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RESUMO

Uma das premissas do pensamento bakhtiniano € o de que a linguagem consiste
em uma atividade essencialmente social e heterogénea, a qual se apresenta
perante o pesquisador/orador/expositor/ouvinte de forma multifacetada, em suas
dimensdes plural, multipla e densa. No ambito dos estudos bakhtinianos, motivados
por investigacdo no terreno biblico, surgiu-nos a seguinte questdo de pesquisa:
Como se constituem relacdes heterodiscursivas em narrativas de Jodo a partir da
mobilizagdo do enunciado “Eu sou”, por parte do sujeito enunciativo Jesus Cristo?
Partimos da seguinte premissa: na medida em que o sujeito-autor se utiliza de
estratégias linguistico-enunciativas na mobilizacédo e atualizacdo do enunciado EU
SOU, em seu discurso, estabelecem-se mudltiplas relacbes heterodiscursivas.
Assim, o estudo delimitou como objetivo geral analisar relacdes heterodiscursivas
na reacentuacdo do enunciado EU SOU a partir da narrativa do evangelho de Joao.
Trata-se, portanto de uma produc¢édo de cunho qualitativo-interpretativo. A versao
biblica que se adotou como suporte e referéncia para a composicao deste trabalho
foi a Biblia de Jerusalém (Nova Edicdo Revista e Ampliada), cuja traducéo foi
realizada diretamente dos textos originais (hebraico e grego). A base tedrica que
fundamenta o nosso trabalho orientou a discussédo e andlise na perspectiva da
Andlise Dialdgica do Discurso (BRAIT, 2005), que insere no campo das producdes
filoséfico-cientificas a teoria formulada por Bakhtin (2006, 2010, 2012), Medviédev
(2016 [1928]) e Volochinov (2017 [1929]) e seus interlocutores no cenario das
pesquisas desenvolvidas tanto no Brasil quando em esfera internacional,
representados pelos trabalhos de Brait (2006, 2012), Miotello (2010), Nébrega
(2007), Paula (2012), Francelino (2013), e Almeida (2013), dentre outros. Diante de
nosso ato analitico, no percurso de argumentacdes de Jesus em discursos sobre si
e sobre Deus, na apresentacéo e constituicdo do EU SOU, foram identificados 21
(vinte e um) tipos de relacdes heterodiscursivas, as quais se encobrem das mais
variadas formas da manifestacéo discursiva. Estas relacdes sé existem por meio
da movéncia de discursos em um terreno social, por meio das quais € possivel
constatar a convocacgado de consciéncias sob consciéncias, como foi o caso da
confrontacao entre Jesus e 0s judeus, a partir da narrativa de Jodo. Diante dessas
especificidades, constatamos que todas estas relagdes, identificadas na arena
heterodiscursiva da linguagem, sdo perpassadas e constituidas na estratificacdo
social da linguagem. Os resultados apontaram para o fato de que as relacdes
heterodiscursivas potencializam o olhar do analista sobre enunciado(s) biblico-
religiosos na convocacao de memdrias constituidas em outras consciéncias, como
se demonstrou na confrontacdo entre Jesus e 0s grupos judaico-farisaicos, no
desvelar de tematicas como a atuacao sacerdotal do messias, a preexisténcia e o
reconhecimento da divindade, além de outras.

Palavras-chave: Relagfes heterodiscursivas. Constituicdo. Enunciado Biblico. Eu
sou. Jesus.



ABSTRACT

One of the premises of Bakhtinian thought is that language consists of an essentially
social and heterogeneous activity, which presents itself to the researcher/ speaker/
exposited/ listener in a multifaceted way, in its plural, multiple, dense dimension.
Within the scope of Bakhtinian studies, motivated by investigation in the biblical field,
the research question arose: How to relate heterodiscursives in John’s narratives
based on the mobilization of the utterance EU SOU, by the enunciative subject
Jesus Christ? We start from the following premise: as the subject-author uses
linguistic-enunciative strategies in the mobilization and updating of the EU SOU
utterance, in his discourse, multiple heterodiscursive relationships are established.
Thus, the study delimited as a general objective to analyze the heterodiscursive
relations in the re-emphasis of the utterance EU SOU based on the narrative of the
Gospel of John. It is, therefore, a production of a qualitative-interpretative nature.
The biblical version that was adopted as support and reference for the composition
of this paper was the Jerusalem Bible (New Revised and Expanded Edition), whose
translation was made directly from the original texts (Hebrew and Greek). The
theoretical basis that underlies our paper guided the discussion and analysis from
the perspective of the Dialogical Discourse Analysis approach (BRAIT, 2005), which
reinserts the theory formulated by Bakhtin (2006, 2010, 2012) in the field of
philosophical-scientific productions. Medviédev (2016 [1928]) and Vol6chinov (2017
[1929]) and their interlocutors in the scenario of research developed both in Brazil
and internationally, represented by the papers of Brait (2006, 2012), Miotello (2010),
Nobrega (2007), Paula (2012), Francelino (2013), e Almeida (2013), among others.
In view of our analytical act, in the course of Jesus' arguments in discourses about
himself and about God in the presentation and constitution of the EU SOU, 21
(twenty one) types of heterodiscursive relationships were identified, such as which
cover up the most varied forms of discursive manifestation. These relationships only
exist through the movement of discourses in a social terrain, through which it is
possible to verify the summoning of consciences under consciences, as in the case
of the confrontation between Jesus and the inside, from the narrative of Jo&do. Given
these specificities, we find that all these relationships, identified in the
heterodiscursive arena of language, are permeated and constituted in the social
stratification of language. The results pointed to the fact that heterodiscursive
relationships enhance the analyst's view of biblical-religious enunciation(s) in the
summoning of memories constituted in other consciences, as demonstrated in the
confrontation between Jesus and the Jewish-Pharisaic groups, in the unveiling of
themes such as the priestly role of the messiah, the preexistence and recognition of
the divinity, among others.

