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    INTRODUÇÃO




    Há algo que certamente deve ser considerado acerca da operação de Lacoue-Labarthe sobre o sublime que é o percurso e a abordagem que a crítica e a estética moderna e contemporânea fazem desse conceito.




    É preciso revisitar o sublime a fim de evidenciar e dar a devida importância a esse conceito que, tradicionalmente, fora recusado dada a sua condição metafísica. Precisamos retomar o pensamento acerca do sublime, e a proposição de Lacoue-Labarthe de um sublime afirmativo nos garante essa possível retomada do conceito para repensarmos a importância do sublime para a estética e para a filosofia contemporânea.




    Aliás, tal pretensão se reforça se pensarmos que “é com [a partir] o sublime que a estética se torna filosofia1” (SAINT-GIRONS, 1993, p. 34). A afirmação de Saint-Girons não é gratuita: ela reforça para nós a ideia de que todo o engajamento da estética moderna, tomada num primeiro momento como uma tentativa de normatização do fazer artístico, acaba por chegar a um questionamento sobre o próprio fazer e, sobretudo, acerca dos conteúdos que vêm à luz por meio das obras de arte. A tragédia antiga findou e sua forma na modernidade firmou-se como Trauerspiel. O que hoje conhecemos como filosofia do trágico apenas pôde vir à pauta devido ao exercício filosófico sobre o tema do sublime; a experiência do trágico passa a ser pensada não apenas como experiência estética, mas como uma experiência política; foi preciso ver a Trauerspiel alemã caminhar de uma abordagem estética para uma abordagem filosófica, ou, ao menos, o que se busca a partir da Trauerspiel é a possibilidade de superar o seu aspecto formal e experimentar, mais uma vez, o trágico como condição própria da vida e da existência humana.




    Foram Burke, Kant e Schiller que trouxeram do esquecimento o problema do sublime que, ao seu tempo e por fim, acabou tornando-se o elemento estético para se pensar o conceito de trágico tão operado na filosofia de Nietzsche. Foi também o conceito de sublime que se colocou para a filosofia e a estética moderna como via ou caminho para a interpretação – e necessidade – das obras de arte e artistas contemporâneos.




    Longino também não deve ser esquecido como um precursor de um pensamento sobre o sublime. Aliás, veremos no texto de Lacoue-Labarthe que o filósofo francês concede a Longino uma característica que ultrapassa em muito a interpretação simplista que a tradição faz dele a partir de seu “Tratado do sublime”. Para o francês, Longino já inaugura uma filosofia do sublime.




    A história do sublime desvela para nós que esse conceito da estética guardava em si muito mais do que mera experiência da arte ou mesmo que ele pudesse se reduzir a uma simples contemplação das forças e poderes da natureza como a modernidade descreveu para nós.




    Passados os modernos, assistimos a uma atualização do sublime para uma possibilidade de interpretação ontológica e estética das obras de arte contemporâneas: a estética contemporânea, mais uma vez, ressuscitou o sublime. Para Lyotard, dentre outros, a estética do sublime aparece como elemento fundamental para a compreensão das vanguardas modernas e contemporâneas, e não por acaso Lyotard utiliza-se do conceito de sublime para tratar a tarefa das vanguardas2 artísticas. Para Lyotard, o sublime aterroriza pela possibilidade de um acontecimento terrível, mesmo se essa possibilidade de acontecimento seja o não acontecimento; há sempre uma espera de que algo aconteça (arrive-t-il?), há sempre um, “e agora”, um now (para lembrar Newman), um et maintenant. Essa espera é sempre angustiante. Essa espera é sempre a espera do desvelamento de um Zwischenwelt, de um Nebenwelt, de um entre-mundo, de um mundo ao redor, de uma possibilidade de realização e superação que, até então, não passa de angustiante espera. A grosso modo, essa espera é sempre a espera que a arte inaugura em seu acontecimento. Lyotard já confere ao sublime uma tarefa que supera a simples tarefa da reflexão como anunciava Kant. O sublime dispõe para nós uma síntese que se produz a partir da tensão que se dá entre aquilo que se apresenta como sublime e aquilo que pode se apresentar, ou não se apresentar, como sublime. Mesmo que não haja a apresentação, a possibilidade da apresentação já é algo sublime.




    A distância entre o belo e o sublime vai ganhando cada vez mais importância haja vista toda a estranheza de ser que o sublime faz despertar em nós. O sublime carrega um mistério e é esse mistério que traz para nós, a cada vez que ele acontece, a possibilidade de compreensão de si e do mundo, ainda que tal compreensão seja uma espécie de reforço da não compreensão.




    Outro pensador contemporâneo que fartamente se envolveu com o sublime foi Michel Deguy, contemporâneo de Lacoue-Labarthe, com quem editou diversos textos em Paris, inclusive a Revista Po&sie, que publicou a primeira versão da maioria dos textos sobre o sublime que compõem o livro Du Sublime (1998) – analisado parcialmente nesta tese. Deguy também tem muito a nos dizer acerca do sublime como uma espécie de re-abertura3 da possibilidade da arte após os seus vários fins (a razão socrática, a república de Platão, o vaticínio hegeliano, a cesura holderliniana ou fuga dos deuses).




