24-25) Uma ideia semelhante identificamos também na
concepcao da lingua addmica nos textos do jovem Walter Benjamin, entre eles o ensaio "Sobre
a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem" (1916) ou sua tese de habilitagdo Origem

do drama barroco alemdo (1928).

Os romanticos reconhecem trés niveis da linguagem que correspondem a trés fases
histéricas da humanidade. A primeira encontra-se nos tempos anteriores a "queda" do homem.
Esta fase caracteriza a linguagem edénica na qual "ndao ha distancia entre os signos e os
elementos designados, nela 0 homem compreende sem mediagdo a linguagem da natureza e das

coisas [...] esta ¢ a linguagem do conhecimento absoluto." (Seligmann-Silva, 1999: 26) A

' Este texto e sua importancia na teoria de Flusser em Lingua e realidade serdo abordados no capitulo 4.2.3.
"Tipologia linguistica: volta as origens romanticas".

39



pluralidade de linguas que marca a segunda fase ¢ relacionada com o primeiro pecado do ser
humano e com sua expulsdo do Paraiso. Neste nivel da linguagem, as palavras se distanciam
das coisas ¢ 0 homem perde a sua capacidade de compreender o mundo que o cerca. Aqui
encontramos o proposito da filosofia romantica, que consiste na restituigdo da linguagem
origindria que entra na terceira e a ultima etapa, a da sua recuperagdo. Para os romanticos trata-
se de uma tarefa vital, ja que a esséncia do homem se abriga na linguagem, especificamente na
palavra. A responsabilidade para cumprir este encargo ¢ dada aos poetas e aos fildsofos.

(Seligmann-Silva, 1999: 26)

Friedrich Schlegel fala sobre forca demitrgica das palavras, "magia da letra", que
possibilita a cada individuo criar a sua propria realidade. (Schlegel apud Seligmann-Silva, 1999:
28) Para os romanticos, a linguagem decaida contém elementos que apontam para a totalidade
perdida. Estes elementos ndo se encontram apenas na linguagem, mas também no mundo ao
nosso redor e, sobretudo, na natureza. Desta forma eles podem "ser lidos como um universo
simbolico, através do qual se obtém uma mediagdo com o absoluto". (Seligmann-Silva, 1999:
29) Os romanticos recuperam a ideia medieval do simbolismo universal onde a natureza em si
estd carregada de simbolos e tudo nela fala conosco. Nesta concepgdo, todo conhecimento ¢é

simbolico, alegérico. O mundo ¢ uma escritura e tudo nele ¢ um signo. Todo conhecimento ¢

simbolico. (Seligmann-Silva, 1999: 30)

O que ¢ particularmente interessante no romantismo alemao, em relagdo ao pensamento
de Benjamin e Flusser, € sua afinidade com a tradi¢do cabalistica do misticismo judaico, como
nos lembra Seligmann. Na sua defesa das teorias misticas da linguagem existe "uma motivacao
simbolica entre os significantes e os objetos designados". (Seligmann-Silva, 1999: 31) A
linguagem ¢é, para os romanticos, de origem divina e uma fonte de sentido do nosso mundo.
(Ibid.)

A linguagem possui varias manifestagdes [...] sendo que cabe a poesia justamente o papel de

desautomatizar a linguagem, retira-la da submissao a pratica do cotidiano. Nela todas as palavras

sdo elevadas a categoria de nomes proprios, tornam-se mdénadas numa linguagem que se
autolegisla e que esta liberada de ter que servir. A poesia € local onde a linguagem se manifesta

como poiesis (criagdo) absoluta, num conceito que [...] é central na epistemologia roméantica.
(Seligmann, 1999: 32)

Embora o absoluto ndo seja acessivel ao nosso conhecimento, ele ¢ a condigdo dele. "A
consciéncia do infinito € a raiz de todo saber." (Schlegel apud Seligmann-Silva, 1999: 46) O

saber ¢ s6 uma aproximagao ao ideal e s6 pode ser simbolico, s6 conhecemos "simbolos da
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verdade". (Seligmann-Silva, 1999: 49) Por isso, a verdade s6 pode ser relativa, tanto a respeito

dos individuos, das linguas concretas e do tempo.

Na epistemologia romantica, os simbolos costumam ser vinculados ao conceito de
alegoria, como ja comentamos, preservando seu significado etimolédgico original: alle-gorein,
literalmente "outro-dizer". Ela indica tanto a presen¢a, como auséncia do absoluto. Novalis, por
exemplo, afirma que o absoluto pode ser conhecido apenas de forma negativa. (Seligmann-
Silva, 1999: 49) Nao se trata, porém, da negacao da propria existéncia da verdade ou do absoluto
ou da nossa capacidade de se aproximar a eles. Os romanticos apenas contestam a possibilidade
de serem atingidos de forma conceitual. Este argumento reforca a insustentabilidade de sistemas
filosoficos, sendo baseados primordialmente em conceitos. A solucdo, para os romanticos, se
oferece na aceitagdo do fragmento como elemento constitutivo de nosso conhecimento, uma
vez que corresponde com nosso entendimento do mundo. A totalidade ¢ para eles um
pressuposto a priori, ja que o fragmento s6 pode existir "enquanto o pedaco de um todo". (Frank

apud Seligmann-Silva, 1999: 50)

Neste contexto fica claro, que o pensamento sistematico ndo ¢ adequado para analisar
as questoes filosoficas. Os romanticos propdem uma alternativa: a reflexdo. Eles entendem a
reflexdo como uma atividade criadora, cujo ponto de partida € auséncia. Ela se desenvolve num
processo circular guiado por um felos que garante sua sistematicidade (que difere do conceito

de sistema desenvolvido no processo linear).

O ato de reflexdo ¢, portanto, o ato filosofico por exceléncia; ele ¢ a fonte da vida porque apenas
com ele se inicia o trabalho de conexdo e separacdo ente os extremos, entre o eu € o mundo,
entre o real e o Ideal. Assim como o idealismo teve que sair de si, tornando-se um realismo, do
mesmo modo a reflexdo gera o salto (Sprung) sobre si mesma: com ele é criado o proprio
mundo. (Seligmann-Silva, 1999: 50-51)

Para Benjamin, a reflexdo ¢ "absolutamente criadora". (Seligmann-Silva, 1999: 51) A
reflexdo € criativa no sentido de constituicdo do ex como um médium a respeito do absoluto.
Ela expde e atualiza o absoluto para ele. O eu ¢ a unica forma de existéncia do absoluto. A
reflexdo ¢ fundamentalmente ciclica e se opde a concep¢do do conhecimento no sentido do
progresso. A propria filosofia, portanto, deveria ser um processo ciclico e consciente do fato
que tudo que podemos conhecer ¢, simplesmente, fragmento. Desta forma, os romanticos

renunciam "aos padrdoes da filosofia da época, baseados em sistemas abrangentes e

procedimentos predominantemente analiticos". (Seligmann-Silva, 1999: 59) Eles procuram
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criar um contraponto as totalidades que sustentam sistemas filosoéficos, assim como a ideia do

progresso com sua linearidade.

2.3.2. Luta pela razdo: Hermann Cohen e sua leitura de Immanuel Kant

Enquanto os romanticos de Jena procuravam articular alternativas aos grandes sistemas
filosoficos, o neokantismo que se formava na segunda metade do século XIX seguia o objetivo
de restabelecer o prestigio do pensamento sistematico. Concentrava-se na substitui¢ao da
especulacdo cientifica pela investigacdo apoiada na legitimagdo gnosioldgica. A filosofia
neokantiana pode ser compreendida como uma busca pela sustentagdo da autonomia da filosofia
a partir de uma sintese, englobando o idealismo velho com as duas tendéncias novas:

materialismo e pensamento cientifico da época relacionado as ciéncias naturais. (Kéhnke, 2011:

22)

Um dos expoentes do neokantismo, Hermann Cohen, fundador da escola de Marburg,
exige nossa atengdo especial por dois motivos: seus textos foram importantes para o jovem
Walter Benjamin (Witte, 2017: 35), e consequentemente, para os primeiros trabalhos de Flusser.
A segunda razdo consiste na relagdo particular do seu pensamento com o misticismo judaico

que novamente podemos identificar tanto nas teorias tanto de Benjamin, como de Flusser.

Hermann Cohen faz parte da corrente idealista, defendendo os valores iluministas como
racionalidade critica, tolerdncia e humanismo. Para ele, a primazia da razdo nao se d4 apenas
nos planos de epistemologia e metafisica, mas também nos campos da ética, da politica e da
religido. Opunha-se a todo tipo de irracionalismo que se manifestava na sua época em diversas
formas, como historicismo, materialismo, nacionalismo, pessimismo, antissemitismo,
existencialismo ou sionismo. (Beiser, 2018: 1) Seu perigo ele percebia tanto na opinido publica,
como nos circulos extrauniversitarios que formaram seu posicionamento a partir da critica da
religido inspirada nos hegelianos de esquerda, do materialismo filosofico e do pessimismo
schopenhaueriano. Esta tendéncia, alega Cohen, levou ao esvaziamento da filosofia académica,
da critica da cultura, da filosofia politica e da ética. O grande mal da sociedade ele percebia no
excessivo individualismo que se manifestava implacavelmente na vida politica e publica,
reduzindo-as cada vez mais a meros jogos de interesse de certos grupos. Nesta situagdo, a

filosofia académica da segunda metade do século XIX concentra-se na recuperagao da sua

42



autonomia e, sobretudo, do rigor académico e das questdes tedricas, procurando se desvincular
dos problemas politicos. O proprio Hermann Cohen busca na leitura critica de Kant a
recuperacdo do pensamento sistematico da filosofia alemd, opondo-se ao empirismo,

positivismo e materialismo. (Kéhnke, 2011: 238)

Os textos de juventude de Cohen demonstram que sua leitura de Kant parte dos
principios platonicos, denominando inclusive Platdo de um "patriarca da intui¢ao intelectual do
idealismo transcendental"!®. (Cohen apud Kohnke, 2011: 243) Para ele, a contemplacio
filosofica € uma forma logica e conceitual de ver as coisas, uma espécie de criatividade singular

tipica tanto para os pensadores como para os artistas.

Seu entendimento de experiéncia difere do de Kant, pois renuncia a dicotomia
estabelecida entre as percepgdes de origem empirica e as de a priori. A experiéncia, a seu ver,
¢ simplesmente percep¢ao de um dado que inclui as duas partes constitutivas do conhecimento:
a priori € a posteriori. A experiéncia ¢ uma fun¢do conjunta do intelecto com os sentidos,
criando o fundamento na articulacdo de um objeto de conhecimento. A propria representagdo
do objeto, no entanto, é resultado de um ato cognitivo. Para ele, forma e matéria constituem
uma unidade, implicando que as duas podem ser representadas exclusivamente por nos. "Por
meio desta interpretacdo, o objeto se evapora; ele pode ser pensado apenas como um fenémeno
produzido ativamente e, assim, somente como algo na medida em que nds o representamos."'®

(Kohnke, 2011: 241) E importante salientar de que a priori ndo é uma forma, para Cohen, mas

um processo espiritual. (Kéhnke, 2011: 307)

Para garantir a validade objetiva as formas a priori, Cohen defende a relagdo reciproca
entre o subjetivo e o objetivo através da qual se consolida o ideal no real. Walter Benjamin
adota esta ideia na sua teoria de conhecimento exposta no livro Origem do drama barroco
alemdo (1928), no qual o conceito ¢ um mediador entre o mundo das ideias e o dos fendmenos.
Ele alega que os fendmenos podem ser salvos so pelas ideias e as ideias podem ser representadas
apenas pelos fendomenos. "Pois elas [ideias] ndo se representam em si mesmas, mas unicamente
através de um ordenamento de elementos materiais no conceito, de uma configuragao desses

elementos." (Benjamin, 1984: 56)

5 "patriarca de la intuicion intelectual del idealismo trascendental" (trad. nossa)

"6 "El concepto de objeto se evapora mediante esta interpretacion; s6lo ha de ser pensado como fendomeno
“producido” activamente y, asi, s6lo como algo en la medida en que nos lo representamos." (trad. nossa)
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O termo ideia ¢ fundamental também nas reflexdes de Cohen que o considera
constitutivo para o discurso logico-gnosioldgico da mesma forma que para o pratico-filosofico.
As normas relacionadas a ideias possuem validade absoluta, tanto no campo das ciéncias, como
na esfera da sociedade, ou seja, trata-se tanto das leis da ldgica, como das leis éticas. (Kohnke,
2011: 257) Ele adota o conceito de noumenon de Kant, atribuindo-lhe o significado regulador
de uma ideia transcendental. Se, por exemplo, a liberdade for reduzida ao campo fenomenal, as
normas éticas seriam palavras vazias. Se for destruida a ética, serd destruida também a
liberdade. (Kohnke, 2011: 255-256) A concepcao platonico-kantiana de Cohen pode ser
entendida no contexto "da razao pratica" como uma defesa contra o agnosticismo ético que
estava presente nas teorias de alguns neokantianos da época que procuravam extrair este tema

da discussao filosofica. (Kohnke, 2011: 256)

O forte vinculo de Cohen com a tradi¢do judaica € outro aspecto do seu pensamento que
exige nossa atencao, uma vez que tanto Walter Benjamin como Vilém Flusser estdo vinculados
a esta tradi¢do sobretudo na sua concepg¢do do nome como palavra originaria'’. Seu bidgrafo,
Frederick Beiser comenta que nao € possivel separar os escritos filosoficos de Cohen dos
religiosos. "The philosophical were the basis for the religious; but the religious were the
motivation for the philosophical." (Beiser, 2018: 2). Seu enraizamento na tradi¢ao do judaismo
racionalista, comenta o bidgrafo, proporciona aos seus textos a dimensdo do racionalismo
iluminista através do idealismo critico usado como metodologia. Cohen ressalta os valores do
[luminismo ¢ do Humanismo como fundamentais a civilizagdo europeia, compreendendo-os,
porém, como inerentes ao pensamento judaico também. Estes valores, a seu ver, sdo
inseparaveis dos principios do judaismo, caracterizando-o como a primeira religido racional.
(Beiser, 2018: 3-5) No seu entender, os judeus foram imprescindiveis na propaga¢do e na
divulgacdo dos valores iluministas e humanistas na Europa. Ele defende a convivéncia
enriquecedora entre a comunidade judaica e as demais, posicionando-se radicalmente contra a
ideia do sionismo que considera tdo prejudicial como qualquer outro nacionalismo. "He was
confident in the forces of assimilation in German culture and believed that further intellectual

and cultural progress would end with a symbiosis of German and Jew." (Beiser, 2018: 5)

Esta ideia, alids, ndo era estranha naquela época, dado que desde século XVIII o
pensamento judaico comegou a ocupar um espago importante na filosofia alema e até os

tedlogos luteranos, além do grego e do latim, costumavam estudar hebraico. Na histéria do

7 Este tema sera abordado o terceiro capitulo da nossa tese, "Leituras flusserianas de Walter Benjamin: nome e
alegoria".
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pensamento alemao entrou, inclusive, a lendaria amizade, relacionada a este periodo, entre
Gotthold Ephraim Lessing e Moses Mendelssohn, uma das figuras proeminentes da Haskala,

ou seja, do renascimento judaico. (Hosle in Guimaraes e col., 2023: 130-131)

Beiser insere Cohen na tradi¢do do racionalismo judaico entre os grandes nomes como
Maimonides, Espinoza ou Mendelssohn. Para todos eles, as ideias essenciais da religido sao
entendidas como reguladoras e nao, por exemplo, como parte do reino sobrenatural. Cohen,
inspirado nas pesquisas de Rudolf Hermann Lotze, fildsofo e 16gico de uma geracao anterior a
ele, distingue entre a existéncia e a validade. Neste sentido, Deus nao precisa existir para que

tenha validade.

[...] Cohen contends that the idea of God has validity but that it does not have existence. The
validity of the idea of God rests upon its basis in the principles of morality, which have a
normative status, and which do not describe existence in any way. These principles still have
validity, however, because every rational person should give his or her assent to them. (Beiser,
2018: 3)

As reflexdes de Cohen mostram claramente como temas tradicionalmente relacionados com
a esfera da religido sdo importantes também nos debates filosoficos e como estes debates se

transformam de acordo com as necessidades ¢ prioridades da respectiva época.

2.3.3. Dalogica ao misticismo: Ludwig Wittgenstein e os limites da linguagem

Os temas da religido e do misticismo provavelmente ndo seriam om primeiros que
ocorreriam na nossa mente em relacdo ao nome de Ludwig Wittgenstein. E, realmente, ndo se
trata de assuntos que dominam suas reflexdes; por outro lado, ndo os deixa de lado. Por
exemplo, na sexta parte do Tractatus Logico-Philosophicus dedicada, em grande parte, aos
problemas tradicionalmente vinculados a metafisica, o filésofo aponta para as limitagdes da
logica incapaz de apreender a complexidade do nosso mundo, chegando a questao de Deus e ao

termo de sentimento mistico. (Wittgenstein, 2001: 279)

Wittgenstein, incontestavelmente um dos expoentes mais importantes da filosofia analitica,
pode ser considerado, ao mesmo tempo, seu enfant terrible por questionar os proprios preceitos
dela. A atitude analitica, em termos gerais, procura substituir a ontologia e a metafisica pela
analise da linguagem entendida como a expressdao objetiva do pensamento, ao contrario dos

processos psicoldgicos, ou seja, subjetivos. Trata-se de uma tendéncia cujos primordios sao
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marcados pelas pesquisas de Gottlob Frege, matematico e l6gico alemao, e consagradas pelos
trabalhos de George Edward Moore!® e Bertrand Russell. O segundo deles, foi uma figura
marcante para o jovem Wittgenstein durante seus estudos de filosofia e de logica na
Universidade de Cambridge. Russel era matematico e logico dos mais notdveis da época,
coautor da monumental Principia Mathematica de trés volumes'® e professor de Wittgenstein.

A relagdo de aluno e professor transformou-se com tempo em amizade.

Os anos na Universidade de Cambridge resultaram numa obra relativamente curta, porém
ambiciosa, Tractatus Logico-Philosophicus (1921). Seu objetivo o autor determina como
"tracar o limite da expressao dos pensamentos" (Wittgenstein, 2001: 131), isto €, das limitagdes
da linguagem da logica, e em seguida manifesta sua fé que "no essencial" conseguiu resolver
este problema de vez. Com um certo ar de enigma encerra a breve apresentacdo do seu
proposito, concedendo pouca relevancia para a sua solugdo definitiva (ou para qualquer outra).

(Wittgenstein, 2001: 133)

Luiz Henrique Lopes dos Santos, um dos maiores especialistas brasileiros na correlacdo da
logica e da metafisica, escreve um longo e denso ensaio introdutério a sua traducdo do
Tractatus, "A esséncia da proposi¢do e a esséncia do mundo", na qual insere Wittgenstein "na
antiga linhagem de Plotino, Spinoza e Schopenhauer: a do misticismo racional." (Santos in

Wittgenstein, 2001: 111).

Santos estd convencido de que o impacto do Tractatus consiste sobretudo no fato de que
Wittgenstein conseguiu unir nele duas tradi¢des filosoficas: a critica e a logica. A primeira
tradi¢do, a critica, concentra-se nas relagdes entre linguagem, pensamento e realidade,
enfrentando a questdo principal: "o que se pode legitimamente pretender conhecer?" (Santos in
Wittgenstein, 2001: 14) Na Antiguidade a representaram, por exemplo, sofistas e céticos, na
Epoca Moderna sobretudo as teorias de David Hume e de Immanuel Kant. Caracterizam-na as
reflexdes em torno de legitimidade da pesquisa filosofica que aborda temas como o essencial,
o absoluto, a totalidade, etc. Trata-se de temas tradicionalmente compreendidos como
metafisicos, opondo-se aos temas e objetos da pesquisa das ciéncias empiricas, que se limitam

ao territorio do causal e do relativo. Wittgenstein se aproxima a eles afirmando que os

'8 O inicio da filosofia analitica costuma ser relacionado a publicagdo do artigo de G.E. Moore "The Nature of
Judgment", em 1898.

190 tratado que procurou fundamentar a matematica como ciéncia de acordo com exigéncias da época foi escrito
junto a seu colega Alfred North Whitehead e publicado entre os anos de 1910-1913.
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problemas filoséficos sdo resultados do "mau entendimento da logica da nossa linguagem".

(Wittgenstein, 2001: 131)

A segunda tradigdo, a logica, foca, por sua vez, na estrutura do discurso sobre o ser, que
gira em torno dos enunciados corretos e incorretos, verdadeiros e falsos. As raizes deste tipo de
pensamento encontramos nos didlogos platdnicos, sobretudo no Sofista onde estd
problematizada a relagcdo da linguagem e seus enunciados com a realidade. Os textos de Frege
sdo uma expressdo exemplar desta tradicdo nos tempos modernos, comecando com
Begriffsschrift [ Conceitografia] (1879). Nesta linha do filosofar destacariam-se, mais tarde, ja

mencionado Russel e Alfred North Whitehead com seus textos basilares da logica.

No Tractaus, Wittgenstein conseguiu incorporar a questdo critica a tradigdo logica, o que
pode ser entendido também vice-versa: o estilo 16gico de reflexdo foi inserido na tradi¢ao
critica. (Santos in Wittgenstein, 2001: 16) Desta forma, as questdes criticas da filosofia podem
encontrar suas solucdes apenas "no plano estritamente 16gico de uma reflexao sobre a esséncia

do discurso enunciativo". (Santos in Wittgenstein, 2001: 17)

Um dos pontos importantes do Tractatus ¢ desenvolvimento da ideia de diferenca entre a

significado (Bedeutung) e o sentido (Sinn) das proposicdes formulada por Frege.

O exemplo favorito dos filésofos para explicar essa diferenga ¢ o planeta Vénus, que pode
ser chamada ou a "Estrela da Tarde", por ser a primeira que aparece no céu crepuscular, ou
"Estrela da Manha", por ser a tltima visivel na madrugada. O nome Vénus significa um planeta.
O sentido, porém, esta relacionado com as condigdes da verdade. Por isso as expressdes Estrela
da Tarde e a Estrela da Manha tem o mesmo significado (o planeta Vénus). Seu sentido, porém,
difere, ja que apresenta este objeto astrondmico de diferentes maneiras. A primeira expressao
fala da primeira estrela que aparece no céu quando anoitece, a outra sobre a Ultima estrela que
brilha no céu matinal. (Santos in Wittgenstein, 2001: 34-36) "De modo geral, um nome encerra
um conteudo descritivo, por meio do qual chega a significar o que efetivamente significa, e esse
conteudo descritivo ¢ sua contribuicdo para a determinacdo das condigdes de verdade das

proposi¢des em que ocorre, seu sentido." (Santos in Wittgenstein, 2001: 36)

Desta forma comecgamos adentrar no debate filos6fico complexo sobre diversos universos
regidos com suas proprias regras, revelando a divergéncia entre a concep¢do do mundo
sustentada pelas ciéncias naturais baseadas nos fatos empiricos, e a concep¢ao do mundo
apoiada nas teorias filosoficas que os problematizam. O proprio Wittgenstein postula o

principio da independéncia do sentido de qualquer pressuposto fatual. O espago logico, como
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ele chama o espago de possibilidades, ¢ independente da ocorréncia de qualquer fato. (Santos
in Wittgenstein, 2001: 36) Para Wittgenstein o mundo ¢ a totalidade de fatos e como tal, "uma
circuncisdo no espago logico, uma entre muitas possiveis." (Santos in Wittgenstein, 2001: 79)
Ou ainda em outras palavras: "O sentido ndo pode depender da existéncia do que quer que seja

porque o sentido ¢ a possibilidade da existéncia [...]." (Rodrigues Jourdan, 2009: 98)

Uma das consequéncias mais importantes da diferenga entre o significado e o sentido
nas proposi¢oes que Wittgenstein tira, € o estatuto das leis logicas que carecem de sentido. "[...]
o proposito da 16gica sao propriedades e relagdes internas das proposicdes, cuja existéncia nao
pode ser enunciada por nenhuma proposi¢ao com sentido." (Santos in Wittgenstein, 2001: 75)
Como as proposi¢des logicas se mostram sem sentido, aparece uma pergunta inquietante: como
as proposic¢des sem sentido podem ser empregadas na descricdo do mundo? Ou numa variagao:

que imagem do mundo recebemos se a logica € a nossa referéncia?

6.1 As proposigoes da logica sdo tautologias.
6.11 As proposic¢des da logica, portanto, ndo dizem nada. (Sio as proposigdes analiticas).

6.12 Que as proposicdes da logica sejam tautologias, isso mostra as propriedades formais —
logicas — da linguagem, do mundo. (Wittgenstein, 2001: 249 e 251)

As proposigdes filosoficas enfrentam o mesmo problema. Elas se encontram no espago
da validade universal oposto ao mundo empirico de contingéncias, onde as coisas podem
acontecer da tal ou de outra maneira ou até nao acontecer. Suas proposi¢oes carecem de sentido
pelo mesmo motivo como as da l6gica. Apenas proposi¢des contingentes, determinaveis pelas
circunstancias, estdo carregadas de sentido. (Santos in Wittgenstein, 2001: 86) As proposi¢oes
da logica e da filosofia sdo sintaticamente em ordem, mas semanticamente ndo representam
nada.

Se uma proposicao tem sentido, ¢ logicamente contingente, ¢ uma proposicdo empirica. Se é

logicamente necessaria, entdo ndo tem sentido, € uma proposi¢ao logica, uma tautologia ou uma

contradi¢do. A necessidade 1dgica ndo € um atributo de fatos, mas o sintoma da vacuidade de
uma proposicdo. (Santos in Wittgenstein, 2001: 94)

O mesmo problema enfrenta também a matematica:

Os simbolos numéricos ndo simbolizam nada, as equagdes aritméticas ndo representam nada;
elas mostram relagdes estruturais ente posi¢des relativas em séries formais [...]. A logica do
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mundo, que a ldgica mostra em tautologia e contradi¢des, a matematica mostra em equagdes.”
(Santos in Wittgenstein, 2001: 96)

Wittgenstein, porém, ndo pretende simplesmente deslegitimar a linguagem da logica, da
matematica ou da filosofia. O que ele busca ¢ a delimitagdo da competéncia dessas ciéncias na
apreensao e na descri¢do do nosso mundo. No paragrafo 6.13 escreve: "A logica nao ¢ uma
teoria, mas uma imagem especular do mundo. A ldgica ¢ transcendental." 2! (Wittgenstein,
2001: 261) E mais adiante prossegue: "A matematica ¢ um método 16gico. As proposigdes da
matematica sdo equacdes; portanto, pseudoproposi¢cdes. A proposicdo da matematica nao
exprime pensamento." (Wittgenstein, 2001: 261, 263; paragrafos 6.2 e 6.21) E para ndo restar
duavida, Wittgenstein conclui de forma sucinta, afirmando que leis "tratam da rede, ndo do que

arede descreve." (Wittgenstein, 2001: 271; paragrafo 6.35)

Mesmo que o pensamento nao imponha sua forma ao mundo, ele ¢ a condigdo da sua
existéncia. Para Wittgenstein, s6 pode existir o que € concebivel, ou seja, ndo hd um mundo
inacessivel ao pensamento. "O pensamento ndo encontra no mundo a estrutura do espaco logico,
mas nele reconhece essa estrutura como sendo a sua propria, a que o institui como pensamento
do mundo no mesmo movimento que institui 0 mundo como mundo do pensamento." (Santos
in Wittgenstein, 2001: 93) Nao adianta, entdo, perguntar, por exemplo, se 0 nosso mundo se
rege pelas leis newtonianas, porque pensar que leis naturais tém conteudo empirico e que
explicam como o mundo funciona, ¢ mera ilusao. Nao podemos esquecer, de que todas elas sao
formuladas como proposi¢des sem sentido. (Santos in Wittgenstein, 2001: 100)

6.371 Toda a moderna visdo do mundo estd fundada na ilusdo de que as chamadas leis naturais

sejam as explicagdes dos fenomenos naturais.

6.372 Assim, detém-se diante das leis naturais como diante de algo intocavel, como os antigos
diante de Deus e do Destino. E uns e outros estdo certos e estdo errados. Os antigos, porém, sdo
mais claros, na medida em que reconhecem um termo final claro, enquanto, no caso do novo
sistema, € preciso aparentar que esta fudo explicado.

6.373 O mundo ¢ independente de minha vontade. (Wittgenstein, 2001: 273)

J& comentamos que a sexta parte do Tractatus é dedicada sobretudo as questdes da
filosofia tradicional e das suas proposicoes. Ficou claro que no entendimento de Wittgenstein

estas proposi¢des nao possuem sentido, porque tratam dos assuntos de validade universal e ndo

20 Este ¢ um dos problemas centrais do livro de Flusser Lingua e realidade (1963).
2 Transcendental no sentido kantiano relacionado as formas que antecedem nossa experiencia.
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das contingéncias do mundo empirico. Se a filosofia com suas teorias esta privada de sentido,
qual ¢é entdo o seu papel? Em resposta, Wittgenstein apresenta a concepgao de filosofia como
uma atividade. "Merece ser qualificada como filoséfica toda atividade que conduza a apreensao

da estrutura essencial e dos fundamentos absolutos do mudo." (Santos in Wittgenstein, 2001:

101)

A esséncia do mundo, para Wittgenstein, ndo ¢ uma substancia, mas uma forma, "a
forma comum a realidade empirica e a linguagem". (Santos in Wittgenstein, 2001: 102) Esta
forma nao deve ser procurada na superficie dos sinais, ou seja, na esfera da episteme, do mundo
empirico, dos objetos; mas no fundo oculto dos simbolos. A tarefa da filosofia deveria ser,
entdo, uma aplicagdo da logica, "uma atividade de analisar logicamente as proposi¢oes

empiricas." (Santos in Wittgenstein, 2001: 102)

Santos salienta que a proposta de Wittgenstein nao intenta dissolver a filosofia. Ele
apenas submete a critica a filosofia tradicional pelo erro de pretender dizer aquilo que nao pode
ser dito, mas o que deve ser conhecido. (Santos in Wittgenstein, 2001:102) Isso ¢ muito
marcante sobretudo nos seus aforismos sobre o solipsismo e sobre a ética. Quando Wittgenstein
escreve que o universo do pensavel ¢ limitado pelas fronteiras do espago logico, refere-se aos
limites da sintaxe logica da linguagem. As fronteiras da linguagem e, com ela do pensamento,
sdo os limites do mundo. O mundo ndo mantém uma relacdo interna com alguma linguagem,
mas com a linguagem. Os sistemas simbolicos concretos, sejam eles linguas ou linguagens, sdo
tipos de materializagdo da linguagem. Na afirmacdo de Wittgenstein que a linguagem ¢ a minha
linguagem e que os limites do mundo sdo limites da minha linguagem, mostra-se seu
solipsismo. (Santos in Wittgenstein, 2001: 103-104) "O mundo e a vida sdo um s6. O eu da
filosofia ndo ¢ imanente, nem transcendente. Ele estd nos limites do mundo e do pensamento,
em sua forma essencial comum. E condigdo de existéncia do mundo e do pensamento. E

transcendental."?? (Santos in Wittgenstein, 2001: 106)

Neste contexto ¢ muito interessante observar a forma como Wittgenstein aborda o
problema da ética. Nao héa duvida sobre o objeto de estudo da ética, ou seja, o valor absoluto,
diferentemente do valor relativo, que serve para um certo fim. Como o valor absoluto ¢
incondicionado, ndo pode estar vinculado aos fatos. "O valor absoluto ¢ o sentido ético da vida

—aquilo para que se deve viver. O problema do sentido da vida é problema ético por exceléncia.

22 A mesma concepgao identificamos no livro 4 duvida (1963/64) de Flusser. Consultar o capitulo "Da frase".
(Flusser, 2011: 49-70)
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O sentido da vida ndo pode, pois, estar no mundo." (Santos in Wittgenstein, 2001: 108) O
sentido da vida € na propria vida, ela ndo necessita de qualquer fundamento para ter valor. Para
a ética ndo importa "como o mundo seja, mas que ele seja. A experiéncia €tica por exceléncia,
a experiéncia do valor, € o sentimento de que o mundo ¢ fundamento absoluto de sua existéncia,
independente do que nele ocorra [...]" (Santos in Wittgenstein, 2001: 109)
O fundamento absoluto do mundo ¢ aquilo em que consiste o valor da vontade e do mundo. A
isso, ha quem chame Deus. O sentimento da solidariedade esséncia da vontade com Deus,

enquanto esséncia e fundamento do mundo, ¢ o sentimento mistico. (Santos in Wittgenstein,
2001: 110)

6.432 Como seja o mundo, é completamente indiferente para o Altissimo. Deus ndo se revela
no mundo.

6.4321 Os fatos fazem todos parte apenas do problema, ndo da solugao.

6.44 O Mistico ndo é como o mundo &, mas que ele €.

6.45 A intuicao do mundo sub specie aeterni € sua intuicdo como totalidade — limitada.
O sentimento do mundo como totalidade limitada ¢ o sentimento mistico.

(Wittgenstein, 2001: 279)

Assim como o sentimento mistico também a analise l6gica das proposigdes revela a
estrutura essencial do mundo, para Wittgenstein. Trata-se da revelacdo "da identidade
fundamental entre Deus, o sujeito, o mundo e o valor." (Santos in Wittgenstein, 2001: 110)
Esses fundamentos, porém, nao sdo transcendentes, mais transcendentais, eles demarcam os
limites do mundo, ndo se encontram além dele.

A "experiéncia" metafisica € a experiéncia dos limites do mundo, isto €, a experiencia dos dados

originarios e absolutos que, definindo o espaco légico, definem o espago de manobra da

fisionomia contingente do mundo. Essa experiéncia, o sentimento do mundo como totalidade

limitada, aciona uma disposi¢do metafisica natural. Corretamente dirigida, ela conduz ao
misticismo; caso contrario, aos contrassensos filosoficos. (Santos in Wittgenstein, 2001: 111)

Mesmo que Wittgenstein tenha afirmado a existéncia da experiéncia metafisica, ele ndo
a considera articuldvel e a transfere a esfera do misticismo, ou seja, além das fronteias das
nossas linguas. Este ¢ o ponto que mais tarde criticaria Flusser. Ao seu ver, o pessimismo de
Wittgenstein subestima o poder da linguagem e a reduz indevidamente:

O poder criador escapou, curiosamente, a observagao wittgensteiniana, tanto o poder criador da
conversacdo em geral como o poder criador da conversacao reflexiva em particular. Dai o
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pessimismo injustificado de Wittgenstein. Ele ndo notou que a lingua ndo ¢é estatica, mas ¢ algo
que cresce e se expande, e que cresce e se expande gracas aos intelectos que participam da
conversagdo. Pensadores como Husserl e Heidegger aproximam-se muito desse entendimento
do problema, porém nunca o penetram. (Flusser, 2007: 98)

2.3.4. Males da razao "reduzida': Edmund Husserl e a critica da racionalidade moderna

A virada dos séculos XIX e XX ¢ marcada pela busca de novas bases para a fundamentacao
das diferentes areas cientificas. Os campos da logica e da matematica sdo vinculados aos nomes
de Gottlob Frege, Bertrand Russell e Alfred North Whitehead, como ja mencionamos. Para a
psicologia, além dos célebres estudos de Sigmund Freud sobre o subconsciente, sdo essenciais
também trabalhos de Franz Brentano. E a revolugo causada na area da fisica pelas duas teorias

de relatividade de Albert Einstein ¢ de conhecimento geral. (Smith, 2013: 11)

A formacdo do pensamento filos6fico de Edmund Husserl foi marcada, principalmente,
pelos estudos nos ambitos da logica, da matematica e da psicologia. De acordo com as
tendéncias da época, seu objetivo foi criar novos alicerces para uma filosofia "reduzida" pela
imposicao dos principios positivistas dominantes. (Husserl, 2012: 5) Os novos fundamentos da
filosofia deviam cumprir a exigéncia de uma ciéncia rigorosa em termos metodoldgicos, de

outro lado, recuperar a legitimidade da pesquisa nos campos da metafisica e da ética.

Nos primeiros anos da vida universitaria do jovem Husserl*® destaca-se seu interesse
pelas ciéncias exatas. Na Universidade de Leipzig estuda astronomia, matematica e fisica,
defendendo sua tese de doutorado em matematica na universidade de Viena (1882). No decorrer
dos proximos anos, amplia seus estudos ao campo da psicologia e na universidade de Halle se
habilita com o trabalho focado na analise psicologica da concep¢ao de nimero. Concentra-se
na questao da formagao de niumeros nos atos psicologicos. Em 1891, publica um livro baseado
na sua tese de habilitagdo. Sai com o titulo Filosofia da aritmética, investigagoes psicologicas

e logicas, vol. 1.

A recepcao do texto € bastante critica. Seus colegas matematicos o acusam de reduzir a

matematica a atividades mentais, e Gottlob Frege fala abertamente da sua teoria como resultado

2 Edmund Husserl era conterrdneo de Vilém Flusser. Nasceu na cidade de Prost&jov/Prossnitz, no territorio da
atual Republica Tcheca. Além disso, assim como ele, provém de uma familia judaica, o fato que marcaria
sobretudo a ultima parte da sua vida, tanto intelectual, como pessoal.
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do "psicologismo". Husserl leva as criticas a sério, reconhece pontos fracos da sua pesquisa e
desiste do planejado segundo volume. Os proximos dez anos sdo marcados pelo esfor¢o de
livrar suas reflexdes sobre a logica de psicologismos. Finalmente, nos anos 1900 e 1901, publica

o resultado do seu trabalho: Investigagoes logicas (1900-1901). (Smith, 2013: 16-18)

Nesta época, a aten¢do de Husserl volta-se sobretudo aos estudos de Kant e das doutrinas
neokantianas; a partir deles repensa alguns pontos de Investigacoes logicas. Sob influéncia de
Kant, comeca a usar o termo noema, que na filosofia grega designava aquilo que esta conhecido.
Ele proprio aproveita o termo na sua concepcao para denominar o significado ideal. Em 1912
publica o seu terceiro livro: Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia
fenomenologica. Volume I: Introducdo geral a fenomenologia pura. Nele apresenta sua
pesquisa dos tltimos anos que resultou numa forma particular do idealismo transcendental. Sua
teoria fenomenologica desenvolvida anteriormente recebe a caracteristica transcendental com
assumida influéncia do idealismo transcendental neokantiano, "onde o mundo esta 'constituido’
em uma multiplicidade dos atos da consciéncia atuais e possiveis".** (Smith, 2013: 21) Ha
varias leituras do idealismo transcendental de Husserl. Alguns especialistas identificam nele a
proximidade com as ideias de George Berkeley e seu idealismo subjetivo, outros com a doutrina
de Kant. H4 também intepretacdo da sua teoria como um realismo ontologico vinculado ao
perspectivo metodologico, ou seja, partindo da ideia de que apesar de as coisas no mundo
existirem independentemente da nossa consciéncia, conseguimos conhecé-las apenas através

de certos significados particulares. (/bid.)

Husserl procura abordar diferentes areas da filosofia nas suas reflexdes. Atencao
especial, no entanto, dirige a logica e a epistemologia. Neste contexto, destacam-se dois
pensadores que foram particularmente marcantes na articulagdo das suas ideias: Franz Brentano
e Bernard Bolzano. Brentano nos seus estudos da area da psicologia resgata o conceito de
intencionalidade da filosofia medieval que se tornara fundamental na teoria de conhecimento
de Husserl. (Smith, 2013: 16) Bolzano, te6logo, matematico e filésofo de Praga, inspira
Husserl, por sua vez, com seus estudos na area de légica, sobretudo com sua concep¢ao
platonica da existéncia das proposi¢des em si que garantem a objetividade do pensamento
logico e matematico. Ele articula, assim, uma espécie da logica "pura", uma légica no sentido

de "teoria da teoria". (Smith, 2013: 35)

241...] whereby the world is 'constituted' in a multiplicity of actual and possible acts of consciousness."
(Tradugéo nossa.)
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Para Husserl, a concepg¢ao da logica de Bolzano foi fundamental na busca da
objetividade, procurando evitar a inclinagdo ao psicologismo na analise dos atos de pensamento.
Husserl concentrava-se no problema semantico da nossa linguagem, de como ela expressa o
sentido e como representa objetos do mundo externo. Bolzano apresenta uma solugdo na ideia
da ciéncia como um sistema de proposi¢des que sao objetivas "em si" (Satz an sich). Elementos
dessas proposi¢des sdo ideias "em si" (Vorstellung an sich). Husserl defende a importancia de
aceitar a concepgao da existéncia das "proposi¢des em si" de Bolzano para que seja garantida a
objetividade logica e, consequentemente, a objetividade de outras disciplinas como, por
exemplo, da matematica ou da filosofia. (Smith, 2013: 40-47) Trata-se, sem duvida, de um viés
platonico, no entanto, ¢ importante lembrar que o proprio Frege, pai da 16gica moderna, contava
com este elemento platdnico na sua teoria. (Smith, 2013: 50) Esta solucdo é compreensivel
sobretudo quando lembramos apontamentos de Wittgenstein a respeito da l6gica formal. Vimos
que no Tractatus ele levanta o problema das proposicdes da logica entendidas como puramente
formais (por exemplo a concepcdo de Russel e Whitehead) e sua auséncia do sentido devido ao
contetido de validade universal. Nesta perspectiva, a logica entendida como ciéncia puramente
formal mostra-se lamentavelmente inadequada como um instrumento para apreensao do mundo
humano que necessita de um sentido. Husserl ¢ neste sentido radical e considera os logicos

formais "tecnicistas", longe de serem filosofos. (Smith, 2013: 49)

O postulado da existéncia do sentido ideal que Husserl inseriu na sua teoria da logica,
tal como os logicos de viés platonico do século XIX (Frege, Bolzano, Lotze), ¢ uma forma de
garantir a objetividade desta "teoria das teorias". A concepc¢ao da linguagem de Husserl parte
do mesmo pressuposto. A linguagem expressa pensamentos € nao o mundo objetivo, ja que na
comunicagdo compartilhamos proposi¢des expressas na linguagem. Do mesmo modo que a

l6gica, também "atividades discursivas apontam aos significados ideais"?. (Smith: 2013: 50)

Assim como para Frege e Wittgenstein, também para Husserl € importante diferenciar
entre o sentido de uma proposi¢do que entende como um "significado ideal" (Sinn) e entre o
seu objeto, ou seja, a referéncia da proposicao (Bedeutung). A semantica de Husserl se
desenvolve, entdo, em dois niveis: do significado ideal (tradicionalmente chamado de sentido)
e da referéncia objetiva (tradicionalmente chamada de significado®). Na comunicagio os
participantes compartilham pensamentos, ou seja, significados ideais, nao objetos de referéncia.

Husserl entende a comunicagdo no sentido amplo, nao reduzido a falar e ouvir. Para ele, trata-

2 "[,..] activities of speech relate to ideal meanings". (Tradugdo nossa.)
28 Vide capitulo 2.2.3. dedicado a Ludwig Wittgenstein.
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se de um vasto espectro de atividades mentais, uma vez que os participantes da conversacao

compartilham também experiéncias de percepcao, reflexdes ou desejos. (Smith, 2013: 49-50)

Nos seus estudos de Kant e da filosofia neokantiana, Husserl se inspira pelo conceito de
noema, que insere na sua teoria da linguagem. Para ele, trata-se do sentido ideal da proposigao,
de uma entidade atemporal tanto em relacdo ao objeto quanto em relagdo ao ato mental. Nossa
comunicacdo € possivel apenas gracas aos noemas. Ao estudo de noemas dedica-se a
fenomenologia:

Phenomenology studies the intentional force of these meanings, their role in the intentionality

of consciousness. Logic studies their logical forms and their role in valid patterns of inference.

Philosophy of language studies their role in speech activity and also semantics. Ontology

addresses their ideal status. According to Husserl, phenomenology provides a crucial part of the

foundations of logical and linguistic theory by tying logical theory into the theory of

intentionality, of how the mind (and therewith language) represents things in the world. (Smith,
2013: 57)

Chegamos a parte da sua teoria mais conhecida, a fenomenologia transcendental, que
ele proprio define como uma ciéncia das esséncias da consciéncia. A consciéncia ¢ responsavel
pela nossa experiéncia, isto ¢, pela nossa vivéncia. Ela € uma espécie de mediador entre nos e
o mundo, nos possibilita ver, desejar e pensar. A caracteristica fundamental da consciéncia ¢ a
intencionalidade. Como ja comentamos, trata-se do termo que lhe apresentou Brentano,
recuperando-o da tradi¢do escoldstica.?’ Este termo implica, que a nossa consciéncia sempre se
dirige a alguma coisa, ou seja, a consciéncia sempre ¢ "de alguma coisa". H4, porém, uma
diferenca substancial na compreensao deste conceito na teoria dos dois pensadores. Enquanto
Brentano afirma que a intencionalidade esta no ato mental, para Husserl a intencionalidade ¢ o
proprio ato. Em outras palavras, o ato mental ndo ¢ uma coisa, mas uma a¢ao. (Smith, 2013:

54-55)%

A questdao metodologica ocupa posicao central na fenomenologia de Husserl. Ele
introduz o método da "redugao fenomenologica transcendente" que consiste na suspen¢ao dos
nossos conhecimentos adquiridos, isto €, na retengdo de "preconceitos" que aprendemos a

respeito do mundo que nos cerca, tanto sobre a natureza, como sobre a cultura. Esta suspensao

27 Sobre este tema fala, por exemplo, Hamid Taieb no artigo "Brentano and the Medieval Distinction Between
First and Second Intentions". Ele comenta: ,,He [Brentano] claimed that all our mental acts have an “intentional
relation” (intention ale Beziehung) to an immanent object (i.e., an object in the mind) that has “intentional
inexistence” (intentionale Inexistenz), and held that these ideas came from the scholastics.* (Taibeb, 2022: 143)
%8 Da mesma forma Flusser, no seu livro 4 divida, define o intelecto como um campo onde ocorrem os
pensamentos.
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proporciona a reflexdo sobre a constituigdo das coisas na nossa experiéncia o que nos permite
atingir um outro nivel da consciéncia: uma regido da consciéncia pura. Nela, por fim,

alcangamos os noumena, o significado ideal das coisas.

Para Husserl, a fenomenologia transcendental se concentra no papel do significado ideal
na nossa experiéncia "pura". As coisas que nos cercam, adquirem suas propriedades pensaveis
através da consciéncia, em principio, individual. Deste aspecto ndo sao poupadas nem as teorias
cientificas, sendo da mesma forma um fruto de consciéncias individuais. Na sua concepgao
radical, tudo é entendido como um fluxo vindo da consciéncia.

Stones, trees, dogs, my own body, other people, buildings— all things in our world come into

being through consciousness, indeed through my con sciousness, that is, so far as I can know

from my own first-person, phenomenological perspective. Moreover, all of our scientific and
philosophical theories are themselves products of consciousness, mine and others’. Whence all
of phenomenology, logic, ontology, epistemology, and ethics, along with mathematics, physics,

chemistry, biology, psychology, and sociology— all these ranges of theory are products of
consciousness. (Smith, 2013: 78)%

Intui¢do (Anschauung) € outro conceito substancial na teoria de conhecimento de
Husserl. A intui¢do de esséncias (Wesensschauung) é a experiéncia de algo evidente, de algo
"em si". Sua epistemologia pretende ser uma teoria das evidéncias que se opde as teorias
baseadas nos atos de julgamento ou nas crengas consolidadas. As evidéncias tém, por sua vez,
um carater epistemoldgico particular na experiéncia da percepg¢ao, ja que sao apreendidas pela
intuicdo. As evidéncias sdo uma garantia da autenticidade do nosso conhecimento. (Smith,

2013: 57-61)

No plano da ética, Husserl defende a validade objetiva dos valores éticos que sdo do
mesmo rigor como as proposicoes da logica. A ética €, para ele, uma disciplina cientifica tao
objetiva e tdo imprescindivel quanto a logica.’® O objetivo da ética deveria ser o estudo da
constitui¢do dos seus valores nos atos de consciéncia. A constitui¢do € o termo relacionado a
consciéncia, compreendida por Husserl ndo como uma substancia, mas como um ato. Nesse
entender, a consciéncia ¢ um ato onde objetos se constituem. Em consequéncia, o sentido

adquire o significado s6 na nossa consciéncia. Isso, porém, ndo priva os valores éticos de

2 Flusser apresenta a mesma concep¢ao no seu livro Lingua e realidade: " Aquilo que chamamos de fendmenos
naturais, as pedras, as estrelas, a chuva, as arvores, a fome, sdo fendmenos reais, porque sao conceitos, palavras.
As relagdes entre os fendmenos sdo reais, porque formam pensamentos, frases." (Flusser, 2007: 231) ou "A
pedra dos gregos, aquele fenomeno pesado e morto, subproduto da vida do cosmos que procura o seu lugar justo
caindo, ¢ um fenomeno diferente da nossa pedra, aquele campo eletromagnético e gravitacional cujo
comportamento € previsivel apenas estatisticamente." (Flusser, 2007: 232).

30O rigor e a importancia da ética comparaveis com a logica ja vimos na teoria do neokantiano Hermann Cohen.
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objetividade e intersubjetividade, sendo eles produtos da atividade intencional dos homens

baseada no seu engajamento intersubjetivo e com objetos.

So ethical and practical properties belong to objects in our life-world: they are part of the region
Husserl calls Culture (Geist, "spirit"). Now, cultural objects tie into our social or, as Husserl
says, intersubjective engagement with objects.Thus, the table is "there for everyone", for me or
you or anyone else, to write on. Moreover, we assume that it was crafted by someone; it is the
product of intentional activities by others. Further, where a type of action is good, its value is
"there for everyone"— its value is objective and intersubjective. (Smith, 2013: 62)

A ultima fase filosofica de Husserl, relacionada a critica do estado da civilizacao
ocidental, ¢ marcada por acontecimentos dramaticos. Em 1933 os nazistas tomam o poder na
Alemanha e os judeus, assim como outros ndo-arianos, sdo banidos da vida politica e das
universidades. Husserl ndo pode mais publicar e perde, inclusive, a cidadania alema. Nessa
conjuntura dificil, sua filosofia ganha forte apelo social. O fato interessante ¢ que sua obra 4
crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental (1936), importante marco desta
fase, estd diretamente relacionada a um evento académico em Praga que nos pode servir de mais

uma prova da proximidade dos universos intelectuais alemao e tcheco na época de entreguerras.

Entre 2 e 7 de setembro de 1934, foi organizado o Congresso Filosofico Internacional
em Praga. Os organizadores solicitaram Edmund Husserl para que se pronunciasse a respeito
da "missdo da filosofia atual". Atendendo ao pedido, ele escreveu uma carta datada de 30 de
agosto de 1934, lida na sessdao plenaria. Nela ja encontramos uma série de ideias da primeira
parte do futuro livro. (Carr in Husserl, 1970: xvi) Um ano mais tarde, inspirado nestas reflexdes,
o filésofo proferiu um ciclo de palestras em Viena, Filosofia na crise da humanidade europeia,
e ao final do ano em Praga, 4 crise das ciéncias e da psicologia europeias. Os trés eventos
serviram de base para a elaboracao do ultimo grande projeto de Husserl que mencionamos: o
livro A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental, uma das primeiras

criticas sistemadticas a modernidade e a sua razao cientifica. (Carr in Husserl, 1970: xvi- xviii)

Para Husserl, as mudancas de paradigmas cientificos nao sao relacionadas apenas a uma
questdao de novas hipoteses, mas a uma maneira nova de como o homem se reconhece em
relagdo ao ambiente. A mudanga de paradigma parte do questionamento da natureza e do
mundo. Novas doutrinas € métodos sdo secundarios, para ele, o que importa ¢ a atitude perante
o mundo. A atitude que antecede a filosofia grega ele caracteriza como a atitude primordial
natural que entende o mundo como Lebenswelt, o mundo original de vida. Ela ndo ¢ tedrica,

ela ¢ uma espécie de conhecimento do mundo enquanto o mundo. Nesse sentido, Husserl usa o
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conceito natural como uma reflexdo nao-tedrica que antecipa a reflexdo critica. Lebenswelt &
um horizonte da atitude pre-critica. O problema da civilizagdo europeia ele percebe na sua
alienagdo do Lebenswelt através das construgdes aparentemente bem-sucedidas do racionalismo
galileo-cartesiano. Desta forma, ela se alienou também de si mesma. (Carr in Husserl, 1970:

xxxviil — xli)

Nas suas palestras, Husserl ndo se preocupa com o rigor cientifico das ciéncias
modernas, mas com a reducdo positivista da ideia de ciéncia a uma "mera ciéncia de fatos"
(Husserl, 2012: 2) e seu consequente esvaziamento de sentido para a vida humana. A crise entao
ndo esta relacionada a ciéncia em si, mas ao papel que ela exerce na cultura europeia. "Meras

ciéncias de fatos fazem meros homens de fatos." (Husserl, 2012: 3)

As raizes da profunda reviravolta da cultura ocidental ele localiza no Renascentismo,
quando a humanidade abandonou o modelo medieval de vida enraizado na religido e voltou a
sua atencdo a0 homem da antiga Grécia, que Husserl descreve como existir de forma filosofica:
"o dar-se livremente a si mesmo, a toda a sua vida, as suas regras, a partir da razao pura, a partir

da filosofia." (Husserl, 2012: 4)3!