Keywords: Heterodiscursive relationships. Constitution. Biblical Declaration. Eu
sou. Jesus.



RESUMEN

Una de las premisas del pensamiento bakhtiniano es que el lenguaje consiste en
una actividad esencialmente social y heterogénea, que presenta al investigador /
orador / expositor / oyente de una manera multifacético en su dimension plural,
multiple, denso. En el ambito de los estudios baktinianos motivados por la
investigacion en el campo biblico, surgio la siguiente pregunta de investigacion:
¢, Como se constituyen las relaciones heterodiscursivas en las narrativas de John a
partir de la movilizacion del enunciado “yo soy”, por el sujeto enunciativo Jesus
Cristo? Partimos de la siguiente premisa: a medida que el sujeto-autor utiliza
estrategias linguistico-enunciativas en la movilizacion y actualizacion del enunciado
EU SOU en su discurso, se establecen multiples relaciones heterodiscursivas. Asi,
el estudio delimitd como objetivo general analizar las relaciones heterodiscursivas
en el acentuacion del enunciado EU SOU basado en la narrativa del Evangelio de
Juan, siendo, por tanto, una produccion de caracter cualitativo-interpretativo. La
version biblica que se adopté como soporte y referencia para la composicion de
esta obra fue la Biblia de Jerusalén (Nueva Edicion Revisada y Ampliada) cuya
traduccion se realizé directamente a partir de los textos originales (hebreo y griego).
La base tedrica que subyace a nuestra investigacion orient6d la discusion y el
analisis desde la perspectiva del enfoque del Andlisis del Discurso
Dialégico. (BRAIT, 2005) que reinserta en el campo de las producciones filoséfico-
cientificas la teoria formulada por Bakhtin (2006, 2010, 2012), Medviédev (2016
[1928]) y Volochinov (2017 [1929]) y sus interlocutores en el escenario de
investigacion desarrollado tanto en Brasil y en el ambito internacional, representado
por los trabajos de Brait (2006, 2012), Miotello (2010), Nobrega (2007), Paula
(2012), Francelino (2013), y Almeida (2013), entre otros. A la vista de nuestro acto
analitico, en el transcurso de los argumentos de Jesus en los discursos sobre si
mismo y sobre Dios en la presentacion y constitucion del EU SOU, se identificaron
21 (veintiuno) tipos de relaciones heterodiscursivas, que abarcan las mas variadas
formas de discurso discursivo. manifestacion. Estas relaciones solo existen a través
del movimiento de discursos en un terreno social, a través del cual es posible
verificar la convocatoria de conciencias bajo las conciencias, como fue el caso del
enfrentamiento entre Jesus y los judios, desde la narrativa de Jodo: Dadas estas
especificidades, nos encontramos con que todas estas relaciones, identificadas en
el ambito heterodiscursivo del lenguaje, estan permeadas y constituidas en la
estratificacién social del lenguaje. Los resultados apuntan a que las relaciones
heterodiscursivas potencian la vision del analista del enunciado(s) biblico-religiosos
en la convocatoria de memorias constituidas en otras conciencias, como se
demuestra en el enfrentamiento entre Jesus y los grupos judeo-farisaico, al
desvelar temas como el de los sacerdotes. papel del mesias, preexistencia y
reconocimiento de la divinidad, ademas de otras.

Palabras clave: Relaciones heterodiscursivas. Constitucion. Declaraciéon biblica.
Eu sou. JesUs.
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INTRODUCAO

O mundo real se reflete somente por meio do
pensamento, mas ele, por seu turno, ndo se pensa no
seu existir, isto é, cada um de nés, com todos seus
préprios pensamentos e seus conteudos, somos nele, e
€ nele que no6s vivemos e morremos. Um tal
relacionamento reciproco entre pensamento e realidade

€ muito préximo da verdade.

Mikhail Bakhtin (2010 [1920-24])
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INTRODUCAO

nquietagcbes em torno da existéncia tem permanecido na pauta de

discussfes do ser humano desde que este passou a se questionar sobre

seu(s) papel(is) na terra em que vive. Interpelagbes como De onde vim?,
Para onde vou?, Que devo fazer? perseguem-no desde que olhou para si enquanto
ente racional e se viu obrigado a construir lacos com seu(s) outro(s), para condi¢cao
continua e temporaria de existéncia.

