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RESUMO: O trabalho parte das conclusdes realizadas por Nietzsche acerca da origem
da linguagem e da consciéncia como decorréncia necessaria da natureza gregaria dos
seres humanos, sendo eles muito fracos e impotentes no interior do seio do mundo
animal. Assim, o trabalho analisa em Nietzsche a semelhanga entre a reflexdo sobre
mitos ocidentais do nascimento da humanidade, o do Génesis € o de Prometeu e a sua
singular forma de lidar com a cisdo fundamental entre humano e animal, e o surgimento
da linguagem e da consciéncia como uma forma de sobrevivéncia frente a natureza, que
vai se manifestar no campo do conhecimento e na linguagem propria desse
conhecimento como uma necessidade de dominar, subjugar, ndo sé essa natureza
externa, mas também aquilo que no proprio homem ¢ natural. Depois disto, uma outra
visdo sobre a relacdo entre a linguagem e o exilio ¢ apresentada, a que estd presente nos
textos de juventude de Walter Benjamin, onde o autor analisa o mito da queda presente
no Génesis. No livro biblico, Benjamin aponta para o fato de que o exilio e a queda
primordial ndo coincidem com o surgimento da linguagem. Ali, a linguagem ¢ anterior a
queda do paraiso. No paraiso ja havia sido concedida ao homem uma linguagem, a
linguagem do nomear, concedida por Deus a Addo. Assim, o que a arvore do
conhecimento representa ¢ uma nova pergunta, um novo uso da linguagem que nao
mais responde a criagdo divina. Mesmo o objeto dessa nova lingua ndo tem mais
significagdo nenhuma, ele s6 existe enquanto palavra va, conhecimento externo a
linguagem.
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ABSTRACT: The work takes off from the conclusions accomplished by Nietzsche
about the origins of languagem and conscience as a necessary result of the gregarious
nature of human beings, for they are too weak and impotent in the interior of the animal
world. So, the work analyses in Nietzsche the similarity between his reflection upon the
ocidental myths of the birth of mankind, those of Genesis and of Prometheus and their
singular way to deal with the fundamental scission between human and animal, and the
birth of language and conscience as a means to survival the facing of nature, that will be
manifest in the field of knowledge and in the language proper to this knowledge as a
need for dominate, subdue, not only this exterior nature, but also that which in man
itself is natural. After this, another view on the relation between language and exile is
presented, that of the earlier texts of Walter Benjamin, where the author analyses the
myth of fall in the Genesis. In the biblic book, Benjamin points out the fact that
primordial exile and fall don't coincide with birth of language. There, language precedes
fall from heaven. In heaven there was already conceded to men a languagem, the
language of naming, conceded by God to Adam. This way, what the tree of knowledge
represents is a new question, a new use of language that no longer responds to divine
creation. Even the object of this new language has no longer any significance, only
existing while vain word, knowledge exterior to language.
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conhecimento e linguagem da vida natural:
exilio e queda em nietzsche e benjamin

Bem no comeco da Segunda consideracdo intempestiva, de Friedrich
Nietzsche, encontramos um pensamento fundamental para o autor, e que estara presente
durante inimeros momentos das suas reflexoes filosoficas: a relacdo do ser humano
com a animalidade. Ele se mantém na obra do filésofo durante anos, ganhando com o
passar do tempo varias abordagens vindas dos mais diversos pontos de vista. Nas

famosas palavras logo na abertura desse livro, o pensamento ¢ formulado assim:

"Considera o rebanho que passa ao teu lado pastando: ele ndo sabe o
que ¢ ontem e o que € hoje; ele saltita de 14 para c4, come, descansa,
digere, saltita de novo; e assim de manha até a noite, dia ap6s dia;
ligado de maneira fugaz com seu prazer e desprazer a propria estaca
do instante, e, por isto, nem melancélico nem enfadado. Ver isto
desgosta duramente o homem porque ele se vangloria de sua
humanidade frente ao animal, embora olhe invejoso para a sua
felicidade - pois 0 homem quer apenas isso, viver como o animal, sem
melancolia, sem dor; e o quer entretanto em vao, porque ndo quer
como o animal. O homem pergunta mesmo um dia ao animal: por que
ndo me falas sobre tua felicidade e apenas me observas? O animal
quer também responder e falar, isso se deve ao fato de que sempre
esquece o que queria dizer, mas também ja esqueceu essa resposta e
silencia: de tal modo que o homem se admira disso."

Inserida no meio de toda a discussdo sobre qual a relacdo que os usos
possiveis da histéria podem ter com o tempo presente, a evocagdo da vida animal do
rebanho aponta para uma natureza que se coloca as portas da humanidade como a sua
negacdo maxima, em contraposi¢do com os seus feitos historicos. Afinal, logo no inicio
de uma consideracdo sobre as qualidades e os usos possiveis da memoria e da percepcao
do tempo, Nietzsche afirma que elas ndo apenas nos sdo odiosas, como também sdo as
principais causas de muitas de nossas dores e de nossa melancolia; isso ¢
profundamente agravado pela constatacdo de que uma vida natural poderia decorrer
inteiramente sem nunca conhecer essa mesma dor e essa mesma melancolia. E assim o
olhar dirigido ao animal se torna todo repleto de inveja e admiragdo, principalmente
pelo fato de que o animal ouve a nossa pergunta e tenta respondé-la, mas silencia.
Porque aquilo que esses didlogos mudos atestam todas as vezes em que sdo travados - e
eles o sdo na medida em que o humano langa um apelo ao animal e este tenta fornecer
uma resposta - ¢ tanto o reconhecimento de um mutuo pertencimento a uma vida
natural, em que prazer e desprazer sdo indissocidveis e no qual a felicidade ¢ sempre

fruto de apenas um instante, quanto a total impossibilidade humana de vivenciar essa

2 NIETZSCHE, Friedrich, Segunda consideragdo intempestiva: Da utilidade e desvantagem da historia
para avida, p. 7.
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vida do mesmo modo que o animal, pois a vida humana ¢ sempre dotada de passado,
memoria; enquanto que o instante, com aquilo que carrega de felicidade fugaz, so
aparece como algo de inapreensivel.