    A influência heideggeriana sobre Deguy conduz seu pensamento e, por isso mesmo, a problemática da ontologia perpassa o pensamento do francês, mas não sem mobilizá-lo, sobretudo, a partir do tema da arte, da literatura em especial e, sempre, cosendo à grandeza da arte os retalhos da história, da historicidade do homem individual e multitudinário; considerando os aspectos, digamos, do marxismo como elucidação de possibilidades não de uma (já fracassada) Revolução, mas de uma possibilidade de abertura para se pensar um Outro mundo, ou melhor, a possibilidade de constante abertura de um novo aí para o Dasein em sua teia de relações (Mitdassein)4.




    Sobre a condição dinâmica do ser, Deguy não parece diferir muito do que diz Lacoue-Labarthe – o que é compreensível haja vista o cultivo que ambos nutrem pela filosofia de Heidegger – e reconhece também que o jogo de ser e não-ser, de velar e desvelar no ente é, em suma, aquilo que faz do ente o que ele é, ou seja, há nessa interpretação a concessão de grande importância à apresentação. O tratamento que Deguy confere ao sublime de modo algum intenciona uma associação direta desse sentimento à Heidegger, porém, notamos que o status que o filósofo francês concede à poesia e à arte de modo geral pode ser entendido, em termos heideggerianos, como digno de romper na clareira, Lichtung, abertura: a arte faz ver, ela re-exibe a grandeza, a aperidade, a verdade ocultada e, para Deguy, esse acesso à grandeza, esse transport é um movimento sublime.




    Para Deguy (2010a, p. 104)




    O sublime “é quando” (é como quando, “wie wenn”, diria Hölderlin) a queda se adia, quando a tentativa retém sua queda, declina menos rapidamente, se demora no adiamento do inelutável, como o dançarino em seu arremesso, suspendendo a queda iminente de sua subida; ou a escada que sobe e que desce (ao descer), ou a fonte romana que retém o transbordamento...




    Há mais de Heidegger nesta conceituação do sublime do que meramente a referência à “fonte romana” n`A origem da obra de arte. O sublime está relacionado a esta permanência da grandeza, contra a qual nada podemos, constitutivamente presente no sublime. O termo (sublime), no entanto, quase não aparece em Heidegger, mas o léxico não escapa: é possível farejar o sublime na ontologia heideggeriana, seja ao modo de uma tonalidade afetiva fundamental – que constitui a hipótese de nosso trabalho –, seja ao modo de acontecimento da verdade (aletheia) – de que trata Lacoue-Labarthe. Deguy parece ainda nos dizer, portanto, que o sublime se organiza ao modo de um retraimento do ser; esta retenção do ser, esse ocultar-se a si mesmo do ser que tanto se lê na obra de Heidegger nos parece demasiadamente com a lógica que é constitutiva e própria do sublime.




    O sublime, nesse sentido, está fundamentado na ideia de movimento, de transporte ou de transcendência, se se quer. Transcendência, repetimos, nunca em um sentido metafísico, mas em sentido de movimento do próprio Dasein em torno e dentro do aí que é o seu, a caminho de seu ser5; trata-se de “uma determinada confrontação do homem com o que ele propriamente é” (CASANOVA, 2002, p. 330).




    Se pensarmos o sentido do ser ao modo de Heidegger e, ao mesmo tempo pensarmos a questão do sublime como possibilidade de abertura, podemos encontrar mesmo em Deguy uma espécie de endosso, ou de premissa favorável à tese lacoue-labartheana de um sublime alethéico. E isso, de certo modo e somado ao nosso escopo teórico, justifica todo o nosso interesse em discorrer nesta obra as possíveis relações entre Heidegger e o sublime.




    A pergunta que é força motriz no pensamento de Heidegger, sabemos, é a pergunta pelo ser: uma pergunta fundada e perguntada a partir de uma recolha ou de uma suspensão de juízo ou de uma intencionalidade, a partir de uma cisão para com a intencionalidade de consciência (Husserl), a partir de uma ruptura com um sentido de verdade que seja pueril, de uma verdade constituída aos moldes de uma adequação sujeito-objeto, coisa-conceito etc. Essa pergunta pelo ser também se nega a pensar uma verdade calcificada, conclusiva e final, ou maniqueísta: isto sim, aquilo não. Tanto a verdade para Heidegger é dinâmica, no sentido de seu jogo interno do velar-desvelar que é incessante, quanto o sentido do ser do Dasein só pode ser pensado também em sua dinâmica que é a dinâmica de seu aí: ele, o ser, só acontece enquanto (temporalmente) acontece; ele só acontece no seu aí. Portanto, não há, em algum lugar que seja, num além-mundo, em estado metafísico, ou ao alcance exclusivo de um pensamento metafísico uma entidade que se possa dizer: eis o Ser. A pergunta metafísica sobre o quid do Ser deve ser deixada de lado para pensarmos o aí-do-ser, portanto, para pensarmos que há o ser.