Para Husserl o conceito de filosofia engloba todas as outras disciplinas cientificas, ela ¢
"ciéncia omni-englobante, ciéncia da totalidade do ente." (Husserl, 2012: 5) A concepgdo
positivista de ciéncia ele considera residual, por abandonar as "questdes supremas e ultimas",
limitando-se aos fatos empiricos nos que se fundamenta. (Husserl, 2012: 5) Como estas
questdes ultrapassam o universo dos meros fatos, "o positivismo, por assim dizer, decapita a
filosofia." (Husserl, 2012: 6) Os principios deste processo ele identifica no Iluminismo, no
decorrer do qual os filésofos comecam a se deslumbrar com as ci€ncias dos meros fatos,
articulando uma nova filosofia que ndo consegue mais legitimar sua universalidade. Neste
sentido, Husserl entende a crise das ciéncias europeias como a crise da universalidade da
filosofia, salientando a importincia crucial da metafisica para a filosofia: "Deste modo, coube
a metafisica, a ciéncia das questoes supremas e ultimas, a dignidade de rainha das ciéncias, cujo
espirito unicamente proporciona o sentido tltimo a todos os conhecimentos, aos conhecimentos

de todas as outras ciéncias." (Husserl: 2012: 7).

%1 Flusser ¢ neste sentido ainda mais critico, quando no seu extenso ensaio Até a terceira e a quarta gera¢do
escreve: "Quando a humanidade medieval abandonou a catedral para adentrar o mundo imanente, era em dire¢ao
do nazismo que se dirigia. Ao ter abandonado a cruz que sustentava o Salvador que carregava os pecados do
mundo, ja escolheu a humanidade, sem sabé-lo, a cruz gamada que simboliza os pecados do mundo. E neste
espirito subjetivo e carregado de sensagdo de responsabilidade que devemos tratar o nazismo." (Flusser,
manuscrito: 229)
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A postura cética perante a legitimidade de uma filosofia universal ele relaciona com o
desabamento da crenga na propria razao:
O ceticismo em relacdo a possibilidade de uma metafisica, o desmoronamento da crenga numa
filosofa universal como condutora do novo homem, significa precisamente o desmoronamento
da crenga na "razao": entendida tal como os antigos contrapunham a doxa a episteme. E ela que
a tudo aquilo que supostamente ¢, a todas as coisas, valores, fins, confere em ultima instancia
um sentido, a saber, a sua referéncia normativa aquilo que, desde os inicios da filosofia, era
designado pela palavra verdade - verdade em si [...]. Assim, cai também a crenga numa razao
"absoluta" a partir da qual o mundo tem o seu sentido, a crenca no sentido da histéria, no sentido

da humanidade, na sua liberdade, nomeadamente como a capacidade de o homem prover a sua
existéncia humana individual e geral um sentido racional. (Husserl, 2012: 9)

Ele acredita que a filosofia da sua época, que chama de Modernidade Filosofica, assume
cada vez mais o carater de luta pela existéncia "de uma filosofia que acredita ingenuamente na
razao — contra o ceticismo que a nega ou empiricamente desvaloriza." (Husserl, 2012: 9) Esta
nova tarefa universal da filosofia ¢ condicionada pelo entendimento mais abrangente da razao,
porque apenas a razao a partir de si da sentido ao mundo. (/bid.) Ele apela ao empenho da
humanidade pela sua autocompreensdo. Na filosofia nova de Husserl deve renascer a filosofia
antiga, tornando-a "simultaneamente uma repeti¢do e uma transformacao universal do sentido".
Ele acredita que sua recuperagdo ¢ possivel apenas com a volta as suas origens e, a0 mesmo

tempo, com a consciéncia dos filésofos da sua tarefa universal. (Husserl, 2012: 10)

As filosofias céticas, contra as quais a nova filosofia deve se impor, ele caracteriza como
"as ndo filosofias que apenas conservam a palavra, mas ndo a tarefa". O novo tipo de filosofar,
o engajado, ¢, ao contrario, vivo e efetivo. (Husserl, 2012: 11) Seu dever ¢ despertar a razao
latente ciente de todas as suas possibilidades, o que implica, para ele, trazer a metafisica e a
filosofia universal de volta. O despertar da razdo latente esta vinculado ao conceito de telos,
presente na filosofia desde suas origens.>? Telos como o "movimento infinito da razio latente
até a manifesta". (Husserl, 2012: 11) Para Husserl, a humanidade no seu percorrer pela historia
tem apenas duas possiblidades. O homem pode se assumir como ser racional e se deixa orientar
pela razdo, conforme sua esséncia, no processo guiado pela entelechia que conduz o devir da

humanidade. A segunda possibilidade ¢ a recusa da primeira. A humanidade deste caso ¢, para

%2 No pensamento grego, o telos era entendido como a razio de ser, como o destino final de alguma coisa.
Especificamente para Aristoteles, o telos descrevia o objetivo final de uma acgéo ou seu proposito.
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Husserl, "um mero delirio historico-fatico, uma aquisi¢cdo acidental de uma humanidade

acidental, no meio de outras humanidades ¢ historicidades [...]" (/bid.)

Fica claro, que no final da sua vida Husserl assume uma posi¢ao engajada na filosofia e
a mesma coisa exige dos seus colegas. Compreende fildsofos como funciondrios da
humanidade por serem responsaveis por ela. SO eles podem garantir o "verdadeiro ser" da
humanidade dirigido pelo telos. A nova filosofia deve ser essencialmente pratica, deve ser

realizada "por meio da agdo". (Husserl, 2012: 13)

Nos delongamos na filosofia de Husserl mais do que nos outros filésofos alemaes
selecionados por um simples motivo. Embora todos eles marquem uma presenga na articulacao
do pensamento do jovem Flusser, seja de maneira direta ou indireta, Husserl se destaca. Seus
primeiros textos, sobretudo aqueles nos quais comegou a trabalhar ainda na década de 1950,
podem ser lidos como uma resposta ao desafio da nova filosofia que Husserl langou no seu
ultimo livro dedicado a crise das ciéncias europeias e em consequéncia o estado da civilizagao
europeia sobretudo no sentido ético. Flusser inicia sua carreira filosdfica com a necessidade de
uma filosofia engajada, opondo se as "ndo filosofias que apenas conservam a palavra",
procurando raizes e respostas para a crise dos valores éticos da cultura ocidental. Nesta busca,

a linguagem e o seu papel na sociedade vao ganhando cada vez mais forca.

2.4. Origens da teoria de linguagem de Vilém Flusser, critica do estado da civilizacio

ocidental

Na década de 1960, numa das suas primeiras aparigdes publicas que se deu no Instituto

Brasileiro de Filosofia (IBF) em Sao Paulo, Flusser disse:

De certa forma podemos dizer que a Idade Moderna, essa época do triunfo do Ocidente, ndo
passa de uma realizagdo progressiva da visdo cartesiana. A coisa pensante, o sujeito, investe
durante essa época contra o0 mundo dos corpos que ¢ o seu objeto, com a dupla finalidade
misteriosa de compreendé-lo e modifica-lo. A ciéncia é o método pelo qual o pensamento se
precipita sobre os corpos para compreendé-los, e a tecnologia é o método pelo qual o
pensamento se agarra as coisas para modifica-las. O proprio éxito desses dois métodos (que € o
triunfo do Ocidente) e também, a meu ver, o comeco do fim da Idade Moderna, e, talvez, por
isto mesmo, o comego do fim do Ocidente. Porque o conhecimento do mundo dos corpos que a
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ciéncia proporciona ao pensamento revela progressivamente a dubiedade desse mesmo mundo,
e a modifica¢do nele operada pela tecnologia €, portanto, fatil.>* (Flusser, 2002: 37-38)

Esta fala foi antecedida por duas décadas de estudos autodidaticos de filosofia e pelas centenas
de paginas que Flusser escreveu sobretudo desde o inicio dos anos 50. Originalmente escritos
em alemao, foram, em parte, apresentados em portugués ao publico de leitores brasileiros no

decorrer dos anos de 1960.

O primeiro manuscrito de Flusser, Die Geistesgeschichte des 18. Jahrhunderts 3*
[Historia do pensamento do século XVIII|] ¢ considerado perdido, apresenta, no entanto, alguns
indices de que ele tenha sido aproveitado como base ao extenso trabalho concluido na segunda
metade da década de 1960, Até a terceira e a quarta geracdo™. O texto foi publicado em 2017
pela editora paulistana E Realizagdes como O ultimo juizo: gera¢ées®®. O titulo original dado &
obra pelo autor mostra a explicita relacdo do progresso da humanidade moderna com a culpa e
o consequente castigo divino. A expressdo "até a terceira e a quarta geracao" remete a frase do
Exodo 20:5: "N#o te prostraras diante desses deuses e ndo os serviras, porque eu, lahweh teu
Deus, sou um Deus ciumento, que puno a iniquidade dos pais sobre os filhos até a terceira e a

quarta geragio dos que me odeiam [...]."*’

r

Nesta monografia, a historia do homem moderno ¢ concebida como uma série de
transgressoes que paulatinamente esvaziam a sua vida da dimensao do sagrado. Flusser, assim
como Husserl, identifica o inicio deste processo com o Renascentismo, quando a humanidade
da as costas a catedral e sai rumo ao mundo imanente. (Flusser, TQG: 32-35)*® Desde 14, o
progresso se dirige ao mundo profano dos fendmenos, ao mundo empirico e material, ao vazio

do niilismo e a destruicdo nos Ultimos tempos ainda mais acelerada pelas conquistas

33 O discurso foi publicado na coletanea Da religiosidade, publicada pela primeira vez em 1967.

34 As mengdes ao texto aparecem na correspondéncia de Vilém Flusser de 1951 (por ex., a Alex Bloch, a Editora
da Columbia University, a David Flusser) (Guldin, FS 20, 2015: 2-3, Batlickova, 2019: 59)

% A primeira referéncia a respeito do manuscrito, encontramos em margo de 1965, no primeiro numero da revista
Cavalo Azul, um projeto concebido pela poetisa Dora Ferreira da Silva. Nela foram publicados os dois primeiros
subcapitulos do primeiro capitulo "A S¢é", precisamente: "A Escola" e "A Alquimia". Sabemos, assim, que no
inicio de 1965, o livro estava concluido. Na segunda metade da década de sessenta, houve um sério interesse
editorial pela publicagao da monografia. No curriculo de 31.3.1968, Flusser lista o manuscrito como no prelo pela
Editora Universitaria. A publicacdo esperada, porém, ndo aconteceu na vida do autor.

% Consultar: Batlickova, E. "Até a terceira e a quarta gera¢do: a experiéncia do holocausto como fundamento das
teorias de Vilém Flusser", Flusser Studies 23 — June 2017, p. 3-4, e Batlickova, 2019: 62-63.

%7 Biblia de Jerusalém, Sdo Paulo, Paulus, 2011, 7* reimpressao.

3 Neste artigo trabalho com o manuscrito original do Arquivo Flusser em Berlim que preserva as intengdes
originas do autor, inclusive o titulo: VFA, BOOKS22 1-GER-2 1354. Abreviatura: TQG
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tecnologicas das duas Guerras Mundiais. As quatro geragdes o autor identifica com as quatro
fases do progresso moderno. A primeira geracao, que ele chama de culpa, ¢ a renascentista,
responsavel por desencadear o processo de transformacao irreversivel do modelo medieval no
qual a dimensao religiosa da vida humana ocupava um lugar fundamental. A segunda geragao,
a da maldi¢do, abrange o periodo historico entre o Barroco € o Romantismo e a terceira, a do
castigo, ¢ delimitada com a Segunda Grande Guerra. A ultima geragdo ¢ a sua, a da pds-guerra,
a da peniténcia. E a geragdo "que tinha sobrevivido ao banho. Fomos vomitados, todos nos,
pelo inferno para as praias do futuro. [...] Somos nos, da quarta geragao, os pesquisadores do
nosso castigo." (Flusser, TQG: 253) "Somos uma geragao derrotada a fim de ser pioneira. Nao
no sentido do progresso, pois o proprio conceito carece doravante de significado. Mas no
sentido de um retorno em novo nivel de significado." (Flusser, TQG: 253-254). Todas as quatro
geracdes acompanham e endossam o processo da vitoria da matéria sobre a espiritualidade e
cada uma delas carrega a culpa na substituicdo da realidade pela "realizacdo" através da ciéncia
moderna. O conhecimento e o saber ndo estdo mais em servigo de uma pesquisa do ser e se
transformaram em mera busca de métodos para realizar as virtualidades do suposto progresso

da humanidade. (Flusser, TQG: 122-123)

Também a segunda obra, Das Zwanzigste Jahrhundert. Versuch einer subjektiven
Synthese (Século XX: busca de uma sintese subjetiva), analisa varios momentos e aspectos da
historia humana procurando as raizes das atrocidades cometidas nas primeiras quatro décadas
do século XX. A abordagem eclética salta aos olhos ja na propria estrutura da obra, na qual
cada capitulo se divide e diversifica minuciosamente em subcapitulos e sub-subcapitulos, o que
permite desenvolver o respectivo tema de diversas perspectivas. Para se ter uma ideia mais
concreta, vejamos a subdivisdo do primeiro capitulo como consta no indice. O capitulo se
chama "Politica" e ¢ dividido em subcapitulos: "Roma"; "Império Bizantino"; "Babel"; "{ndia";
"Extremo Oriente". O primeiro subcapitulo "Roma", entdo, se ramifica em treze sub-
subcapitulos: "Barbarie horizontal"; "Barbarie baixa"; "Barbarie alta"; "Franca, ou seja, logica";
"Inglaterra, ou seja, politica"; "América, ou seja, pragmatismo"; "Alemanha, ou seja,
decadéncia"; "Judeus"; "Igreja"; "Separatistas balbuciantes"; "Separatistas berrantes";

"Separatistas vulgares"; "Separatistas calados". (Flusser, inédito: 2)*

% "Politik; Rom; Horizontale Barbarei; Untere Barbarei; Obere Barbarei; Frankreich oder die Logik; England
oder die Politik; Amerika oder das Pragma; Deutschland oder der Verfall; Juden; Kirche; Die lallenden
Separatisten; Die briillenden Separatisten; Die grunzenden Separatisten; Die schwiegenden Separatisten." (V.
Flusser, Das Zwanzigste Jahrhundert. Versuch einer subjektiven Synthese. http://www.flusserstudies.net/si-
tes/www.flusserstudies.net/files/media/attachments/flusser-das-20-jahrhundert. Apdf).
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Die Geschichte des Teufels (A historia do diabo), a terceira monografia da década de
1950, encerra a "trilogia" da preocupacao de Flusser com o estado da civilizagdo ocidental. A
versdo alema concluida na segunda metade dos anos 50, Flusser traduziu para portugués e
publicou como seu segundo livro, em 1965. Vamos analisd-lo detalhadamente no préoximo
capitulo dedicado as leituras flusserianas de Walter Benjamin e mostrar como a concepg¢ao do
progresso de Flusser ¢ vinculada a de alegoria desenvolvido por Benjamin em Origem do

drama barroco alemdo. (Benjamin, 1984)

Em 1960, Flusser enfim sai do seu isolamento intelectual e entra na cena intelectual
brasileira. Em outubro daquele ano publica seu primeiro ensaio, "Da lingua portuguesa", na
Revista Brasileira de Filosofia. Em 1961 comega a contribuir regularmente ao Suplemento
literario de O Estado de Sdo Paulo e em 1962 torna-se membro do Instituto Brasileiro de
Filosofia. A possibilidade da troca intelectual mostra-se vital para o trabalho de Flusser. Ele
amplia suas teorias com novas perspectivas e consolida seu estilo, que logo se tornara sua marca
particular: o estilo ensaistico leve, desafiador e irreverente. Em 1963, publica seu primeiro livro
Lingua e realidade, uma espécie de monografia de habilitagdo (Guldin, 2005: 48) que lhe
possibilita entrar oficialmente no ambiente académico brasileiro e lecionar nas universidades,

apesar de ele proprio nao possuir formagao superior.

Neste primeiro livro publicado, encontramos sua teoria de linguagem ja consolidada. O
pessimismo que irradia de A4 historia do diabo devido a compreensao da linguagem como uma
obra diabdlica que estd no principio da historia da humanidade, constituindo o universo do
nosso pensamento — "O diabo ¢ tudo, e tudo € absurdo. Tudo que fago, e tudo que penso, tudo
¢ absurdo." (Flusser, 2005:187) — ¢ superado. O autor encontra uma solu¢do na recuperagdo da
dimensdo sagrada da linguagem que se torna o tema principal da sua proxima monografia, 4

duvida (1963/1964), publicada postumamente.

Mas o que exatamente aconteceu com o entendimento da linguagem de Flusser entre
0s poucos anos que separam a elaboragdo de A historia do diabo e de Lingua e realidade? No
decorrer da nossa pesquisa vamos argumentar de que ndo se trata, de fato, de uma
transformac¢do, mas da transposicao do enfoque na sua concepcao da linguagem. Em 4 historia
do diabo, o autor desenvolve a ideia do progresso da humanidade a partir da profana¢do do
pensamento. E um entregar-se ao saber como poder no sentido da alegoria benjaminiana, que
encobre o sentido original da palavra pela significacao especulativa.

De passagem seja dito somente que numa historia das leis apareceria o diabo como fundador,

ou pelo menos como cofundador das religides tradicionais do Ocidente. Abreviemos a historia
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e digamos apenas que o diabo arrancou a lei do seu ambiente magico, tornou-a mais simples,
despiu-a das suas vestes éticas, e criou o mundo das ciéncias exatas. Na sua encarnagao
prometeica apoderou-se o diabo das leis depositadas nos altares dos deuses (nos quais as tinha
depositado, sub-repticiamente, em tempos mais antigos) e entregou essas leis aos homens, para
que com elas pudessem tornar-se livre. (Flusser, 2005: 110)

Na linha benjaminiana continua a critica de Flusser relacionada ao potencial da
linguagem cientifica baseada na abstra¢do com seu potencial de criar um mundo paralelo. O
processo de abstracdo aproxima a construcao de pontes:

Todas as pontes tém isto em comum: sdo construidas de simbolos e ancoradas no caos. Os seus

elementos sdo tirados do mundo da magia, os seus fundamentos sdo o mundo ilusério dos

sentidos. E 6bvio que o diabo procura mascarar esse aspecto das pontes. Baseia ele ponte sobre
ponte, constrdi ponte apds ponte, fundamenta ponte com ponte, suporta ponte com ponte, € erige
um edificio de pontes que consistem em pontes, de tal modo que a teia de pontes encobre quase
inteiramente o caos. Nao satisfeito com isto, reduz e desidrata os fendmenos do mundo sensivel
para transforma-los em simbolos do primeiro, do segundo, do terceiro e do nonagésimo grau, e,

assim transformados e quase sem peso, conduz os fendmenos por sobre as suas pontes. (Flusser,
2005: 111)

Um dos aspectos fundamentais de A historia do diabo consiste no fato de que nela
Flusser ainda ndo diferencia entre varios planos, ou tipos, de linguagem, ao contrario de Lingua
e realidade onde apresenta o notorio grafico em forma de globo no qual podemos ver sua
classificacdo de oito tipos de linguagem. Os quatro tipos de linguagem do hemisfério norte
representam a sua forma auténtica, enquanto os quatro localizados no hemisfério sul
representam sua forma inauténtica, a decaida. Em A4 historia do diabo existe apenas uma lingua,
a diabdlica.

A lingua € o inimigo visceral da fé, e tudo que por ela for tocado, ficard imune a intervencao do

divino. Toda palavra é uma espada flamejante do diabo, e a lingua como um todo € um tnico

protesto contra as limitacdes do intelecto, um grito de articulagdo contra o inefavel, um brado

de guerra contra a divindade, uma expressao da inveja do intelecto humano dirigida contra Deus.
(Flusser, 2005: 147)

Nesta monografia, até o pensamento dos poetas e dos filésofos estd aprisionado dentro
da lingua diabolica, dando mais um passo a frente na perdicdo humana e entregando-se a um
novo pecado. Na teoria da linguagem de Benjamin em Origem do drama barroco alemdo esse
estado da alma que Flusser descreve corresponderia a “espiritualidade sem deus” (Benjamin,
1984: 253), decorrente da ansia guiada pelo pensamento alegorico de alcangar o poder através

do saber. O resultado é o isolamento do homem no mundo e entre os outros homens levando-o
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a um profundo estado de luto. Em A4 historia do diabo, a mente filosofica ¢ uma mente niilista
e suicida.
A mente se entrega a filosofia, deixa conduzir-se. Sem preconceitos e sem programa segue a
mente o caminho do espirito da filosofia. Essa falta de preconceitos do programa caracteriza o

caminho da mente entregue a filosofia. Nisso reside a autenticidade da mente. Nao quer chegar
a ponto algum, quer apenas morrer, ¢ isto € tudo. (Flusser, 2005: 202)

Em Lingua e realidade, o clima das reflexdes de Flusser muda radicalmente. O grande
tema da histéria humana com o foco na evolugao do pensamento moderno, que era determinante
para seus trabalhos anteriores, cede espago para a exposicdo ampla da sua concepgdo da
linguagem onde este tema permanece, mas ndo domina mais. A sua primeira monografia ¢
marcada pela forte presenca de uma "certa dose de otimismo" (Flusser, 2004: 30) da heranga
filosofica grega com a fé na capacidade do espirito avangar "da "aparéncia’ para a ‘realidade’."
(Ibid.)

A filosofia, a religido, a ciéncia e a arte sdo os métodos pelos quais o espirito tenta penetrar

através das aparé€ncias até a realidade e descobrir a verdade. O esforgo abrange, portanto, todo

o territorio da civilizagdo humana. As civilizagdes nao dependentes dos gregos estdo
empenhadas no mesmo esfor¢o, embora o formulem de maneira diferente. (Flusser, 2004: 31)

O proprio Flusser recorre aos conceitos da filosofia grega como fenémenos, onta,
noumena, aletheia ou poiesis. No ambito desta transformac¢do mais profunda, o autor
transforma também o papel dos filosofos e dos outros "poetas" na sua concepgao, atribuindo-
lhes o papel dos verdadeiros construtores da realidade. A linguagem ndo ¢ mais uma obra do
diabo, mas a fonte das riquezas mais importantes da vida humana.

Ei-la, a lingua, em toda sua imensa riqueza. O instrumento mais perfeito que herdamos de nossos

pais e em cujo aperfeicoamento colaboraram incontaveis geracdes desde a origem da

humanidade, ou, talvez, até além dessa origem. Ela encerra em si toda a sabedoria da raga
humana. Ela nos liga aos nossos préximos e, através das idades, aos nossos antepassados. Ela &,
aum tempo, a mais antiga e a mais recente obra de arte, obra de arte majestosamente bela, porém

sempre imperfeita. E cada um de nods pode trabalhar essa obra, contribuindo, embora
modestamente, para aperfeigoar lhe a beleza. (Flusser, 2004: 36-37)

A melhor contribuicdo ao aperfeicoamento da lingua € seu enriquecimento e
aprofundamento através da atividade poética dos nossos intelectos, que conseguem se conectar
com o indizivel e dele trazer a inspiragao auténtica. "A poesia &, pois, a producao da lingua. De
onde produz o poeta a lingua? Ex nihilo, daquele nada indizivel que ¢ o Alfa e o Omega da
lingua." (Flusser, 2004: 176)
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Enquanto em A historia do diabo encontramos paralelos com o conceito benjaminiano
de alegoria, na sua ultima monografia deste periodo, A duvida, nos deparamos com um outro
conceito deste fildsofo, o de nome, que Flusser usa como nome proprio. Nesta monografia, mais
breve do que as anteriores, ele se compromete procurar um novo senso de realidade para a
humanidade que se perdeu no niilismo da intelectualizagao progressiva do mundo. O remédio
estd justamente no nome proprio, uma palavra que dentro da conversa preserva sua origem

sagrada:

Os nomes proprios inassimilaveis continuardo sempre como corpos estranhos dentro da
estrutura da lingua, continuardo sendo apelidos. Um exemplo tipico desses apelidos, desses
nomes proprios inassimilaveis que sdo apreendidos sem jamais serem compreendidos, € a
palavra “Deus”. [...] Ndo obstante, justamente por ser inassimilavel, pode, talvez, servir de
catalisador dos processos linguisticos auténticos. Pode estimular a conversagdo, sem jamais
poder participar autenticamente dela. (Flusser, 2011: 76)

No préximo capitulo vamos ter oportunidade de examinar mais de perto as teorias da
linguagem e do conhecimento da primeira fase criativa de Walter Benjamin, e sua influéncia

na articulacdo da concepc¢do da linguagem de Vilém Flusser.
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3. LEITURAS FLUSSERIANAS DE WALTER BENJAMIN: NOME E ALEGORIA

O saber pode ser questionado, a verdade nio.

(W. Benjamin: Origem do drama barroco alemdo)

3.1. Teoria da linguagem nos primeiros escritos de Walter Benjamin

Walter Benjamin ¢ conhecido sobretudo como critico literdrio e ensaista de posigdes
marxistas. Na nossa pesquisa vamos nos concentrar, no entanto, no primeiro periodo de suas
atividades intelectuais, que costuma ser caracterizado como fase esotérica. (Witte, 2017: 51,
69, 73) Este periodo pode ser delimitado pelos anos de 1915 e de 1924. O primeiro, marca a
publicagdo do primeiro dos ensaios que apresentam aspectos de misticismo, "Dois poemas de
Friedrich Holderlin"; o segundo ¢ o ano da conclusdo do "texto cru" da tese de livre docéncia
Origem do drama barroco alemdo (finalizado na primavera de 1925, publicado em 1928) e o
inicio do seu engajamento como um publicista politicamente envolvido, simpatizando com os

ideais comunistas. (Witte, 2017: 69)

Nos textos da fase esotérica, o tema da linguagem, assim como os questionamentos a
respeito da sua origem e da sua esséncia, esta muito presente. Esta fase ¢ igualmente marcada
por uma estreita ligagdo a cultura e a espiritualidade judaicas. Este aspecto do seu pensamento
¢ muito bem documentado na sua extensa correspondéncia com Gershom Scholem, especialista
renomado em misticismo judaico e fundador dos estudos modernos de Cabala®’, professor da
Universidade Hebraica de Jerusalém. Scholem foi um dos amigos intelectuais mais proximos

de Benjamin até a sua morte. Por exemplo, na época em que Benjamin trabalhava no ensaio

40 Cabala significa, literalmente, "tradi¢do". Para os misticos judaicos, ndo h4 interpretagdo tnica e certa da Tord
ou de outros textos sagrados, antes pelo contrario: "Cada homem tem seu proprio e Unico acesso a revelagao. A
autoridade ndo mais reside num singular e inequivoco 'significado' da comunica¢do divina, mas na sua infinita
capacidade de assumir formas novas." (Scholem, 2009: 21)
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"Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem" (1916), eles discutiam sua
concepgdo da linguagem intensamente, porque Scholem se ocupava com o mesmo tema,
fazendo pesquisa para seu livro O nome de Deus e a teoria da linguagem de Cabala (Der Name

Gottes und die Sprachtheorie der Kabbala). (Seligmann, 2009: 12)

Os principios filosoficos de Walter Benjamin estao relacionados com a Universidade de
Freiburg onde, em 1912, inicia seus estudos com o professor neokantiano Heinrich Rickert.
(Witte, 2017: 20) E, no entanto, um outro neokantiano, cujos textos irdo marcar profundamente
o jovem Benjamin. Referimo-nos a Hermann Cohen ligado a Escola de Marburg, cujas posi¢des
filosoficas comentamos mais detalhadamente no primeiro capitulo. Neste momento considero,
porém, importante ressaltar mais alguns aspectos de sua obra vinculados ao judaismo que serdo

importantes também para entender as posi¢des de Benjamin.

J4 mencionamos que para Cohen o pensamento judaico estd nas origens da cultura da
razdo que caracteriza a civilizagdo ocidental, considerando preceitos da religido judaica
fundamentais para o desenvolvimento moral da humanidade. A educacdo vinculada ao dever
social e ao engajamento exerce o papel crucial no processo desta evolugdo. Neste contexto ele
entende os estudos da religido como parte indispensavel das reflexdes sobre a cultura humana
e destaca a relagdo do judaismo com a filosofia grega, e consequentemente, com a cultura
alema. "Cohen pregou e defendeu um ideal do germanismo do qual a inspiracdo do monoteismo
e messianismo judaico era um componente essencial [...]." (Poma, 2021: 404) Para ele, a relacao
entre 0 monoteismo judaico e a filosofia grega foi "um encontro real entre as diferentes
tradigdes, possibilitado por uma profunda afinidade e comunhdo na unica razao universal".
(Poma, 2021, 404) No texto Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums (1919) ele
afirma:

Esses [os judeus] criaram a religido da razdo e dado que a participagdo da razdo também

contribui positivamente para a producdo da esséncia da razdo, essa homogeneidade requer

inevitavelmente, se ndo a adesdo a ciéncia, a adesdo a filosofia. Nao se pode esconder que o

conceito de filosofia ¢ transformado e alterado se ndo for cultivado como uma filosofia

cientifica. Mas o carater universal da razdo, no entanto, liga a religido a filosofia, mesmo com a
exclusdo da ciéncia. (Cohen apud Poma, 2021: 405)

O monoteismo judaico e a filosofia grega sdo, para ele, duas partes essenciais €
insepardveis na sustentacdo da estrutura da nossa cultura, uma humanistica, a outra

universalista, sendo as duas baseadas no principio da "razao". (Poma, 2021: 409)
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Walter Benjamin nos seus primeiros textos também apresenta algumas ideias do
misticismo judaico como pilares do pensamento ocidental, questionando, assim, a primazia dos
filésofos gregos na sua fundamentagdo. Um dos exemplos eloquentes encontramos na
exposi¢ao da sua teoria do conhecimento em Origem do drama barroco alemdo. O
conhecimento auténtico ¢é, para ele, baseado na busca do sentido original de nomes, que se
originam na linguagem concedida ao homem por Deus na Criagao. Ele define nomes como um
"ser que determina o modo pelo qual sdo dadas as ideias". (Benjamin, 1984: 58) A ideia, por
sua vez, ¢ "algo de linguistico, ¢ o elemento simbdlico presente na esséncia da palavra"
(Benjamin, 1984: 58-59) sendo a tarefa do fildsofo "restaurar o carater simbdlico da palavra,
no qual a ideia chega a consciéncia de si". (Benjamin, 1984: 59) Este carater simbolico ¢
encoberto pela linguagem inauténtica, proveniente do pensamento alegorico, especulativo. O
conhecimento auténtico €, assim uma espécie de reminiscéncia, uma retrospectiva em busca do
original. Benjamin, porém, alega, que ndo se trata de anamnesis platonica.

Em ultima analise, contudo, na origem dessa atitude ndo esta Platdo, e sim Adéao, pai dos homens

e pai da filosofia. A nomeagdo adamitica esta tdo longe de ser jogo e arbitrio, que somente nela

se confirma a condi¢ao paradisiaca, que ndo precisa ainda lutar contra a dimensao significativa

das palavras. As ideias se ddo, de forma ndo intencional, no ato nomeador, e tem de ser

renovadas pela contemplagao filosofica. Nessa renovacdo, a percepcao original das palavras ¢
restaurada. (Benjamin, 1984: 59)

Além do judaismo, encontramos uma outra influéncia forte na formagao do pensamento
do jovem Benjamin: trata-se das teorias dos filosofos da primeira geracdo do romantismo
alemao, sobretudo de Friedrich Schlegel e de Novalis. Embora os primeiros roméanticos alemaes
tivessem sido ofuscados por outros nomes ilustres da filosofia alema dos séculos XVIII e XIX,
seu pensamento voltado contra os grandes sistemas filosoficos na filosofia foi inspirador para
varias mentes brilhantes do século XX. A descoberta da forte ligacdo da obra de Benjamin com
os primeiros romanticos viria a dar se apenas na década de 1980, na mesma altura em que foi
igualmente identificada na obra de Derrida, bem como no pensamento pds-moderno em geral.
(Seligmann-Silva, 1999: 76). E veremos mais adiante como o proprio Flusser se deixou inspirar
com as suas ideias, o fato que se manifesta de forma mais evidente em Lingua e realidade

(1963).
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Walter Benjamin dedicou a eles sua tese de doutorado, O conceito de critica de arte no
romantismo alemdo®', defendida em 1919. No centro das suas atengdes ¢ a estreita ligagio do
conceito da critica da arte com a teoria do conhecimento nos textos dos primeiros romanticos.
Algumas observagdes a respeito deste tema apontadas na sua tese, tornaram-se ponto de partida

de seus proximos trabalhos.

Quando falamos dos primeiros romanticos alemaes no primeiro capitulo da nossa tese,
salientamos seu posicionamento contra o sistema. Benjamin, porém, chama a aten¢ao para o
fato de esta atitude nao poder ser confundida com um tipo de anti-sistematicidade. Trata-se
apenas de um outro tipo de sistematicidade que se manifesta na infinitude circular do
pensamento reflexivo e que nao depende de construgdo de sistemas em si. Assim, Benjamin
caracteriza a tendéncia de pensamento de Friedrich Schlegel como decisivamente sistematica
(Benjamin 2011: 50), argumentando de que nos ultimos anos do século XVIII, ele se
pronunciou na revista Athendum a respeito da logica como uma "pressuposi¢ao da possibilidade
de um sistema" que ¢ imprescindivel para sua exigéncia de verdade positiva. (F. Schlegel apud
Benjamin, 2011: 51) A funcdo do sistema entendido pelos romanticos de Jena consiste na
progressdo de pensamento, isto ¢, num movimento ndo linear que o diferencia da ideia do
progresso. A filosofia que conseguiria atender exigéncias deste pensamento seria
fundamentalmente ciclica.

Dai a filosofia ter de comegar, como a poesia épica, pelo meio, e € impossivel recita-la e contar

parte por parte de modo que a primeira parte fique completamente fundamentada e clara para

si. Ela é um todo, € o caminho para conhecé-la ndo é, portanto, uma linha reta, mas um circulo.
(F. Schlegel** apud Benjamin, 2011: 51)

Com o circulo esta ligada a infinitude de pensamento. Para Schlegel e Novalis, ndo se
trata de uma infinitude da continuidade, mas de "uma infinitude da conexdo". (Benjamin, 2011:
36) A segunda caracteristica do pensamento reflexivo, a imediatez, proporciona-lhe, por sua

vez, a capacidade de penetrar no absoluto. (Benjamin, 2011: 42)

410 texto foi publicado em portugués em 1993 pela editora Iluminuras, na traducdo de Marcio Seligmann-Silva
que o introduziu aos leitores com um elucidativo prefacio.

42 Schlegel, Friedrich. Philosophische Vorlesungen, Ed. C.J.H. Windischmann. Suplemento a Friedrich von
Schlegel’s saimmtlichen Werken. 4 partes em 2 v. Bonn, 1846 (2.ed), p.407 do segundo volume.
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Benjamin reconhece no pensamento sistematico de Friedrich Schlegel alguns tracos de
misticismo. Ele explica sua relacdo com o absoluto como uma tentativa de "compreender de
maneira absoluta o sistema", que se opde a busca de compreender sistematicamente o absoluto.
(Benjamin 2011: 53-54) Uma das possibilidades como entender o sistema de forma absoluta ¢
seu entendimento através da arte, ja que a arte € um mediador com o absoluto. Benjamin usa
para a arte o termo médium-de-reflexdo absoluto. (Benjamin 2011: 52) Apesar do viés mistico
de Schlegel, Benjamin considera seu pensamento conceitual, ou seja, perfeitamente articulavel.
(Benjamin 2011: 55) A possibilidade da articulacdo dos nossos contatos com a dimensao
mistica ¢ ponto essencial também na teoria de linguagem de Benjamin. Para ele esse ponto ¢
imprescindivel, porque este contato s6 faz sentido sendo comunicavel entre as pessoas. Esta
posicdo € contraria, por exemplo, & de Martin Buber que afirma a incomunicabilidade da
experiéncia mistica. Para Benjamin, de maneira oposta, a linguagem ¢ o fator constitutivo para
a nossa relacdo com o sagrado. Por isso, a experiéncia religiosa precisa ser comunicavel e
comunicada. Ele estabelece, assim, a distingdo entre o conceito de experiéncia e o de vivéncia,
sendo a experiéncia algo comunicavel e a vivéncia ligada ao inefavel. A experiéncia religiosa

ele considera essencial para o homem. (Uderman, 2024: 110)

Benjamin dedica grande espago na sua tese ao conceito da critica dos primeiros
romanticos alemaes, como ja assinala no titulo. A sua concepg¢do da atividade critica esta, no
entanto, longe de ser um ato de julgar. A critica de uma obra de arte ¢ a soma de todos os
esfor¢os teoricos, ela ¢ um "criticismo superior". Este trabalho intelectual ¢ criativo e
"objetivamente produtivo". (Benjamin, 2011: 58-59) "Ser critico implica elevar o pensamento
tao acima de todas as conexdes a tal ponto que, por assim dizer magicamente, da compreensao

da falsidade das conexdes, surgiria o conhecimento da verdade." (/bid.)

Conhecimento baseado em critica estd vinculado a um grau de consciéncia mais
elevado. "A intensificacdo da consciéncia na critica ¢, a principio, infinita; a critica €, entdo, o
medium no qual a limitagdo da obra singular liga-se metodicamente a infinitude da arte e,
finalmente, € transportada para ela, pois a arte ¢, como ja esta claro, infinita enquanto médium-

de-reflexdo." (Benjamin, 2011: 76)

Enquanto a arte em si € infinita, o que caracteriza uma obra de arte auténtica, de acordo

com Schlegel, é sua incompletude®. "Apenas o incompleto pode ser compreendido, pode nos

43 A ideia de obra como algo incompleto encontramos também nas reflexdes de Flusser. No ensaio "Esperando
por Kafka" (1963) ele comeca o seu texto com o comentario de que a obra literaria enquanto parte integrante da
conversagao [Flusser chama assim a "civilizagao"] possui dois aspectos basicos: encerra a conversagao que a
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levar mais além. O completo pode ser apenas desfrutado." (Schlegel™ apud Benjamin, 2011:

78) Neste sentido, a obra ¢ incompleta no contexto do "absoluto da arte". (Benjamin, 2011: 78)

Caos ¢ um outro conceito que os romanticos de Jena reconfiguram no contexto
filosofico para se opor a racionalidade iluminista. Para Schlegel, o termo caos ¢ o cendrio do
dominio organizador, o simbolo do médium absoluto. Neste sentido, a poesia ¢ a ferramenta
adequada para lidar com ele; ela é o continuum das formas que se materializam no caos.*’
(Benjamin, 98). "Mas a beleza suprema, sim, a suprema ordem ¢, portanto, decerto, apenas a
do caos, a saber, de algo que espera apenas o toque do amor para desdobrar-se num mundo
harménico." (Schlegel*® apud Benjamin, 2011: 98) Sendo assim, a poesia niio progride no vazio,

mas antes no sentido de "um desdobramento e de uma intensificagdo continuamente mais

abrangentes das formas poéticas". (/bid.)

Os romanticos identificam a forma poética e simbodlica suprema no romance, devido a
duas caracteristicas essenciais: liberdade exterior e a auséncia de regras. Eles o entendem como
a poesia mais espiritual, forma suprema da reflexdo na poesia. (Benjamin, 2011: 104-105) A
poesia torna-se compreensivel através da prosa e, desta forma, "mais capacitada para a

exposicio do limitado". (Schlegel*” apud Benjamin, 2011: 106).

Na concepgdo da linguagem tanto de Benjamin como de Flusser, encontramos a
preocupacao com o lado oposto deste processo da "prosaisacao" do mundo. Os dois percebem
perigo causado pelo dominio da razdo especulativa que se manifesta sobretudo na ciéncia
moderna. Sem a forga criativa da poesia que “desdobra e intensifica as formas poéticas”
inerentes a caos, ao indizivel, ou seja, a dimensdo do sagrado. O resultado ¢ a construgdo da
realidade paralela cada vez mais afastada do fundamento da linguagem original e assim, da

propria esséncia humana, o que traz consequéncias desastrosas para a civilizagao ocidental.

precede e origina a conversagdo que a sucede. (Flusser, 2002: 69). As tltimas frases do seu texto estdo bastante
claras: "Esperando por uma resposta auténtica a Kafka, estamos, portanto, ainda esperando pela realizagao
completa de sua mensagem. Estamos esperando por Kafka". (Flusser, 2002: 82)

44 Schlegel, F. Schriften, org. Minor III, p. 104.

45 Na monogafia de Flusser Lingua e realidade encontramos uma concepgdo de caos muito proxima a dos
romanticos de Jena. O caos, ou também, o indizivel, € para ele, uma dimensao na qual se origina o cosmos, o
mundo organizado do ser humano, através da indispensavel atividade criadora da poesia.

46 Schlegel, F. Jugendschriften, p. 358.

47 Da carta de Novalis para F. Schlegel de 12 de janeiro de 1798.
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3.1.1. Concepciao da linguagem em ""Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do

homem"

Um dos textos mais significativos da primeira fase filosofica de Walter Benjamin a
respeito do nosso tema € o ensaio publicado em 1916, "Sobre a linguagem em geral e sobre a
linguagem do homem". O autor o introduz de seguinte forma: "Toda manifestagdo da vida
espiritual humana pode ser concebida como uma espécie de linguagem, e essa concepgao leva,
em toda a parte, a maneira de verdadeiro método, a novos questionamentos." (Benjamin, 2013:
49) Para Benjamin, a linguagem nao se limita a expressao de manifestacdo do espirito humano,
ela se estende em "absolutamente tudo". "Nao ha evento ou coisa, tanto na natureza animada,
quanto inanimada, que ndo tenha, de alguma maneira, participagdo na linguagem, pois ¢

essencial a tudo comunicar seu conteudo espiritual." (Benjamin, 2013: 51)

No seu texto, Benjamin diferencia entre a esséncia espiritual e a esséncia linguistica. A
esséncia linguistica ¢ aquilo que ¢ comunicavel na esséncia espiritual. "Portanto, a linguagem
comunica, a cada vez, a respectiva esséncia linguistica das coisas; mas sua esséncia espiritual
s6 ¢ comunicada na medida em que se encontra imediatamente encerrada em sua esséncia
linguistica, na medida em que ela seja comunicéavel." (Benjamin, 2013: 52) Para Benjamin, as
coisas sO existem na forma em que sdo comunicadas. Nao existe uma lampada, mas uma

lampada na linguagem, na comunicac3o, na expressdo. (Benjamin, 2013: 53)*

Todas as coisas do mudo possuem a esséncia linguistica que se comunica conosco. O
importante ¢ entender, que a comunicacdo nao acontece através da linguagem, mas dentro da
linguagem. A linguagem ndo ¢ um instrumento (Mittel) de comunicagdo, ela € um meio
(Medium) de comunicac¢do no sentido mais puro, uma vez que "que toda lingua se comunica em
si mesma". (/bid.).

A caracteristica propria do meio, isto é, a imediatidade de toda comunicacdo espiritual, é o

problema fundamental da teoria da linguagem, e, se quisermos chamar de magica essa

imediatidade, entdo o problema origindrio da linguagem sera a sua magia. Ao mesmo tempo,

falar da magia da linguagem significa remeter a outro aspecto: a seu carater infinito. Este ¢
condicionado por seu carater imediato. (Benjamin, 2011: 53-54)

48 Vilém Flusser argumenta de forma parecida no seu livro Lingua e realidade (1963) e traz o exemplo da
expressdo "chove". "[...] ja aqui posso dizer que compreendo o dado 'chove' somente na forma da frase chove, e

que, portanto, a famosa correspondéncia entre frases e realidade nao passa de uma correspondéncia entre duas
frases idénticas." (Flusser, 2007: 48)
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O carater infinito ¢ proprio a cada lingua, porque o que se comunica na lingua "nao pode
ser limitado nem medido do exterior, e por isso em cada lingua reside sua incomensuravel, e
unica em seu género, infinitude. E sua esséncia linguistica, e ndo seus contetidos verbais, que

define o seu limite." (Benjamin, 2013: 54)

Benjamin critica a concep¢do de linguagem como um instrumento que parte do
pressuposto que nos comunicamos através dela. Esta concepgao entende a linguagem como um
recurso ¢ Benjamin a chama de "burguesa". (Benjamin, 2013: 55). As palavras sao
simplesmente um instrumento da comunicagdo, seu objeto enquanto o homem ¢ seu
destinatario. A concepg¢do da linguagem de Benjamin, porém, ndo conta com termos como

instrumento, objeto ou destinatario. O elemento crucial da sua teoria de linguagem ¢é nome.

Se a esséncia linguistica das coisas ¢ a sua linguagem, a esséncia linguistica do ser
humano ¢ a sua lingua. (/bid.) E como os homens se comunicam em palavras, sua esséncia
linguistica se manifesta em nomear as coisas. No nome "a esséncia espiritual do homem se
comunica com Deus". Mas o nome ¢, a0 mesmo tempo, a "esséncia mais intima da prépria
lingua", nele a lingua se comunica a si mesma. (Benjamin, 2013: 55 - 56) Em outras palavras,
o nome esta ausente de qualquer instrumentalizacdo, ele existe apenas como o meio (Medium)
puro. "Assim, como parte do legado da linguagem humana, o nome garante que a lingua é pura
e simplesmente a esséncia espiritual do homem; e ¢ somente por isso que o homem ¢, entre
todos os seres dotados de espirito, o tinico cuja esséncia espiritual é plenamente comunicével."
(Benjamin, 2013: 56) A esséncia da linguagem e a espiritualidade humana sdo uma so coisa.
Por isso Benjamin salienta em varias partes do texto de que a esséncia espiritual € comunicéavel
exclusivamente na linguagem e ndo através dela - ela se encontra dentro dela, ndo no mundo

externo.

Benjamin usa o termo "lingua adamica" para designar a linguagem em sua forma pura,

para ressaltar sua relagdo com a Criagao biblica.

O homem ¢ aquele que nomeia, nisso reconhecemos que por sua boca fala a pura lingua. Toda
natureza, desde que se comunica, se comunica na lingua, portanto, em ultima instancia, no
homem. Por isso, ele é o senhor da natureza e pode nomear as coisas. E somente através da
esséncia linguistica das coisas que ele, a partir de si mesmo, alcanga o conhecimento delas — no
nome. A criagdo divina completa-se no momento em que as coisas recebem seu nome do
homem, a partir de quem, no nome, somente a lingua fala. (Benjamin, 2013: 56.)

O homem nao ¢ criador da linguagem, mas ele lhe fornece a dimensao espiritual. Essa

atividade, a espiritualizagdo da linguagem, caracteriza a esséncia do homem.
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Para Benjamin existe uma relagdo estreita entre a filosofia da linguagem e a filosofia da
religido. Ela se manifesta no conceito da revelacdo. Nela se mostra o cardter inatingivel da
palavra como sua condicao Unica e suficiente, o carater "divino da esséncia espiritual que nela
se exprime".*’ (Benjamin, 2011: 59) Na sua argumentacio, Benjamin recorre & imagem biblica:
quando Deus deu a vida ao primeiro homem com seu sopro, depositou nele, simultaneamente,
também o espirito e a lingua. (Benjamin, 2011: 60) Esta lingua divina era a origindria e estava
longe de ser parecida com as linguas atuais privadas da sua dimensao religiosa. Palavras das
nossas linguas sao um mero reflexo das palavras provenientes da "lingua adamica", da lingua

dos nomes.

Neste contexto ndo ¢ dificil de entender a razdo do radical desacordo de Benjamin com
as teorias linguisticas do século XX que compreendem a linguagem a partir do signo linguistico
e da sua arbitrariedade. Ele afirma que a linguagem nunca fornece meros signos e que palavras
e as coisas nunca estdo relacionados de forma casual. (Benjamin, 2011: 63) Podemos perceber
o carater moral do apelo pela recuperagao da linguagem primordial. Partindo do pressuposto de
que a esséncia da linguagem e a esséncia espiritual do homem sdo inseparaveis, a consequéncia
da instrumentaliza¢cdo da linguagem e do esvaziamento do seu sentido ¢ a instrumentaliza¢do
do proprio homem e o esvaziamento do sentido da sua vida. Neste cenario, a existéncia da
humanidade perde seu proposito. Desta forma podemos interpretar também a concepgao da
linguagem de Flusser que atinge a dimensdo explicitamente ética na monografia 4 duvida
(1963/1964).

[...] a conversagdo ocidental é, como toda conversacdo, resultado de uma alienacdo do

inarticulavel; sua meta é a superacdo da alienacdo pela articulagdo do inarticulavel; o

pensamento ocidental tem por meta tornar pensavel o impensavel e assim elimind-lo; logo, o
intelecto ocidental tem por meta a intelectualizacdo total. (Flusser, 2011: 114)

No contexto da sua concepgio da linguagem, Benjamin aborda a questo da tradugio™’,
recorrendo ao nivel mais profundo da teoria linguistica, como ele proprio avisa. (Benjamin,
2013: 65) Ele diferencia ente a lingua das coisas, que caracteriza como uma lingua muda,

concebida por Deus no ato da Criacdo e entre a /ingua dos homens, baseada em nomes.

49 Ndo ha como ndo lembrar a frase com a qual Flusser termina suas reflexdes sobre a linguagem em Lingua e
realidade: "Qual a catedral, qual a sinfonia, qual a obra que pode comparar-se em significado, em beleza e em
sabedoria com a palavra, com qualquer palavra de qualquer lingua?" (Flusser, 2011: 243)

%00 tema da tradugéo desenvolve de forma mais detalhada num dos proximos ensaios desta fase "A tarefa do
tradutor" (Benjamin, 2013: 101-120).
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Traduzir a linguagem das coisas para a linguagem do homem ndo consiste apenas em traduzir o
que ¢ mudo para o que € sonoro, mas em traduzir aquilo que ndo tem nome em nome. Trata-se,
portanto, da traduc¢do de uma lingua imperfeita para uma lingua mais perfeita, e ela ndo pode
deixar de acrescentar algo, o conhecimento. (Benjamin, 2013: 64-65)

A lingua da Criacdo s6 pode ser imperfeita, por estar inacabada. Como Benjamin ja
salientou, ela s6 se completa no ato nomeador do homem e na sua capacidade de conhecer a
esséncia das coisas. A possibilidade da traducao entre linguas diferentes ¢ possivel devido a
"relacdo entre meios [Medium de comunicagdo] de diferente densidade". (Benjamin, 2013: 64)
"A tradugdo ¢ a passagem de uma lingua para outra por uma série continua de metamorfoses.
Séries continuas de metamorfoses, e ndo regides abstratas de igualdade e de similitude, € isso

que a tradugao percorre." (/bid.)

A objetividade da tradugdo esta, para Benjamin, "garantida em Deus". "Pois Deus criou
as coisas e nelas a palavra criadora ¢ o gérmen do nome que conhece [...]." (Benjamin, 2013:
65) Foi também na ordem divina de nomear as coisas onde se mostrou a competéncia concedida
ao homem no ato da Criagdo; a capacidade de entender a esséncia real, ontologica das coisas
que lhe permite dar-lhes o nome certo. Na palavra se une o plano ontologico com o
epistemologico e o homem dispde da faculdade de transitar entre eles criando, assim, a base do

conhecimento auténtico.

O primeiro pecado do homem estd também vinculado a linguagem. Ao comer a maca
da arvore do conhecimento, ele perde a sua capacidade de conexdo com a esséncia da linguagem

primordial.

O saber sobre o que ¢ bom e o que ¢ mau ndo tem a ver com o nome, ¢ um conhecimento
exterior, a imitacdo ndo criativa da palavra criadora. Nesse conhecimento, o nome sai de si
mesmo: o pecado original ¢ a hora de nascimento da palavra humana, aquela em que o nome
ndo vivia mais intacto, aquela palavra que abandonou a lingua que nomeia, a lingua que conhece,
pode-se dizer: abandonou a sua propria magia imanente para reivindicar expressamente seu
carater magico, de certo modo, a partir do exterior.”! (Benjamin, 2013: 67)

%1 Na monografia 4 divida (1963/1964) Flusser apresenta sua concepgdo da intelectualizagio progressiva da
cultura ocidental que corresponde a reflexdo de Benjamin sobre a queda do homem. Flusser fala do estado da
davida extrema, da duvida da duvida, que comegou com o abandono da fé auténtica. A dtvida radical, contudo,
ndo leva apenas ao esvaziamento do senso da realidade, mas também a busca de uma fé nova. O problema de
qualquer fé nova €, porém, sua inautenticidade, ja que a perca da fé auténtica é um processo irreversivel.
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Na concepgao do pecado original de Benjamin podemos identificar os principios do seu
conceito do pensamento alegdrico desenvolvido na sua tese de livre docéncia, Origem do drama
barroco alemdo. Trata-se de um pensamento especulativo que tende a julgar, baseado nos
valores variaveis e relativos, obstruindo ao homem o acesso a linguagem pura, a linguagem do
nome, isto ¢, da palavra na qual se unem os planos ontologico e epistemoldgico, garantindo o
conhecimento auténtico. Com a queda do homem, a linguagem tornou-se um instrumento, uma
ferramenta do saber com o objetivo de dominar. E com a serviddo da linguagem comegou
também a servidao das coisas. O saber deixou de ser relacionado ao conhecimento profundo
das coisas e do seu sentido preservado no nome; ele comegou a ser associado ao mundo exterior
numa dinamica julgadora (o que ¢ bom, o que ¢ mal e para quem?). O conhecimento se
relativizou, sujeitando-se a diversos pontos de vista, transformando-se paulatinamente num

mero instrumento do poder.