Nietzsche ironiza a superioridade com a qual o ser humano se vangloria
frente aos animais, pois sabe que a criacdo de consciéncia dessa superioridade ¢ o
produto de uma incapacidade, assim como do reconhecimento de que ele ¢ o unico
herdeiro dessa incapacidade no interior da vida natural. O ser humano ¢ incapaz de se
moldar completamente as leis naturais, como o animal, incapaz de viver assim tdo
ligado ao seu presente, mas € ao mesmo tempo incapaz até mesmo de querer essa vida
animal, de realmente desejar viver como vivem os animais. E sua inveja ¢ algo de inutil
porque ela so serve para encobrir o fato de que o que observa ndo ¢ aquilo que deseja,
por mais que seja algo digno de admiracdo. O seu ganho de consciéncia, conhecimento,
alma, fala, ou qualquer que seja a designacdo para aquilo que o difere no meio da
natureza, ¢ o atestado de uma falta primordial, da perda da possibilidade e do desejo de
uma vida que enxerga por todo o lado, menos em si. Situado ndo acima, mas no interior
do mundo natural, ele € dentro dele o Ginico vivente exilado.

Essa cisdo fundamental, cujo simbolo é o exilio, estd presente em
incontaveis mitos sobre a origem da humanidade e sobre a posi¢ao em que ela ocupa no
mundo em relagdo a deuses e animais. Um dos que mais enfatizam a ideia da possivel
conciliagdo, ou seja, de que existia um paraiso primordial perdido e de que nossa
condi¢do atual ¢ a de exilados desse paraiso ¢ o mito judeu no livro do Génesis.
Nietzsche, como critico implacavel da tradicdo ocidental, rejeita a imagem sustentada
por ela dessa queda do paraiso, que julga ser apenas uma justificagdo da culpa. No seu
primeiro livro, O Nascimento da Tragédia, contrapde o mito judeu do exilio ao mito de
Prometeu, diferenciando a atitude frente ao sacrilégio que estd presente nos dois. No
caso de Prometeu, o que ¢ conferido a humanidade ¢ aquilo necessario para a sua
propria sobrevivéncia, algo para que consiga ainda, ofendendo os deuses olimpicos,
determinar por si mesma a sua propria existéncia. E o que as interpretagcdes do ato
prometeico nos informam sobre a natureza das relagdes entre deuses e mortais acaba por
negar todo e qualquer tipo de reconciliacdo com os deuses; e ¢ por essa razdo mesma
que o mito ¢ tdo importante para o jovem Nietzsche.

A visdo de Prometeu que nos foi dada por Hesiodo mostra um ser astucioso,
que enganando Zeus, e assim provocando sua furia, consegue favores para os mortais. E
por causa da astucia de Prometeu que Zeus decide tirar da humanidade o fogo, como

retaliacdo, e ¢ também por obra astuciosa que Prometeu logra roubar de volta esse fogo
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para tornar a oferecé-lo aos humanos.’ No episodio, é radical a representagio do destino
da humanidade como resultado de uma querela entre deuses; e mais, esse destino
humano ¢ o pano de fundo sobre o qual se imprimem as marcas da graga e puni¢do
divinas, como consequéncias inevitdveis dos afetos mais dolorosos dos olimpicos. Os
mortais sdo as vitimas diretas dos acessos de furia dos deuses, eles espelham
imediatamente no seu mundo perecivel de dor a ordem dos divinos que os governam, e
isso quer dizer que ndo ha paixao dos olimpicos que nao os afete necessariamente.

E esse o tom também da principal interpretagio do mito de Prometeu usada
pelo jovem Nietzsche. Ela esta na pega de Esquilo, Prometeu Cadeeiro’, onde o her6i
titd deixa clara a impossibilidade do convivio entre mortal e deus. Dos seus sofrimentos,
diz que decorrem do fato de ser inimigo de todos os outros deuses "por demasiada
amizade aos mortais"™, e de Zeus, diz ser este absolutamente hostil aos humanos, e que
considerava mesmo um desejo a sua completa aniquilagdo: "Dos mortais coitados/ndo
fez conta, mas queria destruir/o género todo e semear outro novo."® E dessa disposigdo
de animo nenhum dos outros deuses discorda, pois sdo todos favoraveis as leis divinas e
dos mortais ndo se apiedam, concordam com Zeus sobre a destrui¢do do género
humano: "Ninguém foi contra isso, exceto eu,/eu ousei: livrei os mortais/de dilacerados
irem ao Hades."” Por isso, deve sofrer através do castigo dos deuses, pois o que fez foi
uma afronta a ordem divina.

E nessa necessidade que separa pessoas e deuses que Nietzsche viu a
fundamental semelhanca, mas também a diferenca, entre o mito semita do pecado
original e o castigo de Prometeu, pois ambos sdo uma resposta a constata¢ao cultural da
distancia da qual se encontram os mortais da esséncia do divino: "E assim o primeiro
problema filosofico estabelece imediatamente uma penosa e insoluvel contradi¢do entre
homem e deus, e a coloca como um bloco rochoso & porta de cada cultura."® A
contradi¢do entre humano e deus seria o primeiro problema filoséfico e entdo também
seria uma questdo a qual cada cultura teria que fornecer a sua resposta propria. Nesse
sentido, Nietzsche ndo esconde a sua especial predilecio pela atitude sacrilega do mito

prometeico:

> HESIODO. Teogonia, v. 535-569.

* Pega mais conhecida em portugués como Prometeu Acorrentado ou Prometeu Agrilhoado, mas sigo
aqui a tradugdo de Jaa Torrano: ESQUILO, "Prometeu Cadeeiro”, pp. 359-421.

> Ibidem, p. 367, v. 123.

® Ibidem, p. 373, v. 231-233.

" Ibidem, p. 373, v. 234-236.

¥ NIETZSCHE, Friedrich, O Nascimento da Tragédia, p. 64.