    É justamente desse recurso de uma passagem do quid ao quod que Lacoue-Labarthe lança mão para pensar o sublime como uma positividade, como um movimento próprio da aletheia: o sublime não necessita revelar o que há para além da obra-coisa-utensílio que se apresenta, mas, sobretudo, ele é o reconhecimento de que há a apresentação. O mistério permanece, mas ele é estranhado pelo choque, pelo pasmo e pelo espanto causado pelo seu próprio acontecimento. O desvelamento (sublime) permanece na sua grandeza, e na grandeza de seu do mistério instaura, repetidamente, o espanto, e instala um outro ser do ser, ou, se preferirmos, instala o não-ser do ser, um não-ser antes ocultado nas sombras de Léthé. Nem o sublime, nem a verdade têm como telos, após abrir e manter aberto o véu que vela, exibir o escondido integralmente, para sempre. O sublime e a verdade fazem muito – e tudo aquilo que podem teleologicamente fazer – quando mostram a apresentação, quando nos dizem que, no mínimo – e no máximo – o que há é a apresentação.




    Nosso trajeto neste livro, portanto, visa a elaborar um conceito de sublime que possa ser depreendido dos principais textos de Heidegger, como Ser e tempo, A origem da obra de arte, os Beiträge e as Grundfragen der philosophie.




    Embora Lacoue-Labarthe seja o grande agente para nossa empreitada a seguir, é importante explicitar que ele não está sozinho na tarefa que empreende de pensar o sublime ontologicamente. Se os seus contemporâneos não são tão diretos na defesa desta proposição, eles não deixam de, por outro lado, anunciar que a tarefa do sublime não é uma tarefa negativa, não é uma tarefa simplesmente estética no sentido raso do termo. Para Michel Deguy (2010a, p. 269) por exemplo, existe um jogo de ocultação e carência na própria pergunta pelo ser:




    O que é o “ser”?




    A ausência de resposta à pergunta “O que há?”.




    Nesse sentido, o que está em jogo não é a conceituação ou indicação daquilo que constitui o ser e dá o seu é. O que está em jogo é que há um acontecimento e o que acontece enquanto acontece é o ser; portanto, importa que haja algo e não nada. É da mesma maneira que Lacoue-Labarthe interpreta o sublime, como um Ereignis, como um acontecimento apropriador: o sublime é o desvelamento – propiciado, como se propõe neste trabalho, pelo espanto6 – daquilo que está confortavelmente constituído na estrutura de pensamento do Dasein, mesmo sem deixar distintamente claro o que é isso que ora se desvela. O espanto abre para o Dasein a possibilidade de acontecimento de aletheia:




    O es-pantar transpõe o homem do caráter indecidido e confuso do habitual e inabitual para o interior da primeira decisão de sua essência. Afinado no es-pantar, ele não consegue outra coisa senão apreender o ente enquanto ente, ou seja: o homem precisa tomar pé como espantado no reconhecimento disso que irrompeu, precisa vê-lo em seu des-encobrimento insondável, experimentando e suportando ἀλήθεια (HEIDEGGER, 2017, p. 215).




    O espanto-sublime, a expressão que inauguramos aqui é nossa, retrata e deixa transparecer uma grandeza que, como grandeza, não cabe na estrutura de limitação e finitude que constitui um Dasein, já sempre sabido para a morte, imerso no inautêntico e impotente para a decisão. O espanto se oferece e afina como possibilidade de movimento, como passagem. Não apenas como passagem de uma tonalidade afetiva a outra, mas, sobretudo, como uma possível passagem do Dasein de seu aí, configurado unicamente pela teia de relações constituídas à sua revelia à, digamos, uma elaboração de seu aí calcada na decisão e no reconhecimento de que é possível ser autenticamente.




    Ainda considerando Michel Deguy, fazendo coro à hipótese de Lacoue-Labarthe, veremos que Deguy (2010a) verte tudo isso, todo esse movimento do sublime, na conta da poesia. A partir da poesia ele se propõe a pensar, diante da sociedade em catástrofe, consumida pela técnica maquinal, pelo cultural, pelo consumismo mesmo, pensar, portanto, como pode a poesia – e aqui abrimos o pensamento para compreender por esse termo “poesia” toda forma de arte7 (mas não qualquer arte) – reabrir para nós um modo de pensar e ser diante do mundo; quer dizer, como pensar aquela condição sublime de ser que a poesia tão bem já resguardou, mas que, por hora, está perdida, fechada: “Recompondo detalhadamente a problemática de nosso tempo, o pensamento poético reabre, recoloca em funcionamento ou em “obra”, suas próprias possibilidades, seu desafio de repensar o ‘sublime’. (DEGUY, 2010a, p. 8).




    A tarefa da poesia, portanto, é a de reabrir a natureza, ou melhor, reabrir o mundo para encontrar nele aquilo que perdemos e o lugar onde nos perdemos em função da cesura que nos marca: a cesura com os deuses, com o Lógos, com a ordem da physis, com a grandeza. Uma cesura marcada pelo advento – mal empregado – do uso da técnica (o nosso não entendimento da essência da técnica) e do afastamento das virtudes (aretê) no sentido empregado na Ética a Nicômaco, de Aristóteles. Para Deguy (2010a, p. 18), “essa é a injunção primeira à qual deve responder a arte, no sentido moderno, numa época em que a natureza não tem mais lugar (diria Mallarmé), nem o sagrado”.