3.1.1. Conceitos de nome e de alegoria em Origem do drama barroco alemdo

Origem do drama barroco alemdo ¢ um texto elaborado entre os anos de 1923-1925
(Witte, 2017: 57-59), foi concebido como tese de livre-docéncia, porém recusado por duas
bancas da Faculdade de Filosofia em Frankfurt (nas disciplinas de Historia da Literatura e de

Estética Geral), acabando por ser publicado trés anos mais tarde, em 1928. (Witte, 2017: 66)

Além dos grandes temas abordados como a desconstrucao da estética do simbolo, a
critica radical da ciéncia e a visdo pessimista da historia (Witte, 2017: 59), Benjamin dedica
grande espaco a questdo que incomodava varios fildsofos desde a época de Kant: a validade e
o alcance do nosso conhecimento. Ele define seu método filos6fico como representagdo e
determina também a sua forma de expressdao como tratado. O tratado ¢ para ele um estilo "de

caminho indireto", em que podemos identificar a recusa romantica da linearidade.

Os tratados podem ser didaticos no tom, mas em sua estrutura interna nao tém a validade
obrigatoria de um ensino, capaz de ser obedecido, como a doutrina, por sua propria autoridade.
Os tratados ndo recorrem, tampouco, aos instrumentos coercitivos da demonstragdo matematica.
Em sua forma candnica, s6 contém um unico elemento de intengdo didatica, mais voltada para
a educagdo que para o ensinamento: a citagdo autorizada. A quintesséncia do seu método ¢ a
representacdo. Método é caminho indireto, é desvio. A representagdo como desvio ¢, portanto,
a caracteristica metodoldgica do tratado. Sua rentncia a inteng¢do, em seu movimento continuo:
nisso consiste a natureza basica do tratado. Incansavel, o pensamento comega sempre de novo,
e volta sempre, minuciosamente, as proprias coisas. (Benjamin, 1984: 50)

77



Ele aproxima o tratado a um mosaico composto de fragmentos que corresponde a
contemplagdo que justapoe elementos isolados e heterogéneos. Ele explicitamente critica a
dominagdo dos grandes sistemas na filosofia, considerando este tipo de pensamento inadequado

para as investigagoes filosoficas. (Benjamin, 1984: 49-51)

Dessa forma, Benjamin constréi uma oposi¢ao entre dois métodos de conhecimento, o
da representacdo ¢ o do saber. Enquanto a representacdo ¢ um método com a capacidade de
deixar transparecer as ideias, o saber ¢ uma tentativa de posse, apropriando-se do objeto na
consciéncia. Para ele o objeto do saber ndo coincide com a verdade, uma vez que: "O saber

pode ser questionado, a verdade nao". (Benjamin, 1984: 52)
Como unidade no Ser, e ndo como unidade no Conceito, a verdade resiste a qualquer
interrogacdo. Enquanto o conceito emerge da espontaneidade do entendimento, as ideias
se oferecem a contemplagdo. As ideias sdo preexistentes. A distingdo entre a verdade e
a coeréncia do saber define a ideia como Ser. E este o alcance da doutrina das ideias
para o conceito da verdade. Como Ser, a verdade e a ideia assumem o supremo

significado metafisico que lhes ¢ atribuido expressamente pelo sistema de Platio.
(Benjamin, 1984: 52)

Para Benjamin, as tarefas do filésofo e do investigador nos moldes da ciéncia moderna
diferem profundamente. O filosofo deveria exercer uma espécie de mediacao entre o artista € o
investigador, visto que seu oficio se concentra na apreensao do mundo das ideias no qual se
dissolve o mundo empirico. Enquanto o investigador se deixa seduzir com a cadeia de dedugdes,
o filésofo deve saber lidar com fragmentos e com a "repeticao dos motivos, em contraste com
o universalismo vazio". (Benjamin, 1984: 55) Para Benjamin, a ciéncia ndo € capaz de
apreender a verdade na sua unidade e singularidade e produz o saber a partir de meros conjuntos

de conhecimentos.

A esfera dos objetos do mundo fenomenal e a das ideias universais, na teoria de

Benjamin, precisam de um mediador. Este mediador € conceito.

Gragas a seu papel mediador, os conceitos permitem aos fendmenos participarem do Ser
das ideias. [...] E fungdo dos conceitos agrupar os fendémenos, e a divisdo que neles se
opera gracas a inteligéncia, com sua capacidade de estabelecer distin¢des, ¢ tanto mais
significativa quanto tal divisdo consegue de um golpe dois resultados: salvar os
fenomenos e representar as ideias. (Benjamin, 1984: 56-57)
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Assim como os fenomenos podem ser salvos pelas ideias, as ideias s6 podem ser
representadas pelos fendmenos, ou seja, por meio da empiria. "Pois elas [ideias] ndo se
representam em si mesmas, mas unicamente através de um ordenamento de elementos materiais
no conceito, de uma configuragdo desses elementos." (Benjamin, 1984: 56) Os fendmenos
podem ser apreendidos de forma mais clara nos seus extremos, por isso deveriamos buscar a

configuragdo dos conceitos nos seus limites, ndo na média. (Benjamin, 1984: 57)

Na teoria do conhecimento de Benjamin, o termo da verdade tem seu lugar privilegiado.
A verdade, como ele a entende, nao ¢ alcancavel num ato intencional, isto ¢, numa relacao entre
o sujeito conhecedor e o objeto que ele pretende conhecer. O objeto determinado pelo mundo
empirico nao tem nenhum vinculo com a verdade. A verdade ¢ a propria "forca que determina
a esséncia dessa empiria." (Benjamin, 1984: 58) Esta forca reside num tipo de palavra, uma
palavra origindria, o nome, que ja conhecemos do ensaio "Sobre a linguagem em geral e sobre

a linguagem do homem" (1916).

A ideia, que se encontra no plano da linguagem, ¢ um elemento simbdlico que esta
presente na origem da palavra. Neste contexto, toda a palavra que faz parte da conversacao
possui duas dimensdes: a dimensao simbdlica, que pode ser até certo ponto oculta, e a profana,
vinculada a significacdes. Enquanto o simbolo pode ser revelado através da intuicdo,
significacdes sdo produtos do conhecimento especulativo. A tarefa do filosofo € salvar a

dimensao simbdlica da palavra. (Benjamin, 1984: 59)

A busca da verdade na concepgdo benjaminiana €, assim, um tipo de reminiscéncia, o
método conhecido desde a época de Platdo como anamnesis. Benjamin, porém, ndo déa primazia
a Platdo a respeito da sua invencdo, alegando que nas suas origens encontramos o primeiro
homem, Adéo.

A nomeagdo adamica esta tdo longe de ser jogo de arbitrio, que somente nela se confirma a

condi¢do paradisiaca, que ndo precisa ainda lutar contra a dimensao significativa das palavras.

As ideias se ddo, de forma nio intencional, no ato nomeador, e tém de ser renovadas pela

contemplacdo filoséfica. Nessa renovagdo, a percepgdo original da palavra ¢ restaurada.
(Benjamin, 1984: 59)

52 Esta concepg¢do benjaminiana corresponde ao entendimento da linguagem de Flusser em A duvida, onde
determina duas atividades linguisticas: "chamar" e "conversar". "Chamar" ¢ uma espécie de intui¢@o poética que
consegue articular o nome proprio € em seguida o ceder para a "conversacao", que o gradualmente profana,
esquecendo-se da sua origem sagrada.
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A filosofia, para Benjamin, "¢ uma luta pela representacdo de algumas poucas palavras,
sempre as mesmas - as ideias". (/bid.) O essencial na sua concepcao da verdade ¢ sua
identificacdo com a linguagem. A verdade é, para ele, uma realidade linguistica, ndo uma
consciéncia reflexiva. A verdade esta na lingua, ndo na consciéncia humana. A verdade se

encontra além das fronteiras da nossa consciéncia. (Benjamin, 1984: 60)

Na teoria de Benjamin, do lado oposto do nome, da dimensdo simbolica da palavra,
encontra-se a alegoria. Ela é o lado profano da palavra. Ela estd nas origens do processo de
substituicdo do nome através das significagdes criadas especulativamente. E através do
pensamento alegérico que se encobre a dimensdo original simbolica da palavra. (Benjamin,

1984: 183)

Esté claro que sua compreensao da alegoria diverge substancialmente da concepgao dos
primeiros filésofos romanticos alemaes. Para eles, o conhecimento alegorico ¢ o conhecimento
simbolico com a capacidade de revelar elementos da linguagem original perdida; os elementos
que se encontram ndo so6 na nossa linguagem, mas também no mundo ao nosso redor. E o

conhecimento alegorico que proporciona ao homem a conexdo com o absoluto.

A posicao de Benjamin a respeito da alegoria, ao contrario, aproxima-se mais a dos
pensadores mais antigos, frequentemente hermeneutas dos textos biblicos. Entre eles, Erasmo
de Rotterdam e os exegetas protestantes reclamavam de "aciimulo de leituras figurais da Biblia"
no que percebiam "uma sobreposi¢cao indevida a clareza da palavra de Deus que deve ser
acessivel a todos os homens". (Vattimo in Abbagnano, 2012: 666) Também Mircea Eliade
reflete sobre as origens da alegoria e a caracteriza como uma espécie da "tradu¢ao" do mundo
sagrado ao profano. Ele explica que este método foi desenvolvido pelos estoicos na Antiguidade
para resgatar e, a0 mesmo tempo, revalorizar os mitos: "O alegorismo estoico permitiu a
tradug¢do, numa linguagem universal e facilmente compreensivel, de qualquer tradi¢do antiga
ou exotica. O método alegdrico alcangou sucesso consideravel; desde entdo passou a ser

frequentemente utilizado." (Eliade, 1957: 7).

O proprio Benjamin relaciona as origens da alegoria a percepgao da transitoriedade das
coisas e a preocupacao de salva-las. A alegoria desvaloriza intencionalmente o objeto. Por meio
dela, o mundo profano dos homens comega a ganhar for¢ca sobre o mundo eterno divino.

(Benjamin, 1984: 248)

Esta reviravolta na percepcdo dos valores estd relacionada com o conceito de culpa,

historicamente vinculado ao cristianismo que o acompanha durante toda a sua trajetoria.
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A culpa é imanente tanto ao contemplativo alegorico, que trai o mundo por causa do saber, como
aos proprios objetos de sua contemplacdo. Essa concepcdo baseada na doutrina da queda da
criatura, que arrasta consigo a natureza, constitui o fenomeno do profundo alegorés ocidental,
que se distingue da retdrica oriental dessa forma de expressdo. (Benjamin, 1984: 247)

Ele define a alegoria como saber das significacdes, um triunfo da matéria que, por fim
se espiritualiza. Justamente no riso, a matéria se espiritualiza de forma exuberante. "Ela se torna

tdo espiritual, que vai muito além da linguagem". (Benjamin, 1984: 250-251)

A concepgao alegorica tem sua origem na oposi¢ao entre physis culpada, instituida pelo
Cristianismo, € uma natura deorum mais pura do Pantheon grego. O primeiro termo resgata a
Contra-Reforma, o segundo a Renascenca. Para a particular cosmovisdao do Barroco ¢
importante sua referéncia a Idade Média que associa o mundo material com o demoniaco, isto
¢, com a propria figura do Anticristo. As ciéncias naturais e exatas como a matematica, faziam

parte do pacto com a esséncia diabdlica da matéria. (Benjamin, 1984: 250)

Enquanto o nome tem sua origem na lingua addmica como condizente com a intenc¢ao
divina, a alegoria se encontra no lado oposto, ela ¢ um produto do Anticristo’>. Ea alegoria,
o pensamento de significagdes, o saber intencional e de julgar que inicia a nossa queda, o pecado
que todo homem carrega nas costas desde o seu nascimento ou, mais exatamente, desde
comecar a falar. E embora tenhamos receio do lado das trevas, o Satd desenvolve estratégia

efetiva para nos tranquilizar e cativar para cumprir seus propdsitos:

Antes de provocar o terror, no luto, Satd age como tentador. Ele inicia os homens num saber que
esta na base de um comportamento delituoso. [...] Esse saber ndo € a luz interna, [...] mas um
clardo subterraneo irrompendo das entranhas da terra. Esse claro ascende no contemplativo o
olhar rebelde de Sata. [...] Pois uma coisa s6 pode ser representada alegoricamente para quem
detém esse saber. Mas se a meditagdo ¢ movida menos pela busca paciente da verdade que pelo
desejo de aceder, sob a forma da contemplagdo imediata, incondicional e compulsiva, ao
conhecimento absoluto, as coisas em sua simples esséncia se esquivam a esse conhecimento, e
aparecem como po, como um feixe de referéncias alegoricas. A intengdo alegorica é tdo oposta
a voltada para a verdade, que nela se manifesta com incomparavel clareza a unidade de uma
pura curiosidade, visando um mero saber, com o arrogante isolamento do homem. (Benjamin,
1984: 252)>

%3 De mesma forma, Vilém Flusser no livro 4 histéria do diabo (1965) concebe a origem da lingua, que afasta a
humanidade de Deus, como uma obra diabdlica.

5 W. Benjamin expde sua teoria da alegoria no contexto das pegas do teatro barroco, muitas vezes comparando o
drama barroco espanhol com o alem&o. O trecho citado esta vinculado ao teatro de Calderon.
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Para Benjamin a intencionalidade ¢ um dos tracos essenciais do pensamento que procura
alcangar o poder sobre o mundo. O pensamento que ndo esta preocupado com a busca da
verdade.

A intencdo alegoérica é tdo oposta a voltada para a verdade, que nela se manifesta com

incomparavel clareza a unidade de uma pura curiosidade, visando um mero saber, com o

arrogante isolamento do homem. [...] Sua mio de Midas transforma tudo o que ela toca em
significacdes. (Benjamin, 1984: 252)

Partindo do dito biblico: "E Deus viu tudo o que fizera, e viu, que tudo era bom", o saber
do Mal ndo tem um objeto, ja que nao existe o0 Mal no mundo da Criagdo. "Ele surge no proprio
homem, com a vontade de saber, ou antes, no julgamento." (Benjamin, 1984: 256) Ou seja, o
unico saber que existe ¢ o saber do Mal que esta sempre vinculado a perspectiva subjetiva.

No proprio pecado original, a unidade de culpa e significagdo emerge como a abstracdo, diante

da arvore do "conhecimento". O alegorista vive na abstragdo e estd em seu elemento no pecado

original, enquanto faculdade do proprio espirito linguistico. [...] Pois o0 Bem e o Mal ndo tem
nome, sdo inominaveis, e nesse sentido estdo fora da linguagem dos nomes, com a qual o homem

paradisiaco nomeou as coisas, e que ele abandona, quando se entrega ao abismo da especulagao.
(Benjamin, 1984: 256)

Os elementos concretos da linguagem enraizam no nome, os abstratos, ao contrario, se
originam na palavra julgadora. O Mal conquista uma ilusdo do "tribunal celeste"; ele se coloca

como obra de suprema sabedoria. (Benjamin, 1984: 256-257)

3.2. A historia do diabo de Vilém Flusser sob a otica da alegoria benjaminiana

Como comentado no primeiro capitulo da nossa tese, 4 historia do diabo ¢ uma das trés
monografias que Flusser comegou a escrever na década de 1950 em alemao. Elas giram ao redor
do tema do duvidoso progresso da humanidade moderna sobre a qual impera a razao
instrumentalizada e pragmatica. Dessas trés, 4 historia do diabo, é a mais conhecida. A versao

portuguesa, traduzida do alemio pelo proprio autor™, foi publicada pela primeira vez em 1965,

% Para entender o complexo processo de tradugdo e re-tradugdo ao qual Flusser submetia suas obras, consultar:
Guldin, R Philosophieren zwischen den Sprachen. Viléem Flusser Werk. Miinchen, Wilhelm Fink Verlag, 2005;
ou Guldin, R. Pensar entre linguas. A teoria da traducdo de Vilém Flusser, Sdo Paulo, Annablume, 2010.
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em Sao Paulo. O original alemao, Die Geschichte des Teufels, saiu postumamente, em 1993.
No seu pais de origem, na Republica Tcheca, foi publicado em 1997 a partir do original alemao.
Em 2014, por fim, também os leitores de lingua inglesa tiveram oportunidade de apreciar este
texto. The History of the Devil, foi publicado pela Minnesota Press, na tradu¢ao baseada no

manuscrito portugués de Flusser de 1965.

Como o diabo na monografia de Flusser ¢ fundamentalmente relacionado ao tempo € ao
mundo fenomenal, ele se encontra nas origens da propria historia. "O diabo € possivelmente
imortal, mas certamente surgiu em dado momento. Ele nada na correnteza do tempo, qui¢éd a
dirige, ele ¢ historico no sentido estrito do termo." (Flusser, 2005: 19) O diabo ¢ o principio
conservador do nosso mundo contingente. A historia da civilizagdo ocidental moderna, ¢ uma
historia do progresso linear da ciéncia no sentido iluminista: o conhecimento baseado no
racionalismo tendo como seu objeto o mundo empirico; ideais do direito natural, da liberdade,

da igualdade e da secularizagdo. A nossa historia ndo seria possivel sem "assisténcia" do diabo:

E dever do diabo manter o mundo no tempo. Uma derrota definitiva do diabo (por inconcebivel
que seja) seria uma catastrofe cosmica irremedidvel. O mundo se dissolveria. Mas a nossa
tradi¢do nos ensina que o mundo foi criado por Deus. Comegamos a perceber os motivos
positivos do diabo. E os motivos divinos continuam obscuros. Ja agora intuimos o fato de que o
diabo é-nos muito mais proximo que o Senhor, e que seguir o diabo ¢ muito mais comodo e
simples do que perseguir os obscuros caminhos divinos. (Flusser, 2005: 21)

O diabo revela-se paulatinamente, em forma de fases do progresso da humanidade
moderna. Como o progresso se realiza a partir das conquistas cientificas e tecnologicas com
exigéncia do pensamento cada vez mais abstrato e pragmatico, orientando-se a dominacao da
natureza e satisfazendo desejos da sociedade voltada aos valores materiais, Flusser denomina
essas fases de acordo com sete pecados capitais: luxuria, ira, gula, inveja, avareza, soberba,
tristeza/pregui¢a. Esta lista serve, ao mesmo tempo, para mostrar a relativizacdo das
transgressoes contra Deus, j4 que sdo compreensiveis e perfeitamente toleraveis do ponto de
vista dos valores da sociedade moderna. Flusser mostra que a /uxuria pode ser compreendida
como um estimulo da vida, a ira como um campo no qual se desenvolve a ciéncia, na fase da
gula, depois, a tecnologia. A dupla de pecados inveja-avareza articula uma dinadmica de lutas
politicas e sociais, ou seja, a luta pela vida digna no ambito da sociedade. Soberba é constitutiva
para o dominio das artes e a tristeza do coragdo um atributo da filosofia. Os dois ultimos sdo

“a meta do proprio diabo e da historia da humanidade" como pecados do espirito. (Flusser,
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2005: 26) Esta longa citacao poderia nos servir de guia para compreender a concepgao de A4
historia do diabo.
O modo de existéncia mais auté€ntico do Mal € o saber, e ndo a agdo. Em consequéncia, a tentagao

fisica concebida em termos meramente sensoriais, como a luxuria, a gula e a preguica, nao
constitui o fundamento unico do Mal, e a rigor, ndo constitui um fundamento final e preciso.

r

Esse reside, ao contrario, na miragem de uma espiritualidade absoluta, isto é, sem Deus,
associada a matéria como sua contrapartida, ¢ que s6 no Mal pode ser experimentada
concretamente. O estado de espirito que nele predomina € o luto, que gera a alegoria, e constitui
seu conteudo. Do luto, derivam trés promessas satinicas originais, todas de natureza espiritual.
[...] O que seduz, ¢ a ilusdo da liberdade, na investigacdo do proibido; a ilusdo da autonomia, no
ato de segregar-se da comunidade dos crentes; ¢ a ilusdo do infinito, no abismo vazio do Mal.
[...] A espiritualidade absoluta, visada por Satd, destroi-se ao emancipar-se do Sagrado. A
substancialidade (s6 agora privada de Alma) se transforma em sua patria. O puramente material
e 0 absolutamente espiritual sdo os dois polos do reino de Sata: e a consciéncia € a sua sintese
fraudulenta, que imita a verdadeira, a da vida.

Nao foi, porém, Flusser quem escreveu este texto. Trata-se de um trecho de Origem do
drama barroco alemdo de Benjamin. (Benjamin, 1984: 253) A prépria estrutura do livro de
Flusser baseada nos pecados capitais listados ja pelo Benjamin e o poder dissimulador do diabo
que se manifesta na ambivaléncia dos pecados no contexto social, e espiritual, demonstra a

presenca deste texto no desenvolvimento das ideias de Flusser.

Benjamin, porém, aborda na sua tese tanto alegoria no sentido do pensamento
especulativo associado ao uso da linguagem inauténtica, como nome, enraizado na linguagem
adamica vinculada diretamente a Criagdo. Para Flusser, em A historia do diabo, existe apenas
uma linguagem, a inauténtica. Ele se refere a ela simplesmente como a /ingua’®, um produto do
diabo por exceléncia que abrange a linguagem dos poetas e dos artistas em geral, assim como

dos filésofos.>’

% F caracteristico para os textos de Flusser o uso exclusivo do termo /ingua, mesmo nas situagdes quando de uso
comum seria o conceito de /inguagem. Este fato poderiamos relacionar ao ambiente cultural aleméo no qual se
formou seu pensamento e onde a palavra "die Sprache" tem outra abrangéncia de que seu equivalente portugués
“lingua”, como costuma ser traduzida. Para este problema chamam atengdo também os editores de textos de
Walter Benjamin (Benjamin, 2017, 49-50. Em alemio, a binaridade é construida de forma diferente e se baseia
nos termos Sprache € Rede. Em termos saussurianos, Sprache significa langue (competéncia), um "repertorio
das possibilidades", enquanto Rede é sinonimo para parol (performance), uma expressao pronunciada, uma
declarag@o, uma ocorréncia individual. (Bés in Martinet, 1973: 124 - 126) Rede se limita, entdo, a um ato
concreto de pronunciar uma sentenga/afirmacao, enquanto Sprache esta vinculado ao sistema.
Consequentemente, no contexto alemao nao hé dicotomia entre lingua e linguagem como a conhecemos do
ambiente portugués. Em alemao se diz, entdo, "die Deutsche Sprache" e também "die Sprache des Tieres",
enquanto em portugués diriamos "lingua alema” e "linguagem dos animais".

57 Flusser se dedica a problematica da lingua auténtica e do nome no livro 4 divida que sera abordado no
préximo capitulo.
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Na descri¢ao dos principios diabolicos da civiliza¢ao ocidental Flusser recorre a dois
"mitos": o biblico e o da ciéncia. O mito fundador dos povos do Livro®®, "No inicio criou o
Senhor os céus ¢ a terra [...]", recebe no universo cientifico do século XX a forma da teoria do
Big Bang em conjunto com a fisica quantica. Em termos empiricos, tanto o primeiro, como o
segundo mito, ¢ de dificil apreensao, ja que o primeiro ocorreu nos tempos antes da humanidade
ter surgido a face da Terra e o outro ¢ inimaginavel por seu alto nivel de abstracdo. Esse fato
aponta para o carater enganador do diabo que encobre a realidade com uma espécie de véu de

maia como o apresenta o hinduismo, para torné-la impenetravel. (Flusser, 2005: 32)

O papel do véu de maia que oculta a realidade ¢ para Flusser exercido pelo pensamento
cientifico moderno. As fases do progresso nos afastam cada vez mais do mundo da Criagdo e
do proprio Deus. A ciéncia moderna baseia-se no conhecimento especulativo, ou seja, naquele
que Benjamin definiu como alegorico (1928), naquele que visa o saber e ndo a verdade. O saber
que significa poder, que procura dominar a natureza e outros homens, através da objetivacio e
da instrumentalizagdo. O saber que constr6i uma realidade paralela que deve proteger a

humanidade dos perigos imprevisiveis da natureza e do destino.

Flusser identifica o universo dominado pelo diabo com um universo dos fendmenos
determinados pelo tempo. Ele vé o principio do progresso na "fenomenaliza¢do" que caracteriza
como "transformacdo de realidade em irrealidade". (Flusser, 2005: 31) Mas o que Flusser
entende sob os termos "realidade" e "irrealidade"? A resposta se oferece no dominio do discurso
das teorias da religido no qual este livro esta imerso. Sendo, na sua concepgao, as etapas do
progresso entendidas como pecados, trata-se de um progresso inauténtico e "irreal" por ser
exclusivamente vinculado ao mundo da especulagdo e das contingéncias A realidade auténtica,
a original, estd relacionada a Cria¢do, ao divino. Neste contexto pode ser interessante e
elucidativo para nos a explicacdo de Mircea Eliade a respeito da diferenca entre a realidade
sagrada e a profana no livro O sagrado e o profano (1956):

O sagrado esta saturado de ser. Poténcia sagrada quer dizer ao mesmo tempo realidade,

perenidade e eficacia. A oposicdo sagrado/profano traduz se muitas vezes como uma oposi¢ao

entre real e irreal ou pseudo real. (Ndo se deve esperar encontrar nas lipguas arcaicas essa
terminologia dos fildsofos — real-irreal etc. —, mas encontra-se a coisa.) E, portanto, facil de

compreender que o homem religioso deseje profundamente ser, participar da realidade, saturar-
se de poder. (Eliade, 1992: 14)

58 Os povos cuja religido parte do Velho Testamento: judeus, cristdos, mugulmanos.
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Para Eliade, s6 na dimensao do sagrado a realidade se revela, enquanto no mundo profano ha

apenas fragmentos da realidade no meio do caos. Nao hé realidade auténtica no mundo profano.

Flusser exemplifica a posi¢ao sagrada e a profana na transformagao da imagem do céu
pela ciéncia moderna. Ela o converteu em uma maquina celeste constituida por fendmenos
temporais completamente afastados, assim, do reino do "ser puro". (Flusser, 2005: 43) De
mesma forma, como a ciéncia dos ultimos séculos modificou a imagem do céu, modificou
também a imagem da Terra, substituindo o modelo geocéntrico de Ptolomeu pelo heliocéntrico
introduzido na fisica por Kepler, no inicio do século XVII. O que pode ser considerado um
passo revoluciondrio e indispensavel no ambito do conhecimento cientifico, mostra se
problematico no cendrio religioso, onde a posi¢ao central da Terra ndo ¢ uma questao do espaco

fisico, mas do espago simbolico.

Na concepgao de Flusser, a realidade proporcionada pela ciéncia ndo ¢ uma realidade
auténtica. Ela ¢, ao contrario, enganadora e nos afasta da realidade auténtica, a sagrada,
encobrindo a com véus de maia. A proposta do livro de Flusser, no entanto, ndo ¢ tentar rasga-
los. "E pelo contrario, deixar-se envolver por eles, para ver até onde nos levam." (Flusser, 2005:
49)

O diabo criou os céus, para criar a terra. E criou a Terra, para criar a vida. E criou a vida, para

criar a humanidade. E criou a humanidade, para criar o espirito humano, esse espirito que

conhece o Bem e 0 Mal, portanto o campo do pecado. Em outras palavras: a Terra é o palco do

pecado. E ela a oficina na qual o diabo forja a sua arma para a conquista da realidade: o espirito
humano. (Flusser, 2005: 43)

A "historia do diabo" ¢ contada por Flusser desde as origens da vida no plano do
primeiro pecado, da [uxuria. A historia estd desenvolvida a partir do ponto de vista do mito
contemporaneo, ou seja, da ciéncia.

O enorme rio de vida, constituido de protoplasma e que flui contra as portas celestes em torrente

sempre mais furiosa, ndo passa de condi¢do virtual da realidade luxuriosa que sdo nossas mentes.

Sdo mitos tudo que contamos a respeito desse rio, € tornam-se reais apenas na estrutura

linguistica da nossa mente. O enorme rio de protoplasma foi criado e propulsionado pelo diabo

como condi¢do virtual do emergir das nossas mentes. Somos, neste sentido, a coroagdo da
natureza. (Flusser, 2005: 100)

Cumprindo o papel de "coroagdo da natureza" conseguimos criar uma realidade

secundaria. A evolucdo diabdlica dentro de nos, seres humanos, condensa e consolida sempre
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mais a realidade que n6s mesmos somos. Trata-se de uma realidade negativa, porque nega os

céus, porque ¢ baseada no conhecimento do Mal.

Superando a fase da /uxuria, a humanidade entra no novo estagio do progresso historico
e entra no campo de ira. "E pela ciéncia doravante que espera [o diabo] vencer a guerra.
Passemos a considerar o diabo irado e agressivo." (Flusser, 2005: 102) A historia da civilizagao
humana pode ser descrita, para Flusser, como uma crescente subjetivacao do mundo ao redor,
o crescente dominio da razdo moderna. O ideal da ira que se manifesta no pensamento cientifico
¢ a liberdade. (Flusser, 2005: 105) Liberdade na qual o homem se esquiva do mundo magico
dos desuses.

De passagem seja dito somente que numa historia das leis apareceria o diabo como fundador,

ou pelo menos como cofundador das religides tradicionais do Ocidente. Abreviemos a historia

e digamos apenas que o diabo arrancou a lei do seu ambiente magico, tornou-a mais simples,

despiu-a das suas vestes éticas, e criou o mundo das ciéncias exatas. Na sua encarnac¢io

prometeica apoderou-se o diabo das leis depositadas nos altares dos deuses (nos quais as tinha

depositado, sub-repticiamente, em tempos mais antigos) e entregou essas leis aos homens, para
que com elas pudessem tornar-se livres. (Flusser, 2005: 110)

Flusser chama este processo de "cientifizagdo progressiva do mundo". (Flusser, 2005:
111) Ele descreve as leis cientificas como pontes sustentadas nos simbolos matematicos e que
servem para transportar fendmenos em dire¢ao ao futuro.
Todas as pontes tém isto em comum: sdo construidas de simbolos e ancoradas no caos. Os seus
elementos sao tirados do mundo da magia, os seus fundamentos sdo o mundo ilusério dos
sentidos. E 6bvio que o diabo procura mascarar esse aspecto das pontes. Baseia ele ponte sobre
ponte, constrdi ponte apds ponte, fundamenta ponte com ponte, suporta ponte com ponte, e erige
um edificio de pontes que consistem de pontes, de tal modo que a teia de pontes encobre quase
inteiramente o caos. Nio satisfeito com isto, reduz e desidrata os fendmenos do mundo sensivel
para transforma-los em simbolos de primeiro, segundo, terceiro e nonagésimo grau, e, assim
transformados e quase sem peso, conduz os fendmenos por sobre as suas pontes. As pontes,
sendo simbdlicas, ndo suportariam o peso de um fendmeno sensivel. O peso do fendmeno

sensivel ¢ sua irreversibilidade e sua plenitude existencial indefinivel. A sua luxuria, em outras
palavras. As pontes cientificas ndo podem suporta-la. (Flusser, 2005: 111)

As pontes cientificas se mostram o que de fato sdo, isto €, uma ilusdo. A unica ponte
ontologicamente valida para Flusser seria aquela que unisse fenomeno e simbolo, vivéncia e
palavra. Mas para construir esta ponte, a ciéncia confessa ser incompetente demais. O grande

perigo que a ciéncia nos traz € sua caréncia da realidade. (Flusser, 2005: 112-117)

Gula, o proximo pecado identificado com a etapa tecnologica do progresso cientifico na

qual se transformam as teorias cientificas em objetos.
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A meta da gula é devorar a natureza toda e transforma-la em instrumentos. Os instrumentos, por
terem origem mental, sdo muito mais reais que os objetos da natureza. Os objetos da natureza
sdo "vir-a-ser" da mente gulosa, estdo diante da mao da mente ("vorhanden"). Os instrumentos
testemunham a agdo devoradora e transformadora da mente, e estdo ao servico da mente
("zuhanden"). A natureza transformada em instrumentos serd um ambiente quase real que estara
ao servico da mente. Nesse ambiente a mente estara livre, mas ndo estara alienada. A gula tem,
portanto, dois movimentos: a fome (conhecimento) e a digestdo (tecnologia). (Flusser, 2005:
120)

Para Flusser, a ciéncia ndo procura o conhecimento, seja ele objetivo ou absoluto. O
verdadeiro proposito da ciéncia € a transmutacdo da natureza. Em termos ontoldgicos, trata-se
da transformac¢do da realidade dos sentidos em realidade da mente; em termos existenciais
podemos falar da transformagao da angustia e do desejo no tédio e no nojo. (Flusser, 2005: 124-

128)

Somos, de fato, incapazes de acompanhar o ritmo da evolucdo dos instrumentos que
criamos e eles nos ultrapassam gradualmente até sermos devorados por eles, comenta Flusser.
"O homem ndo passa de 6rgao no corpo da vida, cuja meta ¢ devorar a natureza que lhe ¢

anterior, transforma-la em instrumentos, e ser devorado por eles." (Flusser, 2005: 129)

A humanidade, por fim, alcanca a realidade nova no nivel do préximo pecado que se
apresenta na dupla inveja e avareza. A nova realidade ¢ a realidade social. A sociedade se
converte em realidade do primeiro grau e segue acompanhada pelas realidades diretamente
vinculadas a ela. As mais importantes realidades secundarias sao "civilizacao" e "cultura".
(Flusser, 2005: 137) O mecanismo de consolidacdo da realidade construida, acontece através
das significagdes. Assim, ela comega a corresponder a uma consciéncia articulada a partir da

sociedade que se manifesta na forma das mencionadas civilizacdo e cultura.

No plano da sociedade, Flusser apresenta um novo tipo de mitos, "mitos da

humanidade", que caracteriza como produtos da sociedade.

Os mitos sdo as estruturas pelas quais a sociedade projeta as nossas existéncias para que realizem
sociedade, realizando-se a si mesmos nesse processo. Os mitos sdo, portanto, o produto primario
e imediato da sociedade. E impossivel captar pela nossa mente evoluida a "sociedade em si",
porque ela é o proprio fundo da mente. [...] Mito e rito, essas manifestacdes primarias da
sociedade, constituem o ponto de partida da "histéria" no senso estrito do termo. A historia da
civilizagdo é um evoluir dos mitos e ritos. Esse processo esta em curso ininterrupto. A inveja
assopra constantemente mitos, € a avareza os ritualiza constantemente. (Flusser, 2005: 137-138)
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Também os objetos da natureza fazem parte dos mitos da sociedade. "O que sdo os
astros “‘em si "?" pergunta-se Flusser. E em seguida responde: "Pergunta falsa. Os astros nao

sdo “em si ', mas sdo 'para a sociedade "". (Flusser, 2005: 140)

No estagio da inveja e da avareza, encontramos mais um fenémeno social fundamental:
a normatividade. A vivéncia do valor tem sua particularidade. Como se trata da realidade da
mente, percebemo-la como imediata; da realidade externa, da dos fenomenos, podemos
duvidar. O problema da vivéncia do valor ¢ a sua resisténcia aos argumentos intelectuais; nao
temos como questiond-la. (Flusser, 2005:144) Desta afirmag¢do podemos pressentir uma
adverténcia que Flusser nos deixa a respeito do poder das ideologias e dos dogmatismos na

sociedade.

Ficou claro que, para Flusser, a civilizagdo ¢ uma manifestagdo fenomenal da sociedade.
Ela pode ser descrita do ponto de vista externo, apresentando-se como um nimero determinado
de pessoas junto aos seus instrumentos e as institui¢gdes. Do ponto de vista interno, ela adquire
a forma do Eu consciente. Consciéncia esta vinculada a articulagao do fundamento da realidade,
que neste momento ¢ a sociedade. Esta articulagdo nao € outra coisa sendo a linguagem. "O Eu
consciente ¢ sociedade articulada. O Eu consciente ¢ um ser linguistico, ¢ um né dentro do
tecido chamado ’conversagdo’, ¢ uma organizacdo de palavras. A civilizacdo, se vista

introspectivamente, ¢ uma organizacdo de palavras. " (Flusser, 2005: 146).

Intelectos, por sua vez, Flusser determina como pontos de cruzamento dos fios da

conversagdo. As palavras apontam para seu fundamento. Este fundamento encontra-se na esfera

do diabo.

Toda palavra ¢é testemunha viva da historia inteira do pensamento. Toda palavra encerra em si
o segredo da dialética historica do pensamento. Neste sentido é toda palavra o integral do
pensamento. E ela, toda palavra, mesmo a mais humilde, o grito de triunfo de toda a correnteza
da vida, desde o protoplasma, um grito da vida transformada em pensamento. Pelo seu
significado, que ¢ a realidade fundamental do processo dialético, é toda palavra um nome do
diabo, e ndo deveria, a rigor, ser tomada em vao e sem a sensagdo do sacro. (Flusser, 2005: 147)

A lingua como ¢ compreendida neste texto, € o inimigo visceral da fé. Tudo que por ela

for tocado, ficara imune & intervengdo do divino.’* A lingua como um protesto contra as

%9'S6 para comparagio vejamos a metafora de Benjamin a respeito do pensamento alegérico com a maldi¢do da
mao do rei Midas: "A intencao alegdrica € tdo oposta a voltada para a verdade, que nela se manifesta com
incomparavel clareza a unidade de uma pura curiosidade, visando um mero saber, com o arrogante isolamento
do homem. [...] Sua mao de Midas transforma tudo o que ela toca em significag¢des." (Benjamin, 1984: 252)
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limitagdes do intelecto, uma revolta contra o inefavel através da articulagdo, "um brado de

guerra contra a divindade, uma expressao da inveja do intelecto humano dirigida contra Deus".

(Ibid.).

Flusser se refere aos principios deste pensamento também no seu livro A¢#é a terceira e
a quarta geragdo, responsabilizando-o pela crise profunda da civilizagdo ocidental que se
manifestou na Segunda Guerra Mundial. "Quando a humanidade medieval abandonou a

catedral para adentrar o mundo imanente, era em dire¢do do nazismo que se dirigia. " (Flusser,

TQG: 229).

O objetivo do intelecto cientifico ¢ a tentativa de superar a morte pelo conhecimento.

Uma meta absurda, comenta o autor, alids como todas as metas diabolicas sao absurdas.

Ha, porém, pessoas que nao se contentam com a realidade social, porque percebem que
no seu ambito tudo € relativo, inclusive a propria justica social. Sdo eles que entram no dominio
do pecado "mais evoluido", no da soberba. Ela ¢ o caminho da superagao da sociedade.

Nele [pecado da soberba] a mente se eleva por cima do rebanho da "gente", torna-se "super-

homem". Compenetrada da relatividade de todos os valores, ndo se precipita essa mente gloriosa

para dentro do abismo abrasador do "bem absoluto", mas paira, qual Zaratustra, acima do bem

e do mal para impor os seus proprios valores a realidade, uma realidade, por certo, que ndo sera
mais a sociedade. (Flusser, 2005: 154)

A sociedade ¢ superada no campo da nossa vontade e nos, por fim, entendemos que tudo
que acontece no mundo sdo meras formas da nossa vontade. "Num movimento excéntrico a
vontade cria mundo. Num movimento concéntrico a vontade conhece o mundo. Nesse
conhecimento a vontade descobre-se a si mesma no fundo do mundo." (Flusser, 2005: 157) A
vontade e a lingua se tornam uma coisa s0. Através da lingua a vontade consegue criar tanto o
mundo como a mente. Ela € intrinseca tanto aos artistas como aos cientistas, sendo todos eles
"poetas" no sentido amplo. A poesia, neste texto, ¢ uma manifestacdo da arte que encarna a
atividade criadora da vontade. (Flusser, 2005: 159)

O pintor e o escultor, que s3o "poetas" no sentido por nds empregado, sdo intelectos possessos

por vontade criadora. A vontade tende, nesses intelectos, a articular-se pelo processo que temos

descrito. Expele e projeta a sua articulagéio, que é beleza. E uma articulagdo conforme regras
estéticas, e isenta, no seu primeiro impulso, de todo significado. (Flusser, 2005: 164)

Na concepgao da linguagem apresentada por Flusser neste texto, nem a camada da

poesia escapa da goela do diabo. E digno de nota que nos outros textos a poesia esta sempre
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identificada com uma linguagem auténtica por exceléncia. Devido a sua capacidade criativa,
ela consegue entrar em contato com a dimensao do sagrado, sendo ele denominado de indizivel
(Lingua e realidade) ou de tudo diferente (A duvida). Como comentamos no inicio deste
capitulo, a visdo de linguagem de Flusser em A historia do diabo que corresponde ao
entendimento do pensamento alegorico de Origem do drama barroco de Benjamin, ja que
atinge todas as dimensdes da atividade humana. "Na teologia negativa de Benjamin, o saber e
a alegoria, a ciéncia e a arte, como produtos de uma "especulacdo puramente subjetiva’, estdo

entregues ao diabo." (Witte, 2017, 64)

Uma vez que a vontade criadora caracteriza também os cientistas, eles também sao
poetas. Assim como os outros artistas, passam por varias fases; no caso, da fase figurativa a

abstrata.
Mas a natureza ¢ arte representativa, figurativa. Representa a vontade criadora no seu estagio
abstrato. E ilus@o a natureza. As ciéncias naturais, seguindo os passos da pintura, comecam a
aplicar os raios X do autorreconhecimento contra a natureza. A ciéncia mais avancada ¢ a fisica

moderna. Estd se aproximando, rapidamente, do estagio da pintura concreta. As estruturas da
fisica moderna deixaram de ser representativas e figurativas. (Flusser, 2005, 166)

A ciéncia ¢ orgulhosa. No espectro oposto deveria encontrar-se a humildade e o siléncio
dos filésofos e dos homens santos. Porém, nem essas regides, estdo a salvo das tentagdes do
diabo. Ele consegue-as dominar através da ilusao e do fingimento e tornéa-las o campo do tltimo
pecado. Flusser o chama de preguica ou de tristeza do coragdo. Caracteriza-o uma soberba
humilde que so6 finge a humildade. Nem o siléncio que o acompanha ¢ auténtico.

E um siléncio muito semelhante ao siléncio sagrado. E o siléncio triste. Esse siléncio surge

quando a mente procura articular simultaneamente dois juizos opostos. Essa articulacio

simultanea do "sim" e do "ndo", que ¢ um articular intenso, tem todas as aparéncias do siléncio
sagrado. Nesse articular intenso nada ¢ articulado, porque os dois juizos se cancelam

mutuamente. Surge um zero nessa articulagdo, surge um nada. Mas € um zero dialeticamente
tenso, € um nada contraditorio e cheio. (Flusser, 2015: 183)

Este ultimo estado da linguagem, onde o pensamento se dissolve, Flusser descreve
também no livro Lingua e realidade. Este "zero", ou "nada" pode ser enfrentado de duas
maneiras. Para o pensamento 16gico, trata-se de um vazio ja que expressa uma tautologia ou
um paradoxo. Para o pensamento poético, como descrito em Lingua e realidade ou em A
duvida, este "nada" ¢ uma fonte primordial de sentido. Para o pensamento especulativo de 4

historia do diabo que contamina todas as esferas da vida humana, incluindo arte e filosofia, a
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dimensao auténtica da linguagem e da sua origem, estdo vedadas. Até os poetas estdo
condenados a viver numa ilusdo tecida pelo diabo. No mundo profano, o diabdlico, limitado as
contingéncias e especulacdo, ndo ha salvagao.
A luta tinha por tema a distin¢do entre o Bem e o Mal, entre ilusdo e realidade. Quanta
ingenuidade. Essa ingenuidade agora estd evaporada. O circulo fechou-se. O diabo foi criado
para criar o mundo, e agora, quando o mundo se dissolveu, dissolveu-se o diabo ¢ o criador do
diabo. Ou, para formular o processo da evolucdo de maneira tautologica, tinica formulacao
adequada: do nada veio o nada e foi aniquilado. Nem deveriamos ter esperado por outro

resultado. O diabo € um principio negativo. Quando nos dispusemos a seguir-lhe o caminho, ja
deveriamos ter pressentido a sua meta: nirvana. (Flusser, 2005: 185)

No termo de "vontade criadora" (Flusser, 2005: 159) com o qual Flusser caracteriza o
espirito poético no plano do pecado de soberba encontramos uma clara alusdo a "vontade de
poder" de Friedrich Nietzsche. A inten¢ao do autor estd ainda mais ressaltada pelo fato de que
a "vontade criadora" manifesta-se na pentltima etapa do progresso da humanidade moderna,
isto ¢, na etapa que antecede a aniquilagdo niilista da percep¢ao do mundo no plano do ultimo
pecado, tristeza do coragdo. No texto de Nietzsche, 4 vontade de poder,”® o niilismo é revelado
como intrinseco a historia do Ocidente. Sua forma ativa é considerada um sinal de "poder
incrementado do espirito" (Nietzsche, 2011: 36), sendo o aspecto fundamental do processo da
legitimacdo necessaria para transmutacdo de valores. A profunda descrenga em valores
supremos acompanhada pela for¢a da destruicao do niilismo ativo, leva a humanidade a busca
da instauragdo de novos valores. (Nietzsche, 2011: 37) Problema grave, porém, comeca a se
manifestar quando a fé, no sentido de numa unidade universal superior como referéncia ética,
¢ substituida pela construcdo de um mundo que deixou estes valores desmoronar. Sem a fé em
algo universal e superior, 0 mundo deixa de ser verdadeiro e revela sua estrutura apoiada na
mera necessidade psicoldgica, num subjetivismo puro. Uma vez tomado este caminho, o
homem chega a "descrenga em um mundo metafisico, que interdita a crenga em um mundo
verdadeiro". (Nietzsche, 2011: 32) A tnica realidade ¢ reduzida a um universo de devir, ou seja,
a um mundo das contingéncias, dos fendmenos. Esse problema indissocidvel da era moderna
traz consigo outra decorréncia preocupante: a perda da dignidade do ser humano aos seus

proprios olhos. (Nietzsche, 2011: 35)

0 A tradugdo portuguesa com este titulo baseia-se na complicagdo de textos realizada pela irma de Friedrich
Nietzsche, Elisabeth Forster-Nietzsche e pelo seu amigo editor, Peter Gast, publicada cinco anos ap6s a morte do
autor. O livro que saiu em 1906 com o titulo 4 vontade de poder (Der Wille zur Macht) parte dos escritos tardios
e inéditos (1885-1887) do filésofo quando tencionava escrever sua obra prima que levasse esse titulo.
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Mas Friedrich Nietzsche ndo ¢ a unica referéncia que encontramos em A historia do
diabo. Sua versdo portuguesa de 1965 estd estruturada em paragrafos numerados®' de tal forma
que lembra a estrutura de Tractatus Logico-Philosophicus de Ludwig Wittgenstein.
Wittgenstein desenvolve em seus paragrafos uma argumentagdo ldgica que deve mostrar o
limite da expressao dos pensamentos e chega a conclusdo de que a linguagem da logica, suas
proposicdes (assim como as da matematica e da filosofia) carecem de significado. "Sobre aquilo
de que nao se pode falar, deve-se calar." (Wittgenstein, 2001: 281) Para Flusser, este desfecho
¢ o vazio sobre o qual ele fala nos tltimos paragrafos do seu livro. O vazio, o "zero", o "nada",
ao qual nos leva o pensamento especulativo do qual a filosofia analitica ¢ o caso exemplar.
Flusser, para ressaltar o poder corrosivo deste tipo de pensamento, constroi a sua argumentacao
a partir de uma dialética negativa onde o argumento apresentado questiona, e por fim destroi o

argumento anterior. O texto resulta em um beco sem saida onde tudo se dissolve.

O diabo ¢é tudo, e tudo ¢ absurdo. Tudo que fago, e tudo que penso, tudo ¢é absurdo. E este livro
que faco e penso com tanto sofrimento ¢ um esforgo absurdo. Com efeito, é duplamente absurdo.
E absurdo como tudo neste mundo absurdo. E é absurdo porque trata da absurdidade do mundo.
E absurdo querer falar, ¢ absurdo querer escrever, ¢ absurdo querer agir, ¢ absurdo querer salvar-
se, ¢ € duplamente absurdo querer falar, € absurdo querer escrever, ¢ absurdo. Enfim: é absurdo
querer, a ndo ser talvez querer a morte. (Flusser, 2005: 187)

Flusser oferece a solugao sé no seu livro seguinte, Lingua e realidade (1963), onde a
concepcao da linguagem ndo se limita & sua forma instrumentalizada pelo pensamento
especulativo. L4 o "nada" ndo € o fim, mas o indizivel, o sagrado, e a poesia como a camada da
linguagem mais alta junto a orag@o possui o acesso a ele. Quando o intelecto poético alcanca as
fronteiras da linguagem, ele apreende as novas palavras do indizivel e com elas enriquece a

camada da conversacao.

O livro 4 duvida, sobre que falaremos nas proximas paginas, vincula a camada da poesia
ao nome proprio. A atividade poética apresenta neste contexto como um "chamar" dos nomes
proprios da esfera do de tudo diferente. Tudo diferente, o "ganz andere” de Eliade, torna a
questdo do sagrado explicita e insere o livro diretamente na discursividade das teorias da
religido.

O sagrado manifesta se sempre como uma realidade inteiramente diferente das realidades
“naturais”. E certo que a linguagem exprime ingenuamente o tremendum, ou a majestas, ou o

&1 A estruturagdo do texto em paragrafos néo encontramos no original alemao finalizado na década de 50, nem na
sua publicagdo de 1993. Isso se deve ao fato de o manuscrito alemao nao ter sido preparado por Flusser para a
edicao final e assim ndo acompanha a evolugdo do estilo do autor para quem a forma se tornou um recurso
fundamental da sua escrita.
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mysterium fascinans mediante termos tomados de empréstimo ao dominio natural ou a vida
espiritual profana do homem. Mas sabemos que essa terminologia analdgica se deve justamente
a incapacidade humana de exprimir o ganz andere: a linguagem apenas pode sugerir tudo o que
ultrapassa a experiéncia natural do homem mediante termos tirados dessa mesma experiéncia
natural. (Eliade, 1957: 12)

3.3. Questao do nome em A duvida de Vilém Flusser

A monografia 4 diivida foi elaborada na sequéncia® de Lingua e realidade e em muitos
aspectos parece ser sua complementacdo. A duvida acrescenta a teoria da linguagem
apresentada em Lingua e realidade uma dimensao espiritual que, provavelmente, tivesse sido
inconveniente na tese de livre docéncia que necessitava de aprovacdo pelos académicos
paulistas mais conservadores. Em meados dos anos 1960, foi publicado apenas um ensaio de
14 paginas, "Da davida", no caderno de Humanidades do Instituto Tecnoldgica de Aerondutica
(ITA) de Sao Jos¢ dos Campos, onde Flusser lecionava filosofia com foco na filosofia da
ciéncia. Este texto resume as ideias centrais da monografia original mais ampla publicada
postumamente, omite, porém, um elemento importante: a transformagdo da forma da escrita
ensaistica numa forma mito poética. Os paragrafos dedicados ao nome a a proximidade,
mantém a sobriedade estilistica no ensaio publicado, comparando com a linguagem poética
exuberante dos capitulos com os mesmos titulos do texto original ("Do nome"; "Da
proximidade"). A monografia que submetemos a analise nas proximas paginas, foi publicada

apenas em 1999, pela editora carioca Relume Dumara.

Assim como A historia de diabo apresenta uma série de paralelos com a concepgao da
alegoria de Benjamin, A duvida concentra-se no papel do nome. Enquanto no primeiro livro
Flusser foca-se exclusivamente na linguagem especulativa, em A duvida mostra a importancia

da linguagem poética com suas origens em nome proprio.

A reflexdo sobre a racionalizacdo extrema do pensamento ocidental desenvolvida em 4
duvida comega, de fato, onde termina A4 historia do diabo. A davida extrema, o tema central
do livro, que o autor caracteriza como a "duvida da duavida", definindo-a como a

intelectualizacdo progressiva do proprio intelecto. Neste processo, o intelecto € levado a diivida

82 Em Flusser-Quellen. Eine kommentierte Bibliografie Vilém Flussers vom 1960-2002, elaborada por Klaus
Sander, uma referéncia em datagdo de textos de Flusser, consta a data da sua conclusdo 1963/1964.
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radical que, em sua ultima consequéncia, corresponde ao esvaziamento do senso de realidade.
A fé, o estado de espirito oposto a duvida, estd nas suas origens. O espirito tomado por duvida
abandona o territorio da fé na procura de uma outra fé, que ¢, porém, menos auténtica do que a
original. A rentincia a f¢é original € uma decisao que desencadeia um processo irreversivel. Nao

ha mais volta ao estado da fé auténtica.

O importante ¢ compreender o conceito da fé de Flusser. Ele a relaciona com a
capacidade de vivenciar a realidade, imprescindivel para a sanidade mental dos homens. "A
davida da diivida ameaca destruir os tltimos vestigios da fé, da sanidade e da liberdade, porque
ameaga tornar o conceito ‘realidade” um conceito vazio, isto é, ndo vivivel." (Flusser, 2011: 25)
Para Flusser, o esvaziamento da "realidade" ¢ um processo historico do ponto de vista coletivo
e 0 processo psicoldgico do ponto de vista individual. Quando os dois processos se juntam, a
humanidade ¢ levada a intelectualizagdo progressiva que, para Flusser, equivale suicidio do
intelecto. (/bid.) Os parénteses dentro dos quais o autor coloca o termo realidade relativizam
este conceito e, assim como no caso de 4 historia do diabo, e realidade profanada, esvaziada
de sentido, perde o estatuto de realidade. O mundo profano, cadtico ¢ ausente de sentido
encontra-se no lado oposto do mundo sagrado, saturado de ser nos termos de Eliade. (Eliade,

1957)

O que chama a aten¢do na monografia 4 duvida ¢ o plano no qual Flusser procura
articular a questao da intelectualizagdo progressiva do pensamento. Tradicionalmente, o debate
filosofico sobre os principios e limites do pensamento, desenvolve-se no campo da metafisica,
mas Flusser o desloca para o plano linguistico. O seu entendimento da linguistica esta, no

entanto, longe da disciplina nos padrdes saussurianos como veremos em seguida.