Outramargem: revista de filosofia, Belo Horizonte, n. 5, 2° semestre 2016 48



daniel alves gilly de miranda

"O melhor e mais excelso do que ¢ dado & humanidade participar, ela
0 consegue gracas a um sacrilégio, e precisa agora aceitar de novo as
suas conseqiiéncias, isto €, todo o caudal de sofrimentos e pesares com
que os ofendidos Celestes afligem o nobre género humano que aspira
ao ascenso: ¢ um aspero pensamento que, através da dignidade que
confere ao sacrilégio, contrasta estranhamente com o mito semitico do
pecado original, em que a curiosidade, a ilusdo mentirosa, a
seduzibilidade, a cobica, em suma, uma séric de afecgdes
particularmente femininas sdo vistas como a origem do mal."’

E se Nietzsche vé como ato sublime e elevado o sacrilégio ativo ¢ porque
ndo existe em sua filosofia a nostalgia por um estado paradisiaco perfeito, uma era ideal
da humanidade onde as dores mundanas ndo teriam um lugar. Ao invés de situar a
origem do humano em um tempo totalmente preenchido pela graca do Deus cristdo,
Nietzsche reconduz essa origem para o centro da vida natural. Disso fala o célebre
inicio do texto Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral, onde os feitos humanos
€ a sua consciéncia, representados pelo conhecimento, sdo postos em contraposi¢cdo a
sua esfera criatural, onde seriam nada mais do que invencao passageira e efémera, e ndo
mais a Verdade, manifestacdo do espirito eterno do mundo, por exemplo. Ao invés de se
colocar como desvendador maximo e superior dos mistérios da natureza, Nietzsche se
esforca para fazer ver o humano como ser dentro da natureza, diante da qual o seu
intelecto se apresenta pequeno, fugaz e sem finalidade: "Houve eternidades em que ele
ndo estava; quando de novo ele tiver passado, nada terd acontecido. Pois ndo ha para
aquele intelecto nenhuma missdo mais vasta, que conduzisse além da vida humana.""’

A missdo deste intelecto, do conhecimento, se restringe aquilo que ¢
exclusivamente do ser humano; o conhecimento nio existe para fora do humano e nao
pode ser encontrado em mais nenhum lugar da natureza, e entdo, por isso mesmo, dela
nada diz a respeito. Na peca de Esquilo, Prometeu revela que ¢ ele mesmo quem
concedeu ao homem o seu intelecto, assim como os meios com os quais ele pode
conhecer a natureza, e cita uma longa lista de atributos com os quais dotou o homem,
além do dominio do fogo: "as dores dos mortais, porém,/ouvi: a eles, que antes eram
infantis,/lacidos os fiz e tocados pelo espirito."'! Prometeu deu lucidez e espirito aos
mortais, € com isso se seguiram a capacidade do manuseio de diversos artificios, e
destes se servem para orientagdo e sobrevivéncia no meio da natureza. Entre estas artes,
Prometeu enumera: os meios de arrumar moradia, 0 modo de medir as estagdes, 0 uso

dos numeros, das letras, o uso da memoria, o dominio sobre os animais, a construgao

9 .
Ibidem.

10 NIETZSCHE, Friedrich, "Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral", p. 45.

" ESQUILO, Idem, p. 385, v. 442-444.
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dos navios para superar as longas distancias, o aprendizado dos remédios contra as
doengas mais nocivas, o dom da advinhagdo, da leitura dos sinais da natureza e dos
deuses, que revelam a sua vontade, e o manuseio dos metais que existem sob a terra.
"Brevemente, em suma, tudo aprende:/de Prometeu todas as artes aos mortais.""?

As artes de que sdo dotados os humanos parecem ter um elemento em
comum: a necessidade do conhecimento da natureza para que haja a possibilidade de
controle sobre ela. Parece que em meio a natureza a humanidade ndo tem nenhuma
esperanca de sobreviver que ndo seja dominando-a, conhecendo os seus segredos para
conseguir antecipar os seus perigos e saber como contorna-los, pois sem isso ele ¢
demasiado fragil e incapaz para continuar existindo. Esta concepgdo estd presente
principalmente numa outra interpretacdo do mito, que ¢ de Platdo. No mito contado
durante o Protagoras, a funcdo de conferir aos animais os meios para a sua
sobrevivéncia acaba ficando nas maos de Epimeteu. Neste trabalho, confere a cada
espécie os meios para sua sobrevivéncia, disttribuindo dons de forma a nenhum deles
jamais ser extinto. D4 a alguns, portanto, forca, a outros velocidade, garras, penas, asas,

pele grossa, resisténcia ao frio ou ao calor, cascos, entre outros atributos.

"Como, porém, Epimeteu carecia de reflexdo, despendeu, sem o
perceber, todas as qualidades de que dispunha, e, tendo ficado sem ser
beneficiada a geracdo dos homens, viu-se, por fim, sem saber o que
fazer com ela. Encontrando-se nessa perplexidade, chegou Prometeu
para inspecionar a divisdo e verificou que os animais se achavam
regularmente providos de tudo; somente o homem se encontrava nu,
sem calgados, nem coberturas, nem armas, e¢ isso quando estava
iminente o dia determinado para que o homem fosse levado da terra
para a luz. Nao sabendo Prometeu que meio excogitasse para
assegurar a0 homem a salvacdo, roubou de Hefesto e de Atena a
sabedoria das artes juntamente com o fogo - pois, sem o fogo, além de
intteis as artes, seria impossivel o seu aprendizado - ¢ os deu ao
homem. Assim, foi dotado o homem com o conhecimento necessario
para a vida""

Se Prometeu representa o mito da queda do homem do paraiso, a imagem
espelhada do mito da queda do Génesis ("talvez ndo fosse até inverossimil [...] que entre
os dois mitos exista um grau de parentesco como entre irmio e irma"'*), é porque a sua
intervengdo aparece como algo de antinatural, algo que ¢ dado aos humanos a0 mesmo
tempo em que fere a ordem divina do mundo, ja que o fogo e as artes ndo se destinavam

a nenhuma das criaturas mortais. E como se a humanidade s6 pudesse sobreviver ao

2 Ibidem, p. 389, v. 505-506.
B PLATAO. "Protagoras", p. 57.
" NIETZSCHE, Friedrich, O nascimento da tragédia, p. 64.
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ferir as mais sagradas leis dos deuses que governam a natureza, ja que ela mesma ¢
fraca dentro desta ordem, e, por ndo possuir as ferramentas adequadas de sobrevivéncia,
precisa fabricar artificios.