    Assim, Deguy confere à poesia aquele caráter holderliniano – tão caro a Heidegger –, definindo-a como a morada e o modo de habitação do homem8 e, por isso mesmo, entendemos a poesia, não a contragosto do autor, tampouco a de qualquer filósofo que se proponha a investigar a poesia, como esse elemento da linguagem, do Lógos:




    É ao poema, ou seja, à arte, que foi confiada a diferença-pelo-infinito, o sentimento da abertura, o desprendimento na direção de (para) a “clareira do Ser” (aquela onde há), para citar a famosa locução heideggeriana. Trata-se de revolver o homem na direção do infinito (no sentido da locução: “Ele revolveu minhas convicções”), de operar a abertura na grandeza ou na “aperidade” do ser. (DEGUY, 2010b, p. 117)




    Por fim, antes de indicarmos nesta introdução o percurso que faremos, vale lembrar que Lacoue-Labarthe, por sua vez, parece ter escrito sobre esse tipo de experiência, sobre uma espécie de aparição da verdade e do sentido da vida ao narrar sua experiência do coma em seu último texto. A citação é um tanto longa, mas traz para nós, além do entendimento sobre a experiência da morte, ou de quase-morte, um alívio e um respiro em função de sua narrativa bastante poética:




    Duas vezes, portanto, eu morri. No espaço de apenas alguns meses: 25 de maio de 2006; 29 de dezembro do mesmo ano. Cada vez, usando de poderosos meios, devolveram-me à consciência – é a expressão consagrada – ou seja, a este mundo inteiro, que é porque parece, sem a mínima exceção. Mas cada vez, tive a intuição furtiva de que o que se oferecia como mundo era, antes de mais nada, que ele existia (que ele estava presente), de uma existência que precedia imperceptivelmente a plena existência de tudo. Este foi o inverso do desaparecimento. Um apagamento da condição de existir – essa pura impossibilidade. Em suma, furtivamente, o impossível me foi possível (“... um relâmpago, depois a noite...”); e com este sinal, reconheci de repente a condição da existência poética. A qual não é de atravessar as aparências (não há, precisamente, aparências), mas de arriscar-se a se manter no lugar [ponto] de origem do parecer que é tudo. Funambulismo metafísico sem parapeito metafísico. Ou, se preferirem: experiência metafísica esvaziada, pura exposição ao nada [em sua própria absoluta retirada] (LACOUE-LABARTHE, 2007, p. 17 – grifos do autor)9




    A narrativa aqui é uma narrativa do sublime. O que aparece, o que se mostra e se dá a ver é uma totalidade, um poder, uma grandeza que não é apenas a morte ela mesma e o caráter de finitude do ser-aí, mas a própria inevitabilidade desta experiência e o vazio que ela causa. Ela mesma, a experiência, é de uma imensidão inapreensível, esvaziada de sentido, uma impossibilidade, já que a experiência da morte enquanto tal é irrealizável, i.e, a experiência da morte é a experiência da impossibilidade da possibilidade de ser. O que se revela aqui é uma modalidade de afinação que nos permite ver, na experiência do autor, um sentimento profundo: é a afinação em uma tonalidade afetiva fundamental que leva o autor a ver-se diante de um mundo que espanta não pelo fato de ser como é, mas pelo simples fato de ser, pelo simples fato de acolher nele a possibilidade de cada Dasein nele existir.




    Como explicar, ainda que para si, esse tipo de experiência da qual trata o autor? Não há um sistema filosófico que possa dizer sobre estas duas mortes, ou sobre esse “relâmpago depois da noite” que é voltar a viver após sentir-se morto, ou, simplesmente, experimentar esse simulacro da morte, essa aparência que é o mundo sem, todavia, fazer uma metafísica. Há nesta experiência uma intensa alegria e prazer após uma experiência de dor e sofrimento. Toda tal tentativa necessitaria, como podemos deduzir, de amplo aparato metafísico, de todo um método que pensa adequação de conteúdo e forma, de matéria sensível e conteúdo espiritual. O que parece salvaguardar a experiência da qual trata o autor, de modo que possamos retê-la como algo que compartilhamos dele, é o modo poético de como tal experiência pode ser pensada: “o pensamento, quando realmente pensa (em verdade), não é inevitavelmente poético? Hölderlin, nesse sentido, já percorreu um longo caminho. Eu não sei se, depois dele, podemos encontrar algo equivalente. (...) Para isso, seria preciso levar a sério o pensamento da poesia” (MURENA, 2018, p. 1 – tradução nossa) 10.




    A poesia, e nesse caso muito particular a experiência sublime, torna-se o modo de compreensão da possibilidade de ser a partir da afetividade: são os afetos que nos tocam, quer dizer, somos tocados afetivamente na tentativa de compreender o desvelamento que se dá da morte ao se mostrar, duas vezes. É o sublime que acontece ao mostrar que mais do que predicar o mundo que é o nosso, importa e espanta perceber que esse mundo já está e já é, mesmo sem nós. Espanta que haja mundo. Ao interpretar a narrativa de Lacoue-Labarthe, entende-se que o sublime acontece ao nos apresentar “essa pura impossibilidade” que é a experiência da morte: que ela se apresente e se renuncie é já uma apresentação espantosa!




    O que resta para nós é espantarmo-nos diante da experiência sublime da morte que o autor, poeticamente, ousa compartilhar: fora do âmbito poético tal experiência soa inadequada; o valor que Heidegger atribui à filosofia pré-metafísica, de Parmênides e Heráclito, consiste exatamente na capacidade que esses filósofos mantêm em questionar o ser a partir de um logos que não é meramente a lógica do pensar, mas um logos que integra, em unidade, as experiências do pensar, do mito e da sacralidade da physis.