Flusser procura um novo entendimento ndo apenas da linguagem, mas também dos seus
elementos que procura livrar da sua carga essencialista. Ele redefine o intelecto como uma
forma, isto €, como uma maneira de como ocorrem pensamentos. Para Flusser, o intelecto ¢ "o
campo no qual ocorrem pensamentos". (Flusser, 2011: 41)

O intelecto, descrito como campo no qual ocorrem pensamentos, dispensa a pergunta: "o que ¢

o intelecto?". Um campo ndo ¢ um qué, mas a maneira como algo ocorre. O campo gravitacional

da Terra ndo ¢ um algo, mas a maneira como se comportam corpos relacionados com a Terra.
(Flusser, 2011: 42)

Na argumentacao de Flusser, o intelecto ndo pode ser algo, porque ndo ¢ atingivel na

linguagem. O intelecto no sentido de Eu ndo pode ser apreendido nas linguas ou pelas linguas,
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ja que os intelectos sao um dos horizontes da linguagem, e assim ndo fazem parte dela. O
intelecto € um ponto a partir do qual a linguagem se estende.
O intelecto ndo tem dignidade ontoldégica fora dos pensamentos, ndo ¢ um Ser em si.

Inversamente, nao ha pensamentos sol tos no intelecto. Para ocorrerem, os pensamentos devem
ocorrer de alguma maneira, e esta maneira ¢ o intelecto. (Flusser, 2011: 42)

Nesta compreensdo do intelecto podemos reconhecer a heranca nao apenas kantiana,
mas também dos seus sucessores, os neokantianos. Kant, na sua filosofia teorica, pds a énfase
na epistemologia em detrimento da ontologia, o que os neokantianos desenvolveram no
dualismo entre o fato (Faktum) e a validade (Geltung). (Esta binaridade, por exemplo, explica
que, para Hermann Cohen, Deus ndo precisa de existir para ter validade absoluta na ética). O
sujeito de conhecimento ¢, por conseguinte, mais um sujeito légico e transcendental, do que um

sujeito empirico no sentido de uma pessoa. (Kohnke, 2011: 348-350)

Se o intelecto ¢ um horizonte a partir do qual a linguagem se estende, o outro horizonte
da linguagem ¢ a realidade. Entre estes dois horizontes estende-se uma teia de pensamentos que
os intelectos produzem e que bloqueia a nossa visdo da realidade. O intelecto e a realidade sao
as condi¢des para a linguagem e, assim, para o mundo humano (cosmos). Os dois horizontes
ndo fazem parte do mundo e ndo h4 como sujeita-los a qualquer andlise dentro da linguagem.

A teia dos pensamentos se afigura como uma camada que se interpde entre o Eu e a realidade,
tapando a visdo da realidade, apresentando indiretamente essa realidade e o Eu, e representando

"nn

essa realidade para o Eu. As palavras "tapar", "presentear” e "representar” sdo homonimas em

alemao, a saber, vorstellen. A teia dos pensamentos ¢ aquilo que Schopenhauer chama de
Vorstellung. A teia dos pensamentos €, entdo, aquele véu tecido de ilusdes que deve ser rasgado
de acordo com o ensinamento hindu, ¢ que 1a é chamado de maia. (Flusser, 2011: 43)

De acordo com a sua proposta da transpor a reflexdo sobre o pensamento ao plano
linguistico, Flusser identifica pensamentos com conceitos. Ele define o pensamento como "uma
organizacdo logica de conceitos". (Flusser, 2011: 44) A dinamica do pensamento ¢ levada por
uma necessidade de se completar. As regras que o pensamento segue nesse caminho sao da
16gica®. O pensamento se multiplica de acordo com elas. (Flusser, 2011: 45)

A teia dos pensamentos pode ser concebida como conjunto dindmico de organizagbes de

conceitos que esconde e revela a realidade, ou seja, que introduz o Eu a realidade de maneira
distorcida por suas proprias regras, ou que apresenta a realidade ao Eu distorcida pelas regras

% Em 4 duvida, Flusser se refere apenas ao grupo de linguas flexionais, representativas para a cultura ocidental.
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do pensamento. A realidade se apresenta tdo-somente através do pensamento; a "realidade em
si" ndo pode ser captada pela teia dos pensamentos, porque essa teia obedece a regras que lhe
sdo inerentes. (Flusser, 2011: 45)

Por isso Flusser chama o intelecto de "campo da davida". O pensamento através dos
conceitos vela a realidade no esforco de reveld-la. O pensamento ¢ uma busca da realidade que
comeca pelo seu abandono. (Flusser, 2011: 47) Este tipo de pensamento ja conhecemos de 4

historia do diabo como o pensamento especulativo, alegdrico nos termos benjaminianos.

Detenhamo-nos ainda no termo de "conceito" que Flusser entende como algo entre
palavra e coisa, "algo plenamente supérfluo, com efeito, introduzido somente no esfor¢o de
superar o abismo entre palavra e coisa". (Flusser, 2011: 50)

Basta, para 0 momento, constatar que nao ha palavras sem conceitos, nem conceitos sem

palavras, ¢ que, em consequéncia "conceito" e "palavra" sdo sinénimos no sentido logico.

Emocionalmente diferem, cabendo ao “conceito” o papel de conciliador entre a fé e o intelecto,

mas logicamente coincidem. Podemos, portanto, por questdo de economia, abandonar o uso da

palavra “conceito” em prol da palavra “palavra”. O pensamento é, portanto, uma organizagao
de palavras. (/bid.)

Vimos que ja na concepg¢ao de conhecimento de Benjamin o "conceito" teve um papel
privilegiado, sendo mediador entre fato e ideia. (Benjamin, 1984) Mas enquanto Benjamin
mantem a diferenga entre ideia e conceito, Flusser procura uma espécie de sintese ou melhor,
aplica o método da navalha de Occam que ja usou na eliminagdo do termo Eu a favor do termo
intelecto (Flusser, 2011: 41-42). Nesta légica, o pensamento se torna "uma organizagao

linguistica" que se desenvolve no processo de "articulagdo de palavras". (Flusser, 2011: 51)

Se definirmos "lingua" como "campo no qual se ddo organizagdes de palavras", "lingua" passa
a ser sindnimo de "intelecto". O estudo do intelecto, estudo da lingua que ¢, torna-se disciplina
rigorosa. (/bid.)

Flusser afirma, que os novos estudos de linguagem que ele propde, precisam partir da
consciéncia da diferenca entre a lingua primaria (lingua pura, ainda ndo expressa) e da lingua
secundaria (lingua aplicada, expressa). Para ele, a palavra pura ¢ um simbolo, enquanto a
palavra aplicada ¢ um grupo de fonemas. Os estudos linguisticos, a seu ver, confundem os
campos de investigacao da linguagem devido a desconsideragdo desses dois tipos de palavras.

A parte que se ocupa com a lingua aplicada precisa ser relegada ao terreno das ciéncias naturais,
e pouco ou nada tera a ver com os problemas do pensamento. A outra parte formara aquilo que
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Dilthey chamava de "ciéncia do espirito" (Geisteswissenschaft), com a diferenga que sera uma
ciéncia despsicologizada. Serd uma ciéncia tdo exata, ou tdo pouco exata, quanto o sdo as
ciéncias naturais. Essa ciéncia da lingua pura esta, por ora, somente in statu nascendi. (Flusser,
2011: 52)

Origens da ciéncia da linguagem pura ele vincula, por um lado, as pesquisas que focam
o estudo da logica, como investigacdes de Carnap e Wittgenstein, por outro, as pesquisas
voltadas para questdes existenciais, representadas pelos nomes de Heidegger e de Sartre. Esta

ciéncia, porém, ainda nao foi instituida e ele se propde ser um dos seus pioneiros. (Flusser,

2011: 53)

As reflexdes de Flusser neste livro estdo formuladas com a pretensdo de servirem de
moldes desta nova ciéncia da linguagem. No seu dmbito, pensamentos sdo sindnimos de frases
e o intelecto um campo no qual ocorrem. A frase, na concepc¢ao de Flusser, possui dois
horizontes: sujeito e objeto. A frase ¢ um processo que se projeta de um horizonte a outro e esse
projeto ¢ o predicado. Como o sujeito e o objeto sdo horizontes da frase, ndo fazem parte do
projeto dela. Eles ndo participam da dinamica da projecdo, eles sdo estaticos. A mensagem da
frase ¢ o predicado, ele ¢ seu significado. O pensamento em si € um tipo de padrdo conforme
ao qual todos os outros projetos se realizam. "O pensamento ¢ um projeto, por ser a maneira

pela qual a existéncia se projeta contra suas origens." (Flusser, 2011: 55)

J4

Para Flusser, a frase ¢ uma teia de pensamentos. "Visualizando a frase estaremos
visualizando a teia do mundo efetivo, real, wirklich para o homem, estaremos visualizando a
estrutura da ‘realidade’." (Flusser, 2011, 57) Em outras palavras, a estrutura da realidade ¢ uma
estrutura construida a partir das frases. A forma da frase reflete o cosmos da nossa realidade. A
nossa realidade ¢, para Flusser, composta de um triplice ontologico: de sujeito, objeto e
predicado. Este triplice ¢ uma forma em que a realidade nos ¢ imposta. Além dela, o mundo

ndo existe. "O resto € metafisica, portanto, siléncio." (Flusser, 2011: 61)

Flusser explica sua ideia de forma mais detalhada. “Sujeito, objeto e predicado sdo as
formas do Ser que perfazem a nossa realidade.” (Flusser, 2011, 61) O projeto da frase ¢ um
todo, Sachverhalt wittgensteiniano®, isto é, uma realidade comunicavel de forma correta de

acordo com o mundo empirico e com as regras da logica.

64"2.01 Der Sachverhalt ist eine Verbindung von Gegenstédnden. (Sachen, Dingen). / O estado de coisas é uma
ligacdo de objetos (coisas)." (Wittgenstein, 2001, 134, 135)
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O sujeito e o0 objeto, assim como o Eu/intelecto e a realidade, ndo tem significado porque
ndo fazem parte da frase. Eles sdo transcendentais para a frase e, assim, para a realidade. Eles
adquirem o significado s6 como parte do predicado, s6 quando se tornam o Sachverhalt. "A
frase ¢ a Unica maneira, embora frustrada, pela qual simbolos se realizam, porque ¢ a Unica
maneira pela qual adquirem o significado. E a inica maneira, porque assim é construido o nosso
intelecto." (Flusser, 2011: 69) Se, para Flusser, a frase ¢ uma "maneira frustrada" da realizagao
de simbolos, a frustragdo ¢ sofrida também pelo intelecto ao ser ele o campo onde as frases
ocorrem. Mesmo assim, ele € o Unico recurso que temos. "Logo, embora seja o intelecto um
esfor¢o frustrado, ¢ ele também um esforco produtivo. Com efeito, ele ¢ o unico esforco

produtivo que nos ¢ dado. A soma dos predicados parciais ¢ a soma das nossas realizagoes.

Bem entendido, neste contexto 'nos’ é sinonimo de ‘lingua’." (/bid.)

A questao fundamental que preocupa Flusser sdo os limites do intelecto, que ele
determinou como sujeito e objeto, ou seja, o intelecto e a realidade. Sujeito e objeto
correspondem a um certo tipo de palavra, na concepgao de Flusser denominada nome proprio.
Nomes proprios sao palavras que impdem limitagdes ao intelecto, limitando assim a propria
davida. (Flusser, 2011: 70)

As ultimas fronteiras do intelecto, o ponto no qual o intelecto para e deixa de funcionar, sdo

nomes de um certo tipo, chamado “nomes proprios”. A partir deles e contra eles investe, em

vao, todo esse processo chamado pensamento. A investigagdo deste tipo de palavras equivale,

portanto, a investigacdo da limitacdo do intelecto, e equivale a investigacdo da condigdo
humana. (Flusser, 2011: 72)

Na concepcao da linguagem de Flusser, nomes proprios sdo palavras primadrias.
Enquanto as palavras primarias sao chamadas, as secunddrias sao conversadas. Ele salienta
que chamar e conversar sao duas atividades distintas. A primeira denomina de intui¢do poética,
a segunda de critica. Conversacdo em si €, de fato, uma profanacdo paulatina de nomes
proprios. Ha alguns nomes prdprios, porém, que resistem a conversagao, sao indigestos para
ela. Eles ndo fazem parte da conversagdo, mas se tornam seus catalisadores e sejam

responsaveis por sua autenticidade. (Flusser, 2011: 76)

As duas atividades, a intuicdo poética e a critica, exercem um papel importante na
conversdo. Enquanto a intui¢do poética a amplia, a critica a consolida. Por outro lado, €
exatamente a presen¢a dos nomes proprios na nossa conversagao que nos da a consciéncia de

que nem tudo pode ser conversado. (Flusser, 2011: 79-80)
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A poesia, como esta concebida neste texto, difere substancialmente da concepgao da
poesia em A historia do diabo onde € apresentada como uma forma da manifestacao da vontade
do Eu. Em 4 duvida, sua concepgao parte do termo grego de poiesis. O verbo poiein significa
uma atividade produtiva realizada pelo poetas, poietés, aqueles que produzem. Na teoria da
linguagem de Flusser, a atividade produtiva do intelecto € a intuicdo poética através da qual
nomes proprios sao chamados. "Intuicao ¢ sinonimo de expansdo do intelecto para dentro das
suas potencialidades. Ao intuir algo, transformo este algo em nome proprio, realizo este algo
dentro do intelecto." (Flusser, 2011: 78) A intuicdo poética proporciona ao intelecto vivéncia

dos seus limites e, assim, sua expansao.

A situacdo limitrofe da linguagem é um verso. "Pelo verso a lingua tenta superar a si
mesma. No verso a lingua se esfor¢ca por articular o inarticuldvel, por tornar pensavel o
impensavel, por realizar o nada." (Flusser, 2011: 80). Todo nome proprio ¢ neste sentido santo.
"Os nomes proprios sdo testemunhos da limitacao e da expansibilidade do intelecto, e sdo, por
isto mesmo, santos." (Flusser, 2011: 81) Santo no sentido do sagrado de Eliade, visto que neles
se manifesta hierofania, uma revelagao que nos orienta.

A lingua se expandiu, mas o caos ndo diminui. A poesia aumenta o territorio do pensavel, mas

ndo diminui o territério do impensavel [...]. O inarticulavel, ao ser penetrado pela poesia,

demonstra o que €: inarticulavel. O nome proprio, justamente por ser uma conquista do intelecto,

desvenda o abismo insuperavel que separa o intelecto do inarticulavel. A lingua cresce, o

inarticulavel continua intocado. O intelecto € absurdo. O nome proprio ¢ a prova palpavel da
absurdidade do intelecto. (Flusser, 2011: 82)

O processo oposto a criacdo e a expansao da linguagem ¢ a sua consolidagdo. A poesia
verte o nome proprio para dentro da lingua para ser conversado. Ele ¢ submetido a anélise
critica. Com ele, o verso estd sendo intelectualizado; a intelectualizagdo profana o verso. Em
resumo, o propdsito da conversacdo ¢ a profanacdo do verso. "A conversacdo destroi
progressivamente o mistério do verso, destroi-lhe a marca do choque com o inarticulado. Pela

conversagdo, o verso ¢ convertido em prosa." (Flusser, 2011: 83)

E ¢ esta concep¢do da linguagem e do progresso da civilizacdo ocidental que ja

conhecemos de A historia do diabo. De mesma forma, em A duvida podemos ler:

O verso se da in illo tempore, mas, ao ser vertido, da origem ao tempo intelectualmente
acessivel. A conversacao € o aspecto intelectual do tempo. O progresso da conversagdo, sendo
0 "nosso" progresso intelectual, é, para nos, como um pensamento idéntico ao progresso do
tempo. O passado € o "conversado", o presente € o "conversando-se" e o futuro é o "a conversar".
O sentido do progresso € a explicitacdo, a dessacralizagdo, a intelectualizacdo do verso. Desse
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angulo "progresso" e "decadéncia", "desenvolvimento" e "exaustdo", tornam-se sindnimos.
(Flusser, 2011: 83-84)

A conversacdo ¢ um processo de abstracdao de acordo com as regras da ldgica, no caso
das linguas flexionais. Para Flusser a civilizagdo ocidental se dirige rumo a matematica. "A
transformag¢do de um verso em equagao matematica seria o conhecimento perfeito desse verso."
(Flusser, 2011: 85) O conhecimento resulta do processo da abstracdo. "A conversagao do nome
proprio se processa em diferentes niveis de abstracdo e de intelectualizardo. As frases
formuladas nesses diferentes niveis sdo outros tantos ‘conhecimentos’. A conversagdo produz

conhecimentos." (/bid.)

Flusser explica os niveis de abstracdo como diferentes niveis de significado. Estes niveis
correspondem a diferentes disciplinas, cada uma com sua metodologia. Nao se trata apenas de
disciplinas cientificas, mas também da arte e da ética. O que proporciona a "ressignificagao" do
nome proprio em varios niveis de abstragdo ¢ a traducao. Desta forma, a tradugdo ¢é responsavel
também pela "ressignificacao" do nome proprio em varias disciplinas.

A visdo global dos diferentes niveis de significado, meta da epistemologia, é obstruida pelas

dificuldades de tradugdo de nivel para nivel. O problema do conhecimento ¢, no fundo, um

problema de traducdo. O conhecimento especializado ¢ resultado da tradu¢do de um nome
proprio para um dado nivel de abstragdo. (Flusser, 2011: 86)

Tradugdo € para Flusser um conceito amplo e novamente se oferecem alguns paralelos
com as ideias de Benjamin. No ensaio "Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do
homem", Benjamin expde seu entendimento da tradu¢do como um procedimento que alcanca
niveis ontoldgico e epistemoldgico. Para ele, a traducdo que se realiza no plano das linguas
concretas ¢ antecipada pela traducdo da /ingua das coisas para a lingua dos homens. De forma
mais minuciosa, desenvolve sua ideia no ensaio "A tarefa do tradutor" (1921) no qual afirma
que a tradugdo ¢ possivel apenas gracas a afinidade "meta-historica entre as linguas". Esta
afinidade € "a pura lingua". (Benjamin, 2013: 109) O papel dos grandes tradutores das obras
literarias seria a recuperagao da lingua pura dentro da lingua concreta para qual estao traduzidas.

A tarefa do tradutor ¢ redimir, na propria, a pura lingua, exilada na estrangeira, liberar a lingua

do cativeiro da obra por meio da recriagdo. Em nome da pura lingua, o tradutor rompe as

barreiras apodrecidas da sua propria lingua: Lutero, Voss, Holderlin, George ampliaram as
fronteiras do alemao. (Benjamin, 2013: 117)
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Enquanto Benjamin se foca a possibilidade de resgatar o nome na tradugdo, ou seja,
adentrar na lingua pura, Flusser estd mais preocupado com sua dire¢do oposta, a da abstracao.
Para ele, a abstragdo progressiva do nome proprio constitui o perigo que ele chama de laicizacao
do pensamento que leva ao esvaziamento da realidade. Este perigo considera iminente no caso
da civilizagdo ocidental, trata-se do estado mencionado da “duvida da davida”, diretamente
vinculada a escassez da intui¢do poética. Apenas a intuicdo poética tem o poder de prover a
conversagdo os nomes proprios € devolver-lhe a dindmica criativa. Sem a presenga dos nomes

proprios a conversacao se torna estéril e "comeca a refluir sobre si mesma". (Flusser, 2011: 87)

Para Flusser, a saida desta situacdo seria assumir a postura respeitosa, humilde perante
o inarticulavel do qual brota nossa linguagem e, com ela, nosso conhecimento e nossa realidade.
Este respeito humilde se oporia ao pensamento orgulhoso da humanidade moderna. Seria
necessario aceitar os limites do intelecto, assim como a experiéncia do choque com o indizivel.
S6 assim voltaria a dimensdo religiosa das nossas vidas e do nosso pensamento. O nome
proprio, ndo € apenas o limite da linguagem, ele ¢, sobretudo, sua fonte. (Flusser, 2011: 88)
Seria o reconhecimento que o intelecto ndo ¢ um instrumento para dominar o caos, mas um
canto de louvor ao nunca dominavel. O nome préprio ndo é o resultado de um esforco
intelectual, mas de um choque entre o intelecto e o indominavel. O nome proprio ¢ a sintese do

intelecto com o de tudo diferente. O nome proprio, ¢ por procuracio toda palavra, ¢ o Nome
santo. (Flusser, 2011: 89)

Reconhecer os limites do intelecto e compreender que possa ser nossa conexao com o
sagrado, coibiria tanto o intelectualismo exacerbado como o anti-intelectualismo. Esta seria
uma estratégia contra o racionalismo pragmatico do pensamento moderno e, a0 mesmo tempo,
do irracionalismo que se mostrou uma resposta lamentavelmente tragica para ele. SO assim

conseguiriamos recuperar o senso da realidade.

Como em toda monografia de Flusser, o estilo da escrita ¢ um dos aspectos constitutivos

da mensagem e ¢ imprescindivel considera-lo para entender a sua complexidade.

A maior parte do livro ¢ formalmente levada no plano da anunciada linguistica como
"disciplina rigorosa." (Flusser, 2011: 51) Isso indicam também titulos dos capitulos que
correspondem aos conceitos analisados: "Do intelecto”, "Da frase", "Do nome". Nos dois

ultimos capitulos, "Da proximidade" e "Do sacrificio", no entanto, o plano da linguagem usado
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na exposi¢ao dos argumentos, muda radicalmente. A terminologia filoséfica e linguistica cede

espaco a linguagem poética, repleta de simbolos, metaforas e imagens fortes.

A linguagem do ensaio muda, porque o assunto se transformou. O problema do
conhecimento deixou de ser tratado no plano da abstragdo cientifica e comecgou a ser tratado no
plano do nome proprio, no plano poético e mitico. O autor passa para um outro plano de acordo
com exigéncias que o tema do mito traz consigo. Para abordar esta dimensao do pensamento, a
linguagem cientifica mostra se completamente inadequada e precisa se render. Em Lingua e
realidade ele escreve:

Abundam atualmente esforcos no sentido de explicar o mito ndo miticamente e, portanto,

penetrar a camada do mito ndo miticamente. Cito os exemplos de Bachofen, Jung e Kerényi.

Creio, todavia, que essas tentativas estdo fadadas ao malogro pelo proprio carater da lingua. Se

lemos atentamente esses esfor¢os, descobrimos que a propria linguagem dos autores se torna

mitica ao tratar do mito. A camada da lingua na qual se estdo introduzindo o exige. (Flusser,
2007: 193)

Em A duvida, nos dois ultimos capitulos, Flusser d4 espago para uma linguagem
exuberante, imaginativa e emotiva para descrever o nascimento do intelecto como um "virar-se
do de tudo diferente contra si mesmo". Este nascimento se deu: "in illo tempore, e esta
acontecendo sempre de novo [...]". (Flusser, 2011: 91-92) Nao ha davida que se trata-se de um
acontecimento mitico.

Sabemos muito intimamente desse acontecimento fundamental [nascimento do intelecto],

porque nods, como seres pensantes, somos justamente esse virar-se do de tudo diferente contra si

mesmo. O de tudo diferente ¢ de tudo diferente de nos devido a esse virar-se. Nos somos a

alienag@o do de tudo diferente de si mesmo. [...]. Nos como seres pensantes, somos a diivida que
o de tudo diferente fez surgir, virando-se contra si mesmo. (Flusser, 2011: 92)

O intelecto definitivamente ndo ¢ um instrumento de investigagdo de tudo diferente. (/bid.)

A conversacao no sentido da profanagdo do verso, procura velar o choque do intelecto
com o indizivel, procura velar a dimensao do sagrado. Através do pensamento especulativo os
homens procuram construir uma realidade paralela, mais segura do que a original. A realidade
original que nos aflige tanto, Flusser relaciona a historia Biblica da expulsdo do Paraiso. "[...]
consciéncia da expulsdo encontra-se na raiz da nossa consciéncia de n6s mesmos. Somos, como
seres pensante, fundamentalmente seres expulsos. Somos desterrados." (Flusser, 2011: 93) A
culpa hereditéria, inata ao ser humano, o medo e o constrangimento associados a sua origem
procuram ser velados. Flusser comenta do que a "expulsdo do paraiso" como base de diversos

mitos fundadores em culturas diferentes, demostra a presenga do "saber pré-intelectual".
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(Flusser, 2011: 94) Essa expulsao se demonstra nas nossas linguas, ela se torna evidente na

formulagdo do nome proprio.

O nome proprio € o grito apavorado, a exclamagdo de admiragdo e de adoragdo e a saudade do
de tudo diferente por si mesmo. O nome proprio articula a expulsdo (expressdo) do de tudo
diferente para fora de si mesmo. O nome proprio € a divida que o de tudo diferente nutre por si
mesmo, ¢ ele € a tentativa da superagao dessa duvida, a tentativa para uma volta a si mesmo.
(Flusser, 2011: 94)

No intelecto pensante, isto ¢, em nos, o de tudo diferente enfrenta a si mesmo.

O intelecto encara o de tudo diferente pelo nome proprio, sem poder, entretanto, ver o de tudo
diferente. O intelecto ¢ uma tentativa frustrada e desesperada de ver. Paradoxalmente: se o
intelecto tivesse €xito em sua tentativa, se conseguisse ver a coisa, isto seria também o fim do
intelecto. A visdo da coisa é o fundir-se do intelecto com a coisa que provocaria simplesmente
o desaparecimento do intelecto. (Flusser, 2011: 95)

Seguindo a légica de Flusser que caracteriza o nome proprio como um tipo de palavra
que ndo se sujeita a conversagdo comum (incluindo o debate cientifico) e que pode ser
apreendida apenas através da atividade de chamar exercida pelos intelectos poéticos, o proprio
autor coloca-se além das fronteiras da linguagem comum para poder refletir sobre ela. "Ja que
devemos dispensar, nesse esfor¢o, toda conversagdo 'prosaica’, somos forcados a recorrer a
alegoria® para descrever o nome préprio como se apresenta visto de dentro." (Flusser, 2011:
96) Para isso deve nos servir uma outra atividade mental, a introspec¢do, na qual podemos

reconhecer o termo de reflexdao dos romanticos.

A introspe¢do revela o nome proprio como raio que rasga as trevas extra intelectuais e
extralinguisticas que encaramos e as quais nos opomos. O raio ¢ de tal luminosidade que nada
torna visivel da coisa que sentimos vivencialmente estar escondida nas trevas. A luz do raio que
€ 0 nome proprio ofusca as coisas, ndo as ilumina. Embora queira iluminar as trevas das quais
surgiu, nada ilumina a ndo ser a si mesmo. O nome proprio, embora queira significar a coisa,
nada significa a ndo ser a si mesmo. Antes de o raio surgir, tudo eram trevas. Intelectualmente
falando, tudo era nada. Depois de o raio surgir, as trevas desapareceram na luminosidade e a
luminosidade aniquilou o nada. Aniquilou também a coisa que queria iluminar. Essa
luminosidade (Lichtung) que ¢ a perda da coisa somos nos, € o intelecto que nasce. O nosso
exilio da coisa e a nossa saudade da coisa ¢ justamente o deslumbramento pela luz que somos,
essa luz impenetravel que nos cega. O intelecto € autodestruidor. O intelecto € absurdo. (Flusser,
2011: 96-97)

% Flusser ndo usa nos seus textos a alegoria no sentido benjaminiano do pensamento especulativo e o usa no
sentido comum como representagdo simbolica da realidade através das metaforas, imagens, analogias e outras
figuras retdricas que transmitem varios sentidos. Este uso tradicional remete a sua origem grega allos, "outro", e
agoreuein, "falar em publico".
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Ficou claro que nem a introspec¢ao a respeito do nome proprio nos salvou do absurdo
autodestrutivo que conhecemos ja de A historia do diabo. Como Flusser comenta em Lingua e
realidade, a o pensamento lo6gico da ciéncia e da sua linguagem no seu caminho da perfei¢ao
sdo levados a tautologia ou ao paradoxo, onde se dissolvem. Este caminho acompanha Flusser
em A historia do diabo e nem arte ou filosofia salvam os intelectos que vivem dentro da

realidade paralela que eles proprios criaram.

Existe, porém, um outro ponto de vista para observar o0 mesmo absurdo ¢ que nao leva
ao niilismo. E este ponto de vista encontramos em A4 duvida. No mundo entendido como um
espaco sagrado, a percepcdo do nada, da absurdidade, se transforma. Mesmo que 0 nosso
pensamento e nossa linguagem sejam levados aos seus limites, eles ndo se dissolvem. Ao
contrario, eles se abrem a outra forma de percepcao que consiste na contemplagdao do nada. O
nada neste contexto Flusser chama de tudo diferente que coincide com o termo alemdo ganz
andere de Mircea Eliade (1957). O que pode ser entendido como vazio do ponto de vista
cientifico, pode ser entendido como "preenchido de ser" do ponto de vista religioso. E ¢é a partir
do nosso encontro com o sagrado que percebemos as limitacdes do nosso intelecto e das nossas

linguas.

O intelecto, que surge com o nome proprio no qual encara a sua origem de tudo
diferente, ¢ uma adoracdo de tudo diferente. "O intelecto ¢ uma reza." (Flusser, 2011, 97) Em
outras palavras, o habitat do intelecto ¢ a dimensao religiosa. Fora dela ele sofre uma queda,
uma mutilagdo, e tomado de medo, procura ocultar a verdade presente nos nomes proprios

através da abstracao.

Mas o nada, o de tudo diferente, causa terror até nos intelectos abertos a sua dimensao
sagrada. O pavor faz parte integrante do sagrado e, consequentemente, da linguagem.

Tremor primordial, mysterium tremendum, é a Stimmung que faz tremer a lingua e d4 origem a

sua estrutura. Vibrando de tremor ante o de tudo diferente, a lingua se ordena; € neste sentido

misterioso que a lingua concorda com o de tudo diferente: vibra em sua face, é a sua corda,

formando com o de tudo diferente um acordo de tremor. Embora ndo haja um acordo entre a

lingua e o de tudo diferente, ha este acordo misterioso que ¢ a vibragdo ordenada da lingua.
(Flusser, 2011: 98)

O nome proprio ¢ uma semente da ordem nas trevas dominadas pelo caos. Portanto, as
linguas nao descrevem nem explicam o de tudo diferente, elas apenas conseguem articuld-lo

"vibrando" com ele.
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Flusser aplica o principio da vibracdo com o de tudo diferente na analise da obra de
Franz Kafka. No ensaio "Esperando por Kafka" (1963)%, no esforgo de entender sua mensagem,
Flusser pede uma "simpatia" no sentido de uma harmonizagao através vibragao.

[...] simpatia no sentido grego da palavra ("co-vibragdo"). Esta palavra "simpatia" brotou do

hiimus da musica. Consideremos, como exemplo, a viola d'amore. Nela certas cordas vibram

em simpatia com as cordas tocadas pelo arco. Quando nos aproximamos da obra de Kafka, peco

ao leitor que tente assumir essa atitude de simpatia, que tente transformar o seu intelecto em

cordas que vibrem em simpatia com aquelas tocadas por Kafka. E um esforgo dificil. A obra de

Kafka ndo ¢ "simpatica" no uso corrente da palavra. Entretanto, ela parece pedir a nossa simpatia
num sentido que ndo ¢ exclusivamente musical. (Flusser, 2002: 70)

Para Flusser, o entendimento da linguagem e do pensamento ndo deve ser desvinculado
das suas origens na dimensdao do sagrado. Neste sentido eles se mostram uma festa da
celebracdo de suas raizes. "O pensamento ¢ a festa sempre encenada da alienagdo do de tudo
diferente de si mesmo. Todos os mitos e todos os ritos da humanidade sdo no fundo fases
individuais, festas inferiores e parciais, dessa unica enorme festa de alienacdo que € o
pensamento." (Flusser, 2011: 99) O nome proprio é um mito, enquanto a conversagao um rito
que se d4 na transformacdo do mito em palavra secunddria.®’ E neste sentido o intelecto é o
campo da duvida onde o mito se profana.

A intuigdo poética produz mitos (nomes proprios), e a conversagdo os desmitologiza pelo ritual

da gramatica. Os poetas sdo mitdlogos (os contadores de mitos), os criticos sdo ritualizadores

dos mitos. Os poetas sdo os profetas, e os criticos sdo os sacerdotes da festa que ¢ a lingua.
(Flusser, 2011: 100)

No plano religioso no qual se desenvolvem os dois ultimos capitulos, o motivo da crise
da cultura ocidental Flusser descreve como afastamento do pensamento ocidental do
inarticulavel para girar sobre si mesmo. A civilizagdo ocidental "mitologizou" o proprio rito e
esta situagdo atinge todos os planos da lingua que ¢ acompanhada por um pragmatismo cinico.
(Flusser, 2011: 104-109) O filoésofo considera a combinagdo do dogmatismo com o

pragmatismo particularmente nefasta, acusando-a da aceleracdo do declinio da conversacao

% O ensaio foi publicado pela primeira vez na revista Comentdrio, em 1963. Mais tarde integrou a coletinea de
ensaios Da religiosidade de 1967.

7 Podemos ver que a concepgdo de Flusser estd proxima do alegorismo estoico sobre o qual fala Eliade no sentido
da tradugdo dos mitos “numa linguagem universal e facilmente compreensivel” com a intengdo de revaloriza-los.
(Eliade, 1957/1992, 7).
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ocidental: "estamos conversando sempre mais rigorosamente sobre sempre menos." (Flusser,

2011: 110)

Como ja comentamos, a possibilidade da sua salvacao Flusser vislumbra no
reconhecimento dos limites do pensamento, no sacrificio do orgulho da conversagao ocidental.
O intelecto ndo deveria ser mais um instrumento da conquista, mas de adoragdo. "Em outras

palavras, voltemos a ser seres pensantes — voltemos a ser homens." (Flusser, 2011: 120)

Salientemos, no entanto, que Flusser ndo ¢ o primeiro que oferece este tipo de visdo a
racionalidade do homem moderno. Heidegger, por exemplo, no seu ensaio de 1943 "A palavra
de Nietzsche 'Deus morreu™®® descreve o progresso da humanidade moderna de forma tio
critica quanto o faria Flusser anos mais tarde. Heidegger acusa a humanidade dos tltimos 350
anos de soltar a Terra do seu Sol, aproximando-se a situacao dos acorrentados do mito da
caverna de Platdo. A luz do supra-sensivel, que servia a humanidade como paradigma, deixou
de estar vinculada a Terra. Quando o homem se levantou para se afirmar como ergo cogito,
como ser pensante, tudo ao seu redor reduziu-se ao objeto, sendo “sugado na imanéncia da
subjetividade”. (Heidegger, 2002: 299) As pessoas abandonaram o pensar e o substituiram pela
curiosidade.

Os curiosos no publico suprimiram o pensar e substituiram-no pelo palavreado que fareja

niilismo por todo o lado onde acha que o seu opinar proprio esta ameagado. Esta auto-cegueira

diante do niilismo auténtico, que estd ainda a aumentar, tenta dissuadir deste modo a sua
angustia diante do pensar. (Heidegger, 2002: 305)

Tanto Heidegger como Flusser procuram a resposta para a situagado critica da sociedade
ocidental na revisao critica da racionalidade moderna: "O pensar s6 comegard quando tivermos

experimentado que a razdo, venerada ha séculos, € a mais obstinada opositora do pensar". (/bid.)

3.4. Breve intermezzo 2: Ironia como instrumento da transgressao

Cabe nos, por hora, a ultima observagao a respeito do nome em Flusser. Meses antes da
publicagdo do seu primeiro livro, Lingua e realidade, ele publicou o ensaio "Nomear". Mais

precisamente, em 22 de dezembro de 1962, no Suplemento Literario de O Estado de Sdao Paulo.

% O texto faz parte da coletdnea Caminhos de Floresta (Holzwege), que retne os trabalhos de Martin Heidegger
escritos entre os anos 1936-1946. O livro foi publicado pela primeira vez na Alemanha em 1950.
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O tema central do texto ¢ o poder magico inerente ao nome que se manifesta desde a sua
veneracdo pelos povos primitivos até as nomenclaturas complexas dos cientistas de hoje.
Nomear, escreve Flusser, foi "a primeira atividade produtiva do homem, a sua tnica atividade

paradisiaca [...]", referindo-se a tarefa dada a Adao por Deus.

Este ensaio ¢ interessante por varios motivos, um deles € a estratégia particular com que
aborda o tema do sagrado. Enquanto a segunda parte de 4 duvida se desenvolve em tom de
urgéncia que Flusser acentua com o uso da linguagem poética, em "Nomear" aproveita outro
recurso, a ironia. Ironia no sentido metodologico proposto por Friedrich Schlegel, entendendo
seu potencial de estremecer as ideias dominantes. (Benjamin, 2011: 89) Embora Schlegel tenha
refletido sobre a ironia no contexto da obra da arte, comentando que "a ironizagdo da forma
consiste em sua destruicao voluntaria [...]" (Schlegel apud Benjamin, 2011: 91), fica claro que
Flusser recorrendo a ironia no texto filos6fico procura romper a estrutura do pensamento
filosofico tradicional infringindo sua forma tradicional. A ironia contém mais um aspecto
crucial, a subjetividade, presente também na escrita de Flusser. Em seu curto texto dedicado a
questao do estilo filosofico, "Ensaios" (1967), descreve o estilo ensaistico, com o qual ele
proprio se identifica, como o estilo vivo, contrario ao estilo erudito, académico que ¢
despersonalizado e desonesto existencialmente. (Flusser, 1998: 93) O adjetivo "vivo" na
descricao do estilo ensaistico ele especifica com "isto € meu" em parénteses, definindo-o como
estilo que assume "eu" e, desta forma, a responsabilidade "do autor como pessoa de carne e

0sso". (Flusser, 1998: 94)

Em "Nomear" Flusser abandona por um momento sua concepcao na qual a ciéncia se
encontra num plano da linguagem que diverge substancialmente do da poesia e mostra como
também ela se relaciona com a esfera do sagrado, mesmo que nem sempre de forma assumida.
Neste ensaio aborda a relacao da ci€éncia com os nomes, palavras originarias, afirmando de que
"a ciéncia se distingue da magia menos radicalmente de que geralmente estamos dispostos
admitir. Fundamentalmente ela continua nomeando." (Flusser, 1962: 2) Ele define a ciéncia do
ponto de vista ontoldgico como "uma disciplina, que cria, organiza e combina os nomes. Assim
concebida, ela ¢ um caso especial e especializado da poesia. Os fendmenos sdo aquilo que os
nomes cientificos chamam. A realidade desses fendmenos ndo ¢, portanto, um problema
cientifico." (/bid.) A realidade da ciéncia ¢ composta basicamente de nomes, sendo ela propria

uma atividade puramente linguistica.

Na ciéncia, continua Flusser, persiste o elemento que ¢ fundamental para a magia: o
milagre. "A ciéncia quando aplicada funciona. [...] uranio ‘realmente’ se transforma em energia
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e 0 avido realmente’ voa.” (Flusser, 1962: 2) Embora possamos concordar com o argumento
de que a ciéncia ¢ logica enquanto a magia ildgica, isso ndo nos legitima a desconsiderar os
métodos ontologicamente ou epistemologicamente diferentes. Mesmo admitindo de que a
ciéncia funciona melhor de que a magia, "trata-se de uma circunstancia estatistica, de uma
diferenca de grau, nao de qualidade". (Flusser, 1962: 2) Flusser conclui sua reflexao de modo
ludico e provocativo, remetendo ao inicio do seu texto que comegou com a asser¢ao: "nomear

continua sendo a atividade mais nobre do espirito humano." (Flusser, 1962: 2)

Podemos acrescentar apenas uma pequena observacdo chamando aten¢cdo na forma
circular do ensaio que ¢ mais apropriada ao discurso mito-poético de que a linearidade do

pensamento cientifico moderno.

3.5. Ossiléncio de Flusser a respeito de Walter Benjamin

Uma das caracteristicas da obra de Flusser ¢ omissdo de referéncias as fontes que
aproveita na constru¢ao dos seus argumentos. Isso ndo significa, porém, que ha uma auséncia
completa das alusdes aos pensadores que, de alguma forma, o influenciaram ou inspiraram.
Alguns menciona no decorrer das suas reflexdes, e, por exemplo, no final do livro Lingua e
realidade encontramos um indice de titulos de livros marcantes para a sua monografia. A
relagdo de quatro péaginas ¢ estruturada, dividida em lista para cada capitulo (Flusser, 2007:
249-253). Esta precisdo rara no caso de Flusser deve se, muito provavelmente, ao fato de que
esta monografia foi uma espécie da tese de habilitacdo (Guldin, 2005: 48), que lhe abriria a
porta para lecionar nas universidades brasileiras. Assim, o autor procurou atender as normas as
normas académicas. Indice semelhante com as obras de referéncia foi também preparada para
A historia do diabo, publicada dois anos depois de Lingua e realidade. Dessa vez a lista com
as fontes ndo acompanhou o texto final, preservando-se apenas em forma de manuscrito

datilografado (também de quatro paginas).®

Nestas duas listas ndo encontramos meng¢do a qualquer texto de Walter Benjamin.
Flusser ndo o menciona nos seus ensaios € monografias € seu nome procurariamos em vao na

correspondéncia com seus dois grandes interlocutores da década de 1950 e dos primeiros anos

% No Vilém Flusser Archive em Berlim encontramos esta indice no arquivo digitalizado:
BOOKS 35 1 GT 1353 QUELLENANGABEN DE
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da década seguinte, David Flusser’® e Alex Bloch’'. Enfrentamos, portanto, a pergunta pelos
motivos desta omissdo deliberada. Antes de tenta-la responder, facamos um breve excurso ao
ambiente intelectual e cultural da comunidade judaica de Praga na época de entreguerras no
qual Flusser cresceu. Assim podemos examinar as possiblidades de contato do jovem Flusser

com o pensamento de Benjamin.

Embora Flusser tenha deixado a sua cidade natal com 19 anos (em 1939), sem poder
formar-se em filosofia na Faculdade de Direito na Universidade Carolina na qual ingressara, o
interesse pela filosofia e pelos temas judaicos eram ja cultivados por ele ha algum tempo. A
peca de teatro Saul escrita em 1936, documenta a maturidade das suas ideias e familiaridade
com judaismo, teatro moderno e filosofia. Além do mais, numa entrevista concedida a uma

172, Flusser comenta como o

radio suica, na sua casa em Robion, em 30 de setembro de 199
impressionou a palestra "Preconceito contra Deus" [Vorurteil gegen Gott] de Martin Buber em

1937 na qual estava presente.

E ¢ exatamente, Buber, figura bastante conhecida em Praga devido a sua estreita ligagcdo
com a cena intelectual judaica local, que pode ser considerado um ponto de partida do interesse
pelos textos do jovem Benjamin nessa comunidade devido as suas discordias publicas a respeito
do sionismo e diferentes concepg¢des do judaismo. Buber criou lagos fortes com o grupo Bar
Kochba, Verein der jiidischer Hochschuler in Prag formado por jovens intelectuais judeus de
Praga que defendiam ideias sionistas. Em 1903, Buber foi convidado junto com Berthold Feiwel
para proferir uma palestra por ocasido do décimo aniversario do grupo com o tema do
renascimento judaico, Haskala. Sua colaboragdo com os membros de Bar Kochba estreitava-se
gradualmente e, nos anos de 1909 e 1910, apresentou-se em Praga novamente. (Venclova, 2012:
41-42) Estas trés palestras foram publicadas na Alemanha, em 1911, sob o titulo Drei Reden
tiber das Judentum [Trés palestras sobre o judaismo] (Frankfurt am Main, Riitten & Lonig)

(Venclova, 2012: 45) Suas palestras tiveram uma forte repercussdo e entre ouvintes

70 David Flusser é o nome que adotou o primo de Vilém, Gustav Flusser, alguns anos apds sua emigragdo para
Palestina, futuro Israel. Os dois primos, Vilém e Gustav, tiveram uma relagao préxima na adolescéncia; os dois
deixaram o pais natal depois da sua ocupagdo pelo exército nazista. A correspondéncia preservada no Arquivo de
Vilém Flusser em Berlim inicia em 1949 e permanece até a morte de Vilém. Entre os temas frequentes, além da
filosofia, pertence o judaismo.

"' Com Alex Bloch, Flusser inicia a parte “Didlogos” da sua autobiografia intelectual Bodenlos. Assim como ele,
nasceu numa familia judaica de Praga, e emigrou para o Brasil fugindo do terror nazista. Flusser o caracteriza
como um génio, cuja genialidade se manifesta na sua vida da qual criou uma obra da obra: "Aventura em todos
os niveis do concreto". (Flusser, 2007: 123)

72 Publicada em FLUSSER Vilém. Zweigespriiche. Interviews 1967-1991. Géttongen: European Photography,
1996.
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encontravam-se também escritores judaicos como, por exemplo, Max Brod e Franz Kafka. E
digno de nota de que o segundo deles, Kafka, era bastante critico das ideias do palestrante.
(Venclova, 2012: 45). Até a ocupacdo do pais pelo exército nazista, em 1939, Buber visitou

Praga ainda varias vezes.

Nao somente Praga foi um ambiente fértil para o jovem Flusser. O pai de Vilém Flusser,
Gustav Flusser, era um intelectual judeu bastante ativo e eclético, socialmente e politicamente
engajado na recém instaurada Tchecoslovaquia. Fazia parte de um grupo de intelectuais e
artistas Pdtecnici, em torno do entdo presidente do pais, Toma$ Garrigue Masaryk. Gustav
Flusser traduziu inclusive alguns de seus trabalhos socioldgicos e politicos para o alemao, que
foram publicados como Aus Masaryks Werken [Da obra de Masaryk] em 1921. No mesmo ano,
o pai de Vilém publicou também uma colecdo de artigos dedicados a analise da atuagdo dos
partidos politicos alemdes no Parlamento tchecoslovaco, Deutsche Politiker an das

tschechische Volk [Politicos alemaes ao povo tcheco]. (Koleltzsch, 2007: 5-11)

Tanto o meio familiar quanto o social proporcionavam ao jovem Flusser uma
experiéncia com as culturas judaica, tcheca e alema, fato que ele proprio costuma mencionar
nos seus textos.”> Em 1976 Flusser escreve uma carta com o relato sobre sua familia a pedido
do jornalista Joseph Fraenkl onde podemos ler sobre a relacdo com o judaismo da parte do seu
avo e do seu pai. O avd Leopold "era um 'iluminista’, antes mesmo de 'representante’ marxista,
o que ndo o impediu de fazer negdcios na regido de Hopfen [...]", e seu pai, apesar de agnodstico,
era muito ativo nos circulos judaicos: "Foi Diretor Presidente da B 'nai B rith’*, dirigiu diversas
organizacdes judaicas, € me permitiu fazer Bar-mitzva. Seu antissionismo era muito virulento
(s6 hoje compreendo os motivos), recusou no ano de 1938 o 'Certificado de Honra' que lhe foi
concedido na Palestina, vinculado a uma céatedra em Jerusalém, o que lhe teria salvado a

vida."”*(Flusser, 2014:19)

Nesses breves relatos encontramos dois temas importantes que faziam parte dos debates
acalorados sobre as formas do judaismo da época. O "iluminismo" do avd que se opunha a

ortodoxia imposta por parte da comunidade judaica, e o antissionismo do pai que se posicionava

73 Um belo exemplo encontramos no ensaio Praga, a cidade de Kafka publicado originalmente no Suplemento
Literario de O Estado de S. Paulo, posteriormente como parte da colecao de ensaios Da religiosidade (1967).

74 B’nai B rith significa em hebraico Os Membros da Alianga. Trata-se de uma organizagdo fundada em 1843 em
Nova York por Henry Jones, que se dedica a servigos sociais dentro e fora da Comunidade Judaica e atua em
varios paises do mundo.

75 A carta foi incluida no livro: V. Flusser. Ser judeu (2014). Annablume, Sao Paulo.
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contra reconstru¢ao da identidade judaica a partir dos "lagos de sangue" de uma nagao. A ideia
do sionismo ganhava for¢a desde a segunda metade do século XIX, desde o inicio, porém,
encontrava também muitos opositores entre os intelectuais judeus. Eles ndo se deixavam iludir
pela volta a Terra Prometida e percebiam a proximidade assustadora das suas ideias com as dos
outros nacionalismos europeus que, sobretudo na época da entreguerra, se radicalizavam

exponencialmente.

O tema do sionismo bastante discutido no inicio do século XX, foi também um dos
pontos de divergéncia entre o jovem Benjamin, que estava apenas entrando no mundo dos
intelectuais, e o ja consagrado Buber. A discordancia ganhou certa publicidade em 1916,
quando Benjamin recusou o convite de Buber para participar da sua revista Der Jude. O motivo
principal foi a rejeicdo do conteudo sionista do primeiro numero. (Seligmann, 2009: 10) Os
anos seguintes apenas alimentam as discordias e em 1934 Benjamin escreve na carta para um

dos seus amigos sobre sua profunda antipatia a respeito de Buber. (Uderman, 2024: 105)

Héa varios pontos de desencontro entre os dois pensadores, comegando pelo
posicionamento a respeito da Primeira Guerra Mundial. Enquanto Buber a apoiava, Benjamin
ndo escondia sua abominagdo. (Uderman, 2024: 105) O problema mais persistente, porém,
encontrava-se na relacdo dos dois para com o judaismo e na valorizagdo diferente dos seus
elementos. De exemplo pode nos servir a presenca do mito na religido judaica que Buber
venerava. Neste contexto, Benjamin era uma espécie de iluminista, percebendo no mito uma
opressdo, ligada ao medo e indecisdo, numa "submissdo a uma ordem totalizante". (Uderman,
2024: 106) Buber, por sua vez, entende cada monoteismo vivo como “pleno de elemento

mitico.” (Buber apud Uderman, 2004: 106)

De forma mais abrangente podemos dizer que Buber abracou as ideias do mito, do
destino e de sangue.

[...] o que importa sublinhar aqui é que ele [Buber], em sua admiracao pelo mito e respeito pela

ideia do destino, colocou a partilha de sangue com os antepassados como elemento basilar para

a construcdo de um auténtico judaismo — como mito primordial do mundo judaico e destino do
povo judeu. (Uberman, 2024: 108)

Para Benjamin, o vinculo de sangue ancestral com o mito € mais um motivo para recusa-
lo: "Benjamin, em seu combate contra o mito, buscou fundamentar uma interpretacdo judaica
centrada na irrelevancia das ligagcdes sanguineas." (Uberman, 2024: 108) Para Buber ¢
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necessaria uma recuperagdo do pensamento mitico e da ideia de destino, enquanto para
Benjamin o pensamento mitico é carregado pela culpa e a condenagdo prévia do ser humano.
Para Benjamin, a redencdo € possivel apenas em oposi¢do contra o destino, ¢ imprescindivel

romper com ele e dissolver a ordem culpabilizante. (Uberman, 2024: 107)

Outro ponto de dissonancia encontramos inclusive no campo da linguagem e sua relacao
com o sagrado. Para Buber a verdadeira experiéncia espiritual ¢ incomunicavel, ja que a
religiosidade judaica se constrdi no sentimento fundamental (Grundefuhl) que da sentido (Sinn)
ao homem. (Uberman, 2024: 109) Para Benjamin, ao contrario, a linguagem ¢ essencial na
nossa relacdo com o sagrado e a experiéncia religiosa tem de ser comunicavel e comunicada.
Na dicotomia de dois conceitos experiéncia e vivéncia - experiéncia como algo comunicéavel e
a vivéncia ligada ao inefavel - Benjamin defende a importancia da experiéncia religiosa,
dizendo que sua relacdo com o judaismo ndo se da a parir da vivéncia, mas "por meio de uma

experiencia Unica." (Benjamin apud Uberman, 2004: 110)

A rejei¢do do sionismo por Benjamin manifestou-se, inclusive, em termos praticos na
recusa de se mudar para a Palestina, renunciando ao convite do seu grande amigo Gershom
Scholem que vivia 14 desde 1923. Benjamin ndo se deixou convencer nem com a promessa de
dar aulas da literatura moderna alema e francesa na Universidade de Jerusalém nem com a bolsa

"de alguns milhares de dolares" para aprender hebraico. (Witte, 2017: 83)

Mesmo que este breve panorama ndo responda a nossa pergunta inicial pela falta da
referéncia as reflexdes de Benjamin nos textos de Flusser, mostra que as suas ideias e posigdes
nao deviam ser alheias aos intelectuais da comunidade judaica de Praga e que, o jovem Flusser
deveria ter conhecimento delas ja naquela época. Benjamin, além do mais, tornou-se bastante
conhecido nos ultimos anos da Republica de Weimar (1929-1933) como um dos criticos de
lingua alemd mais renomados. Na sua posi¢do de critico engajava se inclusive como

"estrategista na luta literaria". (Witte, 2017: 86)

A explicacdo do siléncio a respeito de Benjamin, a meu ver, devemos procurar numa
outra fase da vida de Flusser. Mais precisamente, no inicio da década de 1960, quando comeca

a se inserir ao mundo complexo da filosofia brasileira.