No ambito de discussdes cientificas sobre a existéncia ou a criacdo
(surgimento) da espécie humana, duas principais perspectivas ganham destaque:
a criacionista e a evolucionista. A primeira credibiliza um conjunto de documentos
legais, narrativas e relatos histéricos, dentre os quais contracenam a Biblia cristg,
a Torah e o Alcordo. A Biblia, enquanto compilado de ordens religiosa e legislativa,
além de influenciar pesquisadores do campo da linguagem (BASILIO, 2007;
FRANCELINO, 2013; COSTA, 2016), fildsofos (FILON, 2016 [38 d. C]; ORIGENES,
2017 [222 d.C]; AQUINO, 2016), é o conjunto de livros mais vendido no mundo. Por
sua vez, a perspectiva evolucionista adota como fundamentos a evolugéo
comportamental dos seres (LAMARCK, 1994 [1809]) e o principio de selecao
natural (DARWIN, 2014).

Seccionada em duas grandes espacialidades de manuscritos, Antigo
Testamento (A.T) e Novo Testamento (N.T), a Biblia, considerada por muitos
estudiosos ndo apenas um livro de teor sacro-religioso, mas sobretudo histérico
(GONZALEZ, 2011; HILL, 2008]) e historiografico (JOSEFO, 2016; BAUCKHAM,
2011), desenha uma narrativa da criagdo humana, em que Deus soprou no homem

o félego de vida, segundo o relato atribuido a Moisés! em Génesis (C.2, v.7).

1 Aqui ndo nos colocamos a respeito de credibilizar ou ndo a autoria de Moisés a Génesis ou mesmo
ao Pentateuco, mas seguimos o fluxo editorial brasileiro que monitora e regimenta as diversas
traducdes que séo feitas do estrangeiro para o Portugués brasileiro (PB). Nesse sentido, estamos
em assonancia com o que esta posto e solidificado nas seguintes edi¢des biblicas com traducdo
para o PB: A Biblia de Jodo Ferreira de Almeida, no caso Almeida, Revista e Corrigida (ARC, 2000)
e Almeida, revista e Atualizada (ARA, 2002); Biblia de Jerusalém (2002); Nova Versao internacional
(NVI, 2009); Nova Versao Transformadora (NVT, 2011); King James Atualizada (King James, 2013)
— Nova Tradugdo na Linguagem de Hoje (NTLH, 2013); bem como a Traducdo do Novo
Mundo (TNM, 2015), usada pelas Testemunhas de Jeova. Importa frisar que nossa motivacao para
percorrer esse caminho néo é religiosa, mas histdrica, uma vez que reconhecemos a seriedade com
gue a Sociedade Biblica do Brasil, fundada em 1948, tem construido sua trajetria em dialogos com
outras Sociedades Biblicas Unidas (SBU), uma alianga mundial que redne 147 Sociedades Biblicas.


https://pt.wikipedia.org/wiki/B%C3%ADblia_King_James_Atualizada
https://pt.wikipedia.org/wiki/Nova_Tradu%C3%A7%C3%A3o_na_Linguagem_de_Hoje
https://pt.wikipedia.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_do_Novo_Mundo_das_Escrituras_Sagradas
https://pt.wikipedia.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_do_Novo_Mundo_das_Escrituras_Sagradas
https://pt.wikipedia.org/wiki/Testemunhas_de_Jeov%C3%A1

17

Contudo, dada a amplitude de nossa pesquisa, ndo adentramos as reflexdes
edificadas na Biblia sobre a existéncia e sobre o ser, mas sobretudo, por meio de
uma Heterociéncia, escavamos o fértil subsolo do “Inicio da Civilizacdo Ocidental
ou Aurora da Historia” (BURNS, 1979, p.14).

O conceito de heterociéncia € apresentado por Bakhtin em um contexto que
problematiza a atuacdo das ciéncias tradicionais para as ciéncias humanas. Tal
nocao foi desenvolvida por Bakhtin no seu ensaio sobre Metodologia das ciéncias
humanas (2006g [1979]), presente na coletanea “Estética da criagdo verbal”. O
termo € utilizado por Bakhtin para fazer mencéo a uma outra ciéncia, para além da
postura mecanicista tradicional, que possibilite ao sujeito agir eticamente, de forma
que a vida e a arte estejam em plena comunh&o na histéria da responsabilidade
humana. De forma mais ampla, a heterociéncia, enquanto categoria bakhtiniana
aponta um excedente filoséfico. Na medida em que ultrapassa os limites da filosofia
tradicional, tais como promulgada por Aristoteles (2010) e Kant (2004), a
heterociéncia (2006 [1979]) porta-se como um dispositivo de novas interpretagdes
sobre o sujeito e a linguagem, situando-os socio-historico-ideologicamente.

Comenta o filésofo russo que, no exercicio pleno da linguagem, a
interpretacdo das estruturas simbodlicas ndo deve se prender a férmulas
determinativas, conforme acontece nas ciéncias exatas, mas devem entranhar-se
na infinitude dos sentidos simbdlicos, razao pela qual a especificidade das ciéncias
humanas “ndo pode vir a ser cientifica na acep¢ao da indole cientifica das ciéncias
exatas” (BAKHTIN, 2006g [1979], p. 399). Desse modo “Cumpre reconhecer a
simbologia ndo como forma nédo cientifica, mas como heterocientifica do saber,
dotada de suas proOprias leis e critérios internos de exatiddo (Aviérintsiev)”
(BAKHTIN, 20069 [1979], p. 399, grifos nossos).