    O sublime aqui significa, para nós, não a apresentação da finitude nem a noturna morte que ameaça a existência, mas a apresentação ela mesma: uma verdade se deu a conhecer, mas furtiva que é, gostando de se esconder, renunciou-se, mas não antes de acontecer, não antes de enunciar-se enquanto possibilidade. A radicalidade da experiência narrada pelo autor está não apenas na constatação de que o mundo como grandeza existia já apesar dele, mas também no fato de que esta constatação se esvai e se renuncia ao mesmo tempo em que a verdade que se deu renuncia também. O que nos resta para narrar não encontra adequação na linguagem cotidiana, senão na linguagem poética. A doação desta verdade apenas nos é possível na medida em que ela se dá afetivamente e é devido a esta afetividade que esta experiência se torna sublime. A experiência sublime jamais alcançaria significado se não for sustentada a partir de uma afinação em uma tonalidade que rasgue ou que promova uma cesura – irreparável ou não – com aquilo que é habitual e costumeiro.




    Não se pode negar que a filosofia para Lacoue-Labarthe tem um forte apelo poético. Para ele, o pensar é poético, e deve lograr êxito se buscar por meio de outra linguagem aquilo que a filosofia não pode mais realizar. É sobre o problema da tarefa da filosofia, não apenas a sua tarefa política, mas também a sua tarefa histórica, que Lacoue-Labarthe trata em La Fiction du Politique. Na obra, o autor reconhece essa impossibilidade da linguagem filosófica:




    A filosofia acabou; seu imite é intransponível. Isso quer dizer: nós não podemos mais - e nós só podemos - fazer filosofia, não dispondo outra linguagem e não tendo a menor noção do que esse “pensar”, fora e para além do “filosofar”, possa significar (tradução nossa). 11. (LACOUE-LABARTHE, 1987, p. 18).




    Há uma perfeita adequação desse pensamento à obra de Heidegger.




    Heidegger, ao se haver com a poesia de Hölderlin, especificamente sobre o hino “Recordar” dirá: “aqui o saudar alcança um âmbito no qual ‘verdade’ e ‘poesia’, isto é, o que é real e ‘o que é poético’, não podem mais ser distinguidos, porque aquilo que é poético mesmo permite que emerja a autêntica verdade do que é verdadeiro” (HEIDEGGER apud WERLE, 2005, s.p). A questão da filosofia enquanto tarefa do pensamento é o que leva Heidegger a pensar acerca da necessidade de outro início, o qual Heidegger deixa transparecer na medida em que a poesia, ou o discurso poético vem à luz. Ao avocar tal necessidade de outro início, Heidegger insiste em uma superação da metafísica. Aliás, no texto A superação da metafísica Heidegger afirma que




    com a metafísica de Nietzsche, a filosofia acaba. Isso quer dizer: ela já percorreu todo o âmbito das possibilidades que lhe foram presignadas. O acabamento da metafísica, que constitui o fundamento do modo planetário de pensar, fornece a armação para uma ordem da terra, provavelmente bastante duradoura. Esta ordem já não mais precisa da filosofia porque de há muito a ela já sucumbiu. Com o fim da filosofia, porém, o pensamento não está no fim, mas na ultrapassagem para um outro começo (HEIDEGGER, 2012b, p. 72)




    Não é difícil intuir a partir desta citação que a filosofia findou. Mas qual filosofia? Aquela mesma filosofia que só pode realizar-se entre os primeiros gregos quando estes puderam afinar-se na tonalidade do thaumazein. Não haveria filosofia não fosse o espanto!




    A arte poética, seja na moderna discussão da estética, seja na perspectiva ontológica, tem sido, ou tem cumprido a tarefa de dispor certas tonalidades para a afinação. Cada vez mais a questão da poesia, da Dichtung, torna-se central no pensamento de Heidegger. Dela deriva a relação arte e verdade, verdade e poesia, poesia e pensamento. Deve-se muito a esta proximidade do poetar e do pensar quase toda a produção lacoue-labartheana. De certo modo, podemos dizer que o pensamento de Lacoue-Labarthe, sua escrita, sua maneira de problematizar uma questão, a questão do ser principalmente, é um modo poético, uma experiência poética. Não é por acaso que toda a problematização do autor francês perpassa a questão da mimese, da representação, da estética, do teatro e da poesia.




    Tecido, portanto, este pequeno comentário acerca não apenas da filosofia de Heidegger, mas, sobretudo, de como Lacoue-Labarthe propende pensar o sublime tão próprio da arte na filosofia de Heidegger, podemos brevemente expor alguns dos principais pontos pelos quais passamos na produção desta obra.




    Este livro está dividido em duas partes, mais as Considerações Finais. Na primeira parte nos dedicamos a fazer uma reconstituição do texto A verdade sublime (1988) a partir do qual o autor francês Philippe Lacoue-Labarthe expõe pela primeira vez a possibilidade de se pensar aletheia não apenas a partir de seu jogo com o belo, algo que já está presente em Heidegger ao menos desde a década de 1930, mas de pensar aletheia em seu jogo sublime. Para essa reconstituição retomamos vários aspectos da teoria do sublime e da história do sublime sempre levando em consideração a narrativa de Lacoue-Labarthe, todavia, sempre trazendo para mais perto de nós os autores que Lacoue-Labarthe convida para o diálogo. Kant e Hegel são os principais: estamos a falar de dois grandes autores, o primeiro retoma a problemática do sublime para a modernidade alemã e, mesmo tentando uma crítica à metafísica, mantém o sublime sob o domínio do suprassensível. Hegel, por sua vez, seria aquele que encerra a estética, aquele que mais teria compreendido o sublime, todavia, mantendo-o também como uma apresentação negativa de conteúdos absolutos.