Nessa época, no ambito da filosofia académica de Sao Paulo, havia basicamente dois

grupos fortes que divergiam profundamente inclusive em termos ideoldgicos. No lado dos
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ideais da esquerda, em grande parte socialistas e comunistas, encontravam-se professores € 0s
alunos do Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofa, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de Sao Paulo (FFLCH da USP). A primeira universidade brasileira fundada em
1934 com ajuda da "missao cultural francesa" foi concebida como uma "forma de superar a
tradicional estrutura das escolas profissionais isoladas representadas pela Faculdade de
Medicina, pela Politécnica e pela Faculdade de Direito". (Neto, Goncalves, 2020: 186-187) A
filosofia da USP posicionou-se desde o inicio contra as instituigdes que representavam a parte

conservadora da elite intelectual paulistana vinculada ao ensino catdlico.

Do outro lado do espectro politico e ideologico encontrava-se Instituto Brasileiro de
Filosofa (IBF), sediado na mesma cidade. Fundado em 1949, assumia a base "filosofico-
burocratico-empresarial". (Neto, Goncalves, 2020: 183) Sua concepg¢do se apoiava na estreita
ligacdo com a oligarquia paulista cujo poder se vinha consolidando a partir dos anos 1930
devido a acumulacdo do capital da industria da regido Centro-Sul, da qual Sao Paulo era o
estado mais forte. Desta forma criou-se "um aparato ideoldgico, cultural educacional da
hegemonia burguesa", que devia proporcionar uma espécie da releitura conservadora da historia
do Brasil e da historia do seu pensamento filoséfico. (Neto, Goncalves, 2020: 182) A politica
do Instituto era particularmente visivel na sua linha editorial da Revista Brasileira de Filosofia
(1951) sustentada na proposta de resgatar a tradi¢ao filosofica brasileira ligada a tradi¢ao das
faculdades de direito, nomeadamente, de Sao Paulo e de Recife. Os filésofos que defendiam
estas posi¢des faziam parte da Escola Culturalista. Além do foco na "histéria das ideias
filosoficas brasileiras" (Neto, Gongalves, 2020: 189), o grupo valorizava a influéncia de uma
série de pensadores de lingua alema, dentre eles os neokantianos, Max Scheller, Edmund
Husserl, Nicolai Hartmann ou Karel Manheim. (Neto, Gongalves, 2020: 189-190) O Instituto
Brasileiro de Filosofia desenvolvia-se, desta forma, como um projeto hegemodnico e
conservador, buscando uma posicao de lideranga através de estabelecimento dos estudos sobre

o chamado pensamento "nacional" ou "brasileiro". (Neto, Goncalves, 2020: 198)

O caminho de Flusser que o levou a este grupo de filoésofos foi iniciado através da sua
amizade com Milton Vargas, engenheiro civil e filosofo. Foi ele que o apresentou a Miguel

Reale’ (Loyen, 2014: 12), diretor do IBF. E digno de nota que Reale, foi um ex-integrante do

76 No campo da filosofia, Miguel Reale se dedicou a filosofia do direito. Tornando-se professor catedratico na
Faculdade de Direito da Universidade de Sao Paulo, em 1941. Entre os anos 1949-1950 e 1969-1973 ocupou o
cargo de reitor da Universidade de Sdo Paulo. E importante salientar que A Faculdade de Direito da USP tem
uma histdria mais longa do que a propria USP (1934), tendo sido fundada como Academia de Direito de Sao
Paulo ja em 1827. As posicdes politicas dos professores de filosofia da Faculdade de Direito eram
tradicionalmente vinculadas ao conservadorismo.
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Movimento Integralista Brasileiro que, as vésperas da Segunda Guerra Mundial, defendia
abertamente as ideias fascistas e durante a ditadura militar (1964-1985) colaborou abertamente
com os chefes do estado. Em outubro de 1960 Flusser publicou na Revista Brasileira de
Filosofia o seu primeiro ensaio, "Da lingua portuguesa" e até se tornar membro efetivo do IBF,
publicou nela mais trés: "Da influéncia da religido dos Gregos" (abril de 1961); "Ensaio para
um estudo do significado ontologico da lingua" (janeiro de 1962); "Do predicado" (outubro de
1962).”7 Na sétima assembleia geral do Instituto, em 20 de dezembro de 1962, Flusser foi aceito

como seu integrante oficial.”®

Foi nesta assembleia que Flusser conheceu pessoalmente Vicente Ferreira da Silva, um
dos membros fundadores do IBF e para ele, o nome mais importante da filosofia brasileira.
Embora haja alusdes a respeito da amizade dos dois filosofos ja na década de 19507° a carta de
Flusser escrita em 5 de janeiro de 1963 enderecada a Vicente, mostra uma situagdo diferente.
Esté explicito nela de que foi dirigida apenas alguns dias depois do primeiro encontro entre os
dois, ja que Flusser a encerra com as palavras: "[...] estou lhe mais que grato pela primeira
oportunidade que tive de tomar contato vivencial com um intelectual brasileiro de seu formato."
A referéncia a assembleia encontramos, por sua vez, no proprio inicio da carta: "Prezado
professor Vicente, interrompo a leitura de 'Religion und Eros’ na pagina 116 porque, ao que
me parece, o clima da primeira parte da nossa conversacao de quinta-feira reaparece neste livro
de forma provocante". A quinta-feira, 20 de dezembro de 1962, foi o dia da assembleia. Esta
tese do primeiro encontro no IBF ¢ também apoiada por Dora Ferreira da Silva, poetisa e esposa
do falecido filésofo. Em uma de suas cartas de década de 1980%° destinadas a Flusser, ela
escreve:

Lembro-me muito bem da primeira vez que Vicente me falgu de vocé. Disse mais ou menos

isto: Hoje conheci (no I.B.F.) uma pessoa interessantissima. E o Flusser. (Nao declarou se vocé

era grego ou judeu, mas disse que parecia um personagem estranho do Lawrence — o conde
Psanek).

77 Do curriculo de Flusser elaborado pelo filosofo em 1964. Registrado no Arquivo de Vilém Flusser em Berlim
sob: Per 2 2013-04-09 (3)

78 De acordo com o documento assinado por Miguel Reale, entdo presidente do IBF, em 21/5/ 1963.

7 Por exemplo, Vargas in Flusser, 1999: 17; Finger in Finger, Guldin, Krause, 2008: 25.

80 As cartas da Dora Ferreira da Silva destinadas a Flusser, ndo costumam estar datadas. Elas estdo disponiveis
em quatro pastas do Arquivo Flusser em Berlim sob registro: Cor 9 06 DORA 3126 até
Cor_12 06 DORA 3126.
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Em 1963, a editora paulistana Herder publica o seu primeiro livro, Lingua e realidade,
uma espécie de habilitacdo que lhe permitia lecionar nas faculdades brasileiras. Em 1965 recebe
convite do Leonidas Hegenberg, para dar aulas no departamento de Humanidades do Instituto
Tecnologico da Aeronautica em Sao José dos Campos. O convite partiu da experiéncia com um
curso bem-sucedido que Flusser deu no IBF. (Guldin, 2005: 48) Sua inser¢ao na comunidade

de fil6sofos conservadores vinculados a oligarquia paulista foi, assim, efetivada.

O interesse particular pela filosofia alema deste grupo era muito favoravel a formagao
filosofica de Flusser por mais autodidata que fosse. Ele proprio costuma mencionar nos seus
textos nomes como Nietzsche, Kant, Hamann, Hartmann, Wittgenstein ou Husserl. E quase

nunca se esquece de ressaltar a sua especial atracdo por Heidegger.

Walter Benjamin, porém, ndo se encontrava nesta lista ¢ as razdes sdo, provavelmente,
ideologicas. Quando seus textos comegaram a circular entre os leitores brasileiros, seu nome
era rapidamente associado a pensadores da esquerda, como Marx, Sartre e Gramsci, acalorando
debates, principalmente, no Departamento de Filosofia da Universidade de Sao Paulo. (Loyen,
2014: 12) Nestas circunstancias, para Flusser, seria profundamente inconveniente seguir

abertamente suas ideias e desenvolver seus conceitos.
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4. LEITURAS FLUSSERIANAS DE MARTIN HEIDEGGER: LOGOS E POIESIS

Falar ¢, por si mesmo, escutar. Falar é escutar a linguagem que falamos.

(M. Heidegger: "O caminho para a linguagem")

4.1. Concep¢ao da linguagem em Martin Heidegger

O percurso filosofico de Martin Heidegger foi longo e suas ideias passaram por uma
série de transformagdes. Apesar disso, seria problematico falar exatamente de uma evolugao do
seu pensamento, ja que sua escrita se caracteriza com uma certa fragmentagao (Vattimo, 1996;
Nunes, 2002), incluindo sua obra prima, Ser e tempo (1927), que permaneceu inacabada. Por
outro lado, este carater fragmentado lhe permitiu abordar os conceitos cruciais da sua filosofia
nos contextos diferentes. Mesmo assim, a periodizagdo elementar da sua trajetoria académica
¢ importante para a melhor orientacdo nos seus escritos, sobretudo no que concerne a énfase

dada a certos temas e a metodologia.

Os textos da juventude sdo caracterizados, sobretudo, pela forte influéncia do
pensamento neokantiano e pela luta contra psicologismos na logica inspirada na teoria de Franz
Brentano e de Edmund Husserl. Nesta época, Heidegger se concentra nos estudos de Duns
Scotus, aproveitando-os para o desenvolvimento dos seus proprios principios filosoficos. A
pesquisa da filosofia medieval leva o jovem Heidegger aos escritos de Mestre Eckhart,
tornando-o seu leitor assiduo. A importancia destas leituras se manifestara na sua obra s6 mais

tarde, porém, profundamente.

O periodo marcado pelo trabalho na monografia Ser e tempo costuma ser definido como
fase da ontologia fundamental. No seu texto denso contesta os proprios alicerces da metafisica
e procura fundamenta-los de outra forma. Heidegger questiona a postura dos fildsofos
tradicionais que transformam o ser num simples objeto da pesquisa, privando-o das outras
dimensdes. Ele identifica as origens desta relacdo equivocada com o ser no pensamento

conceitual introduzido na filosofia ocidental pelos escritos de Platdo e Aristoteles. O jovem
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filosofo busca o caminho da superagdo da metafisica como ciéncia baseada na especulagao e,
ao mesmo tempo, concentra-se na elaboracdo do método que lhe permitisse abordar o ser de

uma outra forma e preserva-lo como o tema essencial da filosofia.

O grande aliado na tentativa de superar a especulacdo metafisica torna-se para
Heidegger a forma de escrever. Através dela consegue contornar os conceitos filosoficos
tradicionais, recorrendo ao significado etimologico das palavras. Para ele, "as referéncias das
palavras ndo ‘servem’ para ilustrar o pensamento, mas indicam-lhe o caminho" (Vattimo, 1996:
115), comenta Gianni Vattimo num contundente estudo Introdugcdo a Heidegger (1971)
Também Benedito Nunes, um dos maiores especialistas brasileiros na sua obra, salienta a
relevancia substancial da forma de escrita em Ser e tempo, constituindo um dos seus aspectos
revolucionarios. Heidegger constroi novos termos filoséficos baseados nas palavras alemas
comuns, em busca da conexdo direta entre a pratica diaria e a linguagem. Um destes
neologismos, o conceito crucial nas suas reflexdes, Dasein®!, foi criado com o propdsito de
desvincular o ser humano dos debates seculares que se articularam em torno da "natureza
humana". (Nunes in Heidegger, 1986: 10) Deste modo Heidegger procura estremecer a
hegemonia do discurso filosofico tradicional na teoria do conhecimento, tentando desvinculé-
la tanto da teologia, como da axiologia da ciéncia moderna. Este esfor¢o resultara, mais tarde,

na construcao da relacdo entre pensamento € poesia.

Em 1929, no ensaio "O que ¢ metafisica", Heidegger renuncia a metafisica como uma
disciplina da filosofia “académica” vinculada a especulagado, de forma explicita. Ele a determina
como uma experiéncia da transcendéncia do ser humano, do Dasein. (Heidegger, 2008: 131-
132) Para ele, as perguntas do universo da metafisica continuam validas, o método da
especulagdo, no entanto, rejeita como inapropriado. Seu objetivo ndo a extingdo da metafisica

em si, mas uma recusa do seu método tradicional.

Nos anos 1929 e 1930 aumenta a tensdo entre ele ¢ Edmund Husserl, resultando num
rompimento intelectual. Heidegger se distancia dos principios neokantianos e entrega-se a
leitura dos textos de Friedrich Nietzsche. Mais tarde, no entanto, Heidegger comentaria que
Nietzsche, depois conhecido, deve ser abandonado para "elevar o pensamento sobre o ser".

(Caputo, 2024: 589) Nesta fase, aumenta o interesse de Heidegger pela linguagem.

Nos anos que seguem, o pensamento de Heidegger passa por um periodo da profunda

transformacdo, frequentemente denominado de virada, Khere, dando inicio a uma fase nova, a

81 Dasein heideggeriano costuma-ser traduzido para o portugués como ser-ai ou presen¢a/pre-senca.
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da hermenéutica do ser. A hermenéutica no sentido de um método desenvolvido por Heidegger
com o objetivo de proporcionar o acesso direto ao ser, livre da contaminagdo pela metafisica
tradicional. Os resultados desta virada manifestam-se de forma particularmente nitida em Carta
sobre o humanismo de 1946. Escritos e palestras da fase ap0s a virada, pos-Khere, destacam-se

pela expressao poética dos temas filosoficos com nitidos tragos de misticismo.

Vejamos mais de perto as fases assinaladas para compreender o contexto das suas

reflexdes sobre a linguagem e sobre os conceitos relacionados a ela.

4.1.1. Os textos da juventude

O bidgrafo consagrado de Martin Heidegger, Riidiger Safranski, intitulou seu livro Ein

Meister aus Deutschland: Heidegger und seine Zeit*?

, uma denominac¢do que o ajudou a
caracterizar um dos mais discutidos filésofos alemades do século XX. Logo na introdugdo
explica: "Ele foi realmente um ‘mestre’ da escola do mistico Meister Eckhart. Manteve aberto,
mais do que ninguém, o horizonte para a experiéncia religiosa numa época nao religiosa.
Encontrou um pensar que permanece proximo das coisas, mas preserva-o da queda na

banalidade." (Safranski, 2019: 14)

A proximidade de Heidegger com o universo religioso acompanhou-o desde a infancia.
O futuro fil6sofo nasceu e cresceu numa pequena cidade no sul da Alemanha, Messkirch, onde
seu pai era sacristdo numa igreja catdlica local. Como menino prodigio, e com os estudos
subsidiados pela igreja, o jovem Martin Heidegger estava destinado a seguir a carreira
sacerdotal. E realmente, o inicio do seu percurso académico ¢ marcado pelos estudos de teologia

e filosofia na Universidade de Freiburg (1909-1911). (Safranski, 2019: 25-36)

Na sua vida intelectual ha, no entanto, um momento crucial que antecede seus estudos
teologicos. Trata-se de um despertar do interesse pela l6gica ainda no periodo colegial. Esta
experiéncia lhe proporcionou o seu professor, Conrad Grober, do qual recebeu a dissertagdo de
Franz Brentano Do significado multiplo do ente segundo Aristoteles (1862). O acontecimento
ocorreu no ano de 1907 e Safranski comenta a sua fascina¢do com a concepg¢do da logica

"severa, gélida e fria" (Safranski, 2019: 44), livre de qualquer psicologismo. Mas ndo ¢

82 No Brasil o livro foi traduzido pela escritora Lya Luft e publicado sob o titulo Heidegger: Um mestre da
Alemanha entre o bem e o mal.
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exatamente a logica em si que atraiu a atencao de Heidegger. Naquela época entende-a como
um instrumento, uma "espécie de servigo religioso" através do qual é possivel entrar "na

disciplina do eterno". (/bid.)

De qualquer forma, a leitura dos textos de Brentano mostrou-se fundamental na carreira
filosofica de Heidegger, abrindo-lhe porta ao seu futuro mestre, Edmund Husserl, que na virada
dos séculos travava uma luta feroz contra os psicologismos na logica. Heidegger empresta suas
Investigacgoes logicas (Logische Untersuchungen, 1900/1901) na biblioteca para preserva-lo
nas suas memorias como um livro de cabeceira. Curioso ¢ que durante os dois anos do
empréstimo, ndo houve solicitagdo alguma deste volume na biblioteca. (Safranski, 2019: 46)
Além dos dois mestres, Brentano e Husserl, nas reflexdes de Heidegger voltadas a légica
identificamos também outras influéncias, entre elas a neokantiana. Novamente se trata da busca
da logica desprendida de psicologismos que na escola neokantiana encontra sob o conceito da
pura logicidade. Esta esfera corresponde a logica livre da contaminagdo pelas esferas da
biologia e da psicologia que a relativizam. Nela mostram-se os valores que superam o universo
das contingéncias e s6 nela se encontra o valor transcendental da vida. (Safranski, 2019: 61)
Ha, porém, outras questdes no ambito dos estudos da logica, que para Heidegger naquela época
permanecem sem solu¢do. Um dos mais sérios era o problema da conexdo entre a logica ¢ a

vida espiritual. (/bid.)

Heidegger defende a sua tese de doutorado em 1913 e de imediato, s6 pelo titulo, 4
doutrina do juizo no psicologismo, percebemos o papel fundamental da influéncia das ideias de
Husserl com quem estuda desde 1911. Assim como ele, Heidegger posiciona-se no seu texto

radicalmente contra as tendéncias recorrentes que procuram esclarecer o ldgico com o psiquico.

(Safranski, 2019: 66)

Quando Safranski aborda a influéncia de Edmund Husserl nas reflexdes do jovem
Heidegger, caracteriza-o como:

[...] um homem do século XIX, um erudito do tipo conselheiro, paternal-professoral, que

procurava os ultimos fundamentos e certezas, até mesmo certeza a respeito de Deus. No comeco

de sua carreira filosofica ele disse que esperava "através de uma rigorosa ciéncia filosofica
encontrar o caminho para Deus e para uma vida verdadeira". (Safranski, 2019: 106)

Husserl era inspirativo para o jovem Heidegger em varios aspectos. Nao foi apenas o
interesse pela logica livre de psicologismos, mas sobretudo o método fenomenologico,

particularmente, a parte da redu¢do fenomenoldgica, o que marcou profundamente seu
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entendimento da pesquisa filosoéfica. "Trata-se de uma determinada atencdo para com os
a , - . .
processos da consciéncia, também chamados 'visdo fenomenoldgica'. Uma atencdo pela qual se
descobre em que medida a vida consciente entra 'em jogo' em relagdo a chamada realidade
exterior." (Safranski, 2019: 103) A redugdo fenomenologica, chamada também de epoché,
como o processo de revogacao da relagao natural com a realidade, sustenta o método que nos
deve levar a consciéncia da relatividade da objetividade do mundo, admitindo, que assim se
mostra sd para n6s mesmos. A consciéncia nunca é separada do ser, nunca esta vazia, ela ¢

sempre consciéncia de alguma coisa. (Safranski, 2019: 104)

Para Heidegger, a grande contribuicdo da fenomenologia consiste na superagdo da
dualidade da esséncia ¢ da aparéncia e na reabilitagdo dos fendomenos, isto ¢, do mundo
contingente. Ela mostrou a importincia daquilo que se mostra. Ela "superou o dualismo
sujeito/objeto da teoria do conhecimento tradicional de dois lados: do mundo que se revela e da
consciéncia, desde sempre relacionada com o mundo." (Safranski, 2019: 111) Além disso,
Heidegger nao considera o método fenomenologico uma especulacdo. Em vez de construir
pensamentos novos, este método procura desconstruir o que os velhos encobrem. (/bid.) Este é,
indiscutivelmente, um dos aspectos que vao ganhar forca nas reflexdes de Heidegger, que nos
anos seguintes formularia uma filosofia que procuraria superar a metafisica como uma ciéncia

especulativa por exceléncia, embora o tema de ser tivesse continuado no foco da sua pesquisa.

Apo6s a defesa de doutorado, Heidegger encerra os estudos da teologia de vez e
concentra-se em filosofia, humanidades e ci€ncias naturais, permanecendo um aluno assiduo
de Husserl. Nesta época recebe uma bolsa destinada aos estudos da filosofia catdlica, que o

motiva a se dedicar a filosofia medieval. Sua escolha ¢ Duns Scotus (1266 -1308).

O jovem filoésofo aproveita este tema para aprofundar seus conhecimentos na questao
da natureza do numero. O que mais o fascina neste conceito ¢ "a realidade da irrealidade".
(Safranski, 2019: 84) No alvo das suas investigagdes encontra-se o texto De Modis Significandi
sive Grammatica Speculativa [ Dos modos de significa¢do ou gramatica especulatival, naquela
época considerado de autoria do proprio Scotus e s6 mais tarde atribuido a Thomas de Erfurt,

um dos divulgadores das suas teorias. (Safranski, 2019: 85)

Duns Scotus, também chamado de doctor subtilis devido a sua argumentagdo sutil e
afiada a0 mesmo tempo, concentrava-se na problematizacao da razao e da sua capacidade de
conhecer o mundo. Estava convencido de que o ser humano ndo ¢ capaz de entender

racionalmente a verdadeira natureza de Deus, nem a natureza do mundo que o cerca. Como
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todas as coisas ao nosso redor t€ém a origem na criacdo divina, elas participam da
impenetrabilidade racional do divino, mantendo seu enigma. E importante notar, no entanto,
que a critica da razdo em Scotus estava claramente ao servigo da fé. No contexto da disputa
medieval entre nominalistas e realistas, Duns Scotus pertencia aos nominalistas moderados,
afirmando que os conceitos sao meros nomes que jamais podem ser considerados esséncias das

proprias coisas. (Safranski, 2019: 85)

Heidegger aproveita as reflexdes sobre as teorias de Duns Scotus (ou de seu discipulo)
para o desenvolvimento das suas proprias ideias, inclusive aquelas em torno da linguagem. Para
Scotus, "o pensar move-se na linguagem". (/bid.) Ele concebe a linguagem como um sistema
de sinais, cujo estatuto ontologico explica através metafora de uma placa da taverna que nos
informa sobre o vinho que ¢ possivel beber 14 dentro. Tanto a placa como o vinho sdo reais,
mas os dois possuem um estatuto diferente da realidade. O mesmo tipo de heterogeneidade,
Scotus identifica no caso da relagdo entre o pensamento e o objeto de pensamento (o ente).
Além da heterogeneidade, ha nestas relagcdes, ao mesmo tempo, um certo grau de
homogeneidade. Elas tém algo em comum e este algo permite criar a ponte entre ambos os
mundos o que ele a denomina de analogia. Entre o nosso pensar e o ente (objeto de pensamento)
ha uma relacdo analogica assim como entre Deus ¢ 0o mundo. "A relagdo de analogia entre Deus
e o mundo significa: Deus simplesmente ndo pode ser idéntico com o mundo pois entdo seria
seu prisioneiro; mas também ndo pode ser algo inteiramente diferente, porque o mundo ¢é
criagdo sua." (Safranski, 2019: 86) Esse ¢ o ponto central das teorias ndo apenas de Duns

Scotus, mas de grande parte dos filésofos medievais.

As reflexdes de Scotus sobre a linguagem sdo particularmente interessantes para
Heidegger, servindo-lhe de inspira¢do na propria investigacdo. A andlise de linguagem de
Heidegger caracteriza desde o inicio a recusa de limita-la a esfera do ontico, ou seja, ao mundo
empirico, ao qual pertence apenas parcialmente. Ele critica as investigagdes linguisticas
tradicionais pela desconsideragdo da genética da linguagem que ndo enraiza na sua gramatica.
(Robbins, 1978: XXVIII) Ao contrério, foca-se na importancia da investigacao da linguagem
do ponto de vista ontico-transcendental. O significado da linguagem nao estd na gramatica, ele

¢ nos dado exclusivamente pela experiéncia, Erlebnis, o que mais tarde Heidegger relacionara
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a teleologia da linguagem. Para ele, a linguagem assume o significado®® somente no contexto

da experiéncia.

A pesquisa de Heidegger sobre o pensamento medieval resulta na tese de livre docéncia:
A doutrina de Duns Scotus das categorias e do significado que serd publicada um ano apods a
defesa. Heidegger conclui a candidatura ao posto de professor habilitado em 27 de julho de
1915 com a palestra sobre "O conceito de tempo na ciéncia da historia". Como lema ele escolhe
a frase do mestre Eckhart: "Tempo ¢ aquilo que se transforma e multiplica, a eternidade

simplesmente se mantém". (Safranski, 2019: 89)

Neste momento cabe uma breve observacdo. Martin Heidegger e Walter Benjamin que
tomariam, cada um, um rumo completamente diferente no seu pensamento filos6fico da fase
madura, na década de 1910 e no inicio da década seguinte, manifestavam, em varios aspectos
uma compreensao do mundo bastante proxima. Ambos eram céticos a respeito do conhecimento
racional, atribuiam grande valor a linguagem e os dois procuravam referéncias no pensamento
religioso ou mistico. Assim nao surpreende, que nas cartas que o jovem Benjamin trocou com
Gershom Scholem e Theodor Adorno no decorrer do ano de 1920, encontremos referéncias a
sua leitura da tese de Heidegger sobre Duns Scotus que se uniu a varios outros textos nos quais
buscou inspiragdo para sua propria tese de habilitacdo. Para seus amigos intelectuais escreveu

que reconhecia os esfor¢os de Heidegger "proximos aos seus". (Witte, 2017: 36)

4.1.2. Ser e tempo: logos e aletheia

Ser e tempo, como ja referido, ¢ uma obra inacabada. Heidegger comecou a escrevé-la
em 1923, interrompendo o trabalho em 1926. Duas se¢des da primeira parte foram publicadas
em 1927. O autor ainda anunciou a publicagdo prevista da segunda parte, assim como o titulo

da terceira, que seria uma inversdo do titulo da obra inteira, "Tempo e ser". (Nunes, 2002: 10)

8 0 conceito de significado em Heidegger pode ser consultado: Cambridge Heidegger Lexicon, 131: ""Meaning'
refers to a distinct or delimited signification that is capable of being marked by a linguistic or non-linguistic
expression. Such meaning involves particular entities or features being picked out in some way against a less
determinate background of that is basic to Dasein’s understanding of the world."
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Nenhuma delas foi elaborada por fim, mas mesmo assim, Ser e tempo tornou-se um dos textos

filosoficos mais importantes da primeira metade do século XX.

O tema da linguagem aparece no livro relativamente tarde (no quinto capitulo).
Antecede-o, porém, a andlise do conceito de /logos e a exposi¢do da concepg¢do da verdade. No
que concerne a logos, Heidegger recorre a Platdo e Aristoteles que entenderam o logos como
discurso. Adverte, no entanto, que ¢ essencial tentar entender o que significava discurso para
eles. Em Etica a Nicomaco, Aristoteles o define de seguinte maneira: "O logos deixa e faz ver
aquilo sobre o que se discorre e o faz para quem discorre (médium) e para todos aqueles que
discursam uns com os outros. O discurso ‘deixa e faz ver' [...]." (Heidegger, 2005: 62-63, grifo
do autor) "Em seu exercicio concreto, o discurso (deixar ver) tem o carater de fala, de
articulagdo em palavras. O logos ¢ [...] articulacdo verbal em que, sempre, algo ¢ visualizado."
(Ibid.) Fica claro que para Heidegger a linguagem ¢ primariamente a fala [Rede] e s6 depois

um sistema linguistico [Sprache].

O conceito da verdade estd estreitamente vinculado a logos. No pensamento grego
encontramos dois termos que podem ser traduzidos nas linguas atuais como verdade. Episteme
entendida como fechne, ou seja, uma habilidade que proporciona o saber baseado no
conhecimento especializado. Seu oposto ¢ doxa, uma opinido ndo baseada. O segundo termo
para expressar a verdade ¢ aletheia compreendida pelos pensadores gregos como revelagao.
Quando Heidegger fala sobre a verdade, entende-a sempre no segundo sentido, como aletheia.
Para ele, logos tem capacidade de nos mostrar o "ser verdadeiro" que significa "retirar do seu
velamento o ente sobre que se discorre [...] € deixar e fazer ver o ente como algo desvelado, em
suma descobrir." (Heidegger, 2005: 63) Em oposi¢ao a aletheia encontra-se o falso no sentido
de "enganar por en-cobrir", "colocar uma coisa na frente de outra e assim propd-la como algo
que ela ndo €.’ (Ibid., grifos do autor) O filosofo critica a concepgao da verdade vigente como
reduzida sendo entendida como aquilo que "pertence ao juizo". (Heidegger, 2005: 64) Em
oposi¢ao pde a aletheia dos gregos que na sua primazia antecedia o proprio /ogos sendo
vinculada a "simples percepgao sensivel de alguma coisa". (/bid.) A afirmacao de Heidegger de
que "[...] a percepcao percebe singelamente as determinagdes mais simples do ser dos entes
como tais." (/bid.) corresponde nao s6 com o pensamento grego, mas também com o

pensamento escoldstico e com o proprio Duns Scotus.

Quando Heidegger discorre sobre o termo logos, foca sua traducdo como razao, nao
apenas discurso. Heidegger novamente chama atencao ao entendimento da razao pela filosofia
grega, porque o /ogos era para os pensadores gregos a razao na sua fun¢do fundamental que
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"reside num puro deixar e fazer ver, deixar e fazer perceber o ente [...]". (Heidegger, 2005: 64,
grifo do autor). Assim como Husserl, questiona a redug¢do do conceito da razio pela filosofia
moderna, mostrando seus limites em comparacdo com o amplo significado da razdo grega.
Ambos consideram importante fundamentar um contraponto metodoldgico frente ao
pragmatismo das ciéncias modernas, destinando esse papel a fenomenologia. Ela é capaz de
mostrar a conexao do fendmeno e do /logos, "deixar e fazer ver por si mesmo aquilo que se
mostra, tal como se mostra a partir de si mesmo". (Heidegger, 2005: 65) A fenomenologia nao
estabelece o objeto da sua pesquisa, ela ¢ estreitamente um método. "Ciéncia 'dos' fendmenos
significa: apreender os objetos de tal maneira que se deve tratar de tudo que estd em discussao,
numa de-monstracao e procedimento diretos." (/bid.) E recorre a sua maxima: "para as coisas

elas mesmas!" (/bid.)

Seu entendimento da linguagem neste periodo estd relacionado com a "disposi¢do e
compreensdo”" como "os existenciais fundamentais" para o homem. (Heidegger, 2005: 218)
"Toda compreensdo guarda em si a possibilidade de interpretagdo, isto €, de uma apropriagao
do que se compreende." (Heidegger, 2005: 218-219) Neste contexto, a linguagem "se radica na
constituicdo existencial da abertura da pre-senca [Dasein]. O fundamento ontologico-
existencial da linguagem é o discurso." (Heidegger, 2005: 219, grifo do autor) Ou seja, a
linguagem se origina no /ogos.

Do ponto de vista existencial, o discurso é igualmente originario a disposi¢do e a compreensao.

A compreensibilidade ja estd sempre articulada, antes mesmo de qualquer interpretagdo

apropriadora. O discurso ¢ a articulacdo dessa compreensibilidade. Por isso € que no discurso
se acha a base de toda interpretacdo e proposi¢do. (Heidegger, 2005: 219)

Heidegger define o sentido [Sinn] como aquilo "que pode ser articulado na interpretacdo
e, por conseguinte, mais originariamente ainda, j& no discurso". O que se estrutura na
articulacdo do discurso chama de fotalidade significativa. As significacdes em que esta
totalidade se reparte, sempre possuem sentido.

Chamamos de sentido o que pode ser articulado na interpretacdo e, por conseguinte, mais

originariamente ainda, ja no discurso. Esta pode desmembrar-se em significagcdes. Enquanto

aquilo que se articula nas possibilidades de articulacdo, todas as significagdes sempre tém

sentido. [...] A totalidade significativa da compreensibilidade vem a palavra. Das significa¢des

brotam palavras. As palavras, porém, ndo sdo as coisas dotadas de significados. (Heidegger,
2005: 219, grifos do autor)
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O discurso ocupa lugar importante na teoria de Heidegger, sendo o elemento constituinte para
pre-sen¢a [Dasein]. Ao mesmo tempo, ele atribui a importancia a escuta e ao siléncio que, a
seu ver, fazem parte da linguagem discursiva como suas possibilidades intrinsecas. (Heidegger,

2005: 220)

4.1.3. Periodo de transformacio e de pos-Khere: vigor da linguagem poética

Trés anos depois da interrupgao do seu trabalho no texto Ser e tempo, Heidegger publica
o ensaio "O que é metafisica?" (1929). Nele apresenta o seu método de como abordar os temas
tradicionalmente vinculados ao debate metafisico, porém, evitando sua objetivagdo pelo
pensamento conceitual baseado na especulacdo. Ele procura apreendé-los diretamente, pela
experiéncia [Erlebnis]. Na introducdo da busca pela resposta o que ¢ metafisica, sugere dar

simplesmente a "possiblidade de se apresentar a nés em si mesma". (Heidegger, 2008: 113)

Movidos pela intengdo de deixar os problemas metafisicos a se apresentar a nds, abrimo-
nos a experiéncia baseada no encontro com eles, isto é, no contato direto. Neste contexto
Heidegger fala de duas experiéncias fundamentais, o tédio e a angustia. O tédio nos leva ao
encontro com a totalidade do mundo, a angutstia & dimensdo do transcendente. "O tédio
profundo, que como névoa silenciosa desliza para ca e para 14, nos abismos do ser-ai [Dasein],
nivela todas as coisas, os homens e a gente mesmo com elas, em uma estranha indiferenca. Esse
tédio manifesta o ente na totalidade." (Heidegger, 2008: 120) Se no tédio se manifesta a
totalidade do mundo, na angustia manifesta-se o nada. Na experiéncia da angustia se recupera
a conexdo entre o ser e o ser-ai [Dasein]. E importante ressaltar que a angustia ¢ diferente do
temor, porque tem carater indeterminado, ela ndo ¢ o medo de alguma coisa. Trata-se de uma
sensacdo profunda frente ao nada. "A angustia torna manifesto o nada." (Heidegger, 2008: 122)
O nada que se tornou um dos conceitos essenciais no pensamento de Heidegger, tem seu
equivalente na teoria de Flusser como o indizivel (1963) ou o de tudo diferente (1964) e nos
escritos de Mircea Eliade como o ganz andere (1957). Todos estes termos apontam na dire¢ao

ao sagrado.

Heidegger continua a sua reflexdo com a relagdo da angustia com a linguagem. "A
angustia corta-nos a palavra." (/bid.) A sensacdo da angustia nos tira da zona da linguagem para

nos levar além das suas fronteiras, criando o espaco para o nada se conseguir manifestar. "O
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nada se revela na anglstia — mas nao enquanto ente. Tampouco nos ¢ dado como objeto. A
angustia nao ¢ uma apreensdo do nada. Nao obstante, o nada se torna manifesto por ela e nela

[...]" (Heidegger, 2008: 123)

O nada assedia o Dasein na angustia. Tentando o seduzir, ndo o destroi, ele o nadifica.
(Heidegger, 2008: 124) Heidegger explica que o nadificar consiste em: "conduzir
primeiramente o ser-ai [ Dasein] para diante do ente enquanto tal". (Heidegger, 2008: 125) "Ser-
ai quer dizer. Estar suspenso dentro do nada." (/bid.) O ser humano torna-se realmente ser
humano apenas a partir dessa experiéncia com o nada, ou seja, com a esfera religiosa, com o
transcendente, que deve tornar-se, assim, uma referéncia para a existéncia humana.

Esse estar para além do ente, nds dessigamos de transcendéncia. Se o ser-ai, no fundo da sua

esséncia, ndo exercesse o ato de transcender, o que significa agora, se ele ndo estivesse retido

desde o principio no nada, entdo ele jamais poderia assumir um comportamento em relacdo ao

ente, e, portanto, também ndo em relacdo a si mesmo. Sem a manifestabilidade originaria do
nada, ndo ha nenhum ser-si-mesmo e nenhuma liberdade. (Heidegger, 2008: 125)

Na obra de Heidegger encontramos algumas determinag¢des que sdo imprescindiveis
para o homem, para o Dasein na sua terminologia original. A relacdo com o transcendente ¢
uma delas. Todas estas determinagdes, porém, partem do principio de /ogos, entendido como
razdo e como discurso. Assim, o ser humano € essencialmente um ser metafisico por sua
capacidade de se relacionar com o ser através do seu pensamento, € um ser linguistico nao
apenas por conseguir expressar-se através da lingua e na lingua, mas sobretudo por a ter como

sua "morada". (Heidegger, 2010: 7-8)

"Metafisica ¢ o questionamento que se lanca para além do ente, a fim de recupera-lo,
enquanto tal e na totalidade, para a compreensao." (Heidegger, 2008: 129) O homem consegue
entender a si mesmo e o mundo apenas através do contato com o transcendente. Neste contexto,
Heidegger faz referéncia a afirmacao de Hegel com a qual concorda: "O puro ser e o puro nada

sdo, portanto, o mesmo." (Hegel apud Heidegger, 2008: 130)

Se admitirmos, que a metafisica ¢ uma disciplina fundamental na compreensdo do
mundo e de si mesmo, entdo deve ser também uma disciplina imprescindivel no &mbito de todas
as ciéncias. Por este motivo nenhuma delas deveria suprimir ou banalizar os debates sobre o
nada. (Heidegger, 2008: 131)

O ser-ai humano somente pode entrar em relagdo com o ente, se ele se retém no nada. [...] Nisto

reside o fato de que a metafisica pertence a "natureza do homem". Ela ndo € uma disciplina da
filosofia "académica", nem um campo de ideias arbitrariamente excogitadas. A metafisica é o
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acontecimento fundamental no ser-ai. Ela é o proprio ser-ai. [...] nenhum rigor de qualquer
ciéncia alcanga a seriedade da metafisica. A filosofia jamais pode ser medida pelo padrdo da
ideia da ciéncia. (Heidegger, 2008: 132)

O proprio conceito do nada passou por uma modificagdo significativa no decorrer da
historia da filosofia, comenta Heidegger. Enquanto os pensadores gregos o entediam como algo
que ndo possuia forma, para os eruditos cristdos era uma negagcdo do ente. Isso mudou
completamente o significado do nada. Sua privacao da forma, na cultura grega, lhe atribuia a
poténcia condutora, tornando-o portador da forma. Para o ser humano, ele era portador da
mensagem sobre a sua finitude. (Heidegger, 2008: 129-131) O cristianismo, por sua vez,
transformou o nada em absoluta auséncia, numa negacao de Deus e do ser.

A dogmatica crista, pelo contrario, nega a verdade da sentenca: ex nihilo nihil fit e da, com isto,

uma significacdo modificada ao nada, que, entdo, passa a significar a absoluta auséncia de ente

fora de Deus: ex nihilo fit — ens creatum. O nada torna-se agora o conceito oposto ao ente
propriamente dito, ao summum ens, a Deus enquanto ens increatum. [...] se Deus cria do nada,
justamente ele precisa poder entrar em relagdo com o nada. Se, porém, Deus ¢ Deus, ndo pode

ele conhecer o nada, se é certo que o "absoluto" exclui de si tudo o que tem carater de nada.
(Heidegger, 2008: 130).

Heidegger mostra a incoeréncia deste dogma justamente no fato que o nada ¢ um
problema filoséfico e como tal ndo pode ser oposto ao ente. O nada faz parte do ser do ente,
complementando-o, uma vez que a esséncia do ser consiste na sua finitude e ela se manifesta
"na transcendéncia do ser-ai suspenso no nada." (Ibid.) Podemos ver que o nada, na teoria de
Heidegger, ¢ a propria condi¢do da experiéncia religiosa e, a0 mesmo tempo, a esfera onde a

verdade pode ser revelada.

O filésofo alemao relaciona a verdade com a arte. No ensaio "A origem da obra de arte"
(1935/36), confronta a concep¢do da verdade da ciéncia moderna como "a conveniéncia do
conhecimento com aquilo de que se trata" com o conceito grego de aletheia, isto €, revelagao
(Heidegger, 2012: 50), tirando desta comparagdo consequéncias para o proprio entendimento
do saber. O saber vinculado ao conceito da verdade do ponto de vista cientifico, Heidegger
interpreta a partir do conceito grego de fecné, a saber, uma habilidade que seja possivel
aprender, sendo relacionada sobretudo com o nosso sentido da visdo. Este tipo de saber nao ¢
auténtico para ele, caracterizando-o como "perceber aquilo que esta presente enquanto tal" e

relacionado a posse. (Heidegger, 2012: 61) O verdadeiro saber ele conecta a outra concepgao
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da verdade, aletheia como um processo de revelacdo, um processo do "desencobrimento do

ente". (Ibid.)

A concepcao da verdade como um processo esta relacionada ao conceito do movimento.
Heidegger discorda da posig¢do praticamente estatica que o objeto tradicionalmente assumia
frente aos olhos do pesquisador. Para ele, a verdade ndo se constitui, ela se realiza. "E porque
faz parte da esséncia da verdade estabelecer-se no ente para s6 entao chegar a ser verdade [...]
O estabelecimento da verdade na obra ¢ o produzir de um ente que antes ainda ndo era e que,
posteriormente, nunca mais vira ao ser." (Heidegger, 2012: 64) E nisso consiste o papel da arte,
para Heidegger. A produgdo artistica traz a abertura do ente, ou seja, a verdade. O resultado

desta produgdo ¢ uma obra da arte.

A produgdo [Hervorbringung] coloca este ente no aberto de tal forma que sé aquilo que hé a
trazer [a presenga] clareia a abertura do aberto, no qual surge diante. Ai onde a produgao trouxer
expressamente [consigo] a abertura do ente —a verdade —, o produzido é uma obra [de arte]. Tal
produzir ¢ criar. (Heidegger, 2012: 64-65)

Entre as artes, a mais importante na revelacdo da verdade ¢ a poesia devido a sua
conexao direta com a linguagem. Ela ¢ "uma forma distinta no todo da arte". (Heidegger, 2012:
78) Na concepcao de Heidegger, a linguagem ndo se limita ao seu uso didrio como uma
mediacdo que serve para conversar € para nos entendermos em termos gerais. A linguagem ¢
muito mais. A linguagem auténtica ¢ o acontecimento no qual se revela a verdade, aletheia,

para o homem. Esta linguagem reveladora ¢ precisamente a poesia.

A lingua de cada vez em causa ¢ o acontecimento do dizer no qual irrompe de forma historica
para um povo o seu mundo, € no qual a terra é conservada como o que esta encerrado. O dizer
projectante € o que, no por a disposi¢cdo do dizivel, traz simultaneamente ao mundo o indizivel
enquanto tal. E em tal dizer que, para um povo histérico, sdo pré-cunhados os conceitos do seu
estar-a-ser, i. €. da sua pertenca a historia do mundo. (Heidegger, 2012: 79)

A poesia tem funcdo constitutiva no mundo dos homens, ela ¢ um projeto para um povo
historico. (Heidegger, 2012: 81) Para Heidegger, a historia ndo significa a sucessao no tempo,
ela ¢ um processo teleologico. "Historia € o desabrochar de um povo em sua tarefa histdrica,
enquanto um adentrar no que lhe foi entre-doado para realizar." (Heidegger, 2012:84) Neste

sentido, a arte € uma instituicao essencialmente historica, ela fundamenta a historia.

A verdade e a beleza sdo inseparaveis. "Quando a verdade se pde em obra, aparece. O

aparecer — enquanto ser da verdade na obra e como obra — ¢ a beleza." (Heidegger, 2012: 88)
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O belo faz parte do acontecimento que se apropria da verdade. Assim, a beleza ndo ¢ nenhum

valor agregado a verdade. O préprio aparecimento da verdade ¢ belo.

Carta sobre 0 humanismo (1946)

Em 1946, Heidegger escreve uma longa carta a Jean Beaufret, filosofo e germanista
francés, um dos maiores divulgadores da sua obra no pais. A carta entra na histéria da filosofia
como Carta sobre o humanismo. Ela foi concebida num momento dramatico da vida de
Heidegger. Um ano apds o fim da desastrosa e devastadora guerra ele teve de responder perante

o comité de desnazificagdo, tendo ficado proibido de exercer as atividades de professor.

A Carta foca uma série de temas urgentes a época que ele procura apreender através de
uma nova visao filos6fica desenvolvida no decorrer dos tltimos anos. Praticamente todos giram
em torno da linguagem. Com ela estdo vinculadas tanto as questdes éticas, como as metafisicas.
O termo humanismo, que se encontra no titulo da Carta, assinala o assunto principal: a questao
da esséncia do ser humano. O que determina o homem a ser o homem? Quando ele perde a sua

humanidade?

Heidegger nao duvida de que o pensar seja crucial na relagdo do ser com a esséncia
humana. Mas o pensar ndo produz essa relagao.

Ele [0 pensar] apenas a oferece ao ser, como aquilo que a ele proprio foi confiado pelo

ser. Esta oferta consiste no fato de, no pensar, o ser ter acesso a linguagem. A linguagem

¢ a casa do ser. Nesta habitacdo mora o homem. Os pensadores e os poetas sdo os

guardas desta habitagdo. A guarda que exercem ¢ o ato de consumar a manifestagao do
ser, na medida em que a levam a linguagem e nela conservam. (Heidegger, 2010: 7-8)

A esséncia do ser humano € insepardvel da linguagem. Nisso se baseia um compromisso
ontoldogico do homem com o seu ser, porque nem todo pensar e nem qualquer linguagem lhe
correspondem. "O pensar ¢ [‘engagement através e em favor da verdade do ser." (Heidegger,
2010: 9) Fica claro que a concepg¢dao da linguagem de Heidegger estd profundamente
relacionada com valores éticos e a preocupagdo com o estado moral do mundo: "O
esvaziamento da linguagem que grassa, em toda a parte e rapidamente, ndo corrdi apenas a
responsabilidade estética e moral em qualquer uso da palavra. Ela provém de uma ameaga a

esséncia do homem." (Heidegger, 2010: 15)
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Se a linguagem constitui a esséncia do homem, com a sua transformagao a esséncia do
homem transforma-se também. A dominagao das ciéncias exatas e naturais no campo da
ciéncia moderna com o seu sistema de defini¢des, com o foco no mundo empirico
mensuravel, nas leis expressas em equagdes, tudo isso regido pelas leis incontornaveis da
logica, modificou profundamente a relacao da humanidade com o mundo dentro do qual vive:
com religido, arte, sociedade, natureza, mas também com os outros homens e consigo mesmo.

Transformou-se inclusive a propria forma de apreensao das coisas que nos cercam.

Este ¢ motivo do apelo forte na recuperagao da linguagem com o foco especial na
filosofia que deveria comprometer-se com a recuperagdo das dimensdes perdidas no discurso
da ciéncia moderna. A redugdo do saber aos moldes do pensamento positivista atinge o
proprio homem que se tornou vitima da instrumentalizagdo do mundo e, consequentemente,
da sua propria. O poder desta transformagao mostrou-se particularmente forte na brutalidade
destrutiva e sistematica dos acontecimentos da Segunda Guerra Mundial, cujos rastros
tragicos estiveram presente em todos os cantos da Europa no momento em que Heidegger

escreve a sua Carta sobre o humanismo.

"Dito de Anaximandro" (1946)

O ensaio "Dito de Anaximandro" foi escrito no mesmo ano da Carta sobre o
humanismo, assim nao nos surpreende, que encontramos nele alguns aspectos em comum. Um
deles seria o compromisso com a linguagem. Enquanto na Carta o compromisso principal é

relacionado ao ser do homem, neste segundo texto o comprometimento ¢ hermenéutico.

A pergunta central de Heidegger concentra-se na nossa capacidade de traduzir ideias
metafisicas. No ensaio traga uma estratégia de tradug¢do e interpretacdo do primeiro dito
filosofico que se preservou até os nossos dias, o Dito de Anaximandro. Seu objetivo € resgatar
toda a complexidade e abrangéncia do seu sentido original e mostrar as diferencas entre o
pensamento grego e o da filosofia da sua época. O pressuposto da traducdo adequada ¢ o
mencionado comprometimento com a linguagem. Além do compromisso com a lingua do Dito
e com a nossa lingua materna (no caso de Heidegger o alemao), o filésofo chama atengao para
0 compromisso com a linguagem e com "a experiéncia do seu estar-a-ser." (Heidegger, 2012:
379)

O Dito do pensar s6 se deixa traduzir para a linguagem do dialogo do pensar com aquilo que
nele € dito. O pensar, porém, ¢ poetar, e ndo €, na verdade, apenas um modo de poesia, no sentido
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da obra poética e do canto. O pensar do ser ¢ um modo originario de poetar. So nele, antes de
em qualquer outra coisa, a linguagem [Sprache] se torna linguagem [Sprache], quer dizer, se
torna aquilo que é. O pensamento dita a verdade do ser. (Heidegger, 2012: 380)

O poetar e pensar sao uma coisa s0, desde que o pensar seja auténtico. So este tipo de
pensar tem a capacidade de expressar a verdade. "A esséncia poetizante do pensar preserva o
campear da verdade do ser." (Heidegger, 2012: 380) Nesta logica, a traducdo correta ¢é, para
ele, uma "tradugdo pensante”, ou seja, baseada num pensamento poetizante. A tradugdo

comprometida € um processo de desvelamento da verdade encoberta na frase. (/bid.)

A escolha do Dito de Anaximandro para demonstrar o processo da "tradu¢ao pensante"
ndo ¢ casual. Este fragmento ¢ considerado a manifestagdo mais antiga do pensamento
ocidental, proveniente da virada dos séculos VII e VI a. C. Trata-se de uma expressao onde os
conceitos "morais e juridicos misturam-se na imagem da natureza". (Heidegger, 2012: 382) Se
conseguimos entendé-lo de forma correta, conseguiremos compreender um dos pilares éticos e
normativos nos quais se sustenta a cultura ocidental. Para Heidegger, a sua traducdo serve para
mostrar a diferenca profunda entre os universos das duas civilizacdes, a grega e a ocidental do

século XX.

A distingdo entre os dois mundos, o grego € o0 nosso, mostra numa breve andlise de
alguns conceitos fundamentais na historia do pensamento ocidental. Ja no proprio termo de
"conceito" mostra-se o primeiro problema, uma vez que o pensamento conceitual foi
introduzido a filosofia ocidental por Platdo e Aristoteles. Isto significa que os termos de

Anaximandro que emprega na articulagdo da sua ideia ndo sdo conceitos.

Esta reflexdo torna-se mais clara em exemplos concretos. Heidegger comega pela
confrontagdo do conceito de ser, objeto secular dos debates metafisicos, com a palavra grega
onta que usa frequentemente Homero na //liada, e que, em principio, significa a mesma coisa.
Heidegger chama atencdo ao fato de que a palavra onfa abrange muito mais coisas além
daquelas relacionadas com o ser da metafisica. Como exemplo escolhe a situagao dos Aqueus,
isto ¢, dos Gregos, que se encontram diante de Troia

Com [onta], o poeta designa, no caso presente, a situagdo dos Aqueus diante de Troia, a colera

do deus, a furia da peste, o fogo dos mortos, o desnorte dos principes e outras coisas mais.

[Onta] na linguagem de Homero, ndo ¢ nenhum termo filoséfico, mas sim uma palavra dita de

forma pensada e pensante. Ndo designa nem apenas as coisas da natureza nem de todo os
objectos que apenas estdo perante um representar humano. (Heidegger, 2012: 409)
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O mesmo acontece com os conceitos da verdade e do saber. O filésofo questiona a visao
como critério privilegiado da verificacdo cientifica que ganha forga a partir do [luminismo. "O
ver ndo se determina a partir do olho, mas sim a partir da clareira do ser. [...] O saber ¢ a
memoria do ser." (Heidegger, 2012: 407) Heidegger reflete sobre a propria forma de se pensar
o ser, que deveria ser revista a partir do pensamento dos primeiros filésofos gregos. "A filosofia
ndo nasceu do mito. Ela sé nasce do pensar, no pensar. Mas o pensar ¢ o pensar do ser. O pensar
ndo ¢ coisa que 'nasga'. Ele ¢, na medida em que o ser esta a ser. Mas a queda do pensar nas

ciéncias e na crenga € o perverso destino do ser." (Heidegger, 2012: 411)

Para ele, a solucdo consiste na recuperagdo do pensar auténtico, o poetizante do qual
parte o seu método de traducdo do Dito de Anaximandro. Nela mostra o potencial deste
pensamento na revelagdo do mundo rico e heterogéneo dos fildsofos pré-socraticos que
articulavam as primeiras ideias filoséficas do Ocidente. Nelas procuravam combater os mitos e
supersti¢des sem jamais renunciar a dimensdo do transcendente e as perguntas pelo ser e pelos

fundamentos do nosso mundo.