Torna-se  importante esclarecer que, na medida em que
citamos/mobilizamos discursos biblicos, ndo seguimos parte da tradicdo biblico-
teoldgica, que utiliza o nome do livio como referéncia (ex. GENESIS 4.18) mas
utilizamos o autor do livro, seguido do ano, capitulo e versiculo (ex. MOISES, 2007,
C. 4, v.18). Essa nossa postura de disposicao autoral se filia a uma tentativa de
regularidade normativa, para dar visibilidade ao autor da obra em questéo.

Nessa linha de discussbes, o horizonte de nosso trabalho abarca dois

grandes vetores para discusséo: o sujeito e a linguagem. Durante muito tempo o
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homem foi objetificado como sujeito-ser uno, pensado na base de acepc¢les
metafisica, idealista e/ou formalista. As grandes tradi¢cdes filoséficas de bases
aristotélica, cartesiana e kantiana construiram a ideia de um individuo unilateral,
isolado de qualquer relacdo que ultrapassasse os limites do sujeito em si. A
existéncia do ser esteve, nesse prisma interpretativo, ligada a maxima je tout-
puissant?, enraizado em um plano determinativo de abcissas e ordenadas. O
sujeito, assim, refletia-se como um individuo tracejado, linearmente determinado.
Tal perspectiva se faz importante para compreensdo do percurso teorico-
metodolégico em que, ao longo do tempo, houve declinio do eu existo para mim
mesmo para ascensdo da arquitetdnica eu-para-mim, eu-para-outro e outro-para-
mim (BAKHTIN, 2006 [1979]).

Voléchinov (2017 [1929]), ao compreender a linguagem como fendmeno
social e tessitura da interacdo humana, op6s-se a duas tendéncias linguistico-
filosoficas contemporaneas a primeira metade do século XX, por ele designadas de
objetivismo abstrato e subjetivismo idealista. Na esfera da linguistica, a primeira
tendéncia teria Saussure (1857-1913) como seu maior representante, enquanto a
segunda, Humboldt ([1769-1859] — € valido salientar que as contribuicdes de
Saussure estiveram para além dos limites da segunda tendéncia. De acordo com
Voléchinov (2017 [1929]), Saussure e Humboldt simbolizam duas grandes
tradicBes das tendéncias linguistico-filoséficas que criaram raizes, desde os gregos
pré-socraticos, no tocante as reflexdes sobre a linguagem™.

Contrariamente aos sistemas filoséficos mencionados, nossa pesquisa
fundamentou-se nas propostas dos estudiosos e pesquisadores Mikhail Bakhtin
(1895-1975), Valentin N. Voléchinov (1895-1936) e Pavel N. Medviédev (1891-

1938), integrantes do Circulo de Bakhtin®. Por ser cara aos estudos

2 Eu, todo poderoso.

3 Compreende Santana, a partir de leituras dos escritos de Voléchinov, que “a primeira tendéncia
traz a lingua como expressdo do pensamento, e a posterior a arquiteta como instrumento de
comunicacao” (SANTANA, 2018, p. 167).

4 A expressao “Circulo de Bakhtin”, conforme outrora pontuado por Renfrew (2017) e Santana
(2020), faz referéncia a um grupo heterogéneo de intelectuais que se reuniu com frequéncia entre
1919 e 1929 em cidades russas, como Vitebsk e Leningrado, para debater sobre ideias e propostas
filosoficas que potencializassem os estudos no ambito da sociologia e da literatura, bem como
repensassem conceitos cristalizados de filosofia da linguagem e estilistica tradicional. Constituia-se
de pessoas de areas diversificadas e profissfes distintas, dentre os quais se destacam Mikhail M.
Bakhtin, Valentin N. Voldchinov e Pavel N. Medvedev. Outros integrantes eram Matvei |. Kagan,
Ivan I. Kanaev, Maria V. Yudina e Lev. V. Pumpianski.



19

contemporaneos que se fundamentam pelo prisma dialdgico da linguagem, além
de ser constantemente utilizada por nés como uma matriz referencial, torna-se
pertinente um adendo sobre a referida adjungao.

Na perspectiva dos estudos discursivos, o ser humano ganha destaque
cénico como pivd — centro axiolégico — de toda a mudanca de concepcéao de
lingua(gem). H4, portanto, na primeira metade do século XX, a instituicdo de um
novo modo de pensar sobre o sujeito e a linguagem. Os dialogos construidos néo
sdo mais percebidos apenas em perspectiva formalista estrutural ou semantica,
levando-se em conta contexto e situacao imediata da comunicacéo, mas sobretudo
pelos sentidos construidos através da histéria, da memoria, e de valoracfes
emotivo-volitivas, ou seja, por relagbes axio(dia)logicas (SANTANA, 2018).