Ainda que na filosofia de Nietzsche ndo possa ser encontrada a nostalgia
pelo paraiso perdido que anima o mito judeu, ele ndo deixa de pensar a cisdo entre
homem e natureza como grande questdo filosofica, e ndo deixa entdo de negar a
esséncia do humano como ser exilado dentro da natureza, como algo de antinatural e
que, por isso, deve sua existéncia a um sacrilégio. Sua visdo da posi¢do primordial do
homem frente a natureza se aproxima bastante da interpretagdo que Platdo d4 ao mito
prometeico, na medida em que enxerga que ¢ so pelo fato de ser fraco que o humano
desenvolve a faculdade de conhecer, o intelecto, "pois este ¢ o meio pelo qual os
individuos mais fracos, menos robustos, se conservam, aqueles aos quais estd vedado
travar uma luta pela existéncia com chifres ou presas agucadas.""

O humano desenvolveu o intelecto para sobreviver, pois de outro modo nao
o conseguiria, sem os chifres ou as presas agucadas; assim Prometeu deu as pessoas
conhecimento, porque Epimeteu concedeu os mesmos chifres e as presas agugadas para
outros animais. Essa condi¢do de fragilidade se mantém viva por muito tempo no
pensamento de Nietzsche, e podemos encontra-la também no quinto livro da 4 gaia
ciéncia, inserido posteriormente na obra original, em 1886. No fragmento 354 ha uma
investigacdo sobre a origem do conhecimento humano, que parte da seguinte pergunta:
"Para que entdo consciéncia, quando no essencial é supérflua?"'® Segundo Nietzsche,
nada no mundo natural parece pedir pela consciéncia, nem mesmo o humano: "Pois nds
poderiamos pensar, sentir, querer, recordar, poderiamos igualmente 'agir' em todo
sentido da palavra: e, ndo obstante, nada disso precisaria nos 'entrar na consciéncia'.""’
Em Nietzsche, hd sempre muito mais pensamento e afeto determinantes para a
constituicdo do sujeito do que aquilo que ¢ espelhado para a sua consciéncia. E este
sujeito ndo pode de modo algum ser definido pela sua atividade consciente; ao contrario
do que indica a teoria moderna do conhecimento, que pensa as faculdades de conhecer
as coisas a partir do pressuposto da existéncia de um ser racional autdnomo, ou seja, ja
plenamente consciente de si e daquilo tudo que o constitui como sujeito.

A consciéncia, para Nietzsche, ndo da conta da totalidade do pensamento

porque "o pensar que se torna consciente ¢ apenas a parte menor, a mais superficial, a

' 1dem, Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral, p. 45.
' Idem, 4 gaia ciéncia, p. 221.
"7 Ibidem.

51 Outramargem: revista de filosofia, Belo Horizonte, n. 5, 2° semestre 2016



conhecimento e linguagem da vida natural:
exilio e queda em nietzsche e benjamin

pior"'®, e isso porque a consciéncia responde apenas por uma parte muito especifica
daquilo que constitui a vida humana: a necessidade de comunica¢do. A resposta de
Nietzsche a pergunta sobre a existéncia da consciéncia ¢ entdo a de que ela so existe
devido a necessidade do ser humano se fazer compreensivel aos outros, pela
necessidade de tornar, pela linguagem, um pensamento acessivel a toda uma
comunidade que o circunda. Mesmo escrevendo em 1886, suas palavras lembram a
intuicdo ja presente no texto de 1873, Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral,
de que o homem ¢ um ser essencialmente gregario, isto €, ser que precisa viver em

comunidade:

"Parece-me que ¢ assim no tocante a racas e correntes de geracgdes:
onde a necessidade, a indingéncia, por muito tempo obrigou os
homens a se comunicarem, a compreenderem uns aos outros de forma
rapida e sutil, hd enfim um excesso dessa virtude e arte da
comunicacdo [...] Supondo que esta observacdo seja correta, posso
apresentar a conjectura de que a consciéncia desenvolveu-se apenas
sob a pressdo da necessidade de comunicagdo [...] Consciéncia ¢, na
realidade, apenas uma rede de ligacdo entre as pessoas - apenas como
tal ela teve de se desenvolver: um ser solitario e predatoério ndo
necessitaria dela.""’

E isso ndo quer dizer que o ser solitario e predatdrio ndo tenha também ele
pensamentos e emogoes. No texto de 1873, o filosofo confere afeto, pdthos, até mesmo
a uma mosca, e diz que: "se pudéssemos entender-nos com a mosca, perceberiamos
entdo que também ela bdia no ar com esse pdathos e sente em si o centro voante deste
mundo."* "Pensar ndo ¢, necessariamente, ter consciéncia", e isso porque ao contrario
do que pensa a tradicdo filosofica, Nietzsche vé o corpo como "multiplicidade
configurada por relagdes e confrontos entre forcas, conjunto de impulsos, instintos e
pulsdes em luta constante e ininterrupta", que acaba ele mesmo por determinar, ao
contrario de uma faculdade superior da razdo, aquilo que deixa se definir como
pensamento consciente, que existe apenas como algo passageiro: "a vitdria temporaria
de uma forca, de um impulso, de um instinto, vitéria conquistada, provisoriamente, no
seio de uma disputa ignorada que, no entanto, conformada pela linguagem, parece

exprimir a simplicidade e a singularidade de um ex homogéneo, estavel, substancial."*'

' Ibidem, p. 222.

" Ibidem, p. 221-222.

% Idem, Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral, p. 45.

2z CALOMENI, Tereza Christina B, "Breve notas sobre a critica nietzschiana da consciéncia ¢ da
linguagem", p. 238.