    Com Kant, capitaneados por Lacoue-Labarthe, adentramos no clássico problema do desinteresse, ou interesse desinteressado: ali discutimos as possíveis relações entre o sujeito transcendental que é um sujeito de vontades livres, com e contra o acontecimento sublime que, para se realizar, precisa sobrepor-se a toda e qualquer vontade menor, afinal, comparado ao sublime, tudo é menor. Ainda discutindo com Kant, tentaremos delimitar as diferentes experiências com os conteúdos estéticos do belo e do sublime. Aqui, nesse caso, a fonte é conhecidíssima: estamos a falar das duas analíticas kantianas que aparecem na Crítica da Faculdade do Juízo (1793) que formam o nosso arcabouço teórico. A questão do desinteresse ganha peso e passará a ser vista também a partir de menções que o próprio Heidegger faz a Nietzsche ao indicar que esse filósofo teria interpretado muito mal a questão do desinteresse kantiano. Essa má interpretação, por sua vez, teria feito Nietzsche incapaz de sair, de uma vez por todas, dos grilhões da metafisica.




    Já com Hegel discutiremos o problema do sublime como apresentação negativa. Ora, é justamente tal manutenção do sublime como aquele modo de acontecimento que apenas anuncia o fenômeno como representação o que causa maior transtorno para a libertação do sublime de sua determinação eidética.




    Ainda nesta primeira parte, seguimos com a reconstituição, contudo já acompanhando com mais nitidez a proposição de Lacoue-Labarthe de uma verdade sublime. E será a Kant a quem Lacoue-Labarthe vai pedir socorro: serão os dois enunciados de Kant, o primeiro sobre as Tábuas de Moisés, e o segundo sobre o Templo de Isis, o que dará condição para o desenvolvimento e defesa de uma verdade que se desenrola não apenas pelo belo, mas, sobretudo, pelo sublime que carrega uma lógica que empresta à aletheia.




    Por fim, esta reconstituição do texto de Lacoue-Labarthe acaba por encontrar em Longino, um precursor da história do sublime, sua fonte mais vigorosa: será na aproximação entre Logos, Phisys e a palavra que Lacoue-Labarthe encontrará o diálogo com Heidegger (em a Origem da obra de arte) para a sustentação da hipótese de uma verdade sublime. A primeira parte de nosso livro, portanto, acaba onde acaba a proposição de Lacoue-Labarthe: a libertação do sublime e da arte de sua determinação eidética; isto é, acaba em uma espécie de triunfo da ontologia em superação da estética.




    Nossa contribuição com a filosofia e a fortuna crítica do sublime a partir da escrita desta obra, portanto, deve estar mais presente em segunda parte. É nela que decidimos dar um salto no abismo e aprofundar ainda mais as relações entre Heidegger e o sublime que Lacoue-Labarthe apenas anunciou ao trazer aletheia para um encontro com o sublime.




    Ora, nossa tarefa não é de todo simples: onde Lacoue-Labarthe termina nós recomeçamos; primeiramente buscamos evidenciar a necessidade de uma superação da metafisica para compreendermos, de vez, o sublime como uma apresentação positiva/afirmativa da verdade; isto é, não se trata mais de um sublime que traz à luz um conteúdo suprassensível, mas que traz à luz a própria possibilidade de acontecimento. Para sustentar essa superação buscamos em Heidegger os caminhos e a urgência de uma destruição da metafisica e uma superação da estética. Os cursos sobre Nietzsche, oferecidos por Heidegger ainda no final da década de 1930, precisamente entre os anos 1936 e 1940 foram fundamentais para esta compreensão.




    Foi necessário investigar as tensões entre o belo e o sublime como conteúdos portadores da verdade, sabendo que a tradição estética jamais logrou para estas duas formas de arte e sentimento os mesmos valores. Se por um lado já estava claro para Heidegger que o belo é uma forma de instalação da verdade, foi exigido de nós encontrar para o sublime esta mesma capacidade de instalação. Mais do que isso, foi exigido de nós assentar Heidegger nas discussões sobre o sublime sem causar nenhum desconforto ou força desproporcional para a realização desta operação. A isso chamamos torção. Quer dizer, foi preciso distorcer um tanto o sublime para que Heidegger o aceitasse. Mas esta torção, já dissemos, não ocorreu a partir de uma força bruta, mas através das chaves de interpretação do sublime que o próprio Lacoue-Labarthe nos dera anteriormente.




    Uma questão que se tornou capital para nós foi a questão de um “outro início” da filosofia. Esse tema aparece fortemente nos Beiträge, quer dizer, nas Contribuições à filosofia (1936-38) e em vários outros textos dessa mesma atmosfera na qual Heidegger escreve próximo ao período da Segunda Grande Guerra. A questão do fim do primeiro início do pensar e da necessidade de um segundo início parece fundar uma viragem que solapa de vez com uma compreensão do sublime como negatividade. É claro que o sublime não aparece, a rigor, nestas obras de Heidegger, mas o modo como esta viragem ocorre é um modo típico da tonalidade afetiva fundamental do espanto, esta que, veremos, está associada ao sublime.