Esse novo prisma de compreensao do sujeito e da linguagem que enuncia,
precisamente apos a década de 1920, inaugura um periodo em que se engendram
propostas reacionarias ao método formal na Russia e em partes da Europa.
Realizamos, nesse sentido, um recorte fundamental para este estudo: nossa
preocupacdo nao se volta apenas para estudos subjetivistas idealistas nem
objetivistas abstratos, que estariam primando o foco de estudo ou no sujeito ou no
enunciado. Além disso, nosso cerne analitico esta na constituicao do sujeito falante,
a partir do momento em que enuncia. Esse periodo vislumbra uma série de futuras
producdes dentro das ciéncias humanas, e constitui aspectos determinantes para
a compreensdo de um sujeito responsavel pelos seus atos, conforme postula
Bakhtin (2010a [1930-1934], p. 81), quando afirma que

Temos em vista ndo o minimum linguistico abstrato da lingua

comum, no sentido do sistema de formas elementares (de simbolos
linguisticos) que assegure um minimum de compreensdo ha

Ainda que o termo nao fosse utilizado a época pelos proprios integrantes do grupo para designa-lo,
isso ndo nega a possibilidade de que outros, posteriormente, o fizessem, a exemplo de Yuri
Medviédev (1937-2013), que nao vé problema quanto ao uso da expressao. O préoprio Bakhtin, em
entrevista a Duvakin, afirmou: “Em torno de mim houve um circulo, que hoje chamam de Circulo de
Bakhtin” (DUVAKIN, 2002, p. 161). A denominagdo caracteriza, segundo Geraldi, “o grupo de
amigos reunidos ndo institucionalmente, mas informalmente para estudos e discussdes, incluida
entre seus temas a questao religiosa e a filosofia de Kant” (GERALDI, 2013, p. 8).

No que diz respeito a carga semantica advinda do termo, Ponzio compreende que a expressao
“Circulo de Bakhtin” ndo se refere a uma escola, como um 6rgéo institucional possuindo um lider ou
um mestre, de forma que “é¢ um equivoco se for atribuido um significado de escola, mas é a
expressao “de Bakhtin”, se entendida em termos de derivagédo, de pertencimento, de genealogia”
(PONZIO, 2011, p. 46). Quanto a perspectiva axiolégica assumida pelos intelectuais, pontua
Shepherd que “Talvez o mais importante trago constante do circulo de Bakhtin tenha sido
precisamente sua inconstancia, flexibilidade e informalidade” (SHEPHERD, 2004, p. 7).
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comunicacao préatica. Tomamos a lingua ndo como um sistema de
categorias gramaticais abstratas, mas como uma lingua
ideologicamente saturada, como uma concepc¢do de mundo, e até
como uma opinido concreta que garante um maximum de
compreensdo mutua, em todas as esferas da vida ideoldgica.
(Grifos do autor).

Assim, compreende-se que 0 ser se constitui através do outro e de suas
enunciagdes, na concretude do funcionamento da linguagem, a qual consiste na
propria natureza ativa do ser humano. Para que o0 sujeito possa estabelecer
relacfes sociais com outro, € necessario que o faca por meio da interagdo, em suas
mais diversas formas de manifestacéo. Esta pesquisa, concretizada nas fronteiras
das esferas linguistica, filosofica e biblico-teolégica, demarca uma proposta de
estudo sobre as relagbes axio(dia)légicas, na medida em que busca investigar o

fendbmeno do heterodiscurso.

Estrutura espacial do trabalho

Quanto as questdes estruturais e espaciais, este trabalho esta dividido em
4 (quatro) capitulos. Apds a Introducdo esta o capitulo 1 (um), em que estdo os
Pressupostos tedrico-metodoldgicos da pesquisa.

O capitulo 2 (dois), Bakhtin e seus outros: uma confrontacdo a Filosofia
Tradicional e a construcdo da Prima Filosofia, realiza um trajeto histérico da
concepcao do ser, bem como os efeitos semantico-discursivos produzidos em cada
época, como individuo ou sujeito, assim atravessando horizontes pelos quais o
humano trilhou até o momento em que passa, também, a ser analisado pelo
principio dialdgico da linguagem. Importa compreender como houve a construgado
do ser, desde a era Mitica (séc. XX- XVII a.C), perpassando a Filosofia Greco-
romana (séc. XVI — 0 a.C), expoentes representantes da Escolastica (séc. IV- Xl
d.C), o lluminismo (séc. XV-XVII d.C), o Cientificismo (séc. XVIIl e XIX) e a
Perspectiva Dialogica (Séc. XX).

O capitulo 3 (trés), Relagbes axio(dia)ldégicas e o Heterodiscurso: Bakhtin e
o circulo, presente! prop6e uma andlise geral das multiplas formas de producéo de
enunciados por meio de relacdes dialogicas e axioldgicas, e 0s que apontam para

um excedente de visdo por parte do sujeito enunciativo. Apés realizarmos um
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levantamento dos principais estudos acerca do principio dialégico da linguagem,
explicitados por Bakhtin, recorremos a estudiosos dos campos da filosofia e da
fenomenologia para dialogar com outas consciéncias sobre o fendmeno
heterodiscursivo.

O capitulo 4 (quatro) constitui as analises dos enunciados: “Eu sou”, por meio

de relacdes heterodiscursivas.
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CAPITULO 1

1. PRESSUPOSTOS TEORICO-METODOLOGICOS
DA PESQUISA

Ciéncias humanas — ciéncias do Espirito — ciéncias filolégicas (o
discurso é parte e ao mesmo tempo comum a todas elas).
Historicidade. Imanéncia. @ Fechamento da analise (do
conhecimento e da interpretacdo) em um dado texto. A questéo dos
limites do texto e do contexto. Cada Palavra (cada signo) do texto
leva para além dos seus limites. Toda a interpretacdo € o
correlacionamento de dado texto com outros textos. O comentario.
A indole dial6gica desse correlacionamento.