Outramargem: revista de filosofia, Belo Horizonte, n. 5, 2° semestre 2016 52



daniel alves gilly de miranda

O que ¢ estranho a esse ser predatorio ndo € o pensamento ou a razao, mas
sim a necessidade de transformar o seu pensamento, a sua razao, em algo comum, em
pensamento acessivel a outros. No caso desse ser predatorio e solitario, aquilo que se
encontra encerrado no sujeito permanece sendo algo essencialmente singular. E isso se
deve a posicdo que ocupa dentro da natureza. Nao ¢ casual que Nietzsche tenha
escolhido a for¢ca de um predador como exemplo contraposto ao humano. Ele o fez para

novamente ressaltar nossa fraqueza frente aos outros animais:

"O fato de nossas agdes, pensamentos, sentimentos, mesmo
movimentos nos chegarem a consciéncia - ao menos parte deles - &
consequéncia de uma terrivel obriga¢do que por longuissimo tempo
governou o ser humano: ele precisava, sendo o animal mais
ameagado, de ajuda, protecdo, precisava de seus iguais, tinha de saber
exprimir seu apuro e fazer-se compreensivel - e para isso tudo ele
necessitava antes de 'consciéncia', isto ¢, 'saber' o que lhe faltava,
'saber' como se sentia, 'saber' o que pensava."*

Novamente, Nietzsche localiza a origem de alguns dos maiores bens da
modernidade, a sua consciéncia centrada no sujeito ¢ o seu método de conhecimento,
num desenvolvimento for¢ado como resposta contra uma necessidade terrivel, a da
sobrevivéncia, a luta pela preseva¢do do género. E para isso, eram necessarias duas
coisas, na verdade indissociaveis: o saber e o exprimir. E assim que a linguagem surge
como instrumento necessario para tornar o pensamento comunicavel. Esse saber e esse
exprimir ndo precisam, ¢ nem poderiam, responder a necessidade de dizer toda a
singularidade do sujeito, mas apenas na medida em que essa necessidade deve
responder a um vinculo, pela linguagem, que ligue os homens em uma unidade mais
forte e mais capaz de se defender. O que a linguagem diz, entdo, ndo ¢ nunca a verdade
de um sujeito, mas apenas aquilo que pode ser compartilhado entre o sujeito e a
comunidade da qual faz parte: "Todas as nossas ac¢des, no fundo, sdo pessoais de
maneira incomparavel, unicas, ilimitadamente individuais, ndo ha davida; mas, tao logo
as traduzimos para a consciéncia, ndo parecem mais sé-lo..."*

Nao s6 o sujeito, mas também as coisas sao distorcidas por essa consciéncia
humana, e nela s6 podem existir através de uma violéncia realizada pela linguagem. A
linguagem, ao se referir as coisas com uma designa¢do que nao lhes ¢ propria, mas
apenas na medida em que devem ser conhecidas, acaba por altera-las essencialmente,

estabelecendo entre o proprio ser humano e as coisas uma mediacdo, algo que inibe a

** Idem, A gaia ciéncia, p. 222.
> Ibidem, p. 223.
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possibilidade de relagdes que deveriam se dar naturalmente. A linguagem, na medida
em que ¢ a unica realidade disponivel a humanidade para se relacionar com as coisas do
mundo, também define o modo pelo qual as coisas podem tomar um lugar em nossa
experiéncia. A fun¢do da linguagem ¢ entdo a de tornar assimilével para a experiéncia
humana as multiplas impressdes da sensibilidade, organiza-las de um modo inteligivel.
Os signos, estas designacdes através das quais os objetos se apresentam ao
conhecimento, ndo os deixam responder mais por si mesmos, mas apenas na medida em
que servem ao desenvolvimento da consciéncia humana: "O homem inventor de signos

" E o conhecimento

¢, a0 mesmo tempo, o homem cada vez mais consciente de si.
mesmo nunca diz nada a respeito das coisas, mas apenas a necessidade de instituir um
saber que seja compartilhado, uma verdade que deve ser aceita por todos, pois ndo diz
respeito as singularidades, mas sim aquilo que pode possuir validade universal. Assim,
o saber se move sob o dominio da posse, e a linguagem opera para essa apropriagdo na
medida em que ¢ criadora de signos, de conceitos, ¢ transformacdo de um instante
essencialmente singular e inapreensivel em algo passivel de ser possuido, controlado:
"Todo conceito nasce por igualacdo do ndo-igual [...] A desconsideracdo do individual e
efetivo nos da o conceito, assim como nos dd também a forma, enquanto que a natureza
ndo conhece formas nem conceitos, portanto também ndo conhece espécies, mas
somente um X, para nds inacessivel e indefinivel."*

E ¢ entdo de fato como simbolo da queda do paraiso que a linguagem se
encontra na filosofia de Nietzsche. Em primeiro lugar porque a sua mera existéncia
atesta a impossibilidade de uma vida sem ela, uma vida como a dos outros animais, em
que nao existe a necessidade de comunicacdo. Basta lembrar pergunta que o homem faz
ao animal, 14 na Segunda consideragdo intempestiva: "Porque ndo me falas sobre a tua
felicidade e apenas me observas?" O problema ai ¢ imaginar uma vida que ndo sente
necessidade de falar, mas que ¢ feliz mesmo assim. Em segundo lugar, tudo o que ¢
expresso pela linguagem mais disfarca do que desvela sobre a verdadeira esséncia da
vida de cada ser. A verdadeira natureza dos corpos se baseia na multiplicidade e na
eterna luta entre forcas antagonicas, e a linguagem, por mais que se esforce, ndo pode
dar conta disso; seu registro € estritamente aquele das coisas que se tornam conscientes.