    E eis aí o ponto principal de nosso trabalho, ou, pelo menos, eis aí a meta que pretendemos alcançar neste trabalho: indicar e sustentar a relação de Heidegger com o sublime a partir das Grundstimmungen (tonalidades afetivas fundamentais), sobretudo a tonalidade do espanto (Erstaunen). Se nosso interesse é pensar uma aproximação entre sublime e Heidegger, foi a partir da tonalidade do espanto que encontramos um sinal para tal aproximação. Em tempo, vale ressaltar aqui nossa gratidão ao professor Edgar de Brito Lyra Netto que nos indicou este caminho: acolhi ao querido professor e acolhi ao terrível espanto.




    Nosso ponto de interseção entre Heidegger e o sublime, portanto, se dará a partir do estudo que propomos aqui acerca das Befindlichkeit e Stimmungen. Será a relação da tonalidade afetiva fundamental do espanto aquilo que levará, até Heidegger, o sublime de que ele tanto se esqueceu.




    Heidegger reconhece tacitamente, sobretudo quando lê Hölderlin, a necessidade de um outro início ou de que só um deus possa nos salvar. Ele chega mesmo a mencionar uma outra tonalidade afetiva para reconduzir o Dasein no caminho do pensar e da filosofia (nos referimos à “retenção”). Mas não o faz, digamos, com segurança: o thaumazein grego marcou fortemente o caminho da filosofia e desde o seu fim, digamos assim, vivemos, modernos e contemporâneos, indigentes. Ora, nossa aposta neste trabalho é a de que o thaumazein grego ainda vige e reverbera na tonalidade do Erstaunen, do espanto, e continua com sua permanente tensão em fazer vir à luz do habitual aquilo que se vela no inabitual.




    Por fim, nossas considerações finais, que são a terceira e última parte deste livro, buscam retomar alguns dos mais importantes passos que conseguimos durante a nossa pesquisa, ajunta algumas outras reflexões e reforça as possibilidades de relação entre sublime e espanto já apresentadas anteriormente.




    




    

      

        1 « avec le sublime que l’esthetique devient philosophie ».


      




      

        2 Cf. LYOTARD, 1985


      




      

        3 A relação entre poesia e sublime, ou ainda, sobre o sublime, a poesia e a ontologia que desenvolvemos nesta breve introdução a partir de Deguy, tem como fonte principal o seu livro Reabertura após obras. Cf. DEGUY, 2010a.


      




      

        4 Como sugere Deguy (2010a, p. 215-229) o “um se divide em dois”, i.e., o homem deve ser pensado tanto em sua dimensão individual, no seu Dasein (jemeinig) que ele é em si, quanto em sua dimensão plural, de multidão, de massa humana, de povo, de comunidade da qual ele faz parte e é uma representação. Um segundo Dasein, no entanto, expande a dualidade interna do próprio Dasein para uma dualidade que é a relação Dasein-mundo fazendo gerar uma consciência comum de que o Dasein individual compartilha de uma dimensão plural, de uma dimensão que é origem e fim de cada Dasein, que é fundamento de si e fundamento da teia de relações nas quais o Dasein individual pode realizar-se; uma realização que é, sobretudo, histórica. É claro, esta temática do povo, ou da vocação de um povo na obra de Heidegger significa, em especial para nós que ainda temos na memória e na nossa vida política-cultural-econômica as sequelas do que esse pensamento-engajamento para a formação e triunfo de um povo alemão gerou, para dizer o mínimo, significa algo de muito polêmico. A tese de criação ou descoberta da vocação do povo alemão, de uma Germânia, em alusão a uma Grécia perdida (que em verdade nem sabemos se ela existiu tal como a construímos, modernamente) é uma questão que merece atenção e aprofundamento. Heidegger mesmo nos diz, em A proveniência da arte e a determinação do Pensar (s.d), produzido a partir da Conferência de Atenas em abril de 1967 que “é certo que esse mundo [o helênico] contabilizado à maneira da Ciência Histórica (historisch), pertence ao passado. No entanto, do ponto de vista de seu acontecer histórico (geschichtlich), ainda perdura e continua sempre a tornar-se presente, enquanto experiência do nosso destino (Geschick): algo que nos aguarda e que, pensando, vamos ao encontro, pondo à prova o nosso próprio pensar e dar forma”. Não nos propomos a esse enfretamento aqui e ele tampouco contribuiria com nossa pesquisa circunscrita em aspectos delimitados do sublime. Contudo, esse aspecto de um segundo Dasein, de uma tarefa do povo ou da coletividade é bastante presente no pensamento alemão, sobretudo em seu período moderno quando a ideia de uma Bildung, de uma formação do homem (alemão) moderno vigorava na filosofia e na arte: quanto a isso, vale conferir, por exemplo, a estética de Schiller que tem forte fundamento na formação de um homem moralmente digno. Cf. SCHILLER, 2011b. Quanto à imensa polêmica que envolve Heidegger e o nazismo, Cf. La fiction du politique (LACOE-LABARTHE, 1987)


      




      