(BAKHTIN, 2006 [1979], p. 403).
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1. PRESSUPOSTOS TEORICO-METODOLOGICOS DA PESQUISA

presente capitulo apresenta os pressupostos tedrico-metodologicos da
pesquisa, que constituem uma discussdo sobre quatro elementos
essenciais para a composicédo da tese, 0os quais sao: o problema de
pesquisa, em que discorremos sobre alguns estudos empreendidos no terreno
académico que tematizaram o discurso sob perspectiva cronologica; a hipotese,
gue versa sobre estratégias linguistico-enunciativas utilizadas pelo sujeito-autor
Jesus, no Novo Testamento biblico; a justificativa pela escolha em trabalhar com
relacdes heterodiscursivas a partir de corpus biblico-teoldgico e os objetivos da

pesquisa.

1.1 O PROBLEMA DE PESQUISA, A HIPOTESE, A JUSTIFICATIVA E OS
OBJETIVOS

Em relacdo ao problema de pesquisa, verificamos que grande parte de
investigacBes linguistico-discursivas e biblico-teologicas (BASILIO [2007];
NOGUEIRA [2015]; COSTA [2016]), privilegiou apenas estudos em plano
cronotdpico, relacionando-o ao espa¢o humano como dimensao constitutiva de
dominios religioso, ético e moral (SCHLEIMARCHER [1958]; OTTO [2007]; ELIADE
[2013]). O proprio discorrer das narrativas biblicas tematiza, majoritariamente, o
tempo como o percurso determinado para acontecimento de peregrinacdes
humanas e efeitos naturais, tanto em contexto veterotestamentario (MOISES
[Génesis 29.7; Exodo 9.5]; SAMUEL [J6 24.1]; SALOMAO [Provérbios 15.23;
Eclesiastes 3.1-17]) quanto neotestamentario (MATEUS 24.10; MARCOS 1.15;
LUCAS (Atos 1.7 e 21).

Contudo, ao observarmos que a escritura biblica neotestamentaria €
povoada por enunciados legislativos do Antigo Testamento, ou seja, configura um
didlogo entre consciéncias (apontam para a consciéncia englobante de Deus),
surgiu-nos a seguinte questdo de pesquisa: Como se constituem relacdes
heterodiscursivas em narrativas joaninas a partir da mobilizagéo do enunciado “Eu

sou”, por parte do sujeito enunciativo Jesus Cristo?
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Partimos da seguinte premissa: na medida em que o sujeito-autor se utiliza
de estratégias linguistico-enunciativas na mobilizacédo e atualizacdo do enunciado
Eu sou®, em seu discurso, estabelecem-se multiplas relagées heterodiscursivas.
Deve-se considerar que, em cada situagdo enunciativa, Jesus reacentua 0S
assuntos que fazem parte do sistema politico-ideologico-cultural do auditério— em
sua maioria 0 segmento social judaico-farisaico —, considerando ndo apenas o
contexto imediato de producao discursiva, mas de onde partiram tais assergoes.

E perceptivel a falta de um diagndstico de cunho enunciativo-discursivo que
tenha se dedicado ao estudo da categoria “ser” em ambito religioso, inclusive em
estudos literarios. Este estudo pretende, portanto, contribuir positivamente para
diminuir os indices de caréncia nesse horizonte de estudos. Nossa andlise busca,
por conseguinte, alcancar duas pretensdes principais: responder a discursos
anteriores (complementando-o0s) e servir de réplica a outros trabalhos (suscitando
a curiosidade cientifico-filosofica) que abordem estudos enunciativo-discursivos.

Diversos fatores nos impulsionaram a trabalhar com esta temética, a qual se
insere dentro de uma linha de estudos linguisticos em interface com a esfera
enunciativo-discursiva. Ei-los:

Na Graduacdo em Letras-Portugués (UFPB [2010-2014]), j4 participava de
grupos de estudo em perspectiva biblico-teolégica, e nesse mesmo periodo cursei
Bacharelado em Teologia (Faculdade Teol6gica Nacional [FTN, 2012-2015]).
Durante a Licenciatura em Letras, o Trabalho de Concluséo de Curso teve por titulo
A Renudncia de Bento XVI sob olhar da midia: relagdes de poder na (des)ordem do
discurso catdlico, sob orientacdo da prof2 Dr.2 Maria Regina Baracuhy Leite. ApGs
estas duas primeiras formacdes, fiz mestrado em Teologia (Faculdade Teoldgica
Nacional [FTN, 2015-2016]), no mesmo periodo em que era estudante regular no
Mestrado em Linguistica (UFPB, 2016-2017).

O interesse também surgiu pelo contato com a Educacdo teoldgica em
instituicdes biblicas, cuja oferta é de cursos livres de Teologia, ndo reconhecidos
pelo MEC. Enquanto professor na area de Teologia, percebi a necessidade de

haver esse movimento excedente (BAKHTIN (2006 [1979]), ao discursivizar

5 Arquiteta-o de forma pluridimensional, optando por alcancar o seu publico ouvinte de forma
interativa, despertando o interesse do auditério posicionando-se de maneira firme perante os
mesmos. Assim, considera-se que o sujeito formula suas enunciac¢des de forma plural, heterogénea.
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algumas questbes ainda marcadas por uma sutil desconfianca e perceptivel
preconceito académico existente em relacdo a aproximacao entre a Linguistica e o
fendmeno/discurso religioso.