A linguagem nega uma relagcdo organica dos humanos com os objetos da
natureza € com a sua propria constituicdo como sujeito; nega a possivel origem da

humanidade enquanto vida natural, para imprimir em sua existéncia a necessidade do

** Ibidem, pp. 222-223.
* Idem, Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral, p. 48.
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conhecimento. Se o ser humano pudesse se relacionar com o mundo externo através de
sua pura determinabilidade animal, ele seria completo, perfeito na sua completa
identidade com o cosmos da necessidade inamovivel. Com a linguagem, no entanto, a
identidade s6 poderia ser alcangada (e somente num ingénuo cientificismo otimista)
pela assimilagdo dos objetos externos no interior do horizonte linguistico humano, ou
seja, através da superacdo da cisdo entre ser humano e mundo pela adequagdo dos
objetos da natureza a realidade linguistica humana. A linguagem traz a marca do exilio
na medida em que ela ¢ origem da barreira entre humano e animal, cultura e natureza,
historia e necessidade.

Mas a linguagem se torna o simbolo do exilio por uma questdo ainda mais
primordial: a de garantir para sempre um artificio que d4 ao homem o poder de
organizar a natureza de acordo com a sua propria consciéncia. Em outras palavras, o
exilio ¢ a cisdo fundamental que dita que o humano s6 pode se relacionar com a
natureza através da Otica da dominagdo, e que a linguagem, sendo o instrumento para
essa dominagdo, ndo pode deixar de operar a cada vez essa violéncia contra as coisas.
Esse controle, ao mesmo tempo em que rebaixa as coisas ao designd-las apenas como
objetos sem vida, matéria abstrata a ser manipulada, rebaixa também o homem, que se
vé largado num mundo sem nenhum valor, e ele mesmo faz parte de uma mesma massa
amorfa que, pela total falta de qualquer singularidade, acaba por se parecer com 0s
mesmos objetos dos quais agora possui dominio.

Depois do exilio, a linguagem torna-se instrumento do conhecimento, ¢ a
relacdo entre conhecimento e coisas s6 pode ser, por ser essa relacdo de estranhamento,
de violéncia. Foi o que Walter Benjamin concluiu das suas investigagdes sobre
linguagem e exilio, chegando em alguns casos a conclusdes bastante semelhantes a de
Nietzsche. Por se relacionar com uma tradicdo de pensamento religioso diferente, sua
analise ndo se volta ao mito grego de Prometeu, mas sim a interpretagcdo do exilio como
decorrente do pecado original, assim como foi descrito no Génesis. No livro biblico,
Benjamin aponta para o fato de que o exilio e a queda primordial ndo coincidem com o
surgimento da linguagem. Ali, a linguagem ¢ anterior a queda do paraiso. No paraiso ja
havia sido concedida ao homem uma linguagem, a linguagem do nomear, concedida por
Deus a Adao.

Se a linguagem permanece sendo para nos a marca do exilio ¢ porque ela de
alguma forma sofre um tipo de perversao nessa queda, deixando de possuir aquela sua
esséncia paradisiaca. Antes até mesmo do homem a fala de Deus ¢ a fala de criacdo do

mundo: "Nesse 'Haja' e no 'Ele chamou', no inicio e no fim dos atos, aparece, a cada
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vez, a profunda e clara ligacdo do ato criador com a linguagem. Este comeca com a
onipoténcia criadora da linguagem, e ao final a linguagem, por assim dizer, incorpora a

n26

si o criado, ela o nomeia."” E o homem ja entdo, por ordem de Deus ¢ criado de forma

a continuar o seu trabalho, pois ele herda a linguagem do nome:

"Deus nao criou o homem a partir da palavra e ele ndo o nomeou.
Deus ndo quis submeté-lo a linguagem, mas liberou no homem a
linguagem que lhe hava servido, a ele, como meio’’ da Criagdo. Deus
descansou ap6s depositar no homem seu poder criador. Privado de sua
autoridade divina, esse poder criador converteu-se em conhecimento.
O homem ¢ aquele que conhece na mesma lingua em que Deus cria.
Deus criou o homem a sua imagem e semelhanga, criou aquele que
conhece 4 imagem daquele que cria."*®

O homem ndo ¢ dotado da palavra criadora de Deus porque ndo tem a
autoridade divina, mas o seu conhecimento se comunica diretamente a palavra criadora,
¢ herdeiro dela: "no nome a esséncia espiritual do homem se comunica a Deus."’
Assim € que no estado paradisiaco por natureza se torna de fato possivel a realizacdo da
tarefa dada por Deus aos homens de nomear as coisas. As coisas do mundo ndo tem
nome antes disso e nem poderiam ser nomeadas, se a relacdo entre elas e a linguagem
do homem nao fosse ja garantida pela sua origem comum na palavra criadora divina:
"essa tarefa seria insoluvel se a lingua nomeadora do homem e a lingua sem nome das
coisas ndo tivessem uma proximidade de parentesco em Deus, oriundas da mesma

"OF na sua tese de habilitagio, Origem do drama tragico alemdo

palavra criadora.
Benjamin ainda diz sobre a linguagem paradisiaca: "O ato adamico da nomeagdo esta
tdo longe de ser jogo e arbitrariedade que nele se confirma o estado paradisiaco por
exceléncia, aquele que ainda ndo tinha de lutar com o significado comunicativo das
palavras."'

Em Benjamin a linguagem do exilio ¢ aquela que ainda tem de lutar contra o
significado comunicativo das palavras, ou seja, ¢ a linguagem que esta a todo momento

correndo o risco de se degradar em mero meio para a expressao de algo externo a ela; a

® BENJAMIN, Walter, "Sobre a linguagem humana e sobre a linguagem em geral", p. 61.

*"Em alemao, Medium. O grifo ¢ usado pela tradugio para diferenciar essa palavra de Mittel, também
usada por Benjamin nesse texto, ¢ que tem muito mais o significado de "um meio para um fim", uma
instrumentalidade da linguagem tdo criticada por Benjamin. Segundo a nota da editora do livro em
portugués: "o primeiro termo, Medium, designa o meio enquanto matéria, ambiente ¢ modo da
comunicagdo, sem que seja possivel estabelecer com ele uma relagdo instrumental com vista a um fim
exterior" GAGNEBIN, Jeanne Marie, Idem, nota 24, pp. 53-54.

* BENJAMIN, Walter, Idem, p. 62.

** Ibidem, p. 55.

%% Ibidem, p. 65.