"Logos" (Heraclito, fragmento 50) (1951)

Os filosofos pre-socraticos foram uma referéncia fundamental no desenvolvimento das
proprias teorias de Heidegger. O ensaio "Logos", com o foco no fragmento nimero 50 de
Heraclito, ¢ prova disso, visto que nele encontramos os alicerces da concepg¢ao da linguagem
de Heidegger. O filésofo concentra-se na origem etimologica do conceito logos que € desde a
Antiguidade interpretado, na maioria dos casos, como razao ou palavra no sentido da lei do
mundo, tendo a sua origem no verbo legen. Heidegger abre o leque de possibilidades da
tradugdo desta palavra e salienta que, além do significado dizer e falar, possui outro significado,
aproximando-o com expressdes: por para baixo, por para a frente, recolher dentro de si mesmo
e colher outras coisas. No contexto da sua interpretacdo de /ogos heraclitiano pergunta como
juntar as duas dimensdes da palavra legen, ou seja, como seria possivel entender a relagao entre

o significado de "por" e o significado de "falar". (Heidegger, 1994:180-181)

Ele alega que para os primeiros pensadores gregos o termo legen ndo se esgotava no
plano linguistico. Para Heidegger, a palavra colher, colheita, carrega o significado de "colocar
as coisas na sua frente". A dupla de palavras de colher e re-colher, expressa a dinamica de
revelar e ocultar. Nesta logica, legen no sentido de colher, esta conectado com o des-velamento.

O importante no desvelamento ¢ o momento quando acontece, a "presenca". Nela se revela o
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ser. E nisso consiste a relagdo com a linguagem. O falar dos mortais ¢ por uma coisa na frente
de tudo aquilo que esta no estado da revelagdo. Falar ndo se reduz ao emitir som ou expressar
significado. Falar como uma atividade de revelar o oculto ¢ uma articulacdo de logos.

(Heidegger, 1994: 183-184)

Uma das fung¢des da linguagem ¢ nomear. Nomear, para ele ¢ chamar; chamar para sair
do estado do ocultamento, chamar para aparecer. Dar o nome significa colocar a luz (Heidegger,
1994: 193) Esta luz, entretanto, nao dura muito. Seu raio que ilumina tudo a seu redor ¢
capturado pelo nada. O raio de luz ¢ visivel apenas na tempestade do ser. Para contempla-lo,
refletir sobre ele, simplesmente para pensar, temos que adentrar nesta tempestade. Atualmente,
porém, encontramos uma tendéncia oposta, que procura afastar a tempestade de nés. Heidegger

considera este afastamento como resultado do nosso medo, que € o proprio medo de pensar.

Nos ndo podemos desistir do pensar, precisamos resistir porque pensar ¢ imprescindivel,
muda o mundo. Quanto mais o pensamento deixa levar-se as profundezas do enigma, mais
clareza o espera no fim. Para Heidegger, o enigma foi revelado, ha muito tempo, na palavra ser
e nela vemos, como € provisoria e inalcangavel. Seu entendimento encontramos no inicio, no
momento da presencga no qual se revela. Nao podemos, entdo, correr atras dele. Pelo contrario,

precisamos habita-lo, preserva-lo e procurar avancar na dire¢do da revelacdo. (Heidegger, 1994:

199)

A caminho da linguagem (1959)

Em 1959 Heidegger publica a coletanea de textos 4 caminho da linguagem que reune
conferéncias e ensaios da década de 1950 com o tema principal da linguagem. Nesta época, os
textos do filésofo ganham fortes tragos poéticos e misticos que, porém, ndo sao
autorreferenciais. Trata-se de uma forma discursiva e de uma metodologia coerentes com a sua
teoria da linguagem. A seu ver, os estudos da linguagem nos moldes da discursividade
conceitual ndo sdo capazes de apreendé-la de forma adequada. A sua solugdo consiste, assim,

na transposi¢@o do horizonte discursivo.

Um dos textos importantes que encontramos nesta coletdnea ¢ "A esséncia da
linguagem”, baseado em trés conferéncias em Freiburg na virada dos anos 1957/1958. Nelas
Heidegger novamente ressalta a necessidade da transformagdo da metodologia a respeito da

pesquisa da linguagem, propondo a experiéncia com a linguagem em vez da simples andlise. A
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experiéncia com a linguagem significa para Heidegger harmonizar-se, sintonizar-se com ela.®*
(Heidegger, 2003: 121) Essa experiéncia deveria nos transformar e tornar a nossa relagdo com
a linguagem palpavel. Ele ressalta, que fazer a experiéncia com a linguagem ¢ muito diferente
"de se adquirir conhecimento sobre a linguagem". (Heidegger, 2003: 122) Ele se posiciona
claramente contra a forma das pesquisas sobre a linguagem da época. "Esses conhecimentos
nos sao proporcionados e promovidos infinitamente pela ciéncia da linguagem, pela linguistica
e pela filologia das diferentes linguas e linguagens, pela psicologia e pela filosofia da
linguagem." (/bid.) A seu ver, elas procuram criar uma metalinguagem de conceitos, formando
um terreno propicio a especulacdo, assim como acontece com a esfera da metafisica desde
tempos remotos. "Metalinguistica ¢ a metafisica da continua tecnificagdo de todas as linguas,
com vistas a tornd-las um mero instrumento de informacdo capaz de funcionar
interplanetariamente, ou seja, globalmente." (/bid.) A experiéncia com a linguagem comeca por
ela mesma.
Nas experiéncias que fazemos com a linguagem, ¢ a propria linguagem que vem a linguagem.
Poder-se-ia acreditar que isso acontece toda vez que se fala. Todavia, por mais que falemos uma
lingua, a linguagem propriamente nunca vem a palavra. [...] Mas onde a linguagem como
linguagem vem a palavra? Raramente, 1a onde nao encontramos a palavra certa para dizer o que
nos concerne, 0 que nos provoca, oprime ou entusiasma. Nesse momento, ficamos sem dizer o

que queriamos dizer e assim, sem nos darmos bem conta, a propria linguagem nos toca, muito
de longe, por instantes e fugidiamente com o seu vigor. (Heidegger, 2003: 123)

Quem consegue atingir o vigor da linguagem sao os poetas uma vez que a experiéncia
com a linguagem se d4 através da poesia. Se seguirmos os poetas, eles nos levardo a fonte da
linguagem que se encontra numa terra limitrofe da poesia, a "paisagem misteriosa onde a saga

poética do dizer delimita a fonte cheia de destino da linguagem". (Heidegger, 2003: 131)

O pensar auténtico, em Heidegger, estd sempre vinculado ao pensar poético. J& vimos
que no ensaio "Dito de Anaximandro" ressalta a importancia da esséncia poetizante do pensar,
sendo apenas ela que pode garantir a tradugao auténtica, a comprometida com a linguagem, que
ele chama de "tradugdo pensante". (Heidegger, 2012: 380) Neste ciclo de palestras, por sua vez,
refere-se a experiéncia poética como a portadora da "experiéncia pensante com a linguagem."
(Heidegger, 2003: 146, grifo do autor) Na reducdao do pensamento auténtico ao pensamento de

calculo, Heidegger identifica o grande problema da sua época.

84 No tltimo subcapitulo desta pesquisa vamos mostrar como este principio de sintonia ou "co-vibragao",
recomenda Flusser (1963) como metodologia na interpretagdo da obra de Franz Kafka.
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Ele [0 pensamento de calculo] concentra todas as suas forg¢as e “interesses” disponiveis em
calcular como o homem pode imediatamente instaurar coisas no espago césmico desprovido de
mundo. Esse tipo de pensamento estd a ponto de abandonar a terra como terra. Enquanto calculo,
o pensamento se empenha com velocidade e obsessao na conquista crescente do espago cosmico.
Esse tipo de pensamento ja ¢ ele mesmo a explosdao de um poder violento, capaz de tudo
perseguir até a aniquilacdo de tudo. Todo o resto que segue esse tipo de pensamento, 0 processo
técnico de funcionamento de maquinas de destruicao, seria a conclusdo derradeira e funesta do
desvario na insensatez. (Heidegger, 2003: 147-148)

No contexto da sua teoria da linguagem Heidegger chama atencdo num erro que
linguistas e filésofos costumam cometer, alegando que nas reflexdes a respeito dos principios
da linguagem nés nao falamos sobre a linguagem, mas falamos a partir da linguagem. A
esséncia da linguagem e seu rigor se deixam dizer apenas na linguagem. (Heidegger, 2003: 148)
Essa afirmagdo nos remete a Walter Benjamin que num dos seus ensaios da juventude, "Sobre
a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem" (1916), salienta 0 mesmo, afirmando
que a esséncia da linguagem vinculada a espiritualidade humana ndo ¢ comunicavel através da
linguagem, mas na linguagem. (Benjamin, 2013: 56) Além da demonstracdo da rejei¢do da
concepgdo da linguagem como um objeto (no caso de Heidegger) ou como um instrumento (no
de Benjamin), a preposi¢do na delimita claramente o lugar no qual se encontram a esséncia da
linguagem e a espiritualidade humana. Elas ndo se encontram no mundo externo, mas

exclusivamente dentro do universo da linguagem.

Para Heidegger, a esséncia da linguagem manifesta-se na palavra. Nao se trata de uma
palavra qualquer, mas da palavra doadora na qual se manifesta o ser. (Heidegger, 2003: 151) A
este tipo de palavra ¢ dedicado outro texto da mesma coletanea, "A palavra", baseado na palestra
proferida em 1958 em Burgtheater em Viena. "A palavra" ¢ o titulo do poema de Holderlin em

torno do qual girou a comunicacdo de Heidegger.

O filésofo enfatiza o Gltimo verso deste poema: "Nenhuma coisa que seja onde a palavra
faltar". (Holderlin apud Heidegger, 2003: 174) Ele o interpreta de forma ontoldgica,
argumentando que as coisas somente podem existir dentro da linguagem na qual se encontram
as palavras doadoras que apresentam o ser. Estas palavras Heidegger denomina de nomes.

Os nomes apresentam o que ja €, entregando-o par a representacdo. Mediante essa sua forca de

apresentacao, os nomes testemunham seu poder paradigmatico sobre as coisas. O proprio poeta

poetiza a partir de uma reivindicacdo de nomes. Para alcangar os nomes, o poeta deve em suas

travessias chegar ao lugar em que sua reivindicagdo encontra a satisfagdo procurada. Isso
acontece a margem da sua terra [dominio da poesia]. (Heidegger, 2003: 178)
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A palavra mais antiga onde se mostra o poder da palavra ¢ /logos, que Heidegger
poeticamente especifica como "a saga de dizer". "Todo o dizer vigoroso remonta a esse mutuo
pertencer de dizer e ser, de palavra e coisa. Ambos, poesia e pensamento, sdo uma extraordinaria

saga do dizer, quando se responsabilizam pelo mistério da palavra [...]" (Heidegger, 2003: 189)

Nos dois textos da coletanea A caminho da linguagem, a busca pela esséncia da
linguagem leva o autor ao terreno do sagrado. So ele se mostra apropriado para aborda-la. Esta
inevitabilidade mostra-se justamente na proximidade entre a poesia € pensamento, que sao
vizinhos, no entanto, ndo no sentido espago temporal (Heidegger, 2003: 164). Para Heidegger,
0 espago € o tempo enquanto dimensdes do nosso mundo, definidos pela fisica e reconhecidos
como base da experiéncia empirica, ndo sdo pardmetros capazes de apreender a linguagem.

Quando tudo se dispde em intervalos calculados e justamente em virtude da calculagdo ilimitada

de tudo, a falta de distancia se espraia e isso sob a forma de uma recusa da proximidade de uma

vizinhanga dos campos do mundo. Na falta de distdncia, tudo se torna in-diferente em

consequéncia da vontade de asseguramento e apoderamento uniforme e calculador da totalidade
da terra. (Heidegger, 2003: 168)

Como o espago e tempo se revelaram lamentavelmente inaptos para assuntos da
linguagem, o filésofo propde um outro tipo de coordenadas que denomina de “quadratura do
mundo”. Esta quadratura ¢ composta de duas duplas: terra e céu, deus e homens. A proximidade
¢ assim o "en-contro face a face na quadratura de mundo". Este ¢ o principio da nossa

experiéncia com a linguagem. (Heidegger, 2003: 169)

A partir deste "redimensionamento” do nosso mundo Heidegger redefine a linguagem:
"A linguagem ndo ¢, portanto, uma simples habilidade do homem. Sua esséncia, isto ¢, seu
vigor, pertence ao en-caminhamento mais proprio do en-contro face a face dos quatro campos
de mundo." (Heidegger, 2003: 170) Nos, como seres mortais, pertencemos a quadratura do
mundo e somos seres falantes somente na medida em que correspondemos com a linguagem.

(Ibid.)

E necessario ressaltar que para Heidegger a linguagem é primordialmente a fala. No
ultimo texto da coletdnea que vamos mencionar, "O caminho para a linguagem" (1959), afirma
que "falar ¢ um modo de atividade humana." (Heidegger, 2003: 195) O texto baseado numa

palestra, dedica ao romantismo alemao, sobretudo a Wilhelm von Humboldt para qual a parte
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sonora da linguagem foi também essencial. Além da sonoridade, o fildsofo romantico ressaltava
seu carater dindmico.
A linguagem nao ¢ uma obra (Ergon), mas uma realizacdo (Energeia). Sua verdadeira defini¢do
sO pode ser, portanto, uma definicdo genética. A linguagem ¢, na verdade, o eterno trabalho do
espirito de tornar a articulacdo sonora capaz de exprimir o pensamento. Rigorosa e
imediatamente, esta ¢ a definicdo de fala em cada situacao; em sentido verdadeiro e essencial

apenas a totalidade dessa fala pode ser considerada como linguagem. (Humboldt®® apud
Heidegger, 2003, 196)

Heidegger comenta que para Humboldt, a esséncia da linguagem entendida como
energia ndo se refere ao sentido grego da palavra, mas ao leibniziano, como uma atividade do
sujeito. Para Humboldt, o caminho da linguagem era o caminho "do desenvolvimento espiritual
da espécie humana." (Heidegger, 2003: 199) Para ele, a linguagem e a espiritualidade andam

sempre de mao dada.

Nao ¢ apenas o lado sonoro da linguagem que interessa a Heidegger. Para ele ¢
importante também a diferenca entre falar e dizer. "Alguém pode falar, falar sem parar e ndo
dizer nada. Por outro lado, alguém pode ficar em silencio, ndo falar e nesse nao falar dizer
muito." (Heidegger, 2003:201) Para explicar esta diferenga, ele submete o termo dizer, sagen,
a analise etimolégica. A palavra alemd sagen deriva da palavra islandesa, saga®®, o que
significa: "mostrar, deixar aparecer, deixar ver e ouvir". (Heidegger, 2003: 201-202) Para

Heidegger, a esséncia da saga consiste em mostrar-se, acrescentando que suas origens ndo se

dao no signo linguistico. Ao contrario, todos os signos nascem dela. (Heidegger, 2003: 203)

No que concerne falar, também este ¢ um processo complexo. Na concepcao de
Heidegger, até escutar faz parte de falar. "Nao falamos simplesmente a linguagem. Falamos a
partir da linguagem. Isso s6 nos € possivel porque ja sempre pertencemos a linguagem. O que
¢ que nela escutamos? Escutamos a fala da linguagem." (Heidegger, 2003: 203) A linguagem
fala para nds deixando ver, mostrando. A linguagem e a fala humana sdo intrinsecamente

ligadas entre si, elas se precisam mutuamente. (Heidegger, 2003: 203-204)

8 Uber die Verschiedenheit des menschlichen Sprachbaues und ihren Einfluss auf die geistige Entwicklung des
Menschendeschlehts, Berlin, 1936. Reedicao de1936, § 10, p. 65.

8 A palavra "saga" tem sua procedéncia na lingua da Islandia e significa "o que é dito". Em inglés se desenvolveu
na palavra "say", em alemdo em "sagen". Originalmente tratava-se de narrativas relacionadas com a historia
escandinava e germanica, especialmente na virada do primeiro milénio (900/1000). (Langer, Lutfe, 2016)
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4.1.4. O misticismo em Martin Heidegger

Quando comparamos as trajetorias intelectuais de Martin Heidegger e Walter Benjamin,
reparamos numa tendéncia curiosa e oposta. Enquanto Benjamin partiu da fase esotérica
abandonando-a na fase madura, o pensamento de Heidegger tornava-se com tempo cada vez
mais poético e demonstrando afinidades com o misticismo. No contexto do nosso estudo, €
interessante observar que o tema da linguagem esteja presente com intensidade particular

exatamente nas épocas da busca da metodologia alternativa das suas investigacdes filosoficas.

John David Caputo, o filosofo norte americano especializado em hermenéutica e
fenomenologia, além das ciéncias da religido, no seu texto The mystical element in Heidegger’s
though®’ (1986) discorda da caracterizagdo do filésofo alemdo como mistico, no entanto, no seu
estudo reconhece uma série de elementos que podem ser vinculados ao misticismo. A forma
particular do misticismo em Heidegger parte do descontamento com a racionalidade estéril da
filosofia moderna e procura supera-la para poder restaurar os fundamentos do pensamento
filosofico. Ele esta ciente que o pensamento ndo comeca com a filosofia, mas que a filosofia ¢
um tipo especifico do pensamento. A filosofia ocidental europeia equivale a racionalidade
ocidental e assim, da metafisica. "Trata-se de suprir razdes e argumentos que entrem no forum
do debate racional. O caso paradigmatico de fildsofo, aqui, € Socrates. Socrates procurava por
definigdes claras e bem formuladas, e por argumentos que se sustentassem." (Caputo, 2024:
570) Heidegger procura reformar a filosofia como muitos outros pensadores antes dele. Caputo
menciona Descartes, Kant, Fichte, Husserl, Wittgenstein, que para isso construiram seus
proprios métodos. Nenhum deles, porém, foi tdo longe como Heidegger, que exige deixar "para
trds o dominio da argumentacao racional — a esfera do ratio." (Caputo, 2024: 571) Em Carta
sobre o humanismo (1946), um dos primeiros textos apds a virada [Khere], Heidegger escreve:
"O que ¢ necessario no momento presente do mundo ¢ menos filosofia e mais cuidado com o
pensamento [...]". (Heidegger apud Caputo, 2024: 571) Alguns anos depois torna-se mais
radical ainda. Em 1962, na sua palestra anunciada com o titulo "Tempo e Ser", sugere

simplesmente desistir da palavra metafisica em vez de lutar contra ela: "Mas a consideracao
p p

87 0 primeiro capitulo do livro foi traduzido e apresentado por L.C.Santos sob titulo "O elemento mistico no
pensamento de Heidegger" na Revista Ideacdo, N.50, Julho/Dezembro 2024. pp 557-596.
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pela metafisica ainda prevalece mesmo na intencao de superd-la. Portanto, nossa tarefa ¢ a de

cessar toda superacdo e deixar a metafisica a si mesma." (Heidegger apud Caputo, 2024: 572)

Se Heidegger renuncia ao pensamento filoséfico tradicional, procura necessariamente
outra referéncia para suas bases que ele encontra além das fronteiras da filosofia, levando-o aos
universos da poesia e do misticismo. (Caputo, 2024: 573) Ja vimos, que esta ideia ndo é nova
no ambito da filosofia moderna e que, antes dele, defenderam a mesma ideia, por exemplo, os
primeiros romanticos alemaes. A questdo, porém, permanece delicada no cenario da filosofia
do século XX e nos enfrentamos a pergunta de como apreender a afinidade de Heidegger com

0 misticismo.

John David Caputo, filésofo norte-americano especializado na filosofia da religido e
uma das autoridades nos estudos da obra de Heidegger, comenta que o filésofo alemao
demonstrava interesse pelo misticismo desde os principios da sua carreira académica. Embora
os seus estudos da filosofia medieval ele tenha dedicado as teorias de Duns Scotus, atengao
particular do jovem pesquisador chamou um outro pensador, Mestre Eckhart (1260-1327/9).
Caputo identifica no pensamento dos dois filésofos, Eckhart e Heidegger, separados pelos
séculos, uma série de paralelos estruturais, sendo convencido sobre a influéncia direta do
pensador medieval em Heidegger. (Caputo, 2024: 574) Ele procura comprovar sua opiniao
comparando de dois textos: Sobre o Desprendimento de Eckhart e O que é Metafisica

(1929/1943) de Heidegger.

O conceito de desprendimento, um dos centrais do trabalho de Eckhart, ¢ abordado
como a mais alta das virtudes. Como um estado de "desligamento" ou "distanciamento" das
coisas terrestres, possui dentro de si todas as outras virtudes. Tudo fica mais claro quando
sabemos que "o proprio Deus € puro desprendimento". (Caputo, 2024: 578) Deus ¢
completamente afastado da matéria, assim como da qualquer especificidade. "Ele ndo ¢ nenhum
‘'ser’ em particular, porque ¢ puro ‘ser’ como tal, ou melhor — e isto significa 0 mesmo para
Mestre Eckhart — , porque € puro nada. Deus ¢ separado e desligado de todo ser, Ele ¢ 'nada’."
(578) Na concepgao de Deus e de nada de Mestre Eckhart mostra se claramente a concepgao

de nada de Heidegger. Nao como um vazio ou uma negacao, mas como um espaco do sagrado.

Sendo Deus caracterizado como puro desprendimento, o caminho a ele pode ser somente

o de desprendimento. Apenas a alma "desligada" de todas as coisas e seres no mundo, esta livre
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para se poder relacionar com Deus.%® (Caputo, 2024: 579) Para Eckhart, Deus pode ser
alcancgado através da experiéncia, através de contemplagdo, desde que a alma se desprenda das
coisas e das representacdes. "Pelos sentidos, o ser humano vive entre as coisas € suas
representacdes, mas o ser humano desprendido, interior, afasta-se das coisas e de suas
representacdes, a fim de alcangar uma unido com o Deus que ¢ 'nada’ e do qual ndo forma e

ndo pode formar imagem." (Caputo, 2024: 581)

Em Heidegger, particularmente na sua palestra O que é metafisica?, encontramos dois
pontos importantes que o relacionam ao texto de Mestre Eckhart, continua Caputo: o papel
ontolégico fundamental do nada e a inevitabilidade da experiéncia que nos leva a ele. O nada
de Heidegger também ¢ indeterminado e a experiéncia com ele, a angustia, nos leva ao ser. "O
Nada ¢ encontrado na angustia. Ele ndo ¢ o produto de uma negagao logica. O Nada ¢ um
processo que se passa nos € com os proprios entes. [...] Ele acontece no ente, de tal modo que
o deixa vir a luz em sua apari¢do." (Caputo, 2024: 585) Se o nada acontece no ente, isso
significa que o nada pertence ao ente, que faz parte da sua esséncia. E digno de nota que para

Heidegger, a angustia ndo ¢ um acontecimento psicologico, mas ontologico. (Caputo, 2024:

587)

Para Eckhart, assim como para Heidegger, a realidade transcendente € o proprio nada,
visto que ultrapassa todo ente. (/bid.) O que ¢ importante entender na mensagem de Heidegger
¢ a forma em que nos nos devemos dirigir a ela, a forma que deve determinar o caminho a
realidade transcendente, porque nao se trata de "lidar com ela, mas deixa-la haver conosco."
(Caputo, 2024: 590)

Heidegger compreendeu, ao longo do seu caminho de pensamento — e é esta compreensao que

o traz para a proximidade dos misticos —, que o Ser ndo responde a questdes, nem se submete a

interpretagdes humanas, ele ndo esta de modo algum subordinado a demandas humanas. O tinico

modo de abrir acesso ao ser € deixa-lo ser e dirigir-se ao ser humano. Eis algo que todo mistico
sabe. (/bid.)

A tnica solugdo para o Dasein chegar ao ser € renunciar a sua propria vontade de lidar
com o ser e deixar o ser se manifestar livremente. Para a restauragdo do pensamento auténtico

¢ imprescindivel o sacrificio do Dasein, entregando-se ao ser para preservar a sua verdade.

8 Nesta otica podemos ler também a monografia A histéria do diabo (1965) de Flusser, na qual o ser humano
caminhando na dire¢do do progresso material, afasta-se cada vez mais de Deus.
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O Dasein deve tornar-se cada vez menos, € o Ser, cada vez mais. O ser humano deve sacrificar-
se e abandonar-se a si mesmo para a verdade do Ser. Esse sacrificio ¢ um "agradecimento" do
Dasein ao Ser pela "graga" e favor que o Ser lhe concedeu ao dar-se a ele como questdao do
pensamento. (Caputo, 2024: 592)

Se isso acontecer e nds conseguirmos segui-lo, ciente da graga que nos foi concedida pelo ser,
a resposta adequada da nossa parte deveria ser o engajamento neste pensamento, para nao

desperdicar a graga. (/bid.)

Nas ultimas décadas, a propria questdo do misticismo no ambiente académico tem sido
revista no contexto das mudancgas que ocorreram a partir da década de 1990 nos varios campos

cientificos, incluindo pesquisas historicas.

O alargamento de abordagens, metodologias e possibilidades, isso sem falar no relativismo dos
pés-modernos, torna impossivel negar uma crescente insatisfagdo com as bases ideoldgicas da
modernidade e suas grandes narrativas. A idéia de uma oposi¢ao fé x razdo e a percepcao do
século XVIII como a "Era da Raz@o" sdo severamente questionadas pela pesquisa atual, que
enfatiza o alto grau de complexidade e interagdo entre iluminismo e esoterismo; € cada vez mais
criticada a ideia da modernidade como um conflito entre ciéncia e religido, racionalismo versus
magia; [...] (Campos, 2015: 35)

Do ponto de vista historico, o esoterismo ¢ entendido como desdobramento da "filosofia
hermética e das correntes relacionadas" (Hanegraaff apud Campos, 2015: 37). Atualmente
prevalecem seus estudos como parte do desenvolvimento global da cultura e religido ocidentais,
sendo reconhecido seu forte potencial de adaptagdo aos valores modernos e sua incorporagao.
Wouter Hanegraaff, historiador holandés e especialista nos estudos esotéricos, procura mostrar
a posicao deste pensamento no cendrio mais amplo, como uma das estratégias da busca da

verdade no ambito da cultura ocidental.

[...] a primeira baseia-se na razdo humana, na observagdo e na argumentacgdo; ¢ a abordagem
basica da filosofia racional e da pesquisa cientifica. A segunda baseia-se na autoridade de uma
revelagdo divina aceita coletivamente, que se acredita constituir uma visdo que transcende o
humano: essa abordagem é essencial para as religides institucionais ¢ a doutrina teologica. A
terceira, finalmente, baseia-se na autoridade de uma experiéncia espiritual pessoal ou
iluminacdo interior: essa abordagem pode ser convenientemente chamada de gnosis, e sempre
tera uma relagdo problematica com as duas primeiras abordagens, pois o fato de seus adeptos
procurarem uma verdade que vai "além da razdo" pode fazer com que parecam obscurantistas
aos olhos da filosofia racionalista e da ciéncia, e o fato de que eles acreditam ter um acesso
pessoal a revelacdo divina pode provocar a suspeita de que eles estdo ignorando a autoridade da
religido estabelecida e sua fonte de revelagdo reconhecida coletivamente. (Hanegraaff apud
Campos, 2015: 38)
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Sob esta otica, os aspectos misticos ou esotéricos presentes nas obras de Heidegger,
Benjamin e Flusser mostram coeréncia com a sua critica da racionalidade moderna e da busca
de caminho da recuperagdo do saber "auténtico", ndo instrumentalizado. J4 vimos, que
Benjamin o encontra no nome, na palavra originaria. Para ele, o processo da revelagao da
verdade acontece na linguagem, atribuindo ao homem o papel de mediador "por sua boca fala
a pura lingua". (Benjamin, 2013: 56.) Vilém Flusser, por sua vez, salienta o problema do
orgulho do homem moderno. Na monografia A duvida afirma a necessidade de sacrificar o
orgulho de dominar o mundo e o de tudo diferente, ou seja, o nada heideggeriano, para que

possamos voltar a ser os seres pensantes, os verdadeiros seres humanos. (Flusser, 2011: 120)

4.2. O poder ontoldgico da linguagem em Vilém Flusser: Lingua e realidade

Na breve exposicdo das ideias centrais de Martin Heidegger mostraram-se alguns
aspectos semelhantes a concepcao da linguagem de Walter Benjamin procedente da sua fase
inicial. Ambos advertem sobre o perigo da instrumentalizagdo da linguagem e do reducionismo
na sua compreensdo pela linguistica moderna, deixando claro seu papel essencial na
constituicdo do homem como ser pensante, assim como na fundamentacdo dos valores da
sociedade. A linguagem, cujas origens os dois encontram na esfera do sagrado, ¢ uma fonte do
conhecimento auténtico. O debate sobre a linguagem €, para eles, muito mais de que um
problema teorico. Trata-se, de fato, de um ponto de partida para o questionamento dos valores
da sociedade moderna e da sua racionalidade exacerbada e, ao mesmo tempo, um inicio da

procura das alternativas.

Acredito, que neste cendrio mais abrangente, € necessario compreender também a teoria
da linguagem de Flusser. A monografia Lingua e realidade (1963), a que vamos dedicar mais
espaco neste capitulo, ndo foi concebida como mera contribuigdo para as teorias da linguagem.
O autor a escreveu no espirito do posicionamento intelectual frente aos graves problemas da
sociedade, que se tornaram especialmente gritantes apos as catastrofes historicas e humanitarias

da primeira metade do século XX.
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4.2.1. Linguagem como principio organizador do mundo humano: logos e cosmos

Enquanto o conceito de poesia no sentido de poiesis ¢ uma constante nos textos de
Flusser da década de 1960, sobre o termo /ogos nao podemos dizer o mesmo. Ele estd, porém,
inerente a sua teoria da linguagem como o principio organizador do mundo humano, do cosmos,
e estreitamente ligado ao conceito de poiesis. Nos textos dos primeiros pré-socraticos, a poiesis
¢ identificada como forga criativa dirigida pelo /ogos. Nos livros de Historia de Herddoto, onde
o conceito de poiesis aparece pela primeira vez, ¢ usado tanto no sentido da criagao literaria de
um poeta, como no sentido abstrato de uma elabora¢do. Em ambos os casos, ndo se trata de
uma criacdo estreitamente material, mas da aplicacdo de logos, que compde os elementos
preexistentes e estabelece as relagdes entre eles. (Pajaro, 2004: 10) Este conceito da criagdo ¢
muito diferente do entendimento judaico cristdo. Diferentemente do Deus unico que criou o
mundo a partir do nada, as forcas divinas gregas, formadoras e constituintes, apenas modificam
a organizacdo das coisas do mundo existente.®” Neste paradigma podemos inserir também a
conce¢do da linguagem de Vilém Flusser em Lingua e realidade (1963). A poténcia
organizadora da linguagem consegue transformar o caos animalesco em cosmos humano,
fornecendo-lhe sentido € com ele, a realidade. No caso da teoria de Flusser, trata-se de sentidos
e realidades diferentes de acordo com linguas concretas que formam diferentes visdes do

mundo.

J4& mencionamos que a primeira monografia de Flusser a ser publicada, Lingua e
realidade, foi elaborada como uma espécie da tese de habilitagdo que lhe permitiria a receber a
autorizacdo para lecionar nas universidades brasileiras. Este fato a diferencia dos outros textos

escritos na mesma época. Enquanto nos outros manuscritos o autor procura provocar o leitor

8 Para Heraclito (fragmento 30), o mundo nio foi criado nem pelos deuses nem pelos homens, ele sempre
existiu e sempre existira como um fogo vivo (Pajaro, 2004: 18) Por conseguinte, no caso da pofesis ndo se trata
de uma criagdo material, mas de uma modificag¢do qualitativa. No fragmento 112, Heraclito especifica a poiétike
tanto como uma faculdade de produzir algo como uma forma de sabedoria. A relagdo entre saber a fazer é
fundamental para ele. "Logos ¢ um movimento permanente, um "fazer" continuo, uma vez que o saber requer
imprescindivelmente uma atividade pratica, a medida que o conhecimento humano se expressa incessantemente
por meio de agdes criativas e modificadoras. Os dois constituem uma unidade. [...] o rumo do Cosmos revela um
completo sentido ético ao qual o homem deve se submeter em todo o seu agir." (trad.nossa) [El Logos es un
permanente dinamismo, un continuo "hacer", pues este saber precisa indispensablemente de una actividad
practica, en tanto que el saber del hombre se expresa de manera incesante mediante un hacer creador y
modificador de la realidad. Los dos constituyen una unidad. [...] el curso del Cosmos muestra un completo
sentido ético al que debe someterse el hombre a través de todo su obrar]. (P4jaro, 2004: 19)
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com seus métodos ousados, este texto se aproxima mais as exigéncias académicas devido a
necessidade de cumprir expectativas dos seus amigos influentes no mundo da filosofia
brasileira, nomeadamente do grupo vinculado ao Instituto Brasileiro de Filosofia (IBF)*. Os
tragos religiosos € miticos presentes nos livros da mesma época, Historia do diabo, A duvida,
Até a terceira e a quarta gerag¢do, estao substituidos pela terminologia da filosofia grega, pela
analise etimologica das palavras inspirada em Heidegger e pelas ideias dos fildsofos romanticos

alemaes.

A proposta de Lingua e realidade ¢ muito clara. Flusser submete a linguagem a uma
série de analises com o objetivo de mostrar seu papel constitutivo ndo apenas para o nosso
conhecimento, mas também na propria constru¢do do mundo do ser humano. Sua argumentagao
parte do pressuposto da existéncia de dois universos diferentes. O primeiro, ndo tocado pelo
potencial organizador da linguagem, ele chama de caos; o outro, j4 ordenado por uma das
inimeras linguas existentes, de cosmos. Enquanto o primeiro universo caracteriza como
animalesco e habitado pelos seres ndo dotados da linguagem e sem a capacidade de raciocinar,
o outro ¢ exclusivamente humano. Para Flusser, apenas o segundo mencionado ¢ digno de
interesse filosofico, uma vez que s6 ele possui o estatuto ontologico de realidade.

Uma das ansias fundamentais do espirito humano em sua tentativa de compreender, governar e

modificar o mundo é descobrir uma ordem. Um mundo cadtico seria incompreensivel, portanto,

careceria de significado’ e seria ocioso querer governa-lo e modifica-lo. A propria existéncia

humana ndo passaria de um dos elementos dos quais o caos se compde, seria futil. (Flusser,
2007: 29)

A seu ver, o ser humano precisa ordem basicamente para dois motivos fundamentais:
para governar o mundo e para preencher sua existéncia de sentido. Adverte, porém, que essas
duas necessidades nem sempre andam de maos dadas. O instrumento que nos serve para
transformar caos em cosmos € a linguagem. "Poderemos dizer que o mundo "aparentemente’
cadtico, ¢ ‘realmente” ordenado." (Flusser, 207: 30) E complementa: o lado lexical das linguas
cataloga o mundo, enquanto as regras gramaticais o hierarquizam. (/bid.) Vemos que os planos
epistemologico e ontologico se unem logo nas primeiras paginas do seu texto. Da mesma forma

como os seres humanos conseguem pensar apenas dentro das respectivas linguas, a realidade,

9 Sobre a relagdo de Vilém Flusser com os filésofos do IBF consultar o capitulo 3.5. "Siléncio de Flusser a respeito
de Walter Benjamin".

91 Nesta monografia, Flusser usa o conceito de significado no sentido mais abrangente, referindo-se também ao
sentido das palavras.
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no sentido do cosmos organizado, também se constitui unicamente dentro das linguas concretas.

Além das fronteiras do pensavel encontra-se o dominio do caos. Sua afirmacdo apoia no legado

dos pensadores gregos.
Foram eles que nos ensinaram que podemos vislumbrar através das aparéncias (fendmenos)
aquilo que nelas transparece (taonta). Aquilo que transparece (onta) ¢ compreensivel (sao
noumena). A descoberta dos noumena dentro dos fendmenos equivale ao desvendar da verdade
(aletheia — o descoberto). A filosofia, a religido, a ciéncia e a arte s3o os métodos pelos quais o
espirito tenta penetrar através das aparéncias até a realidade e descobrir a verdade. O esforco
abrange, portanto, todo o territorio da civilizacdo humana. As civilizagdes ndo dependentes dos

gregos estdo empenhadas no mesmo esforgo, embora o formulem de maneira diferente. (Flusser,
2007: 30-31)

Podemos observar, que apesar de Flusser ter recorrido a filosofia grega, ndo considera
seus principios exclusivos a ela, sendo inerentes também a outras civilizagdes humanas. O que
diferencia culturas entre si, para Flusser, ¢ a divergéncia da estrutura do cosmos de acordo com
os diferentes tipos de linguas. "O objetivo deste trabalho é contribuir para a tentativa de tornar
consciente a estrutura desse cosmos restrito." (Flusser, 2007: 32) Ou seja, 0 cosmos restrito a
linguas concretas, o cosmos relativo. E ja na introducdo expde a hipotese que sera submetida a
analise no decorrer das proximas paginas: "Serd proposta a afirmagdo de que essa estrutura se
identifica com a lingua. Que conhecimento, realidade e verdade s3ao aspectos da lingua. Que
ciéncia e filosofia sdo pesquisas da lingua. E que religido e arte sdo disciplinas criadoras de
lingua." (Flusser, 2007: 33, grifos do autor) Ele entende o conceito de lingua/linguagem de
forma abrangente. "Em minha identifica¢do da lingua com a estrutura do cosmos pretendo que
o conceito lingua abranja tanto a matematica pura como a poesia, € que ultrapasse ambas."

(Flusser, 2007: 34)

O papel constitutivo da linguagem na construgao da realidade humana encontramos nos
textos dos sabios ancestrais; além dos pré-socraticos também nos escritos hindus pré-vedistas
ou dos hebreus, continua Flusser. Ele reconhece a importancia do tema da linguagem na
filosofia da primeira metade do século XX, porém, ndo se mostra satisfeito com os resultados.
E critico a atitude dos filosofos que chama de logicistas por enxergarem somente o seu aspecto
formal. Critica inclusive a concepcao de Heidegger pelos demasiados jogos de palavras, no
entanto, admite, que o filésofo alemdo tinha clara consciéncia do valor ontologico da
linguagem. Para Flusser, as tentativas anteriores de apreender a linguagem estdo marcadas pela
violéncia contra ela, "forgando-a a adaptar-se, ao invés de adaptarem-se a ela". (Flusser, 2007:

33)
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Flusser especifica o objetivo do seu trabalho como tentativa de superar as duas posicoes,
a logicista e a existencialista, a partir do entendimento mais amplo da linguagem presente nas
culturas antigas.

Creio que fico dispensado de provar que os sabios antigos, quando falaram em logos, mama-

rupa ou hachemb, ndo se referiam nem ao aspecto matematico, nem poético, nem filologico ou

etimologico da lingua. O conceito que sera empregado neste trabalho devera, entretanto, incluir

este aspecto da lingua pretendido pelos sabios, o qual poderia ser descrito como "magico" ou
"santo". (Flusser, 2007: 34-35)

A primeira parte da sua monografia intitulada "A lingua ¢ realidade" concentra-se na
exposicao do argumento a favor do papel ontoldgico da linguagem na construcao da realidade.
Flusser procura responder & pergunta pela forma em que os dados brutos atingem os nossos
intelectos e como, em seguida, formamos a nossa visdo do mundo. Aparentemente vivemos
numa realidade dupla, a de palavras e a de dados brutos. No entanto, os proprios dados brutos,
dados imediatos, alcancam o nosso intelecto apenas em forma de palavras, isto é, em forma
organizada de uma frase. A situagdo que entendemos quando olhamos da janela e vemos que
chove, entendemos em forma de uma frase organizada em termos lexicais e gramaticais: "La
fora esta chovendo." O mero fato que chove nao faz sentido por si mesmo. (Flusser, 2007: 47-
48) Do dito fica claro, que as sensagdes precisam ser articuladas para podermos pensar a

respeito delas. E elas sdo articuladas em forma de palavras dentro do intelecto.

Flusser propde pensar o intelecto de duas formas diferentes. O intelecto stricto senso e
o intelecto /ato senso. O primeiro existe apenas no contexto de linguas, ele funciona como "uma
tecelagem que usa palavras como fios." (Flusser, 2007: 41) O intelecto /ato senso, ou seja, o
intelecto compreendido de forma mais ampla, possui "uma antessala na qual funciona uma
fiacdo que transforma o algoddo bruto (dados captados pelos sentidos) em fios (palavras)".
(Ibid.) Esta antessala, ¢ uma espécie do posto avancado do intelecto onde, através da atividade
poética, consegue arrancar palavras novas do indizivel e oferecé-las como a matéria prima para

0 Processo da conversa(;éo.

No universo ainda inarticulado nascem "precursoras" de palavras, que Flusser chama
de palavras in statu nescendi. Sua tarefa ¢ mediar os dados brutos que chegam ao nosso
intelecto. Estas "precursoras" tornam-se palavras comuns apenas no processo da conversagao,
depois da sua inser¢do na lingua. "Quando percebemos palavras, percebemos uma realidade
ordenada, um cosmos." (Flusser, 2007: 41) Desta forma, a linguagem e a realidade tornam-se

uma coisa s0. Se esta proposi¢ao for aceite pela comunidade académica, praticamente todas as
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pesquisas cientificas poderiam ser transpostas a esfera da linguagem, comenta Flusser. "O
estudo da lingua tal como ¢é percebida equivale a pesquisa de um cosmos. Dada a nossa
definicdo da realidade como conjunto de palavras e de palavras in statu nascendi, é o estudo da

lingua possivelmente a Unica pesquisa legitima do tnico cosmos concebivel." (Flusser, 2007:

42)

Assim como Benjamin e Heidegger, também Flusser concebe a palavra como parte
elementar da linguagem. "As palavras sdo apreendidas e compreendidas como simbolos, isto €,
como tendo significado." (/bid.) Nao ha como fragmentar a linguagem em meros signos €
fonemas sem sentido proprio, uma vez que a linguagem como doadora de sentido ndo pode ser
esfacelada em elementos que ndo o possuem. Este aspecto da teoria de Flusser ¢ fundamental
para entender a sua oposicao clara frente a linguistica baseada no desenvolvimento da heranga
saussuriana. Enquanto para Saussure as linguas sdo compostas de signos arbitrarios, para

Flusser nao hé arbitrariedade no universo linguistico.

Se as palavras sdo simbolos, entdo apontam para algo o que elas substituem. O que ¢
b
esse algo que elas procuram, pergunta Flusser.
A resposta ingénua seria: "em ultima analise, a realidade". A resposta mais sofisticada dos
existencialistas e dos logicistas seria provavelmente: "nada". A resposta deste trabalho sera: "Ja
que apontam para algo, substituem algo e procuram algo além da lingua, ndo é possivel falar-se
deste algo". Nao obstante, o fato persiste: as palavras sdo apreendidas e compreendidas como

simbolos, ¢, em consequéncia, o cosmos da lingua é simbdlico e tem significado. (Flusser, 2007:
42)

O doador do significado para a nossa lingua, e com isso para o nosso intelecto ¢ o nada,
o indizivel que paira além das fronteiras das nossas linguas. Nesta dimensdo do além das
fronteiras encontram-se também as origens da linguagem, por isso ndo podemos dizer nada
sobre elas "As origens da lingua e de seu carater simbolico perdem-se nas brumas de um
passado impenetravel. [...] Somos forgados a aceitar a lingua e seu carater simbdlico como a
propria condi¢do do pensamento, e a frase 'origem da lingua' carece, portanto, de significado

neste contexto." (Flusser, 2007: 43)

Com a relativizagdo do conhecimento que se mostra submisso as regras das linguas
concretas, relativiza-se também o conceito da verdade. Desta posicdo Flusser questiona a
concepgao da verdade vigente no discurso cientifico, assim como a sua estrutura l6gica. Para
ele, os dois elementos, concep¢ao da verdade e a estrutura, sdo determinados pelas regras

gramaticais especificas. Ele afirma que o nosso entendimento do mundo como objeto, sujeito e
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predicado como situagdes que compdem a realidade, depende da estrutura gramatical das
linguas flexionais que se estruturam desta forma.®? Isso, porém ndo vale para outros grupos de
linguas, como aglutinantes e isolantes. Nesta oOtica, a verdade cientifica e a l6gica como a norma
do pensamento correto perdem sua validade universal. A unica verdade que existe ¢ relativa,
estritamente ligada as linguas concretas. "E verdade que a nossa matemética e a nossa ciéncia
continuardo validas, mas num sentido epistemologico restrito. Nada mais afirmardo da

'realidade em si', somente de realidades tais como a portuguesa." (Flusser, 2007: 46)

Novamente podemos acompanhar como Flusser une o plano epistemoldgico (do
conhecimento, da verdade) e o plano ontologico (da realidade). Como os dois sdo determinados
pelas linguas concretas, o filosofo transpde os problemas metafisicos para o campo da
linguistica no sentido mais amplo, entendido como os estudos da linguagem em geral. O
argumento principal de Flusser ja conhecemos: a realidade chega ao intelecto unicamente em

forma de palavras.

Ele [intelecto] sabe dos sentidos e dos dados brutos que colhe, mas sabe deles em forma de
palavras. Quando estende a mao para apreendé-los, transformam-se em palavras. Isto justamente
caracteriza o intelecto: ele consiste de palavras, compreende palavras, modifica palavras,
reorganiza palavras, e as transporta ao espirito, o qual, possivelmente, as ultrapassa. O intelecto
¢, portanto, produto e produtor da lingua, “pensa”. (Flusser, 2007: 49)

Os dados brutos se dao ao intelecto em forma caotica, enquanto as palavras surgem
organizadas em frases. "O que transforma o caos em cosmos ¢ a possibilidade de conversagao,
¢ o vem e o vai da lingua." (Flusser, 2007:50) Mais uma vez se mostra o motivo da rejei¢do das
teorias linguisticas saussurianas. Se a linguagem ¢ a portadora exclusiva do significado no nosso
mundo, a transformadora do caos em cosmos por exceléncia, ela ndo pode consistir em signos
arbitrarios. Cada sua parte € preenchida de sentido. Por isso, a menor parte da lingua a ser

analisada € palavra (Nome, noumenon), um simbolo na sua fase originaria.

Na teoria de Flusser, o proprio intelecto se constitui a partir da linguagem. O intelecto
propriamente dito ndo existiria se ndo recebesse as informacdes dos sentidos em forma de frase.
"O intelecto se forma aprendendo palavras." (Flusser, 2007: 50) O intelecto ¢ capaz de viver
apenas dentro do cosmos simbdlico formado pelas palavras que se sobrepdem ao caos dos dados

brutos. O intelecto apreende as palavras, compreende-as e por fim as expele. Esse expelir

% Esta posi¢do é proxima dos resultados da pesquisa de Emile Benveniste desenvolvida no final da década de
1950, dedicada a analise da influéncia da gramatica do grego antigo na formulagao das categorias aristotélicas.
Abordaremos este estudo mais detalhadamente nas proximas paginas.
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Flusser caracteriza como fenomenalizacao, ou seja, criagdo da realidade dentro da qual
vivemos. (Flusser, 2007: 51-52) O caos dos dados brutos nao tem valor ontoldgico do ser, mas
do poder ser, trata se de um mundo em poténcia, esperando sua realizacdo que sé € possivel

através da lingua concreta.

Neste processo, os dados brutos transformam-se num cosmos, numa realidade dentro da
conversacdao. Da mesma forma, também o intelecto "realiza-se", isto é, torna-se real somente
na conversagao. Para Flusser, o homem ¢ zoon politikon, exatamente neste contexto ontologico.
(Flusser, 2007: 54) O homem, que podemos chamar também o intelecto ou o Eu, ¢ real apenas
como parte da sociedade, como parte da conversacdo no meio de outros intelectos. Se a
conversagdo ¢ um ambiente onde a sociedade se realiza, a linguagem jamais pode ser entendida
como mero instrumento de comunicagao entre seus membros. Ela constitui a propria esséncia

da sociedade. (Flusser, 2007: 54)

Embora o intelecto se realize na lingua, apreendendo as palavras, articulando-as e
fenomenalizando, ele ndo se limita apenas a estas atividades. O intelecto estd conectado com

suas origens e comprometido com a dire¢do dos seus pensamentos.

O intelecto carrega sobre os ombros, como Atlas, um mundo de siléncio, para dentro do qual os
pensamentos (as frases) desembocam e dentro do qual evaporam. Falar-se dessa superestrutura
do intelecto é ainda mais dificil do que falar-se de sua infraestrutura. Todas as palavras
procurando significa-la sdo falhas, por serem intelectuais. Esse mundo do "espirito", da
"intuigdo", da "visdo imediata", forma a copa da arvore do Eu. Nada mais se pode dizer sobre
ele, a ndo ser que ele é o sentido, isto &, a direcdo na qual os pensamentos do intelecto correm ¢
que representa um limite superior da lingua. Sendo supra-linguistico, ¢ supra-real, e neste
sentido: irreal, do ponto de vista do intelecto. (Flusser, 2007: 54)

A compreensdo da variedade ontologica das realidades nos proporciona somente a
tradugdo. Se existir apenas uma unica lingua, afirma Flusser, o intelecto jamais perceberia a
relatividade da realidade na qual vive. "A lingua Unica seria o aspecto interno da realidade, e a

realidade seria o aspecto externo da lingua unica." (Flusser, 2007: 55)

Mas como nao h4 uma tnica lingua no mundo, tanto os dados brutos, como os intelectos,
se tornam reais dentro de varios universos das linguas diferentes. Flusser cria uma metafora de
uma colec¢do de 6culos de que o intelecto dispde para observar a realidade de formas diferentes.
"Toda vez que troca de oculos, a realidade 'parece ser' diferente. A dificuldade dessa imagem
reside na expressao 'parece ser'. Para ser, a realidade precisa parecer. Portanto, toda vez que o

intelecto troca de lingua, a realidade ¢ diferente." (Flusser, 2007: 57)
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A traducgao € possivel, argumenta Flusser, somente devido a existéncia de um parentesco
entre linguas. E esse parentesco especifica como ontologico. "Existe, por exemplo, um curioso
parentesco ontoldgico entre o grego cldssico e o alemdo moderno, inexplicavel
etimologicamente, porém perceptivel especialmente na especulacdo filosofica."?® (Flusser,

2007: 64)

O ato de traducao, continua Flusser, esta relacionado com a experiéncia existencial, com
o nada. Uma vez que o intelecto se realiza apenas dentro de uma lingua concreta, abandona-la
no processo da tradugdo, o leva a pairar "sobre o abismo do nada" uma vez que salta de uma
lingua para outra. "Toda tradug¢do ¢ um aniquilamento." (Flusser, 2007: 65) A tradugdo nos
possibilita uma vivéncia da relatividade da realidade. A experiéncia oposta recebemos da
relacdo do amor com a lingua materna, que nos proporciona falsa sensacdo da realidade

“verdadeira”, aparentemente inabalavel. (Flusser, 2007: 66)

4.2.2. Tipologia linguistica: volta as origens romanticas

O subcapitulo denominado "Distribuicao atual das linguas", no qual Flusser apresenta o
seu entendimento particular da tipologia linguistica, costuma ser considerado um dos mais
problematicos, ja que ndo corresponde com a taxonomia vigente a época.”* Neste contexto é
importante lembrar, que o fil6sofo se distancia da linguistica do século XX de proposito e assim,
nao nos deveria surpreender que sua referéncia ndo sdo linguistas da sua época. Sob a mesma
logica, com a qual Heidegger busca a recuperacao dos conceitos metafisicos impregnados pela
especulacdo milenar na origem do pensamento filoso6fico, isso €, no pensamento dos filésofos
gregos pré-socraticos, Flusser relaciona a sua teoria da linguagem com os primordios da
linguistica moderna. Estes primoérdios livres da contaminacdo posterior pelo reducionismo

vigente, encontra-se nas teorias dos filosofos romanticos alemaes, os fundadores dos estudos

93 Esta afirmacao de Flusser faz nos lembrar a teoria da origem de Walter Benjamin apresentada no texto Origem
do drama barroco alemao (1928) no qual alega que o conceito da origem no campo da arte, mesmo que se trate
de uma categoria histdrica, ndo tem nada a ver com génese, mas "se localiza no fluxo do vir-a-ser [...]. O originario
ndo se encontra nunca no mundo dos fatos brutos e manifestos, e seu ritmo sé se revela a uma visdo dupla, que
reconhece, por um lado, como restauragao e reprodugdo, e por outro lado, € por isso mesmo, como incompleto e
inacabado." (Benjamin, 1984: 67-68) Neste contexto o autor relaciona o barroco com o expressionismo,
demonstrando sua proximidade em termos de origem numa série de analogias.

9 No final deste capitulo mencionaremos o caso especifico do linguista Karel Palek, que traduziu Lingua e
realidade para o tcheco e submeteu Flusser a uma 4cida critica.
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modernos da linguagem. Para o seu trabalho ¢ particularmente importante a tipologia linguistica
dos irmaos Schlegel. A taxonomia de Flusser que parece defasada na década de 1960, parte
intencionalmente da taxonomia apresentada por August Wilhelm von Schlegel em Observagoes
sobre lingua e literatura provengais (1818) onde classifica as linguas em isolantes, aglutinantes
e flexionais. E da mesma forma como os romanticos alemaes, considera os tipos das linguas

determinantes na formacao do espirito ou intelecto dos seus falantes.