Assim, a escolha foi motivada, ainda, por algumas pretensdes académicas:
ampliar o horizonte analitico-discursivo do estudo acerca das relacdes
axio(dia)légicas no escopo do discurso religioso, agora tentando compreender
como se manifestam a partir da atualizagao e reenunciagao do enunciado “Eu sou”
verbalizado pelo sujeito Jesus Cristo. Esse aprofundamento tematico torna-se, para
nos, de grande importancia, uma vez que trabalhei, no Mestrado (Proling-UFPB),
com as relacbes axio(dia)logicas, ligadas a esfera discursivo-religiosa. A
dissertacdo de Mestrado (Proling-UFPB [2015-2017]) teve por titulo: As relacdes
axio(dia)légicas presentes na arquitetdnica do discurso de Jesus Cristo acerca do
Pao da Vida, cujo orientador foi o professor Dr. Pedro Farias Francelino.

A referida proposta de pesquisa segue no direcionamento de um
aprofundamento de trabalhos e projetos cientificos os quais ja sdo desenvolvidos,
acerca do discurso religioso, no GPLEI® (Grupo de Estudos e Pesquisas
Linguagem, Enunciacdo e Interacdo); contribuicdo, na égide de estudos
académicos em terreno nacional, para uma perspectiva de pesquisa discursivo-
enunciativa direcionada para os campos cronotépico e heterodiscursivo.

Essa direcionalidade argumentativa nos motivou a formulacdo dos seguintes
objetivos de pesquisa: Objetivo geral: Analisar relacdes heterodiscursivas na
reacentuacao do enunciado EU SOU a partir da narrativa do evangelho de Joéo.

A partir deste, procuramos delimitar como objetivos especificos:

a) ldentificar, na materialidade linguistica, as estratégias enunciativas
criadas pelo sujeito-autor para reacentuar o enunciado “Eu sou” produzido no
Antigo Testamento biblico, ao englobar a(s) consciéncia(s) que sao convocadas
para a realizacdo de seu projeto enunciativo. b) Tracar um percurso tedrico dos
estudos sobre cronotopia para corroborar as pesquisas sobre o heterodiscurso. c)
Investigar que relagdes heterodiscursivas surgem a partir da reacentuagcéo do
enunciado “Eu sou”, por parte do sujeito enunciativo Jesus Cristo, em narrativas

joaninas.

6 O GPLEI (UFPB/CNPq) tem por lideres (2010-2021) os professores Pedro Farias Francelino e
Maria de Fatima Almeida.
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Os estudos dialégicos contribuem para compreenséo ativa dos enunciados,
em seus movimentos semantico-axiolégicos, em cada ato de mobilizacdo
discursiva do sujeito. Nos embates discursivos tragados em seu cotidiano,
autorizado a enunciar como Mestre em Israel, o sujeito Jesus Cristo constréi seus
didlogos na recuperacao de vozes veterotestamentarias e contemporaneas ao(s)
seu(s) outro(s). A expressao “Eu sou” estava prevista na Lei e nos costumes
mosaico-rabinicos, e por esse motivo Jesus se posiciona responsivamente através
da reenunciacdo de um enunciado veterotestamentario. Em meio a essa arena
heterodiscursiva, 0s sujeitos enunciativos constituem, em contexto imediato, a voz
do sujeito que enuncia, na medida em gue incorporam em seus dizeres 0s

discursos de outrem.

1.2 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS DA PESQUISA

Nossa metodologia estd decomposta em duas secdes: a primeira com
fundamentos consideraveis sobre o género réplica declarativa; a segunda,

discursiviza o corpus selecionado para o desenvolvimento desta pesquisa.

1.2.1 O género do discurso réplica declarativa

Esta primeira secao pretende compreender o género do discurso réplica
declarativa a partir da abordagem dialégico-discursiva da linguagem, analisado sob
a forma de diferentes dimensdes (extra)verbais. Procura-se observar as
possibilidades de sentido presentes no ato declarativo (ou seja, no ato de declarar
argumentos ou enuncia-los), para investigar como ocorre a apreensao das vozes
sociais pelo sujeito. De igual modo, busca-se identificar os efeitos discursivos a
partir dos enunciados que se atualizam, dada a externalizacao plurivocal por parte
do sujeito que enuncia. Sob o viés do dialogismo, buscamos, assim, discorrer sobre
0 género em questao.

E inegavel a extrema heterogeneidade dos géneros discursivos e a
consequente dificuldade em definir o carater genérico do enunciado. Na ética de
Bakhtin (2006 [1979]), € necessario considerar a efetiva diferencga existente entre o

género de discurso primario (simples) e o género de discurso secundario
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(complexo). Classificam-se como géneros secundarios do discurso — o romance,
o teatro, o discurso cientifico, o discurso ideoldgico, etc. os quais aparecem em
circunstancias de uma comunicagéo cultural mais complexa e relativamente mais
evoluida, mormente a escrita: em esferas artistica, cientifica ou sociopolitica. No
percurso em que sdo concebidos, tais géneros secundarios absorvem e
transmutam os géneros primarios (simples) que aparecem em circunstancias de
uma comunicacdo verbal espontdnea. Os géneros primarios, transformam-se
dentro dos secundarios e adquirem uma caracteristica particular. concebem-se
como fendmenos da vida literario-artistica, a qual reacentua a vida cotidiana.