! Idem, Origem do drama tragico alemdo, p. 25.
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sua esséncia ¢ entendida como algo de meramente instrumental para alcancar o
conhecimento. Algo totalmente diverso ocorre no nome, em que nenhum fim externo ¢
colocado como critério de valor para o uso da linguagem: "Na nomeagao, as ideias dao-
se destituidas de inten¢do, a contemplacao filosofica € o lugar de sua renovagao. Nessa
renovagio reconstitui-se a percepgdo original das palavras."> O nome nio é fim para o
conhecimento, mas deve buscar a reconstituicdo dessa percepc¢ao primordial, enquanto
que a tarefa daquele que conhece, o filosofo™, ndo é o conhecimento em si, a posse,
enquanto sujeito, dos objetos de conhecimento, mas a libertacdo das palavras de seu
carater instrumental: "Cabe ao filosofo restituir pela representagdo o primado do carater
simbdlico da palavra, no qual a ideia chega ao seu autoconhecimento, que ¢ o oposto de
toda a comunica¢do voltada para o exterior." O que a filosofia consegue com isso passa
longe de se tornar apenas um dominio mais efetivo sobre as palavras, mas sim a sua
emancipa¢do e redengdo: "na contemplacdo filoséfica a ideia enquanto palavra solta-se
do recesso mais intimo da realidade, e essa palavra reclama de novo os seus direitos de
nomeagio."**

Se a linguagem paradisiaca ¢ essa que ainda ndo conhece o sentido
comunicativo das palavras, sua instrumentalizacdo, a escraviddo das palavras pelo
sentido, sua degradacdo em meros signos; entdo a linguagem que da origem a queda nao
pode ser a linguagem conferida por Deus, mas aquela da serpente, a linguagem
demoniaca do julgamento, da dualidade, ambiguidade. Na medida em que se comunica

com a palavra da criacdo primordial do mundo, o conhecimento paradisiaco € perfeito:

"Que a lingua do paraiso tenha sido a lingua do conhecimento perfeito
¢ algo que nem mesmo a arvore do conhecimento pode dissimular.
Suas macas deveriam proporcionar o conhecimento daquilo que ¢ bom
e daquilo que ¢ mau. Mas no sétimo dia Deus ja o reconhecera com as
palavras da criagdo: 'e era muito bom'. O conhecimento para o qual a
serpente seduz, o saber sobre o que ¢ bom e o que ¢ mau, ndo tem
nome. Ele €, no sentido mais profundo, nulo; e esse saber ¢ justamente
ele mesmo o Ginico mal que o estado paradisiaco conhece."*

A arvore do conhecimento se chama assim porque ela forneceu pela
primeira vez a humanidade o conhecimento sem nomes, o conhecimento abstrato. O

saber sobre o bom e 0 mau ndo se funda na contemplagdo das coisas mesmas, mas numa

*? Ibidem.

¥ De certa maneira, Benjamin estabelece uma identidade entre o pai da linguagem e o da filosofia: "na
origem desta atitude ndo estd, em ultima analise, Platdo, mas Addo, o pai dos homens no papel de pai da
filosofia." Ibidem.

** Ibidem.

** Idem, "Sobre a linguagem humana e sobre a linguagem em geral", p. 67.
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outra esfera, a do juizo. Essa palavra nova acarreta trés consequéncias: a linguagem se
degrada em meio para um conhecimento que ndo lhe ¢ adequada, ou seja, em mero
signo; a imediatidade do nome, que repousa feliz em si mesmo, d4 lugar a imediatidade
magica do julgamento (o bem e o mal); e finalmente, se d4 a origem da abstracao, ja que
bem e mal ndo s3o nomes de coisas € nem podem ser nomeados, estdo fora da
linguagem que nomeia, mas sim na linguagem do perguntar.*®

Assim, o0 que a arvore representa ¢ uma nova pergunta, um novo uso da
linguagem que ndo mais responde a criagdo divina. Mesmo o objeto dessa nova lingua
ndo tem mais significagdo nenhuma, ele s6 existe enquanto palavra va, conhecimento
externo a linguagem: "A 4rvore do conhecimento ndo estava no jardim de Deus pelas
informagdes que eventualmente pudesse fornecer sobre o bem e o mal, mas sim como
insignia do julgamento sobre aquele que pergunta. Essa monstruosa ironia ¢ o sinal
distintivo da origem mitica do Direito."*” A ordem mitica do Direito é um tema
constante nos textos do jovem Benjamin. Representa a ameaga, sempre presente, de
irrupgao das poténcias miticas que influem nos detinos dos homens.

A famosa passagem do mythos ao logos, tradigdo de pensamento legada pela
filosofia grega, ndo ¢ aqui pensada enquanto superagdo de uma fase historica sobre
outra, ja que o que deveria ser mero passado se mantém enquanto for¢ca atuante na
sociedade e ameaga a liberdade humana. Benjamin retoma portanto conceitos como
mito, destino e divino, tentando arranca-los da esfera em que foram legados por uma
tradicdo de pensamento e mostrar a importancia de pensa-los enquanto forcas atuantes
na modernidade. E nesse sentido que Jeanne-Marie Gagnebin vai dizer que, em
Benjamin: "A critica do mito ndo ¢ apenas uma critica de certo momento vivido pela
humanidade, mas significa a critica de uma concepgao de vida e de destino que sempre
ameaga, sob formas diversas, as tentativas humanas de agir histdrica e livremente."*®

E, assim como Adorno e Horkheimer vao fazer depois dele numa obra com
referéncias abertamente nietzscheanas™, Benjamin pensa o retorno do mito como
resultado inevitdvel de um processo de pensamento esclarecido ocidental que acaba
tornando a recair na barbarie. Um dos fundamentos dessa inversdo ¢ justamente a forma
de conhecimento em que esse esclarecimento se apoia. E, assim como ja visto por
Nietzsche, ele se baseia na concep¢ao de uma forca natural extremamente poderosa que

deve ser subjugada para a sobrevivéncia do género. O esclarecimento surge como o

*® Ibidem, p. 68.