        5 De acordo com Pasqualin, “De fato, na Ontologia Fundamental a transcendência é concebida precisamente como a ultrapassagem, executada pelo Dasein, do plano ôntico para a dimensão ontológica do ser”, contudo, dado o aspecto problemático que o termo “transcendência” carrega, Heidegger parece abandoná-lo a partir da virada para a história do ser. No entanto, ainda segundo Pasqualin, é possível compreender um modo de se conceituar a transcendência em Heidegger mantendo a relação de passagem da experiência ôntica à ontológica: “O Dasein tem acesso à verdade, ao plano ontológico, apenas na medida em que se expõe passivamente à auto-manifestação do ser. O transcender não pode ser, portanto, compreendido como um fazer ativo do sujeito, mas indica, antes de tudo, o acolhimento humano da doação do ser no medium da Befindlichkeit. Cf. PASQUALIN, 2016a, p. 270-272.


      




      

        6 As pistas para uma investigação acerca das relações entre o Sublime (Erhabene) e as Tonalidades Afetivas (Stimmungen), mais precisamente a tonalidade do Espanto, foram evidenciadas a partir do diálogo com o professor Edgar de Brito Lyra Netto que, na ocasião da qualificação de minha tese de doutoramento, em 2018, deu-nos a conhecer parte de seu trabalho no qual ele também abordara o tema do Espanto em Heidegger. Obviamente, seu texto não pressupõe qualquer relação com a questão do sublime ou com a teoria estética: nela Lyra tratou de pensar a dimensão política do espanto. O ponto de contato entre o sublime e o espanto é proposto, aqui, acreditamos que pela primeira vez, no intuito de uma aproximação entre seus atributos ontológicos e estéticos.


      




      

        7 Insistimos aqui na compreensão do termo poesia como uma forma geral, como um modo de acontecimento da arte. E a ela, à poesia, tanto em seu sentido estrito – o literário –, mas também em seu sentido amplo – a Dichtung –, com o endosso de tantos filósofos e o próprio Deguy, associamos tantas outras linguagens artísticas: De acordo com ele (DEGUY, 2010a, p. 20) “a poesia, cuja linguagem consiste em ser audaciosa, atirar-se, ousar, marcar; ela decide, ela nomeia... – mostra, faz ver, esse espírito, ao torná-lo perceptível. É sua evidência, ou visão. No passado, adivinho; agora, advinha. Ela o mostra a suas companheiras, música, pintura, formas volumosas, filmes, contenções novas, plásticas... Ela arrasta consigo, ela torna-se aliada”.


      




      

        8 “Dichterisch aber wohnet des Mensch” Cf. HÖLDERLIN apud DEGUY, 2010b, p. 114.


      




      

        9 Le dernier texte. Lançamos mão aqui da tradução de João Camillo Penna na obra indicada. Este texto aparece, em sua versão original, primeiro, com o título Póstface, na Revue Lignes número 22 de 2007 (edição especial em homenagem ao autor quando de sua morte), e, mais tarde, no livro póstumo Préface à la disparition (2009) no qual Lacoue-Labarthe narra, a partir de seu “estranho sonho” o tema do desaparecimento (disparition).


      




      

        10 «la pensée, lorsqu’elle pense vraiment (en vérité), n’est-elle pas inévitablement poétique? Hölderlin, en ce sens, a été très loin. Je ne sais pas si, après lui, on peut trouver quelque chose d’équivalent. (...) Il faudrait pour cela prendre au sérieux la pensée dans la poésie » (MURENA, 2018, p. 1).


      




      

        11 La philosophie est finie ; sa limite est infranchissable. Cela veut dire : nous ne pouvons plus – et nous ne pouvons que – faire de la philosophie, ne disposant d’aucun autre langage et n’ayant pas le moindre notion de ce que « penser », en dehors de « philosopher », peut bien signifier. (LACOUE-LABARTHE, 1987, p. 18).


      


    


  




  

    1 PRIMEIRA PARTE: PHILIPPE LACOUE-LABARTHE E O SUBLIME AFIRMATIVO




    1.1 A OPERAÇÃO LACOUE-LABARTHEANA: UM PANORAMA




    Pretendemos, nas páginas que seguem, uma reconstituição do texto de Lacoue-Labarthe A verdade sublime, buscando dar relevo às questões mais importantes e, concomitantemente, buscando fora dele, na medida em que se fizer necessário, as fundamentações deste, seja em Longino, Kant, Hegel, seja em Heidegger. De certo modo, já nesta reconstituição traremos à leitura uma digressão12 sobre o sublime kantiano a fim de dar mais clareza sobre o conceito tratado por Lacoue-Labarthe, mas que, por opção (ou estratégia?) do autor foram preteridos. O texto a que nos referimos é originalmente intitulado La verité sublime, (A verdade sublime) publicado em 1988 no formato de uma coletânea de ensaios chamada Du sublime13, constituída de textos de autores franceses que discorriam unicamente sobre o tema do sublime, abordado pela perspectiva estética e filosófica. A natureza desta publicação, que também traz textos de Jean-Luc Nancy, Jean-François Lyotard, Jean-François Courtine, Michel Deguy, Éliane Escoubas e Jacob Rogozinski diz muito a respeito da natureza do tema do sublime, isto é, de sua importância enquanto tema da estética e da filosofia para autores e autoras da França da geração de Philippe Lacoue-Labarthe.
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