Para ele, os trés tipos de linguas, flexionais, aglutinantes e isolantes, representam "trés
tipos de mundo, dentro das quais o intelecto humano vive". (Flusser, 2007: 68) Ele descreve o
mundo das linguas flexionais como: "dindmico, consistente de elementos plasticos, mas
constantes, ¢ obedecendo a regras redutiveis a logica. E uma cadeia de situagdes organizadas".
(Flusser, 2007: 69) As linguas isolantes constroem seu universo "de uns poucos elementos
(silabas) sem significado determinado, que sdo usadas como pedras de um mosaico para formar
conjuntos de significado (pensamentos)". (Flusser, 2007: 71) O universo das linguas
aglutinantes ele apresenta como composto de super-palavras e meio-palavras dentro das quais
o intelecto da lingua flexional ndo consegue orientar-se. "O maximo que podemos dizer ¢ que
se trata de um mundo compacto, consistente de blocos de significado. Para nds, ¢ um mundo
cadtico e sem significado". (/bid.) Flusser considera o mundo das linguas aglutinantes e

isolantes impenetravel para o intelecto das linguas flexionais.

A partir das linguas flexionais nasce a civilizagao ocidental, junto a islamica e a indiana.
As linguas isolantes formaram a civilizagdo oriental, enquanto as aglutinantes, ao ver de
Flusser, formaram apenas o "pano de fundo das duas civilizagdes". (Flusser, 2007: 73) Como
as linguas isolantes e aglutinantes nos sdo inacessiveis, o tema deste livro se restringe as linguas
flexionais, isto €, a civilizacdo ocidental. No contexto da sua teoria, Flusser chama a nossa
civilizagdo de grande conversagdo. Seu objetivo € mostrar como as linguas flexionais dominam
a nossa civilizagdo sobretudo no que concerne a ciéncia e a filosofia, que sdo comumente
consideradas universais. "A filosofia ocidental pode ser, pois, encarada como pesquisa mais ou
menos inconsciente da estrutura das linguas flexionais. A ciéncia pode ser encarada como
tentativa de redescobrir a estrutura das linguas flexionais na matureza'." (Flusser, 2007: 76) A
filosofia investiga o aspecto interno da lingua, e a ciéncia o seu aspecto externo. As duas usam
o método de abstragdo que Flusser considera perigoso, uma vez que o processo da abstragdo

relaciona com o esvaziamento do sentido.

Quanto mais exata, isto ¢, abstrata, ela [ciéncia] se torna, tanto maior o seu campo de validade
e tanto menor o seu significado. A fisica, que consegue formular atualmente suas frases em
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pouquissimos simbolos matematicos, representa provavelmente o cumulo do alcangavel na
tentativa de formular a estrutura implicita nas linguas flexionais. Neste sentido esdruxulo, a
fisica realmente 'explica' a realidade. No entanto, o seu significado tornou-se tao restrito que a
fisica toda se aproxima, perigosamente, da tautologia. (Flusser, 2007:78)

Flusser continua levando os conceitos tradicionalmente relacionados a metafisica ao
campo da linguistica. A grande conversagdo, ou seja, a civilizagdo ocidental, gira em torno de
algumas poucas situag¢des primordiais, ou seja, em torno das frases que podem ser consideradas
pilares das devidas culturas. Ele recorre as trés dessas frases que definem trés culturas

importantes no contexto da civilizagdo ocidental.
A primeira vem do mundo das linguas semitas e ¢ a frase hebraica: Jehova ekhad (Deus nome
um). A segunda vem do mundo das linguas satem e ¢ a frase em sanscrito: Tat tvam asi (tu és

isto). A terceira vem do mundo das linguas kentum e ¢ a frase grega Gnoti seauton (conhece-te
a ti mesmo). (Flusser, 2007: 82)

Para Flusser, estas trés frases, trés situacdes revelam e, ao mesmo tempo, encobrem o
"fundamento ontolégico do nosso mundo". (Flusser, 2007: 82) Elas o revelam porque o
articulam e, ao contrario, o encobrem porque conversam sobre ele abstraindo e, assim, afastam-
se dele. O filésofo explica a primeira frase como a tentativa de apreender "o fundamento
inarticulavel e inacessivel da lingua (do "nome santo"); a segunda como articulagdo da
"identidade do espirito como mundo, a qual reside justamente na lingua" e a terceira como "a
indicac¢do do caminho, da dire¢do, do método de todo conhecimento". (Flusser, 2007: 83)
Conhecendo-se a si mesmo, isto €, conhecendo dentro de si a estrutura da lingua, descobrira o
intelecto o encoberto (aletheia = verdade). A estrutura da lingua (logos = primitivamente, talvez,
frase) € idéntica a estrutura do mundo. Esta ordem de idéias, implicita na frase primordial, torna-
se explicita em Heraclito. Logos, e a logica que dele emana, € o proprio fundamento da lingua
e da realidade. Logos ¢ o deus (em forma de Hermes e Orfeu no orfismo, em forma de Aténé no
olimpismo) que torna o mundo significativo. Mais tarde, mais explicitamente ainda, logos é o
Deus da Stoa. Logos €, para os cristdos, a segunda pessoa de Deus, sendo a primeira o nome

santo, e a terceira pneuma = halito, a fala. O Novo Testamento afirma: "No principio era o logos
(o verbo)". (Flusser, 2007: 83)

Flusser entende as trés situacdes primordiais como suplementares, revelando a imagem
da ontologia imposta a nossa civilizagdo pelas linguas flexionais. Elas indicam trés caminhos
possiveis para a nossa cultura penetrar a linguagem e a sua realidade: a fé, a meditacdo e a
pesquisa logica. (Flusser, 2007: 83) O progresso da nossa civilizagdao € o avango por estes trés
caminhos. Estas trés situagdes Flusser apresenta como santas, assim como as linguas das quais

provém.
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Ha trés tipos de santidade para estas trés situagdes, conforme Flusser. No caso do
hebraico, tratando-se da lingua da fé, sua santidade ¢ "de qualidade magica", um tipo de
universalidade "totalmente diferente daquela entendida pela ciéncia e pela filosofia". (Flusser,
2007: 84) A santidade do sanscrito consiste na meditagdo. Para Flusser, também o grego antigo
possui tragos de santidade, tratando-se de uma lingua fundadora, que traz os conceitos
constitutivos, essenciais para o pensamento filoséfico e cientifico. Ele associa esta lingua com
as raizes do pensamento filosofico e cientifico, que caracterizam a cultura ocidental. (Flusser,
2007: 85- 86) Sua "santidade", porém, evapora-se nas traducdes. A profundidade dos conceitos
gregos ja se perdeu na tradugdo para o latim e cada outra traducao reduz ainda mais a dimensao
desse pensamento. Flusser v€ esperanga em fil6sofos como Heidegger que procuram na analise
fenomenologica dos conceitos gregos recuperar o sentido original. A traducdo para outras
linguas ou para outras camadas da lingua (por exemplo, da camada da fé para a ciéncia ou para
a camada da conversagdo comum) afasta-nos do Nome, da palavra originaria articulada a partir

do indizivel, da sua esséncia que esta no seu significado simbélico. (Flusser, 2007: 86- 87)

No inicio deste subcapitulo mencionamos as criticas que Flusser recebe pelo presumido
desrespeito (ou ignorancia) as pesquisas linguisticas contemporaneas a seus textos dedicados a
teoria da linguagem. Um exemplo eloquente nos oferece o linguista tcheco Karel Palek que
traduziu Lingua e realidade para a sua lingua materna. No decorrer da versdo tcheca
encontramos uma série de notas de rodapé corrigindo supostos "erros" cometidos por Flusser.
A nota de rodapé mais extensa ¢ dedicada justamente a tipologia linguistica e estende-se por 7
paginas (!). (Flusser, 2005: 37-43) No posfacio, o tradutor ndo apenas corrige, mas, de fato,
ironiza as reflexdes de Flusser, usando expressdes como “o nosso filésofo fabula™ [baji nas
filozof] (Flusser, 2005: 183), caracterizando a sua analise de linguas como "impressionismo
diletante". (Flusser, 2005: 180) Ele contesta a afirmag¢do de Flusser sobre a impenetrabilidade
dos mundos das linguas isolante e aglutinante para o intelecto da lingua flexional. Argumenta
com o caso do Vietnam da época da colonizagdo portuguesa quando os missionarios cristaos,
"os letrados jesuitas dos paises romanicos", elaboraram a transcri¢gdo fonética adaptando o
alfabeto latino que paulatinamente substituiu os signos originais. (Flusser, 2005:43, nota de
rodapé) Neste contexto ¢ necessario lembrar (e respeitar) a metodologia de Flusser, que ¢
explicitamente fenomenoldgica, ndo sendo possivel analisd-la ou avalia-la pela otica da
linguistica descritiva, contra a qual Flusser (assim como Benjamin e Heidegger) se opde

categoricamente. Quando ele usa a expressao “penetrar no universo de uma outra lingua”, trata-
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se de um entendimento no sentido hermenéutico heideggeriano. Como exemplo pode nos servir
o Dito de Anaximandro, um curtissimo fragmento ao qual Heidegger dedicou um denso ensaio
de dezenas de paginas procurando a tradugdo mais fiel com o devido comprometimento com a
linguagem dos pensadores gregos pre-socraticos ("Dito do Anaximandro", 1946). O fato que
ha inumeras traducdes do dito de Anaximandro e inimeras pessoas que aprenderam o grego
antigo, ndo implica que conseguiram "penetrar" no seu mundo. Os jesuitas dos paises
romanicos, sobre os quais Palek fala, no caso de Vietnam os jesuitas portugueses (assim como
no caso do Brasil), definitivamente ndo aprendiam linguas dos paises colonizados para
compreender o seu universo. Eles instrumentalizavam as linguas dos povos colonizados para
poder domina-los de forma mais efetiva. Alids, tratava-se de um instrumento poderoso para

privar a populagdo origindria da sua identidade, impondo-lhes uma outra.

4.2.3. Breve intermezzo 3: Emile Benveniste e o debate sobre as categorias

A segunda parte do livro denominada "A lingua forma realidade" ¢ dedicada a
demonstracdo de como as regras gramaticais das nossas linguas maternas influenciam o nosso
pensamento e, com ele, o proprio debate filosofico. "Os pensamentos filosoéficos sdo, como
qualquer pensamento, frases de uma dada lingua. Referem-se a realidade implicita nessa
lingua." (Flusser, 2005: 97) Assim, as disputas filosoficas no decorrer da historia ocidental

estdo, em principio, baseados "em traducdes mais ou menos falhas". (/bid.)

Estas afirmagdes de Flusser nos levam inevitavelmente as reflexdes do linguista francés
Emile Benveniste que na década de 1950 publicou um artigo com foco na analise das categorias
aristotélicas como derivadas da gramadtica grega. O artigo "Categorias de pensamento e
categorias de lingua" foi publicado pela primeira vez em 1958 na revista Les études
philosophiques ¢ em 1966 foi inserido na coletdnea Problemas da linguistica geral 1.
Benveniste ndo recebeu apenas aplausos académicos pela sua pesquisa original, mas também
uma série de criticas por sua demasiada aproximacao dos assuntos exclusivamente filoséficos.
Entre os criticos destacava-se Jacques Derrida (Marges de la philosophie, 1972), identificando
pontos fracos na anélise de Benveniste no suposto reducionismo do pensamento de Aristoteles.
Ele discordava profundamente da concepgao das categorias do pensamento como determinadas

pelas categorias linguisticas. (Flores, 2022)
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Benveniste baseia sua pesquisa na analise linguistica de Organon de Aristoteles, onde
estdo reunidos seus textos dedicados & logica. E digno de nota que o linguista francés nao foi o
primeiro a chegar com a hipotese sobre o vinculo entre categorias logicas e gramaticais. Antes
dele, Friedrich Adolf Trendelenburg apontou para este fato ja em meados do século XIX. O
primeiro volume da sua obra Historische Beitrege zur Philosophie ¢ dedicado ao problema das
categorias do pensamento, com foco nas aristotélicas. (Flores, 2022: 2) "As categorias
exprimiriam assim os tipos bésicos de predicacdo, estando deste modo comandadas pela
estrutura sintatica da lingua. Esta interpretagdo real¢a a ligacdo de termo grego categoria,
algcado por este tratado a termo técnico filos6fico, com o uso corrente na lingua grega de palavra
categoria: acusar, atribuir, imputar e dai, generalizando, predicar." (Zingano, 2013: 227) Alguns
exegetas dos textos de Aristdteles inclusive advertem, que ele proprio explicava as categorias
"como fatos de lingua, sendo do grego", acrescentando que podem ser expressas de multiplas

maneiras (pollakhos legomenon — polivocidade). (Cassin apud Flores, 2022: 9)

Benveniste no seu artigo argumenta a favor da relagdo direta da gramatica grega na
formulacdo das categorias aristotélicas, que entraram na histdria da filosofia como classificacao
das formas gerais e universais da predicacao sobre o ser. Desde a Antiguidade surgiam debates
sobre se Aristoteles relacionava as categorias apenas ao plano epistemoldgico (categorias do
pensamento), ou se as considerava validas também para o plano ontologico (como os géneros
supremos do ser). (Zingano, 2013: 227) Salientemos, porém, que Benveniste ndo se refere de
forma alguma a influéncia da lingua grega na propria definicdo do ser; alids, ha inimeras
concepcoes do ser no ambito da filosofia grega. Ele tdo somente aponta ao fato de que a
gramdtica da lingua grega permitiu fazer do ser "uma nocdo objetivavel, que a reflexao
filosofica podia manejar, analisar, situar como qualquer outro conceito.” (Benveniste apud
Flores, 2022: 4) A respeito da relagdo do pensamento e da linguagem, Benveniste entende, que
as duas atividades, pensar e falar, apesar da sua distingdo essencial sempre se movimentam
conjunto para nos podermo-nos comunicar. Ele considera esta compreensao do vinculo entre o
pensamento e a linguagem como geral e, de fato, inconsciente. (Flores, 2022: 5) De acordo com
Benveniste, a lingua, mais precisamente a forma linguistica, ¢ a condi¢do da realizagdo do

pensamento. (/bid.)

E dificil de se saber com seguranca se Flusser tomou conhecimento do texto de

Benveniste que na sua época repercutiu bastante. Provavelmente sim, visto que neste capitulo
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encontramos uma série de pontos em comum, incluindo a referéncia as proprias categorias

aristotélicas e sua ligacdo com a gramatica grega.

Ja vimos que para Flusser os pensamentos sao frases de uma lingua concreta e se referem
a realidade implicita a esta lingua. Em consequéncia, a validade das categorias ndo ¢ apenas
epistemologica, mas também ontoldgica "porque o significado da lingua ¢ a realidade".
(Flusser, 2007: 100) A "estrutura ontologica da lingua" corresponde, desta forma, ao sistema
de categorias. Flusser as especifica em seguida como: substancia; acidente; qualidade; relagao;
acdo; passividade; estado (habito); situacao (a posi¢ao); quantidade; lugar e tempo. Ele encerra
esta exposi¢cdo com 0 comentario, que para Aristoteles as categorias eram "as dez maneiras do
ser", apela, no entanto, na importancia da consciéncia de que se trata apenas de "dez elementos
da estrutura ontologica da lingua grega." (/bid.) O fato que a sua lista de categorias ndo
corresponde exatamente com a aristotélica, ele explica esta distor¢ao pela traducdo do grego
para o portugués.” Flusser critica o sistema aristotélico pela instauracdo da "nefasta dicotomia
entre o conhecido e o conhecedor," (/bid.) defendendo as mesmas posi¢des que Benveniste

articulou alguns anos antes.

No decorrer deste capitulo Flusser analisa algumas destas categorias que
tradicionalmente fazem parte dos debates filosoficos. Ele comega com o tempo, esbogando
fungdes que esta categoria gramatical exerce nas quatro linguas submetidas a andlise: alemao,

inglés, portugués e tcheco.

Na sua andlise concentra-se na formacao do futuro nessas quatro linguas e nos verbos
auxiliares que costumam fazer parte da estrutura do futuro verbal. Em alemao, usa-se o verbo
auxiliar werden, tanto na formacdo do futuro (por exemplo, ich werde gehen), como na
formacao da voz passiva (por exemplo, ich werde geschlagen). Ao mesmo tempo encontramo-
lo também na formagao da expressao "tornar-se" (por exemplo, ich werde rot). A partir destes
significados, Flusser compreende o carater do futuro alemao como triplo: passivo, espontaneo
e inevitdvel. Flusser considera o verbo werden tdo significativo para a lingua alema que o

caracteriza como "uma forca dentro da realidade alema que a pervade, forma, transforma e

% Para mais clareza, segue a relagdo das dez categorias aristotélicas com seu par em latim: substincia (substantia),
quantidade (quantitas), qualidade (qualitas), relagdo (relatio), lugar (ubi), tempo (quando), estado (situs), ter
(habere), a¢do (actio), paixdo (passio). Sempre se duvidou, se as categorias devem expressar apenas a forma de
pensar dos objetos, possiblidades de predicar sobre eles, ou se se trata das suas proprias formas de manifestagdo,
isto €, se sdo realidades ou conceitos mentais, se sdo coisas ou palavras. Essa ambiguidade gerou na Idade Média
o “problema dos universais”, um debate muitas vezes acirrado, entre nominalistas e realistas.
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propele em direcdo do futuro, e essa forga chama-se werden. Todas as coisas, para serem reais,
devem ser possuidas por ela [...]. Essa forca ¢ escatologica."(Flusser, 2007: 102-103) A clara
consequéncia manifesta-se, de acordo com Flusser, na fatalidade do espirito da lingua alema.
O autor oferece mais exemplos a favor da sua tese: Geschick, ¢ uma palavra alema que significa
o "destino"; além deste encontramos também outros significados para ela, como o
"mandamento", o "inevitavel". (Flusser, 2007: 103). Com a palavra Geschick estdo vinculadas
mais duas palavras, Geschichte, a "histéria" e o verbo geschehen, "acontecer". Flusser conclui
que na lingua, e assim, na realidade alema, a histéria ¢ "uma série de acontecimentos ligados
inevitavelmente. E o processo de werden." (Flusser, 2007: 103) A mesma fatalidade identifica
também na etimologia da palavra "futuro", Zukunft. Ela pode ser literalmente traduzida a partir
das suas duas partes zu ["para"] e kunft, versao substancializada do verbo kommen, "vir", ou
seja, aquilo que est4 vindo, algo que se aproxima. Flusser resume a relagdo do espirito alemao
frente ao futuro: "Somos, portanto, passivos em face dos acontecimentos que se aproximam de

n6s [...]" (Ibid.)

As reflexdes a respeito da formagao dos tempos verbais na filosofia alema na qual
procura manifestacdes do verbo werden. Ele a encontra na fenomenologia do espirito de Hegel
e também em Nietzsche, onde o werden determina a ideia da vontade de poder, assim como do
eterno retorno. Na teoria de Heidegger, o poder de werden revela-se, para Flusser, no conceito
da Geworfensein des Daseins, a condi¢ao do ser humano de "estar jogado" no mundo. (Flusser,

2007: 103)

Com o mesmo objetivo aborda os principios da formacao do futuro inglés com verbos
auxiliares shall e will. Shall usado na primeira pessoa gramatical tem a ver com o dever, ja que
um dos significados deste verbo modal ¢ introduzir uma agdo como necessaria exigida pela lei
ou pela regra. O verbo will usado nas demais pessoas gramaticais, estd relacionado, por sua vez,
com a vontade. Flusser, assim, compreende o futuro inglés em dois planos. Do ponto de vista
subjetivo esta relacionado com a obrigagdo, do ponto de vista objetivo com a espontanea
vontade. Por consequéncia, a filosofia inglesa possui dois aspectos fortes, o ético e o pratico. O
aspecto pratico do "espirito inglés", prossegue Flusser, manifesta-se também na outra
construgdo gramatical. Ele se refere a negagao formada com ajuda da palavra auxiliar do. A
negacao da realidade ¢ a negacdo do trabalho (por exemplo, / do not go). "A combinagdo entre
idealismo e empirismo, tdo tipica da filosofia inglesa, pode ser compreendida como tentativa
de conciliar os verbos shall e will de um lado e o verbo do de outro lado." (Flusser, 2007: 106)

De acordo com o autor, os representantes da primeira tendéncia seriam Locke, Berkley e Hume,
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e a segunda, por sua parte, explicaria o pragmatismo de Russel e Whitehead. (Flusser, 2007:

104-106)

A construcao do futuro portugués apresenta como um fendmeno linguistico em vias de
transformagdo. O sufixo "-ei" (irei, farei) vinculado a conjugacao do verbo "haver" é cada vez
mais frequentemente substituido pela formacdo com o verbo auxiliar "ir" (vou fazer), comenta
Flusser. O outro significado do verbo auxiliar "haver" esta conectado com a propriedade, com
a qualidade, aproximando-se ao verbo "ter". O verbo "ter", por sua vez, ¢ um verbo auxiliar na
formacao de uma das formas do passado ("tenho ido"). Se a constru¢ao do tempo em portugués
estd vinculada a categoria da qualidade, trata se de um fendmeno acidental, ao contrario do
acontecimento substancial como vimos em alemdo ou inglés. O tempo em portugués ¢

propriedade de uma substancia. "Em portugués eu tenho futuro, como forga, satde ou dinheiro."

(109)

A reflexdo sobre a gramatica da lingua portuguesa que tende substituir o verbo auxiliar
"haver" pelo verbo "ir" na formagdo do futuro, leva-o a uma conclusdo interessante: no
ugué i - volugdo qu U No univ i i
ortugués manifesta-se a revolugdo que aconteceu no universo da fisica com as teorias de

Einstein e Heisenberg nas quais se interconecta o espago com o tempo.

Trata-se de uma nova visdo da realidade que podemos observar, em seu resultado
matematicamente formulado, na fisica da atualidade. Compare o significado do ir em portugués
com o espago-tempo de Einstein e com o fator de indeterminagdo de Heisenberg. O portugués
e as linguas irmas, o francés e o espanhol, s3o o campo do qual brotou a revoluc¢ao que se opera
no conceito de tempo e espago da fisica moderna. (Flusser, 2007: 110)

As observagdes de Flusser a respeito da construg¢do dos tempos verbais na lingua tcheca

N : 96 . I
podem despertar uma associagcao com a lingua ewe’® e seu papel no estudo memoravel de Emile
Benveniste. Para o linguista francés esta lingua africana serve de referéncia para um sistema de

regras completamente diferentes do grego antigo, sobretudo pela auséncia do verbo "ser".

Voltando a Flusser e a sua caracteristica dos tempos verbais tchecos, ele comeca com a
adverténcia para o leitor portugués sobre o exotismo da ontologia da lingua tcheca para aqueles
que nao estdo familiarizados com ela. Explica que o tcheco pertence ao grupo satem dentro da

familia indo-europeia, diferentemente das trés linguas analisadas que fazem parte do grupo

% A lingua ewe, no contexto brasileiro conhecida também como lingua jeje, é uma lingua africana da familia
nigero-congolesa, atualmente falada principalmente nas regides de Gana, Togo e Benim.
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kentum. Antes de proceder com sua andlise, resumidamente comenta a respeito da lingua
tcheca: "temos de constatar um fato brutal: o futuro no sentido em que o tomamos,
simplesmente ndo existe". (110) Embora exista o verbo auxiliar budu para a construcdo do
futuro verbal, ele se usa apenas para uma pequena parte da formacao do futuro, prossegue
Flusser. Outras formagdes dependem de um leque amplo de prefixos que deixam "uma larga
margem a fantasia individual".

Tenho ampla liberdade de criar meus proprios significados, com a esperanga de ser esse

significado vagamente captado pelo meu interlocutor na base do significado conhecido do

prefixo e do verbo. A labilidade dos prefixos ¢ uma das fontes de riqueza, beleza e flexibilidade
das linguas eslavas. (Flusser, 2007: 111-112)

Independentemente da eventual “margem poética” com a qual o autor analisa a
formagdo dos futuros verbais das linguas expostas, o que chama a atencdo ¢ a ideia da
interdependéncia entre a forma de pensar (e filosofar) e a lingua concreta. Ela nos remete as
concepgoes deterministas ou relativistas da linguagem, que pela primeira vez surgiram no
romantismo alemdo e no século XX voltaram com a for¢a com a chamada hipdtese Sapir-

Whorf.

Na segunda metade do século XVIII, Johann Gottfried Herder foi o primeiro a formular
a teoria da interdependéncia entre linguagem, pensamento e cultura, criando a base do
determinismo (relativismo) linguistico. Esta teoria parte do pressuposto de que o carater e o
pensamento de uma nacao se refletem na sua lingua. A lingua estd inerente a0 nosso pensamento

e nds conseguimos refletir apenas aquilo que conseguimos expressar nela. (Jiménez, 2018: 6)

Alexander von Humboldt, algumas décadas mais tarde, desenvolveu as ideias de Herder,
afirmando que linguas sdao mediadoras entre 0 mundo e a mente humana. A perspectiva de
Humboldt era, em principio, mais antropoldgica de que fildsofa, visto que compreendia a
linguagem como um fendmeno empirico e histérico com o qual relacionava todas as
manifestagdes do mundo humano. (Monteagudo, 2002: 12-13) Para ele, a linguagem nao
representa apenas as realidades ja conhecidas, mas permite também expressar a realidade que
ainda ndo conhecemos. A diferenca entre linguas ndo se baseia apenas no que podem
simplesmente expressar, mas em tudo que estimulam nos seus falantes mediante a sua forca
interna. (Deutscher apud Jiménez, 2018: 10) Humboldt, com sua concep¢dao dindmica da

linguagem, onde as linguas ndo sdo produtos (ergon), mas atividade (energia), opde-se a ideia
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vigente da época sobre as linguas como sistemas relativamente estaveis. A sua teoria da

linguagem mostrou a importancia da interagdo discursiva na constituicdo de uma lingua.

Na década de 1930, as ideias de Humboldt contribuiram para a formulagao da teoria do
relativismo linguistico. Seus representantes mais consagrados foram dois linguistas norte-
americanos, Edward Sapir, de origem alemd e Benjamin Lee Worf, seu aluno que
desenvolveram estudos sobre como cultura, nacionalidade e lingua influenciam nossa forma de
perceber o mundo que nos cerca. Os povos sdao determinados pela lingua que falam uma vez
que a lingua condiciona de forma decisiva como vemos o mundo. Worf entende a lingua como
instrumento da catalogagdo da nossa experiéncia visto que diversas gramaticas impdem
diferentes visdes do mundo. A teoria de Sapir e Worf aponta para a relagdo causal entre o
desenvolvimento da cultura e o desenvolvimento da lingua. (Jiménez, 2018: 9-10) Ela apresenta
o mundo como uma espécie de modelo, entendendo que cada povo tem seu modelo diferente
porque as formas de ver o mundo e as categorias para apreendé-lo sdo determinadas por cada

cultura. As regras da lingua e normas da cultura se desenvolvem reciprocamente.

4.2.4. Poesia, arquiteta da realidade

O terceiro capitulo "A lingua cria realidade" ¢ fundamental para o entendimento da
concepgdo do transcendente na teoria de linguagem de Flusser. Nele o autor descreve a
dindmica da linguagem de acordo com sua proximidade ou distancia do indizivel, do nada, o
doador de significado a nossa conversacao.

A grande conversacao da qual participamos e que € toda a realidade vem do nada e trata do nada.

Entretanto esta afirmagdo ndo tem mais, a esta altura da discussdo, nenhum sabor de derrota ou

de desespero. O nada, longe de ser um conceito vazio e negativo, torna-se um superconceito

sindnimo do indizivel. Reformulando, portanto, podemos dizer que a grande conversagdo que

somos surge do indizivel e trata do indizivel. Creio que com esta frase ficou delimitado o
territorio da lingua. (Flusser, 2007: 156)

Flusser alega que este tipo de afirmacao tende a superar si mesma, isto ¢, alcancgar as fronteiras
da linguagem e tornar-se um paradoxo ou uma tautologia. (156) Isso acontece sempre quando
as linguas procuram descrever ou dar o nome para o nada uma vez que se trata de uma “tentativa

de dar nome ao inarticulavel.” (Flusser, 2007: 158)
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Essas regides, por serem anteriores ou posteriores a lingua, sdo irreais, sdo nada. Mas ¢ aquela
irrealidade, aquele nada, que estabelece a realidade, e neste sentido ¢ uma irrealidade mais
basica, ou superior a realidade. Ao realizar-se na lingua, o intelecto perdeu essa irrealidade
superior a realidade e procura reconquista-la, superando a lingua. (/bid.)

Para que a sua argumentagao ficasse mais clara, Flusser desenha um grafico em forma de globo

que representa o universo linguistico da grande conversagao, ou seja, da civiliza¢ao ocidental.

EIXO DE
PROJEGAO

POE

<
o CONVER

EIXO DE
PROJECAO

Imagem retirada de Lingua e realidade (2007: 268).

O globo representa as camadas de linguagem, o hemisfério norte, as linguas usadas da
forma auténtica, o hemisfério sul, as linguas degradadas. O globo esta suspenso no indizivel e
as linguas concretas conseguem ter contato com ele através das suas extremidades nos polos. A
camada da lingua dos dois lados do equador, a mais extensa, ¢ a lingua stricto senso, como fala
Flusser, a conversacdo, sendo usada de forma correta, a conversa sendo usada de forma
inauténtica. A linguagem das camadas que se aproximam ao polo norte, a poesia e a oragdo,
transformam suas caracteristicas da lingua comum, lingua senso stricto, para alcancar o
indizivel e voltar a comunicar sobre ele. As camadas do hemisfério sul, a salada de palavras e

o balbuciar, sdo testemunhas das tentativas malsucedidas de penetrar as fronteiras do indizivel.
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Como a concepgao das linguas de Flusser € abrangente, ele considera também sua forma
musical e pictérica. Assim, a parte oriental do globo ¢ reservada aos simbolos auditivos, ou
seja, dedicada a linguagem musical, enquanto o lado oposto, ocidental, ¢ dedicado aos simbolos

pictoricos que € a linguagem das artes plasticas.

O pensamento cientifico, e com ele a filosofia que se deixa limitar com suas normas,
desenvolvem-se na parte da conversagdo progressiva que forma a camada mais proxima ao
equador (mais afastada do indizivel). O progresso do discurso cientifico consiste na formagao
de informacdes novas que surgem a partir do encontro com outros intelectos que conversam.
Estas informagdes se transformam em mensagens.

A constante formacdo de novas frases, isto €, o constante reagrupamento de palavras de acordo

com as regras de diversas linguas em formacdes novas, o surto, portanto, de sempre novas

informagdes, faz com que o territorio da conversacdo cres¢a constantemente. (Flusser, 2007:
162)

O que ¢ tipico para os intelectos nessa camada, prossegue Flusser, ¢ uma certa
ingenuidade a respeito da linguagem. Eles consideram os elementos linguisticos, assim como
as normas gramaticais, como naturais. O progresso da ciéncia consiste basicamente em
estabelecer novas relacdes entre os elementos da lingua de acordo com as regras gramaticais
que se manifestam na propria logica do pensamento cientifico. A produtividade das ciéncias e
da filosofia limitada pelas regras cientificas, apenas estende o horizonte da lingua, mas nio a
aprofunda. Elas ndo conseguem, por exemplo, criar palavras novas no sentido de novos
elementos da realidade. Os intelectos tornam-se verdadeiramente criativos somente nas
camadas superiores da lingua que se encontram mais proximas ao indizivel. La conseguem criar

palavras e regras novas, estabelecendo uma nova realidade. (Flusser, 2007: 162 - 165)

A conversa fiada, a primeira camada linguistica abaixo do equador, representa a
conversagdo degradada, composta de frases com significados apenas aparentes. Os intelectos
que nela participam ele chama de pseudo-intelectos. Com prefixo "pseudo"” o autor expressa a
auséncia da liberdade (algo essencial para um intelecto) por estarem cercados pelas informacgdes
fora do alcance da sua compreensdo. Estes intelectos estio mergulhados na anglstia que define
seu clima existencial uma vez que perderam sua liberdade e, assim, podem ser facilmente
instrumentalizados pelos intelectos bem-sucedidos na esfera da conversagdo, isto ¢, na
sociedade. Nessa camada "o Eu pode decair e transformar-se em a gente (man)." (Flusser, 2007:

161) Aqui encontra-se um campo fértil para qualquer tipo de propaganda e ideologias. Esta
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camada "nos inunda na forma da propaganda comercial e politica e das produgdes pseudo-
artisticas do cinema, das revistas ilustradas e do romance." (/bid.) O perigo deste universo
corrompido ¢ sua proximidade com a conversagdo correta, ndo sendo ontologicamente
diferente. Por isso se trata de uma ameaca constante da queda da conversag¢do auténtica na
conversa inauténtica e, consequentemente, da nossa instrumentalizagdo. O intelecto que se
realiza em conversagdo cria realidade, porém, uma realidade limitada, e estd sempre ameagado

de ser aniquilado pela conversa fiada. (Flusser, 2007: 170-172)

E finalmente chegamos a poesia. A camada da linguagem que se estende sobre a camada
da conversa que proporciona um clima criativo para os intelectos que a habitam. Trata-se da
poesia no sentido grego de poeisis. Flusser define a poesia como "esfor¢o do intelecto em
conversagdo de criar lingua". (Flusser, 2007:173). Remete a Platdo que entendia a poesia como
uma conversacdo interna, conversacdo consigo mesmo. "Sendo Platdo poeta, podemos
interpretar este pronunciamento como uma teoria filogenética da poesia, teoria essa baseada na
introspec¢ao. Platdo parece dizer que a interiorizacdo da conversagdo resulta em pensamento,

isto ¢, para Platdao, pensamento filosofico, que, no seu caso, ¢ poesia." (Ibid.)

Flusser relaciona o termo da poesia também com outro conceito, Dichtung, a palavra
alema para poesia, cujo significado remete também ao "adensamento, cerracdo, calefacido".
(Ibid.) Essa palavra mostra-se muito Util na aproxima¢do do processo da transformagdo da
linguagem nessa camada. Flusser descreve esse processo como acolhimento, as linguas tornam-
se mais densas, quase impenetraveis. O intelecto encontra-se isolado, longe de outros intelectos.
A lingua que se tornou impenetravel, ndo permite mais qualquer andlise racional. E nesse
momento de recolhimento da lingua, o intelecto consegue supera-la e, assim, abrangé-la. Na
camada da poesia, a lingua estd a mao (zuhanden), tornando-se um instrumento.

Resumindo, posso dizer: o poeta (Dichter) recolheu a conversacdo sobre si mesmo, isto €,

recolheu-se sobre si mesmo, concentrou-se sobre si, impondo-se novas limitagdes; esta dentro

de uma cerra¢do impenetravel, que, quando penetrada, se dissipa em conversagdo comum e
perde seu significado, e usa essa lingua impenetravel como instrumento. (Flusser, 2007:175)

Os poetas sdo produtores das linguas visto que fornecem a matéria prima para os
intelectos da camada da conversagdo. Poetas sdo os proprios produtores da lingua. E, novamente
chegamos, a questdo da fonte da linguagem. Onde surge a matéria prima das nossas linguas? A

resposta de Flusser ja conhecemos: do nada. "De onde produz o poeta a lingua? Ex nihilo,
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daquele nada indizivel que é o Alfa e 0 Omega da lingua. [...] A poesia é o lugar onde a lingua

suga potencialidade, para produzir a realidade." (Flusser, 2007:176)

Além dos pensamentos novos transformados em conceitos novos na respectiva lingua,
0s poetas conseguem criar também as regras novas. A poesia ¢ camada onde o intelecto esta
livre. Para Flusser, a liberdade de criagdo, ¢ a tnica liberdade auténtica (Flusser, 2007: 178)
Esta afirmac¢do corresponde com o entendimento da relagdo entre poesia e filosofia colocando
0s poetas no patamar mais alto do que fildésofos ja que os poetas ndo se deixam limitar com as
normas restritas da linguagem cientifica. Podemos apenas relembrar que ideia semelhante

encontramos ja nos textos dos primeiros romanticos alemaes.

O caminho dos poetas, porém, ¢ um caminho arriscado e sua queda na linguagem
inauténtica ¢ mais profunda e mais humilhante. Flusser chama essa camada de salada de
palavras e a situa no seu grafico linguistico ainda mais abaixo do nivel do equador do que a
camada da conversa fiada. Sua ideia corresponde com a adverténcia de Heidegger no ensaio
“Para qué poetas?” (1950), em que analisa dois poemas de Rilke que o levam a afirmagao de
que os poetas arriscam mais do que morte. Enfrentamos a questdo o que pode ser pior do que
perder a vida? Neste ensaio entendemos, que muito pior de que perder a vida é perdermos a
nossa humanidade incondicionalmente vinculada a nossa capacidade de nos expressarmos
numa lingua. Assim, os poetas que se aproximam ao indizivel, arriscam emudecer ou perder a
faculdade de falar na lingua dos homens. Para Flusser, as frases destes poetas "decaidos", ndo
nascem mais no nada, mas, ao contrario, dirigem-se ao nada para se dissiparem nele. (Flusser,

2007: 181)

A camada da oragdo ¢ a camada mais alta da linguagem; nela as linguas alcancam as
fronteiras do indizivel. Quando os poetas se dirigem ao nada, passam inevitavelmente por ela.
Se entre as camadas da conversagdo e da poesia existe uma fronteira bastante clara, entre as
camadas da poesia e da oragdo a divisdo ¢ quase imperceptivel. Na descricdo desta camada
linguistica Flusser recorre a origem etimolédgica da palavra que encontramos na palavra latina
os, boca. Ele recomenda entendé-la, entdo, como “uso consciente e auténtico da lingua.”

(Flusser, 2007:182) Nela, o intelecto compreende a lingua e pode servir-se dela.

Flusser continua nesta linha de argumentagdo, alegando que “a oragdo ¢ a boca da
lingua, isto ¢, a extrema articulacao através da qual o indizivel é abordado.” (/bid.) O intelecto
que se dirige aos limites da linguagem, tem duas possibilidades. Ele pode fazé-lo em forma de

peroracao ou de adoragdo. A peroracdo segue o caminho da abstragdo cientifica chegando ao
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simbolismo matematico e logico. A adoragdo ¢ uma atividade do intelecto poético que foca o
aspecto poético da linguagem e resigna no seu aspecto formal, l6gico-matematico. (Flusser,

2007:182-190)

Para Flusser, a analise matematica ¢ um dos instrumentos da linguagem mais potentes.
Ha, porém, um problema insolivel neste alto nivel de abstracdo. Ela sempre se d4 em
detrimento do significado dos simbolos.”” Ou seja, os simbolos da matematica sio os mais
vazios. Para isso compara os simbolos matematicos “x”, “a” e “=" com palavras que ele definiu
como simbolos na sua argumentagdo anterior, ou seja, como carregados de sentido: “medo”,
“danca”, “guerra”. (Flusser, 2007: 186) Visto que no inicio do seu trabalho Flusser definiu o
simbolo como a menor unidade das linguas, a matematica ¢ uma linguagem composta de
simbolos praticamente vazios. Por outro lado, as regras que os conectam, sao as mais precisas.
O universo que a matematica nos proporciona ¢ um universo onde reina exatidao e precisao,
mas que ¢ carente do significado. Por isso, seu mundo ¢ existencialmente vazio uma vez que
ndo diz nada sobre a vida do ser humano.

A ultima dessas camadas, a do calculo logico, da logica algébrica, da logica simbolica (ou

qualquer que seja a expressao usada por seus construtores), seria puramente formal, abrangeria

toda a lingua e significaria nada. Com esta tentativa consciente de penetrar e governar a lingua,

despindo-a de significado, tornando-a tautologica e por tanto inoperante e inofensiva, o intelecto
galga a camada da oracdo e encara o nada de frente, provocadoramente. (Flusser, 2007: 183)

Quando Flusser fala sobre o carater orgulhoso da civilizagao ocidental na sua proxima
monografia, 4 duvida, e exige seu sacrificio, refere-se a este tipo de pensamento. Enquanto o
intelecto cientifico orgulhoso considera o nada uma simples auséncia, o intelecto poético no
caminho da adoragdo reconhece o valor fundamental do indizivel. Enquanto o intelecto no
processo da peroracdo procura dominar e instrumentalizar a linguagem, os intelectos no
caminho da adoragdo se alimentam da experiéncia com a linguagem e, por fim, com o
transcendente. Eles articulam esta experiéncia no plano da poesia e, consequentemente, na
camada da conversagdo e assim as enriquecem. A adoracao atinge o nada carregado de sentido,
o nada das reflexdes de Martin Heidegger e do Mestre Eckhart, enquanto a peroragao se depara

com o nada vazio.

97 Neste problema apontava ja Ludwig Wittgenstein (consultar cap. 2.2.3. "Da logica ao misticismo: Ludwig
Wittgenstein e a questdo dos limites da linguagem").
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Tudo se repete eternamente sempre com as mesmas variagdes. Todas as frases sdo reversiveis,
todas sdo reformulaveis mais simples ou mais complicadamente. O aparente progresso reside
em uma reformulagdo do eternamente idéntico: do nada. O cosmos da logica e da matematica é
o cosmos do enfado em proporgdes gigantescas. A lingua foi orada e perorada, € ndo resta sendo
calar-se. A um intelecto assim, se for honesto, ndo ¢ mais possivel participar da conversagao
que interpreta como a eterna repeti¢ao inexata, e, portanto, velada, do nada. Um intelecto assim
procura, voluntariamente, o aniquilamento. (Flusser, 2007:189)

Flusser identifica o caminho da peroragdo nos trabalhos de Frege e nas teorias dos
filésofos proximos ao seu pensamento, como Bertrand Russell, Alfred North Whitehead,
Rudolf Carnap ou Moritz Schlick. Para ele, uma excegao neste grupo seria Ludwig Wittgenstein

pela sua consciéncia dos limites deste método. (Flusser, 2007:187-188).

No processo da adoragdo, quando o intelecto alcanga as fronteiras do indizivel, ndo o
espera um vazio, mas uma iluminagdo. O intelecto supera "a capa protetora das nuvens
poéticas" e fica exposto "as radiacdes imediatas da ndo-lingua, do siléncio iluminado e
resplandecente." (Flusser, 2007: 191) "A separagdo entre intelecto e lingua, entre o aspecto
subjetivo e objetivo da realidade, portanto, quebra a realidade. O intelecto supera a lingua e

dissolve-se. O resto ¢ siléncio." (Flusser, 2007: 192)

Nessas regides, a logica mostra-se uma ferramenta lamentavelmente inttil. Ha, porém,
um outro instrumento ao alcance do ser humano, o mito, com a sua capacidade de lidar com
simbolos que se encontram nas origens da linguagem. "A explicagdo da conversagao € logica,
a explicacdo da oragdo ¢ mitica. E, portanto, inevitavel, quando se trata da oragdo, recorrer ao
mito." (Flusser, 2007: 192) Enquanto o caminho da logica leva ao suicidio do intelecto, o

caminho da reza e do mito, leva a uma nova forma de conhecimento.

O problema da nossa relagdo com o mito € um sentimento da superioridade cultural que,
para Flusser, ¢ na verdade s6 o medo disfarcado desta dimensao. Essa relacdo complicada ¢
responsavel pelo vazio que encontramos atras da camada da poesia. Tudo que a supera, ¢ irreal
para nds e, por consequéncia, inatingivel pela conversagdo. Apesar da heranga de ressentimento
a respeito do mito, Flusser acredita na sua paulatina recuperacdo pela nossa cultura,
argumentando com as pesquisas sérias nesta direcdo, como, por exemplo, a de Johann Jakob
Bachofen, um dos precursores da antropologia do século XIX, mas também as investigacdes de
C. G. Jung e do seu colega Karl Kerényi. Uma caracteristica significante nos textos destes
pesquisadores Flusser identifica no fato, que a forca do mito se manifestava na propria
linguagem que usavam na descri¢do das suas investigagdes, aproximando-os da linguagem

mitica. (Flusser, 2007: 192-193)
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Quando o intelecto poético atinge, por fim, as fronteiras da linguagem e se depara com
indizivel, ndo ¢ passivo. "O poeta ndo mais espera passivamente pela musa para ser inspirado.
Volta-se agora para o nada e chama-o pelo nome. Ora em diregdo a ele, adora-o, ndo espera a

musa para ser inspirado." (Flusser, 2007: 195)

Existe, porém, um grande perigo para o intelecto poético que atingiu a camada da
oragdo. Ele ¢ ameacado pela queda na linguagem inauténtica, a mais destrogada de todas as
mencionadas. Flusser a denomina de balbuciar.

A gente em conversa fiada é quase intelecto, ¢ a gente balbuciando é quase instinto. As frases

da gente em conversa sdo quase pensamentos; as frases da gente balbuciante sdo quase dados

brutos. Estamos no ponto onde a lingua se desfaz em seus elementos brutais, no caos do possivel.
(Flusser, 2007: 198)

E aqui onde o poeta fracassado paga o preco mais alto, ele perde a sua humanidade, como diria

Heidegger (2002: 336-339).

4.2.5. Genealogia da linguagem: natureza, civiliza¢io, tecnologia

No ultimo capitulo da sua monografia, Flusser se concentra nas consequéncias da
propagacao da linguagem que une histéria, natureza e civilizagdo, todos eles fendmenos
linguisticos. Antes disso, porém, precisamos voltar a questdo da origem da linguagem. Como
nos vamos aproximar ao universo do indizivel, adverte Flusser, o pensamento racional
algemado por regras da l6gica ndo sera conveniente para esta busca. Precisamos, entdo, recorrer
a linguagem mito-poética, a inica adequada para abordar dimensao do indizivel. E, em seguida,
poe sua adverténcia em pratica.

Pensamentos nebulosos vagavam pelo nada, a procura de um intelecto para articula-los;

intelectos em formacgdo vagavam pelo nada terrificante a procura de pensamentos, a fim de

apreender e compreender o terror e destrui-lo. Neste clima irreal o tecido da lingua se formava.
(Flusser, 2007: 228)

De forma quase jungiana complementa, que esta situacdo ndo descreve apenas um
evento historico, mas também um estagio latente dentro de nds. Cada intelecto ¢ ameagado pela
queda do cosmos linguistico organizado, ao estado cadtico de linguagem, ao balbuciar ou a

salada de palavras. "O tecido da lingua € uma estrutura fragil e ameacada constantemente de
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aniquilamento pelo nada que a envolve de todos os lados. E uma heranga preciosa que nos foi

legada pelos nossos ancestrais, a fim de ser conservada e aumentada, sob pena de sermos

aniquilados." (Flusser, 2007: 228)

A natureza, assim como a civiliza¢do, decorre da conversag¢do. No estadgio pre-
linguistico a natureza simplesmente nao existia. Os fendmenos naturais como chuva ou estrelas
sdo reais sO porque se trata de conceitos, de palavras. Antes da articulagao destes fenomenos
numa das inimeras linguas que existem, havia apenas "um caos nebuloso de conceitos e frases
em formacdo, havia a natureza in statu nascendi. A medida que a conversagdo se formava,
surgia a natureza. Portanto, a natureza é uma consequéncia da conversagao." (Flusser, 2007:
231, grifos do autor). Conforme a conversagdo progride, a natureza se transforma. "A pedra
dos gregos, aquele fendmeno pesado e morto, subproduto da vida do cosmos que procura o seu
lugar justo caindo, ¢ um fendomeno diferente da nossa pedra, aquele campo eletromagnético e

gravitacional cujo comportamento € previsivel apenas estatisticamente." (Flusser, 2007: 232)

A diferenca principal entre natureza e civilizacdo ¢ a ordem pela qual surgiram. A
natureza foi a primeira a ser produzida no processo da articulagdo dos conceitos e frases. A
civilizagdo aparece s6 no momento em que os conceitos se consolidam. A partir deste
pressuposto Flusser argumenta que nao ha diferenga no objeto de estudo das ciéncias naturais
e das do espirito, uma vez que ambas estudam a mesma realidade, a linguistica. E conclui: "A
diferenga entre civilizagdo e natureza ¢, pois, uma diferenca de grau, e ndo de qualidade.

Civilizacdo ¢ natureza ultrapassada; natureza ¢ civilizagdo potencial. Mas o processo €

reversivel." (235)

Na sua caracterizagdo da civilizacao vai ainda mais longe, comentando que a civilizagado
¢ uma lingua exteriorizada e assim, em certo sentido, um detrito da lingua.

[...] toda lingua exteriorizada, todo produto da atividade do intelecto em conversagdo, em breve,

a civilizacdo, sdo as cinzas da atividade. S3o cinzas que espelham a atividade e cuja

contemplagdo ilustra a atividade, mas ndo fazem parte dela. A lingua exteriorizada, isto €,
civilizagdo (inclusive a civilizagdo material), é realidade ultrapassada. (Flusser, 2007: 223)

Com esta afirmacao estdo vinculados dois conceitos, o concreto e o abstrato. A lingua
¢ mais concreta, para Flusser, quanto mais proxima ¢ a palavra recém articulada do indizivel,
aquela que ainda ndo passou pelo processo da abstracdo na conversacao. E quanto mais a

palavra estéd afastada dessa sua origem, mais abstrata ela é. Neste sentido, a civilizacao ¢ mais
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abstrata do que a conversagdo, ja que ¢ a sua externalizagdo, ou seja, mais afastada da realidade
original, isto €, do indizivel.
Toda civilizagdo, portanto, ¢ mais especialmente a civilizagdo material, ¢ resultado de um
esfor¢o de abstragdo dos intelectos em conversacdo, a fim de superar-se, superando a lingua. E
um esforgo intelectual por desintelectualizar-se. Em outras palavras: a lingua, ao realizar-se,

super-realiza-se, deixando para tras as abstracdes dessa super-realizagdo, a saber, a civilizagao.
(Flusser, 2007: 224)

O entendimento da civilizagdo material como um detrito da linguagem, como as cinzas
da atividade da abstragdo, leva-nos as reflexdes sobre a tecnologia inseparavelmente ligada a
nossa civilizacdo. Na década de 1980, Flusser torna-se autoridade na teoria das midia ¢ das
imagens técnicas que giram em torno do conceito de aparelho. Pela primeira vez aborda este
tema de forma explicita na sua monografia, Até a terceira e a quarta geragdo®. No texto de
mais de 300 paginas o termo de aparelho aparece na sua parte final, sendo descrito como o
castigo divino. Deus castigou a humanidade pela perda da relacdo com o transcendente que
caracteriza a passagem da Idade Média a Epoca Moderna, devido a adesdo da civilizago
ocidental a0 mundo imanente. E importante acrescentar que Flusser costuma vincular este
conceito as ideologias violentas como nazismo ou stalinismo. (Flusser, TQG”: 311-314) A
solucdo que Flusser oferece ¢ a recuperagdo do potencial poético das nossas linguas, como
alternativa a linguagem instrumentalizada imposta por aparelhos, apelando a necessidade de
uma nova teoria da linguagem consciente deste problema. O problema das linguas na atualidade
¢ o seu uso em fun¢do dos aparelhos e consequente deterioracdo da capacidade de articulagao

darealidade. "[...] nossa lingua tornou-se redundante e precisa ser abandonada". (Flusser, TQG:

324)

O proprio tema da tecnologia e seu perigo para a humanidade surgiu no solo académico
algumas décadas antes da concepgdo do livro de Flusser, mais precisamente na década de 1930,
com a critica de Ortega y Gasset. Em 1933, ele ministrou um curso sobre a técnica na
Universidade de verao em Santander, tendo as suas reflexdes sido publicadas em 1939 sob o
titulo Meditagoes sobre a técnica. Ele caracteriza a técnica como uma "sobrenatureza" que o

homem criou e dentro da qual mora ap6s a sua desvincula¢do da natureza. Ele apela a urgéncia

% Este texto e sua genealogia foram abordados no capitulo "2.4. As origens da teoria da linguagem de Flusser,
critica do estado da civilizagdo ocidental".

% Nesta pesquisa trabalho com o manuscrito original datilografado por Flusser, Até a terceira e a quarta geragdo
(TQG), disponivel no Arquivo de Vilém Flusser em Berlim.
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de tornar a técnica um assunto sério nos debates universitarios ja que os conflitos causados por
ela na sociedade se manifestam cada vez com mais intensidade. (Ortega y Gasset, 2015: 176)
O grande problema ele vislumbra na sua falta de transparéncia. Olhar as maquinas ndo nos
ajuda a compreendé-las. Observar um carro ndo nos permite enxergar a complexidade da sua
construgdo ¢ do seu funcionamento. Em consequéncia, ele considera a vida do homem
contemporaneo menos real do que a vida do homem medieval, j& que as condigdes nas quais se
encontra s30 muito mais obscuras para ele. A técnica criada para ajudar o homem e solucionar
seus problemas, tornou-se um grande transtorno no decorrer do tempo. Essa situacao,
entretanto, era previsivel desde o final do século XIX, comenta o fil6sofo espanhol. (Ortega y

Gasset, 2015: 177-179)

Em 1954, também Martin Heidegger se foca neste tema no ensaio "A questdo da
técnica". Nele relaciona a esséncia da técnica moderna com o conceito de Gestell que pode ser

" 190 no sentido da "forca de reunidio daquele que

traduzido como "com-posi¢do" ou "armacao
poe, ou seja, que desafia o homem a des-encobrir o real no modo da disposi¢do, como
disponibilidade".!! (Heidegger, 2008: 24) Desta for¢a nasce uma rede funcional onde o mundo
ao redor, inclusive o ser humano, ¢ reduzido a um simples recurso numa rede produtiva.
Heidegger opde a concepgdo moderna da técnica a concepgao enraizada na Grécia Antiga, onde
a técnica foi entendida como um meio para um objetivo concreto no sentido teleologico, ou
como uma simples atividade humana. (Heidegger, 2002: 11) A inversao da posi¢ao do homem,

de um sujeito ativo para o passivo, fica cada vez mais nitida com o avango da industrializagao

e das novas tecnologias, submetendo as pessoas a sua ordem intrinseca.