37 Ibidem, p. 69.

** GAGNEBIN, Jeanne Marie. "Apresentacio” In: Escritos sobre mito e linguagem, p. 9.
* Cf. ADORNO, Theodor & HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento.
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processo que tenta livrar o homem do poder do mito, libertd-lo do dominio no qual foi
aprisionado pela ordem mitica eterna. E assim procede como uma tentativa de submeter
os mitos a avaliagdo humana, ao seu modo proprio de elaborar a existéncia do mundo:
"O programa do esclarecimento era o desencantamento do mundo. Sua meta era
dissolver os mitos e substituir a imaginagao pelo saber."*

Enquanto a natureza externa ao homem for encarada como o dominio de
poténcias miticas eternas que governam o cosmos, o reinado dos deuses e dos monstros
desconhecidos infinitamente hostis aos mortais, nenhuma a¢do humana pode ousar estar
livrte de seu raio de dominagdo. A partir do momento em que esse mundo ¢
desencantado, em que suas poténcias ndo sao mais os mitos da tradicao, mas o objeto de
estudo de um observador humano distanciado, ele ¢ dissolvido em elementos que devem
poder ser conhecidos em seus pormenores € que sdao assim passiveis de serem
classificados, ordenados e manipulados. Desse modo, porém, o esclarecimento

apresenta um modo de conhecimento que ndo deve mais levar em conta a esséncia

daquilo que ¢ conhecido, mas apenas o que ele ¢ na medida em que pode ser dominado:

"O mito converte-se em esclarecimento, e a natureza em mera objetividade.
O preco que os homens pagam pelo aumento de seu poder ¢ a alienagdo
daquilo sobre o que exercem o poder. O esclarecimento comporta-se com as
coisas como o ditador se comporta com os homens. Este os conhece na
medida em que pode manipula-los. O homem de ciéncia conhece as coisas na
medida em que pode fazé-las. E assim que seu em-si torna-se para-ele.
Nessa metamorfose, a esséncia das coisas revela-se como sempre a mesma,
como substrato da dominagdo. Essa identidade constitui a unidade da
natureza."*"!

Na teoria da linguagem presente no Origem do drama tragico de Benjamin,
o esclarecimento ¢ identificado com o conhecimento em geral, em contraposi¢cdo a
verdade: "O conhecimento ¢ um haver. O seu proprio objeto ¢ determinado pela
necessidade de ser apropriado pela consciéncia, ainda que seja uma consciéncia
transcendental. E proprio dele um carater de posse, para o qual a representagio &
secundaria."** A representagio do objeto ¢ secundaria porque também a sua matéria,

enquanto "lingua muda e sem nome, residuo da palavra criadora de Deus"*’

, S€ tornou
indiferente agora que a lingua ndo mais se refere a palavra da criagdo, e sim ao grande e

impiedoso tribunal da abstracao.

* Ibidem, p. 17.

* Ibidem, p. 21.

*2 BENJAMIN, Walter. Origem do drama trgico alemdo, pp. 17-18.

* Idem, "Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem humana", p. 73.
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Os dons titanicos conferidos aos humanos para escaparem do cruel destino
de Zeus foram concebidos desde sempre de acordo com a necessidade de dominagdo,
mas o controle e a manipulacdo do mundo externo ndo esgotam a esséncia dos artificios

prometeicos. E o que Nietzsche parece dizer quando fala sobre a natureza da verdade:

"O que ¢ a verdade, portanto? Um batalhdo moével de metaforas,
metonimias, antropomorfismos, enfim, uma soma de relagdes
humanas, que foram enfatizadas poética e retoricamente, transpostas,
enfeitadas, e que, apos longo uso, parecem a um povo sdlidas,
candnicas ¢ obrigatérias: as verdades sdo ilusdes, das quais se
esqueceu que o sdo, metaforas que se tornaram gastas e sem forca
sensivel, moedas que perderam sua efigie e agora s6 entram em
consideragdo como metal, ndo mais como moedas."*

A verdade, enquanto construgdo linguistica, carrega forca criativa, poética,
que ¢ traida a cada vez em que pretende se tornar novo dogma, um signo, palavra sem
vida que perdeu sua carga poética primordial em favor da autoridade da validade
universal do conceito. Essa concep¢do de linguagem como criagdo permite visualizar
uma constru¢do que se situa além da questdo do mero signo, algo como uma expressao
que escape ao objetivo primordial do pensamento consciente, que ¢ a necessidade da
comunicagdo. A linguagem em Nietzsche aponta para um outro modo de se relacionar
com o mundo que ndo precise instaurar a guerra contra ele. A intuicdo de uma
linguagem que busque superar o estado de exilio ¢ aquela que consegue nos reconduzir
para uma relacdo diversa com a natureza e com a palavra. Pois a mudez da natureza ndo
¢ uma propriedade imanente, mas sim reflexo da nossa impossibilidade de respondé-la a

altura;:

"Ser privada de linguagem: esse ¢ o grande sofrimento da natureza [...]
Por ser muda, a natureza é muda e se enluta. Mas é a inversao dessa
frase que penetra ainda mais fundo na esséncia da natureza: ¢ a
tristeza da natureza que a emudece. Em todo luto, ha uma profunda
inclinacdo para a auséncia de linguagem, o que ¢ infinitamente mais
do que uma incapacidade ou uma aversdo a se comunicar. Assim,
aquilo que ¢ triste sente-se conhecido de parte a parte pelo
incognoscivel."*

Também ndo ¢ por acaso que sdo os seres da natureza que oferecem ao
Zaratustra de Nietzsche uma nova lira, pois também eles querem ser contemplados por

uma nova cangdo, uma lira que permita uma outra construcdo linguistica além da

H NIETZSCHE, Friedrich, Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral, p. 48.
* BENJAMIN, Walter, "Sobre a linguagem humana e sobre a linguagem em geral, pp. 70-71.
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degradacdo da linguagem na mera comunicacdo. Também uma lira que ndo seja assim
tdo humana, que ndo reduza a vida a uma mera luta pela sobrevivéncia, pelo instinto de
autopreservacdo, mas que engrandega a vida para muito além do homem, muito além do

juizo sobre o bem e o mal.
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