Heidegger insere o problema da tecnologia num contexto mais amplo e relaciona-o com
o termo de valor. A inser¢do desse termo na cultura ocidental ¢ um dos elementos responsaveis
pelo esvaziamento da dimensdo metafisica do nosso pensamento. (Heidegger, 2002: 243-305)
Ele recorre a Nietzsche que relaciona o inicio deste processo com as estratégias da Igreja crista
que se colocou como mediadora entre 0 homem e Deus. Em 4 vontade de poder (1906),
Nietzsche comenta que foi ela quem "pds um saber sobre valores absolutos no homem e deu-

lhe, por conseguinte, justamente conhecimento adequado do mais importante." (Nietzsche,

190 Gestell (s) / Ge(-)stell (s): armagdo / com-posi¢do (Duarte in Heidegger, 2002: XXX) e na nota de tradutores:
"No sentido vulgar, Gestell designa a armagao ou estrutura material que serve de base, suporte ou
enquadramento a colocagdo ou disposi¢ao de outras coisas, podendo designar tanto um estrado como um
cavalete, um estendal ou o chassis de um automovel." (nota de rodapé in Heidegger, 2002: 91)

91 Neste molde conceitual podemos inserir o funciondrio de Flusser como alguém disponivel para o aparelho,

alguém reduzido a um mero recurso sem autonomia propria.
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2011: 29, grifo do autor) Entre estes valores destacava-se a moral crista, que devia ser um
"antidoto contra o niilismo pratico e teorético". (/bid.) Um dos seus elementos, porém, a
veracidade, virou-se contra a moral cristd, questionando-a descobrindo sua teleologia,
procurando-se livrar dela como uma mentira. No entendimento de Nietzsche, salienta
Heidegger, valor ¢ algo que se baseia num ponto de vista e assim esta submetido a manutengao
€ ao aumento, no sentido de manter e aumentar a vida. (Heidegger, 2002: 263-264) Desta forma,
a concepg¢do de valores esta diretamente vinculada a vontade de poder nietzscheana que os
instaura. Cada fase do progresso da humanidade ¢ um niilismo incompleto superado que esta
entrando na sua fase nova. (Heidegger, 2002: 273) No campo da filosofia, a imagem que se
oferece ¢ que o pensamento metafisico moderno transformou o mundo real no produto da
subjetividade. Se a metafisica pensa no enfe como instaurador de valores, esses sdo, entdo,
sujeitos a validagdo, desvalorizagdo e transmutacdo. Considerando que o valor supremo da
época moderna ¢ o da veracidade, a metafisica moderna procura desesperadamente o
indubitavel, o certo, o que, por fim, encontra sua propria esséncia (ego cogito como ego sum).
Nesse caminho, o enfe torna-se sujeito, uma autoconsciéncia. A verdade que € necessaria para

toda metafisica ¢ transformada na certeza. (Heidegger, 2002: 275)

Com a questdo de valor esta estreitamente ligado o problema da justica. Na teoria de
Nietzsche analisada por Heidegger, aquilo que € justo e adequado ¢ entendido assim a partir do
ponto de vista da vontade de poder. A humanidade assassinou Deus para poder tornar-se a
executora da vontade de poder sem restrigdes de outra instancia. (Heidegger, 2002: 288) Super-
homem ¢ a humanidade moderna determinada pela vontade de poder, comenta Heidegger no
seu ensaio. (Heidegger, 2002, 289) Mas quando a humanidade se soltou da dimensao do supra-
sensivel e se transformou em sua propria referéncia, mdxima e absoluta, o supra-sensivel

tornou-se irreal. (Heidegger, 2002: 291)

A subjetividade do homem torna-se a sua esséncia € o mundo torna-se objeto. As
palavras de Heidegger soam nos nossos tempos como profecia: "A propria Terra apenas se pode
mostrar como o objecto do ataque que se instala como a objetiva¢do incondicionada no querer
do homem. A natureza aparece por todo o lado, porque disposta a partir da esséncia do ser,
como o objecto da técnica." (Heidegger, 2002: 293) Ele considera a "exploragao ilimitada da
Terra enquanto campo de matérias-primas" e o "emprego sem ilusdes do material humano"

como a consequéncia da nossa servidao a vontade de poder. (Heidegger, 2002: 294)

Para ele, a humanidade nos ultimos 350 anos soltou a Terra do seu Sol e a situagao
aproxima ao mito da caverna de Platdo. A luz do supra-sensivel, que servia para a humanidade
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como paradigma, nao esta mais vinculada a Terra. Quando o homem se levantou a ergo cogito,
reconhecendo sua existéncia como ser pensante, todo o redor rediz-se ao objeto, sendo "sugado
na imanéncia da subjetividade". (Heidegger, 2002: 299) As pessoas abandonaram o pensar € o
substituiram pela curiosidade.
Os curiosos no publico suprimiram o pensar e substituiram-no pelo palavreado que fareja
niilismo por todo o lado onde acha que o seu opinar proprio esta ameagado. Esta auto-cegueira

diante do niilismo auténtico, que esta ainda a aumentar, tenta dissuadir deste modo a sua
angustia diante do pensar. (Heidegger, 2002: 305)

Sua solugdo ¢ questionar a propria razao: "O pensar s6 comecara quando tivermos

experimentado que a razdo, venerada ha séculos, ¢ a mais obstinada opositora do pensar." (/bid.)

Mencionemos ainda a palestra de Heidegger do semestre de inverno de 1935, na qual
relaciona diretamente a perda da referéncia universal da humanidade acompanhada pela busca
do abrigo na subjetividade com o progresso cientifico e a técnica:

A ocultagdo deste desenraizamento através do ndo fundamentado, mas supostamente

novo comeco de autodescoberta humana (tempos modernos); esta ocultacdo é encoberta

e aumentada pelo progresso: Descobertas, invengdes, industria, a maquina; a0 mesmo

tempo a massificacdo, o abandono, o empobrecimento, tudo como desapego do solo e

das ordens, desenraizamento mas ocultacdo profunda da necessidade, incapacidade de

reflexdo, impoténcia da verdade; o progresso para o ndo-ser como um abandono
crescente do ser. ' (Heidegger, 1989: 118-119)

O tema de aparelho acompanhou Vilém Flusser durante toda a sua vida intelectual,
compreendendo-o de forma ampla e urgente. A gravidade deste assunto mostrou se de maneira
especialmente intensa no ensaio "O Chao que pisamos", publicado pela primeira vez em 1983,
na coletanea Pos-historia. Nele apresenta aparelho como a finalidade de "uma utopia inerente"
a nossa cultura (Flusser, 2011: 25), cujo potencial destrutivo se manifestou de forma mais clara

nos campos de exterminio da Segunda Guerra mundial.

O inaudito em Auschwitz ndo ¢é o assassinato em massa, ndo ¢ o crime. E a reifica¢do derradeira
de pessoas em objetos informes, em cinza. A tendéncia ocidental rumo a objetivacdo foi
finalmente realizada, e o foi em forma de aparelho. Os SS eram funcionarios de um aparelho de
exterminio, e suas vitimas funcionaram em funcdo do seu proprio aniquilamento. O programa

92 "Die Verschleierung dieser Entwurzellung durch das grundlose, aber vermeintlich neu anfangende

Sichselbstfinden des Menschen (Neuzeit); diese Verschleierung tibergldnzt und gesteigert durch den Fortschritt:
Entdeckungen, Erfindungen, Industrie, die Maschine; zugleich die Vermassung, Verwahrlosung, Verelendung,
alles als Ablosung von dem Grunde und den Ordnungen, Ent-wurzelung aber zutiefst Verschleierung der Not,
Unkraft zur Besinnung, Ohnmacht der Wahrheit; der Fort-schritt ins Unseiende als wachsende Verlassenheit vom
Seyn.” (trad. nossa)
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do campo de exterminio, uma vez posto em funcionamento, se foi desenvolvendo de maneira
automatica, autobnoma de decisdes dos programadores iniciais, até se, como efetivamente o fez,
contribuiu para a derrota dos programadores. Os SS ¢ os judeus funcionavam uns em fungéo
dos outros em engrenagem. Os modelos de tal funcionamento provinham dos valores mais
elevados do Ocidente: os SS se comportavam em "herdis", os judeus em "martires". Trata-se de
aparelho que funciona em situacdo de limite: objetiva até além da morte. (Flusser, 2011: 22)

4.2.6. Filosofia nos moldes da poesia

A monografia de Flusser Lingua e realidade pode ser interpretada de varias formas.
Uma delas seria entendé-la como uma critica da filosofia como uma disciplina estritamente
académica. No contexto da sua teoria, a filosofia deste tipo desenvolve-se no universo limitado
da conversacdo regida pelas regras gramaticais e normas cientificas. Para ele, a filosofia
auténtica, para ele, deve superar esta camada da linguagem e subir ao plano poético, ou seja, ao
plano no qual o pensamento estd liberado das algemas da logica. Na conclusdo da sua
monografia demonstra que o seu trabalho jé foi elaborado neste discurso alternativo e revela a
sua estratégia. Ele expde a estrutura da argumentacdo do livro como tautoldgica, ou seja, do

103

ponto de vista da logica desprovida do sentido . Com este golpe a l6gica como o principio do

pensamento cientifico e, consequentemente da filosofia que se considera uma ciéncia stricto
senso, ele mostra, que ¢ possivel refletir sobre os problemas filos6ficos num outro nivel
discursivo, num nivel que preserva a proximidade com o indizivel, com o sagrado, como fonte

do nosso pensamento e do nosso mundo.

Lutei, em todo o curso do argumento, por uma posi¢ao que evite a formalizagao e logicizacdo
do problema, que evite, portanto, a esterilizagcdo do problema. Meu proposito ndo era chegar a
posicdes logicamente inatacaveis e estabelecer um sistema rigorosamente consistente. Muito
pelo contrario, considero tais posigdes ¢ tais sistemas como insignificantes, por improdutivos.
Meu proposito era submeter a proposigao inicial a um processo de conversagdo interna (aquilo
que Platdo chama de pensamento), para verificar até onde ela é fértil, no sentido de provocar
novos pensamentos ¢ ampliar a conversacdo. Creio ser um dever de honestidade intelectual
declarar abertamente esse proposito basico deste trabalho. (Flusser, 2007: 247)

193 Se definirmos "simbolo" como "o apreensivel", e o "o apreensivel" como "simbolo", ja que "simbolo" é
"simbolo", e o "apreensivel" € "o apreensivel"”, simbolo € o apreensivel. Se, em seguida, definirmos "conjunto de
simbolos" como "lingua", e "conjunto de simbolos" como "lingua", e "conjunto do apreensivel" como "realidade",
entdo a lingua ¢ realidade. (Flusser, 2007: 246)
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A questdao do estilo ¢ recorrente nos trabalhos de Flusser, seja de forma explicita ou
implicita. Em relagdo com os primeiros romanticos alemaes ja mencionamos o curto texto de
Flusser "Ensaios", publicado pela primeira vez em O Estado de Sdo Paulo em 1967, no qual
polemiza com o "estilo académico" de abordar os problemas filosoficos: "E o estilo académico
¢ um caso especial de estilo. Reune honestidade intelectual com desonestidade existencial, ja
que quem a ele recorre, empenha o intelecto e tira o corpo. Caracteristicamente evita o uso do
pronome "eu" pelo bombastico [...] "nés", ou pelo "se", que ndo compromete." (Flusser, 1998:
94) Este estilo, no enanto, considera uma pose, visto que "Ninguém pensa academicamente".
(Ibid.) Escolher o estilo ¢ para ele uma questdo de responsabilidade. Enquanto o estilo
académico assume responsabilidade pelo rigor, livra-se da responsabilidade pessoal pelas ideias
expostas. Ele proprio opta por assumir a segunda responsabilidade, definindo seu estilo como

vivo, correspondendo com a forma de ensaio. (Flusser, 1998: 94)

Direi que a escolha entre fazer um tratado e um ensaio ¢ uma decisdo existencial no sentido
estrito do termo. Marcara minha atitude perante o meu assunto e perante os que lerdo o meu
trabalho, “os meus outros”. No caso do tratado, pensarei meu assunto e discutirei com os meus
outros. No caso do ensaio, viverei meu assunto e dialogarei com os meus outros. No primeiro
caso, procurarei explicar meu assunto. No segundo, procurarei implicar-me nele. No primeiro
caso, procurarei informar os meus outros. No segundo, procurarei altera-los. A minha decis@o
dependera, portanto, da maneira pela qual encaro o meu assunto € os meus outros. Dependera
da minha identidade. (Flusser, 1998: 94-95)

E aqui, a meu ver, encontramos um dos momentos nos quais se revela a esséncia do
filosofar de Flusser. O propoésito do seu estilo de escrever, do ensaio, ndo ¢ resolver o assunto
como faz o tratado. Seu objetivo ¢ "transformar o seu assunto em enigma" (Flusser, 1998: 96),
envolvendo nele si proprio, assim como os leitores. Ou seja, Flusser procura elevar o seu tema
ao nivel do sagrado ("enigma") e junto com ele também os que pensam a respeito dele.

Para ele, a historia da ciéncia e da filosofia oscila entre os grupos de pensadores que
preferem o estilo ensaistico e os que preferem o académico. Entre os representantes da filosofia
ensaistica lista Platdo, Agostinho, Eckhart, Pascal, Kierkegaard, Nietzsche, Camus e Unamuno,
do outro lado elenca Aristoteles, Tomas de Aquino, Descartes, Spinoza, Hegel, Marx e Carnap.
(Ibid.) Os dois estilos apresentam vulnerabilidade distinta. Se o pensamento de um fildsofo
académico perder a validade, esta validade se refere apenas ao seu tratado. Com o ensaio ¢
diferente, uma vez que além do pensamento seria necessario desvalorizar também a atitude do

autor. "E, portanto, mais dificil derrubar um Unamuno que derrubar um Carnap. Se derrubei

Carnap, apenas derrubei o seu pensamento. Se derrubei Unamuno, nada dele resta." (/bid.)
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5. POETAS E PROFETAS: TEORIA DA LINGUAGEM DE VILEM FLUSSER
APLICADA EM "ESPERANDO POR KAFKA"

Na era da noite do mundo, tem que se experimentar e suportar o abismo do mundo. Mas para
tal, sera necessario que haja quem consiga chegar até ao abismo.

(Heidegger: "Para qué poetas?")

O ensaio "Esperando por Kafka" que j4 mencionamos brevemente no capitulo dedicado a
analise de 4 duvida (1964) coincide com a publicagdo do livro Lingua e realidade (1963). Este
fato manifesta-se profundamente neste breve texto, tornando-o um exemplo impar da aplicagao
da teoria da linguagem de Flusser exposta detalhadamente em Lingua e realidade. Na obra do
seu conterraneo, Franz Kafka, mostra tanto o método do relativismo linguistico, como as alturas

e as profundezas do pensamento poético que carrega a experiéncia com a esfera do indizivel.

Em A4 duvida Flusser aproxima os poetas aos profetas (Flusser, 2011: 100) devido ao
seu potencial visionario com que conseguem penetrar as camadas da linguagem mais altas,
enfrentar o indizivel e com sua revelagdo enriquecer a linguagem e, consequentemente, a
realidade humana. Kafka, ¢ um destes visiondrios com a capacidade de abrigar nos seus textos

aquilo que jaz além da sua lingua.

No ensaio "Esperando por Kafka" aplica o método da intepretacao baseado na sua teoria
de linguagem que entende a obra literaria como uma "forma linguistica na qual um intelecto se
realiza" e assim participa da conversagdo geral, ou seja, da "civilizagdo", formando um elo na
sua cadeia. (Flusser, 2002: 69). Neste sentido, cada escrita ¢ fruto de uma conversagdo que a
antecede e a0 mesmo tempo o comeco de uma conversacao seguinte. Ela ¢ uma resposta e, ao
mesmo tempo, uma pergunta que incentiva conversas novas. A partir destes dois pontos de vista
ela deve ser analisada. No primeiro caso trata-se de uma critica, no segundo caso de uma
conversa com ela, especulamos a seu respeito. "Nesse campo a obra serd experimentada (erlebt)
como mensagem enviada pelo intelecto dentro do qual a obra surgiu, mensagem essa enviada
em nossa dire¢do." (/bid.) O método de Flusser corresponde claramente com o de Heidegger

que procurava livrar os conceitos filosoficos da sua objetivacdo, o fruto da especulacdo a que
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estavam submetidos durante séculos. A forma de apreendé-los diretamente ¢ exatamente a
experiéncia, Erlebnis, que Heidegger entende como a "possiblidade de se apresentar a nds em
si mesma" (Heidegger, 2008: 113). “Ao campo da critica corresponde a atitude da curiosidade.
Ao campo da especulacao corresponde a atitude da simpatia no sentido grego da palavra, como

uma "co-vibragao".

Paradoxalmente, Flusser atribui ao conceito de "especulagdao" um valor positivo,
invertendo seu significado da teoria nao apenas de Heidegger, mas também de Benjamin que
descreve a especulagdo como um processo de encobrimento dos nomes, afastando-nos do seu
sentido original. A mesma inversdo acontece igualmente com outros termos. O conceito da
"critica" Flusser relaciona com o conceito da "curiosidade" que Heidegger no ensaio "A palavra

m

de Nietzsche 'Deus morreu' (1943) coloca em oposi¢do ao pensar. A "curiosidade" para ele ¢
um simples "palavreado". (Heidegger, 2002: 305) Por outro lado, a "critica" de Benjamin em
O conceito de critica de arte no romantismo alemdo (1919) é o termo para expressar o grau de
consciéncia mais elevado que consegue apreender inclusive o carater infinito da arte.
(Benjamin, 2011: 76) Mais um exemplo encontramos no termo benjaminiano de "fratado" que
Flusser emprega no texto "Ensaios", vinculando-o com a escrita académica, enquanto para
Benjamin o "tratado" representa um "caminho indireto" na investigagdo de um problema, um
mosaico composto de fragmentos que se opde aos grandes sistemas filosoficos. (Benjamin,

1984: 49-51) Muito provavelmente trata-se de uma estratégia deliberada por meio da qual

Flusser constroi a sua propria terminologia que o diferencia dos seus mestres.

Voltando a "Esperando por Kafka", para Flusser, todo o texto literario ¢ uma
manifestacdo do intelecto numa lingua concreta, ele ¢ inevitavelmente determinado por ela. No
caso de Kafka, sua obra ¢ a realizagdo do seu intelecto na lingua alema. A particularidade do
estilo de Kafka deve-se, pelo menos em parte, a particularidade da lingua alema de Praga. Seu
alemio é um hochdeutsch, lingua culta e padronizada, porém ilhada no ambiente eslavo. "E
uma lingua literaria a qual ndo corresponde nenhum dialeto auténtico, ja que o grupo que dela
faz uso ¢ formado por intelectuais ou pseudo-intelectuais isolados em um meio eslavo."
(Flusser, 2002: 71) Seu alemao €, por um lado, mais estéril e seco, por outro, sofre a influéncia
da lingua tcheca, distinta do alemao em termos da estrutura, 1éxico e fonética. De acordo com
Flusser, exatamente esta combinacao € responsavel pela singularidade da atmosfera que penetra

a obra de Kafka.
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Gracas a esta linguagem adquire a mensagem de Kafka aquela atmosfera de pedantismo
ridiculamente absurdo que lhe ¢ tdo caracteristica. A lingua de Praga oscila entre o pdlo do
artificialismo pedante (representado, historicamente, pela administracdo austro-hingara) e o
polo do barbarismo ridiculo (representado, historicamente, pelo oficial subalterno tcheco
semigermanizado, por exemplo, Svejk'®). Estando os pensamentos de Kafka informados, a
priori, por essa lingua, oscilam, automaticamente, nessa mesma tensao dialética. Da superagéo
dessa tensdo resulta aquela ironia sardonica que chamamos, via de regra, de kafkiana. (Flusser,
2002: 71-72)

Essa ironia consiste basicamente na "transposicdo da sua lingua para as camadas de
significado, nas quais a sua inautenticidade se torna berrante". (Flusser, 2002: 72) Flusser
comenta, que a camada da linguagem na qual Kafka escreve ¢ teologica, isto ¢, trata-se de uma
camada da realidade religiosa. (/bid.) A forga e a estranheza da ficcdo de Kaftka consistem
exatamente neste paradoxo: a linguagem pedante e ridicula do hochdeutsch, condimentada com
os elementos provenientes da lingua tcheca que a cerca de todos os lados, ¢ lamentavelmente

inapropriada para tratar dos assuntos graves e tragicos que Katka aborda nos seus livros.
Desta maneira abre Kafka um abismo esteticamente intransponivel entre a forma e o significado
das suas frases. Automaticamente a sua mensagem assume o carater de um codigo, ela € cifrada.
Enquanto que a mensagem ¢ de uma tragica quase insuportavel, como veremos mais adiante, o

codigo ¢ ridiculo e grotesco. Da incongruéncia entre coddigo e mensagem surge a vivéncia do
absurdo que Kafka nos proporciona. (Flusser, 2002: 73)

Flusser procura uma situacdo mestra no ambito das diversas historias que Kafka nos
conta. Apds identifica-la, descreve-a de forma seguinte: "a [situacdo] do homem esquecido pelo
aparelho administrativo onipotente, mas relaxado e incompetente, homem que se esforca
inutilmente e sem o minimo sentido de revolta por fazer-se lembrado". (Flusser, 2002: 75) Ele
considera a mensagem de Kafka prematura uma vez que na sua época a situagao descrita ndo
se manifestava ainda com tanta for¢a como algumas décadas mais tarde. Sob este aspecto, sua
mensagem pode ser considerada profética.

As situagdes proféticas que encontramos na obra de Kafka fazem parte do codigo kafkiano, sdo,

portanto, mascaras de significado real da mensagem. Embora tenham a sua validade mesmo

tomadas ao pé da letra (e nisto reside mais um aspecto da sua ironia), adquirem seu verdadeiro
impacto quando decifradas. (Flusser, 2002: 75)

104 Svejk € protagonista do romance do escritor tcheco Jaroslav Hasek As aventuras do bom soldado Svejk (1921)
traduzido e publicado no Brasil em 2014 pela editora Alfaguara.
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O segundo passo de Flusser na andlise da escrita de Kafka ¢ a tentativa de decodificar
sua mensagem que considera de teor teologico. Sua tentativa parte, assim, da pergunta: como ¢

o Deus de Kafka? A resposta gira em torno da questdo do pecado original.

[...] o homem vive em estado de culpa permanente em face das forgas superiores. Sabe da sua
culpa e da justica de qualquer castigo que essas forgas porventura lhe impordo, mas nao sabe da
natureza dessa culpa. Procura o contato com essas forgas, ndo para pedir perddo, mas para
esclarecer a sua culpa, para "saber". (Flusser, 2002: 76)

Apesar da aparente proximidade dessas forcas, elas continuam inalcangaveis, sdo
indiferentes para com o homem, desprezando-o. "Consideram o homem culpado (nisto estdo de
acordo com ele), mas ndo lhes vale a pena castiga-lo." (Flusser, 2002: 76) O homem vive entdo
num mundo, onde o castigo esta provisoriamente suspenso, mas ndo por misericordia das forcas
superiores, mas pela sua superorganizacdo. "A forca divina funciona devagar e mal, porque ¢é
complicada demais ¢ administrada numa rotina que lhe ¢ totalmente inapropriada. Dada a
completa indiferencga da for¢a divina em face do homem, este mau funcionamento ndo tem a
minima importancia." (Flusser, 2002: 76-77) Ainda que este mau funcionamento seja a Unica
possiblidade de escapar do castigo divino, o homem desesperadamente busca apressar o
aparelho divino. "Nesse esfor¢o frustrado reside a finalidade da vida humana. Assim devemos
compreender o ensinamento mestre de Kafka: 'Passei a minha vida a combater o desejo de

acabar com ela'." (Flusser, 2002: 77)

O aspecto mais tragico e, a0 mesmo tempo, 0 mais contemporaneo € arrepiante, € o
clima existencial da situacdo que Kafka descreve, o nojo. "Em face do nojo divino a nossa
angustia assume, realmente, proporc¢des gigantescas, incomparavelmente maiores do que as da
anglistia em face da ira ou do ciume divino. E preciso sorver esse nojo até fundo, se quisermos
compenetrar-nos da teologia de Kafka." (Flusser, 2002: 77) E pior, o novo na mensagem de
Kafka ndo ¢ o nojo em si, mas "o nojo que Deus sente por Si mesmo". (/bid.) Flusser considera
essa mensagem tdo irreverente e ofensiva que ndo ¢ de se surpreender que Kafka procura

mascara-la em codigos. (/bid.)

Flusser considera Kafka um profeta judeu apesar da sua heterodoxia. O que se manifesta
no papel fundamental do pecado original e da ideia de que todos somos culpados. Mas na
interpretagdo de Kafka, o pecado € o nosso estado natural, sem cometer qualquer tipo de
transgressao.

Com efeito, ainda ndo comemos do fruto da arvore da sabedoria, e sdo justamente 0s nossos
esforcos de cometer esse crime que sdo continuamente e absurdamente frustrados. A bem dizer
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(e nisto reside, creio, a suprema ironia), vivemos ainda no Paraiso, num Paraiso kafkiano, bem
entendido. Numa teologia assim ndo ha, evidentemente, lugar para a salvacdo e o Salvador, ja
que a queda ainda ndo aconteceu. O proprio conceito "salvagdo" carece de significado dentro do
contexto da obra de Kafka. (Flusser, 2002: 78)

Neste contexto merece ser apresentado um registro do didrio de Kafka de 15 de fevereiro
de 1920, que revela quanto esta questdo o atormentava pessoalmente: "O pecado original,
aquela injusti¢a ancestral cometida pelo ser humano consiste numa queixa, que o homem
apresenta e ndo consegue parar, de ter sido vitima da injusti¢a, de terem cometido o pecado

original nele."'% (Kafka, 1990: 857)

O homem de Kafka procura saber. Mas nao ¢ o saber que gera poder, ¢ a busca humilde
do saber da sua propria perdigao.

Kafka ensina que as forgas superiores sd0 uma maquina pedante, corrupta, mal conservada e

nojenta. Esta ideia da Divindade ¢ igualmente repulsiva e grotesca aos olhos de um crente como

aos olhos de um ateu. Concorda, entretanto, com a vivéncia intima que temos das forgas que nos
regem. (Flusser, 2002: 79)

Para Flusser, a obra de Kafka ¢ um exemplo forte de como o intelecto poético articula
e, em seguida, traz de volta, a mensagem sobre a sua experiéncia com o indizivel. A mensagem
de Kafka ¢ tao poderosa por se basear na vivéncia imediata, ndo tendo origem nem na razao
nem na fé. Sua mensagem ¢ mais profunda do que aquilo que foi dito gragas a dimensao
inarticulada e inarticulavel que sentimos nela. "A mensagem de Kafka nao ¢ anti-religiosa, mas
passa pela religido e a ultrapassa sem abandona-la." (Flusser, 2002: 80) Esta parte do recado,
no enanto, pode ser apenas intuida. Trata-se da dimensao do pensamento que pode ser entendido
como unio mystica dos antigos sabios. Mas Flusser adverte, que a obra de Kafka mostra o vazio
desta unido.

A vivéncia kafkiana concorda com os misticos quanto ao sentido da vida: é a procura de Deus.

Diverge, entretanto, quanto a situac@o final dessa procura: Deus, quando encontrado, revela-se

como sendo nada. No lugar no qual fé postula Deus, a vivéncia kafkiana descobre o abismo do

nada. O pensamento, no seu avango rumo a Deus, chega a um ponto no qual é tomado de uma

vertigem, porque percebe, repentinamente, que Deus ndo passa de uma reflexdao desse proprio

pensamento na superficie calma e abissal do nada, a beira da qual o pensamento agora se
encontra. (Flusser, 2002: 80)

% Die Erbsiinde, das alte Unrecht, das der Mensch begangen hat, besteht in dem Vorwurf, den der Mensch
macht und von dem er nicht abldft, dass ihm ein Unrecht geschehen ist, dass an ihm die Erbsilinde begangen
wurde. (Trad. nossa)
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A vertigem de Kafka exposta através das suas personagens ¢ causada pelo
encontro tragico do homem contemporaneo com o sagrado que se mostra vago depois da morte
de Deus. Ou melhor, depois do seu assassinato pelo que somos repensaveis, como escreve
Nietzsche no livro A Gaia Ciéncia (1882). A enunciagdo de Nietzsche "Deus morreu" esta
colocada na boca de um homem louco que procura por Deus. "Para onde foi Deus?" pergunta
0 homem louco e ¢ ele mesmo que responde: "Matamo-lo — vés e eu." (Heidegger, 2002: 249)
Heidegger contextualiza esta afirmacdo no ensaio "A palavra de Nietzsche 'Deus morreu™!%
(1943) Para entender o alcance dela no ambito da filosofia ocidental, o filosofo alemao sugere
tentar compreender o Deus de Nietzsche no sentido mais amplo, ndo reduzido ao Deus cristdo:

[...] deve-se pensar previamente, que os nomes Deus e Deus cristdo no pensar de
Nietzsche sdo usados para a designagdo do mundo supra-sensivel em geral. Deus € o
nome para ambito das ideias e dos ideais. Este ambito do supra-sensivel vale como o
mundo verdadeiro e autenticamente real desde Platdo ou, dito mais exatamente, desde a
intepretacdo grega tardia e crista da filosofia platonica. Diferenciando-se dele, o mundo

sensivel ¢ apenas o mundo do aquém, o mundo mutével e, por isso, o mundo aparente,
ndo real. (Heidegger, 2002: 251)

Com as palavras hoje consagradas, Nietzsche expressa sua visdo da situacdo da
civiliza¢do ocidental como um processo de destruicao da referéncia que servia de orientagdo
para os homens. A referéncia universal era longe da atual, reduzida ao mundo fenomenal, ao
mundo das aparéncias, sondo altamente mutavel e manipulavel. A autoridade de Deus foi
substituida pela autoridade da consciéncia moral, e com ela, pela autoridade da razdo. Esta
reviravolta manifesta-se na direcdo que a histdria tomou nos tempos modernos: o ser humano
ndo esta mais a caminho do mundo supra-sensivel, ele busca alcancar o progresso historico.
(Heidegger, 2002: 255) Heidegger identifica mais um aspecto fundamental no enunciado de
Nietzsche: o papel ativo do homem na morte de Deus. A humanidade assassinou Deus para ele
ceder espago ao progresso da nossa civilizagdo. "A pratica do culto religioso ¢ rendida pelo
entusiasmo de criar uma cultura ou da propagacao da civilizagdo. O que ¢ criador, o que antes
era proprio do Deus biblico, torna-se na marca do fazer humano. O seu criar passa, por fim,

para o negdcio." (/bid.)

1% pyblicado na coletdnea Caminhos de Floresta [Holzwege] (1950), que retine os trabalhos de Martin Heidegger
escritos entre os anos 1936-1946.
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No ensaio Esperando por Kafka, Flusser entende o Deus kafkiano como transformado
no aparelho que domina nossas vidas, mas ndo cuida delas; um Deus/aparelho completamente
desinteressado da humanidade. Este Deus/aparelho ¢ tao disfuncional que sente nojo de si
mesmo. A intepretagdo da "teologia" de Kafka nos remete a Até a terceira e a quarta gera¢do
onde Flusser fala sobre o aparelho como castigo divino. A transgressdo que mereceu esta
punic¢do vincula com o desinteresse dos homens pela dimensao do transcendente, que gerou a
perca da relagdo com ela. A fé com referéncia no transcendente foi substituida pelas ideologias,

uma das formas em que os aparelhos se manifestam. (Flusser, TQG: 311-314)
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CONCLUSAO

Chegamos ao momento de resumir os resultados da nossa pesquisa e avaliar seus
propositos. A teoria da linguagem de Vilém Flusser exposta nos seus primeiros textos das
décadas de 1950 e 1960 ¢ fundamental para o entendimento dos escritos posteriores, incluindo
sua teoria da comunicacao e das midia, além de ser uma das partes mais fascinantes, a meu ver.
A estrutura da monografia baseada na analise da dimensdo do sagrado nas suas reflexdes sobre
a linguagem, apoiando-se nos textos selecionados de Walter Benjamin e de Martin Heidegger,
procura deixar transparecer algumas linhas de conexao, as vezes omitidas, entre Flusser e o
pensamento filosofico consagrado. Os dois grandes mestres, o assumido Heidegger e o oculto
Benjamin, com sua obra exaustivamente estudada e analisada, estdo inseridos na tradi¢do do
pensamento alemao vinculado a rejeicdo da racionalidade iluminista e positivista, dando
continuidade as ideias do primeiro romantismo alemao, ao questionamento dos limites do
conhecimento vindo do legado kantiano e neokantiano, a heranca neoplatonica, mas também
ao misticismo, sendo ele judaico ou cristdo, ¢ ao reconhecimento dos pensadores da Grécia
Antiga como referéncia essencial para a filosofia europeia. Identificando paralelos no
pensamento de Flusser com Heidegger e Benjamin, conseguimos observar a coeréncia e, ao
mesmo tempo, a inovacao do didlogo que Flusser desenvolve com estas concepgdes filosoficas,

assimilando-as e as transformando no dmbito de suas teorias.

Nas reflexdes sobre a linguagem, Flusser manifesta ampla e profunda erudi¢ao deixando
em evidéncia, que a falta da forma¢do académica numa instituicdo universitiria ndo ¢ uma
fragilidade no seu caso. Talvez possa ser entendida, ao contrario, como uma vantagem que
contribuiu para a consolidagdo do seu potencial inovador, lhe permitido adaptar temas
tradicionais aos novos tempos sem se conformar com esquemas convencionais. Flusser
entendeu com nitida clareza, que o mundo depois da Segunda Guerra Mundial, com os campos
de exterminio e bombas atdmicas, entrou numa fase nova, exigindo, simultaneamente, indagar
razoes desta transicao e ponderar sobre suas consequéncias. Com esta consciéncia, ele aborda
questdes constantes na tradi¢do filos6fica como realidade, conhecimento ou verdade, porém,
sempre buscando atualiza-las e deixa-las acessiveis a um publico mais amplo, extrapolando os
limites da academia. Nesse sentido, seria como se Flusser atendesse ao apelo de Husserl que
em Crise das ciéncias europeias e a filosofia transcendental (1936) clama pela recuperacao da
filosofia a partir das suas origens, acrescentando necessidade da consciéncia dos filosofos sobre
sua tarefa universal que consiste num novo tipo de filosofar: engajado, vivo e efetivo. Esta

183



postura deve se opor as "nao filosofias" que, ao desistir de um compromisso, conservam meras
palavras. (Husserl, 2012: 10-11) Flusser, décadas depois, usa o mesmo argumento para
legitimar seu filosofar em forma de ensaio, definindo-o como um estilo vivo e engajado, oposto
ao académico que considera despersonalizado e desonesto, uma vez que nao assume a

responsabilidade existencial "do autor como pessoa de carne e 0sso". (Flusser, 1998: 93-94)

No ambiente académico, Flusser costuma ser, com certa frequéncia, acusado de
desrespeito as normas, e consequentemente privado de u m lugar entre filésofos "sérios". As
transgressoes, porém, ndo sao alheias ao debate filosofico, sendo muitas vezes catalizadores de
mudangas necessarias. Sua irreveréncia em relagdo a forma académica de filosofar, sistematica,
logica e linear, assim como a inser¢do da linguagem mito-poética nos seus textos junto com
uma boa dose de ironia, tem seus precursores célebres entre os primeiros romanticos alemaes,
revoltados com a racionalidade exacerbada e pragmatica disseminada pelo iluminismo. Entre
eles, os irmaos Schlegel foram, além do mais, os responsaveis pela construgao dos alicerces da
linguistica moderna. Estes pensadores chamaram atencdo ao fato de que sistema na filosofia
ndo ¢ algo universal, alegando, que se trata apenas de uma forma de pensamento, at¢ mesmo
ndo muito adequada para apreender problemas filosoficos complexos, oferecendo uma
alternativa no fragmento. No terceiro capitulo da monografia, descrevemos o desenvolvimento
desta concepgao por Walter Benjamin no texto Origem do drama barroco alemdo (1928). Além
da relativizagdo do sistema, os primeiros romanticos alemaes relativizaram também a
linearidade do progresso, substituindo-o pelo conceito da progressdo circular. Seu foco na
forma de escrever foi crucial, favorecendo o estilo poético na filosofia. A ironia, por sua vez,
eles consideravam um poderoso aliado na desconstrugdo de dogmas dominantes. Nos escritos
de Flusser, encontramos uma série de correspondéncias com os romanticos de Jena e assim,
provavelmente ndo surpreende muito, que a parte da sua teoria da linguagem dedicada a
tipologia das linguas, em Lingua e realidade (1963), ndo se sustenta na linguistica da sua época
e na sua taxonomia, dado que Flusser discorda da reducdo da linguagem ao signo, como um
elemento ndo dotado de sentido proprio. De mesma forma, como os filésofos alemaes
descontentes com o estado da filosofia ocidental voltam as raizes localizadas na Grécia Antiga,
Flusser procura recuperar os estudos da linguagem recorrendo as origens da linguistica
vinculada aos estudos de Friedrich e August Schlegel. E, para completar "transgressoes"
flusserianas, sua renuincia as citagdes e as notas de rodapé indicando fontes, também nao ¢ uma
novidade no campo da filosofia. J4 Ludwig Wittgenstein, em 1918, no prefacio ao Tractatus

Logico-Philosophicus escreveu: "Com efeito, o que escrevi aqui ndo tem, no pormenor,
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absolutamente nenhuma pretensao de originalidade; e também nao indico fontes, porque me ¢
indiferente que alguém mais ja tenha, antes de mim, pensado o que pensei." (Wittgenstein,
2001: 131) Flusser ndo citava, uma vez que desconsiderava esta exigéncia como um ritual falso
da academia. Qual valor tem, por exemplo, uma citacdo qualquer de um filésofo da
Antiguidade, quando seus textos passaram pelos copiadores, mais ou menos habeis, tradutores
do grego para latim ou arabe e, mais tarde, para as inimeras linguas nacionais? Em cada uma
destas versoes, os ditos foram inevitavelmente expostos as inten¢des das devidas épocas e as
particularidades das linguas concretas, que absorveram. Além do mais, Flusser ndo considerava

digno da filosofia viva e responsavel acomodar sua opinido em frases dos outros.

O capitulo que encerra nossa pesquisa apresenta o método de critica de obra literaria
que Flusser desenvolve a partir da aplicacdo da sua teoria da linguagem. O ensaio "Esperando
por Kafka" mostra a capacidade da sua andlise de seguir sobre os pilares da sua teoria,
preservando a vitalidade da obra e abrindo espago para desvendar outras possiveis dimensdes,
as vezes ocultas, incentivando o leitor a participacdo ativa, concordando ou discordando das
suas afirmagoes radicais, ¢ deixando o tema aberto no final. Como ele escreve no ensaio, a obra
literaria pode ser enfrentada como resposta ou como uma provocagdo. Como resposta, o texto
encerra a conversacao que o antecede, como provocagdo estimula a conversacao a seguir. A
obra, se entendida como resposta ¢ analisada, se entendida como provocacao, gera dialogo.
Torna-se claro, que Flusser dialoga com obra de Kafka em vez de renega-la ao passado com
uma simples andlise e, assim, nos ensina que s6 o didlogo ¢ capaz de preservar a vitalidade da
obra e salvar a mensagem do autor para o futuro. Acredito que também a obra de Flusser deveria
ser entendida sobretudo como uma provocagao, ja que ele proprio afirma que a obra se realiza
apenas na recepcao pelos leitores. Neste sentido podemos dizer que varios aspectos da obra de

Vilém Flusser ainda esperam a sua realizagao.
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ANEXO 1

Uma das cartas de Vilém Flusser mais antigas preservadas no Arquivo em Berlim, e, a0 mesmo
tempo, uma das poucas redigidas em tcheco. A correspondéncia ¢ enderegada a seu primo
Gustav Flusser, mais conhecido sob o nome judaico de David, o importante interlocutor de
Vilém dos tempos de Praga. Assim como Vilém, também ele foi obrigado a deixar o pais natal,
escolhendo a Palestina Mandataria como seu destino, tornando-se, com tempo, um dos maiores
especialistas israelenses no Cristianismo Primitivo. Nesta carta proveniente de 1949, Vilém
pede ajuda em viabilizar a publicagdo dos seus textos em Israel. Ele descreve seus projetos
intelectuais como uma tentativa de "[...] apreender o desenvolvimento filosoéfico, artistico e
moral da Europa e [...] contribuir ao entendimento do desenvolvimento paralelo do Novo
Mundo pelo publico europeu."
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ANEXO 2

A declaracao de aceite de Vilém Flusser para integrar o corpo de membros do Instituto
Brasileiro de Filosofia em S@o Paulo decorrente da decisdo tomada na Assembleia Geral do
Instituto, em 20 de dezembro de 1962. O documento ¢ assinado pelo entdo presidente do IBF,
Miguel Reale. Nesta ocasido Flusser conheceu o filosofo brasileiro Vicente Ferreira da Silva.
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ANEXO 3

O curriculo de Vilém Flusser com a data de 8 de maio de 1967, oferece nao apenas uma série
de informacdes sobre atividades académicas, intelectuais e afins, mas mostra, simultaneamente,
a forma em que o filosofo se apresentava nesta época ao publico universitario.
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’ ' prelo.
(b) Artigos: Da Lingua Portuguesa, Revista Bras. de Pilosoiia
' Teorias, Rev. Bras. de Filosofia
Intflugneia da ReligiZo dos Gregos, Rev. Bras. pilosofia
Zigniticado ontoldgico da linzua, Re¥. Bras. Filosofia
Do predicado, Rev. Bras. Filosolia ‘
Dois aspectos da palavra, {onvivium,
@sperando por Hafka, comentério,
Tcoria da mraduoéo, Rev. Brasileira de ilosofia
Vicente prerreira da 3ilva, kev. Bras. de FllOaOLla
Fensanento e Reilexao, Rev. RBras. de Filosoiia
G projeto Vicenve Fer-esira da siiva, blaloéo,

ritvereacuia Srecsiiens we yanouescla, Eev. Tros. ue Julonra

felha 7 - proc. 15G67-67
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(b) Artlgos, (contlnuaqao) 0s termos nauseinander® e "zusammen", ReV. Bras.

+

de Filosoiia,
o] tema exclusivo, gomentario
Da duv1da, ITA Humanidades,

Guimaraes Rosa, Merkur, reitschrift fuer Buro_

paeisches Denken,
Até a Terceira e Quarta Geragdo, Cavalo Azul,
Techologia e Humanidades, ITA,
A ci®ncia na nossa situagdo, Rev. Bras. de Filo
. | sofia, .
Lingua e Realidade, publicagio do_ministério
‘ - das Relagdes HExteriores,
MeditagBes sobfe ATte grega, Revista pras. Filo
h ’ sofia, -
Ex Qriente fux, ¢gavalo azul,
Aspectos Linguisticos de ILa Cultura Brasilehnas,
Rev. de Cultura Brasileia,
Ludwig wWittgenstein, Rev. Bras. de Filosotia,
Medltagoes sobre ATte Grega JI, Rev. Bras. ae
’ Pilosofia,
Miguel Reale, Rev. Bras. de pilosoiia,
Hé.Filosofia no Brasil? Rev. Bras. de Filosoiis

Da Negritude, Cadernos Brasileiros,

Desaiios da'lingua brasileira, Voses,
Bxistential thought in Brazil, New York Uni
versity publication

Haroldo de Gampos, "Rot" Max Bense,

Uebér Sprachanalysen, Hochschule fuer Kuenste,
atuttzart

FPraza, c¢idade de gafka, gsop. Lit. Est.S.T.

Est modus in rebus, 3up. Lit. %st.3.7.

Dois limites da lingua, Sup.Lit.zst.2.F.

pas linguas santas, sup.rit.gst.s.p.

Iingua ﬁnica, 3up. Lit. Est.S.P.

Lo Gempo, Sup. Iit. Es6e 3.F.

Da tradugzo, sup. Iit. 5T« 3T

Vontade epoder, gup. Lit. TSt SFs

Palavras, sup. Lit. &sb. 3.7

Do projete, sup. Iit. zmet.

Nomear, 3up. Lit. 555. S.F.

to diabo, up: iit. Zst. J.5.

pa ipnérica, ut. Tit. ESGe Sels

Da inveja, Jupl. TAT. ZEU. 3.l

Jrouvlomas 1ins U;LULLO-, azpnics eraclite

R uivv_ubo, s TAG. RTLLO el
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(b) Artlrou, (continuagao 2): Do empate, Sups LitG. BSCs SeTe

Vicente Ferreira da gilve, gup. Iit. Est.S. P-

Judaismo como anti paganismo, Creonica Israelit

Do trivial, sup. Lit. Est. 3.P7.

0 escudo em Constantinopla, Sup. Tit.ESt.S.P.

Da gula, sSup. it. Est. S.P.

O "iapa" de G.Rosa, Sup.. Lit. Bst. 3.P. .

Da navalha de Qccam, Sup. Iit Est. S.p.

ba flauta de pan, sup. Lit. Bst. S.p. _

Da naturaliza¢®sup. Iit. ESt. 3.P.

Vagabundos do pharma, gup. Lit. ®st. S.Pp.

Judaismo como ritualizaglo, Crdnica Tsraslita

Ex louvor do espanto, Sup. Iit. Est.3.P.

5..0xB, sup. Tit. Est. 8.F.

Concreto abstrato, sup.rit.mst.z.F.

Iingua e Realldade, Sup.Tit.mst.3.P.

Pelecologia, sup.Lit. EsT.3.P.

Da religiosidade, sup.Lit.Est.3.p.

Crltlca de cinema, Supelit.gst.s.2.

Literajura prasileira, pavar,

0 mito do cubo, Sup. Lit. Estado 5.P.

Limites borrsdos, sug. Lit. Est.s.F.

Por que e para que? Sup.lit Esbt.S.P.

Um mundo fabuloso, Sup.Iit.Est.g.p.

Judaismo como fonte do Qecidente, ¢rduica Isra
' elita,

001n01den01a 1ncr1vel Sup.Lit. Est.g.p.

Andorra, gup. Lit. Est..g.p. :

V.F.3ilva, Qbras Goupletas, Sup.Tit.@st.3.P.

Do funcionario, Sup. Lit. Eet.s.paulo

La menipulag¢io, Sup. Lit. EStV.3.7.

Filosoiia em S.paulo, gorreio do Tovo

Filosoiia da cincia, gup. Lit. 5st.g.7.

Ta cinel3ndia, gup. Tit.255.5.F.

nBOry Jolles, gsup. Tit.Zot.s.p.

Da clarividénciz, Sup.Tib.355.5.T.

ba bienal, sup.Iit. Zsb.o.p.

Lo zesquena, Jornal do COJérCiO,

- . R , . "
Ieo imaginaras, sup.iit. met.s.

3

To primitive, gup.Lit.mst.5.2.
Do primitivo IT, SUR.TiG.EST.2.F.
Falar e escrever, Jornal do gonercio

U}

Da wesconversa, SUD.Iib.350..0.7.
—_ . - g et y . PP R - - d -
or sue rilosoric, ¢ cilrio
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{b) Artigos,

HD: A lists

ioram publicaaos sem seu conhecimento direto.

paitlicados na
a0 a. ¢oplas.
(9) Conferéncias e

~

(a) nacionais:

folno 1C

VILEM FLUSSER

(continuagao 3):

indicada né&o pretende ser completa.

Da vingaheeT—sSUl.. TIT.E5T.5, P-

Cinema e gircunsta nc1a, Ssup.Tit.Bst.5. P?
Futilidade da historia, Sup.Tit.Est.g. P.

Do programa, ¢ piario

Do uivar, sup.Lit.Bst.3.P.

Dos vegetais, Q Diario

0 mundo de Clarice Lispector, Sup.Iit.Est.S.
Da psusa, O diério,

Do leigo, Sup.Tit.Est.S.P.

Do presente e ausente, ¢ diario

Do
Do
Da _ .
Buche nach neuer gultur, Frankfurter pllgeme

O diario,
'eSpelo, Sup oLit. ES"U e 3o
ficcgdo, ¢ diario,

universo,

7 ne zeivung,
Da ordem, Sup. Tit. Est.s.Paulo
De Maloia, 0 diario,
Brasilianisdhe Staedte,
II?I! '

Hueddeubsche Zeitung

Sup. Lit. Este SePoy

'Brasiliéniscﬁ ist anders, Irankiurter All
gemesine geitung,

Da Sup.Lit. Est. S.T.

Dos 400 anos, Sup.Lit.mEst.s.p.

Wie philosopﬂiert man? PFrankrurtexr

superagio,

Allgemeir.
Zeltung

Synthese in afrikanischer 3timmung, Die pres

Revendo a Ruropa, SuP.Lit.EST.5.P.

Norte:gul, sup. Lit. Est.S.p.

Nach einer Reise durch die weisse Wels, rrar
‘ furter plligemeine gzeitur

Indagagoes sobre a origem da lingua, sup. L

msteser.
Doisz niveis da gramivica, Voses
Vériou

artiggos «o autor

L4 . a .
Verios artigos seus foram

Sepanha, nos Estados Unidos e.na slensnnz sem ele ter reeebi.

. - - . - L. . . -
B, finalmente, varios recorites de articos ioram estrs idados
cursos :eitos:

4 . 3 ~ - . P . . N . - - . ~
varias conferéneias nd Bivlioteca punicipal dae s.P. 0bre
problemzs de filsoiia
varies conferéncias no Instituivc Rio Branco, nic de Janeirg

- ot - o 2 . N R

(#in.Rel. =5u%) sobre Filosoria ca jlansua
* .

vorins

1i

conierdncias cu Wiversas In.viculgles we €n.ine pau
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(9 Conferéncias e cursos- feitos, (a) nacionsis, (continuagao):
' varlus conferéncias em guritiba, Porbvo Alegre etc.
virias conferéncias no Instituto Goethe, S. P-
conferéncia ' na TV S.pPaulo sdbre Kaika, ,
curso soObre filosoria da llnga, Instituto Tecnoloblco da Aeronuutlca,
S.Jose dos ¢ Campos,
varios cursos s0bre rilosofia, Instituto Brablielro de pilesofiia,
curso sodbre tilosofia, Escola Politécnica da Universidade de S.Ppaulo,
curso de filosofia, Escola Dramatica da Universidade de S.paulc,
EB: A lista nzo pretende ser completa. Foram mencionados apenas cursos e cor'
fergncias das quais o autor guarda apontamentos.
(b) estrangeiras: Confer&ncia Max Planck Institut, Frankfurt,
ConferénciaInsticut fuer'“ozialforschung? Frankiurt,
Confer8ncia Institut fuer Arbeltspsycholorle, Munigue,
Conferéncia Bunaespressedlenat, Viena,
Conferéncia Cesterreichische gesellschaft fuer Literatur,
Viena, '
Conieréncia Austro Br35111an¢scne Gesellschaft, vlena,
Confergncia Technische Hochschule, Stuttgart,
Confer&ncia pkademie der Kuenste, Hamburgo
Confertncia Fac.Filosofia, Universidade, Femburgo,
Conferéncia‘Deuﬁsch_brasilianische gGesellschaft, Benn
Curso e seminario, michschule fuer xuénste, Kassel,
. Conferéncia Documenta, Kassel,
gonferéncia Technische Hochschule, parmstadt, ,
Lfurso e gemlnarlo, Institute Filosofico da Unlver51dade
de Kiel,
‘ seminario do Instituto Romuno, Preie Universiteaet, perlin,
Conferéncia Iberocamerikanisches Institut, perlin,
Participagio do seginério K.Marx, Hamburgo,
Conferéncia Landesmuseum, Trier,
Conferdncia no geminirio casolico, Trier,
Confergncia, Instituto de Frensa, Madrid,
Conierdncia na Fac. Filosoiia, Universzidade dw Larcelena,
Conrerfneia na Casza del Brasil, Universidade de pmadrid,
Seminério no Instisuto Romano, gornell, jv,
Conferéncia na Fac. Filoszoiia, Cornecll, Y,
Conieréncia no Devto Fliosoria, colunbpiw Universsty, Yy,
Couleréncia no Tnstituto Romuno, Columbia {niversivy, uy,
Conferéncia no Depto. Ro.ano, liew York University, wy,
Conferéncia no Fraszilian Insvitute, Lew vork Univesity,
: Conferdncia na citedra sianey Hook, nev vork University,
Confarineia ne Tpuo. Mlozoiia, Yila clirvorsity, jew Havarn,

-~
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(9) Conferéncias e cursos feites, (b) estrangég§naT- uagao):

onlferéncia no Few York Review of Books, N.Y.,
‘Farticipag3o do seminario Modern Ianguage (Convention, Na York,
Confergncia na Voice of America, Jew York,
Conferéncia no Dpto Humanidades, Massachussets Institute of Technology.
- ‘ Cambridze,
Seminério no Depto de Filosofia, Bryn Mawr, Fenn.,
Conferéncia no Depto.‘Romano,'Harvard University, Cambridge,
Conferéncia no Depto. de Fikosofia, Harvard University, cambridge,
Cologuio e seminario no Bostoh Colleoquium for the Philosophy of gcienct
- ‘ Boston.
Seminério no Depto. de Filosofia da lingua, Massachiissets Institute of
Technology, Cambridge.

gao Faulo, 8 de mai

[y b Mo

m Filusser