Bakhtin, no ensaio Os géneros do discurso (1953), ao tecer sobre a riqgueza
e o repertorio variado dos enunciados em diversos campos da atividade humana,
salienta que “devemos incluir as breves réplicas do dialogo do cotidiano (saliente-
se que a diversidade das modalidades de diadlogo cotidiano é extraordinariamente
grande em funcdo de seu tema, da situacdo e composicdo dos participantes)”
(2006d [1979], p. 262).

No caso especifico da réplica declarativa, a qual se classifica como género
primario, porém nao tdo comum quanto uma réplica do cotidiano, exige-se rigor
discursivo mediante as condi¢cfes socioculturais do auditorio. A eventicidade da boa
apreensdo das palavras torna-se uma consequéncia de qudo aculturado € o
individuo, envolvendo um ajustamento delicado da sua enunciacéo e até da escolha
das palavras. O sujeito, ao falar, delimita estrategicamente o tom emotivo-volitivo
(para além de aspectos acusticos), em vista das condi¢cfes do auditério, o que se
torna elemento imprescindivel no processo comunicativo.

Ao expressar palavras cuja valoracao discursiva seja, por exemplo, elogio,
entusiasmo e encorajamento, Bakhtin (2006d [1979], p. 291) afirma que “[e]m todos
esses casos, ndo estamos diante de uma palavra isolada como unidade da lingua,
nem do significado de tal palavra, mas do enunciado acabado e com um sentido
concreto: do conteudo de um dado enunciado” (Grifos do autor). Os sentidos
multiplos de cada palavra, portanto, estardo se referindo a realidade efetiva nas
condi¢cbes reais da comunicacdo verbal (MEDVIEDEV, 2016 [1928]). Assim, na
perspectiva de Bakhtin (2006d [1979]), a entonagcédo expressiva, que se entende
distintamente na execucao oral, € compreendida como um dos recursos para

expressar a relagdo emotivo-valorativa do locutor com o objeto do seu discurso.
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A réplica declarativa geralmente se realiza numa situacdo de comunicacao
especifica em que o enunciador (ou expositor) se sente impulsionado a responder,
pela interacdo verbal, ao(s) seu(s) destinatario(s). Dessa forma, caracteriza-se
pelas diferentes formas de presenca do outro, ou seja, presenca de diversas vozes
sociais resultantes de interacfes interdiscursivas. Substancialmente, este género
contém em si marcas de outros géneros, tais como a conversacao e o dialogo.

Com relacdo aos interlocutores no processo da interacao discursiva, esses
tém papel importante para a constituicdo efetiva do enunciado. O ouvinte, na
medida em que percebe e compreende as significagbes do discurso, “ocupa
simultaneamente em relacdo a ele uma ativa posicdo responsiva: concorda ou
discorda dele (total ou parcialmente), completa-o, aplica-o, prepara-se para usé-lo,
etc” (BAKHTIN, 2006d [1979], p.271).

E nesse sentido que Medviédev (1928 [2016])7, afirma que os géneros se
materializam por meio de enunciados concretos, articulando interior e exterior,
“viabilizando a nog&o de sujeito historica e socialmente situado” (BRAIT; PISTORI,
2012, p. 373). Assim, uma das principais caracteristicas da réplica declarativa € a
direcionalidade a um auditério/sujeito imediato.

Quanto a compreensdo responsiva ativa, por parte dos interlocutores,
consiste em um processo dinamico que excede o simples escutar sensorial. “A
compreensdo passiva do discurso ouvido € apenas um momento abstrato da
compreensao ativamente responsiva real e plena, que se atualiza na subsequente
resposta em voz real alta” (BAKHTIN, 2006d [1979], p. 271), ou seja, a cada
instante em que as vozes sao externadas, atualizam possibilidades concretas de
sentido(s).

Constituem-se, portanto, como principais caracteristicas do género réplica
declarativa: — Projegao de voz alta, por parte do enunciador. — Pronunciamento
de modo claro e objetivo. — Enunciado que esteja na base de compreensao do(s)

outro(s).

7 Especificamente na obra O método formal nos estudos literarios - Uma introducao critica a uma
poética socioldgica (2016 [1928]), no capitulo “Os elementos da construgao artistica/O problema do
género”.
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1.2.2 Consideracdes sobre o dado e a pesquisa

Quanto a abordagem, esta pesquisa é qualitativa. Com relacdo aos
objetivos, é descritivo-analitica e explicativa. No que tange aos procedimentos
metodoldgicos, trata-se de uma pesquisa bibliografica e documental, em que o
dado se constitui de 6 (seis) réplicas declarativas proferidas por Jesus, as quais
foram registradas por Jodo em seu evangelho. Trata-se, portanto, a pesquisa, de
uma producéo de cunho qualitativo-interpretativo.

A versao biblica que se adotou como suporte e referéncia para a composi¢ao
deste trabalho foi a Biblia de Jerusalém?® (2002), cujos direitos séo certificados pela
Paulus Editora. Nesta Nova Edicdo Revista e Ampliada, a traducéo foi realizada
diretamente dos textos originais (hebraico e grego).

Além de a Paulus Editora ter proposto uma nova elaboracao, vale salientar
o0 historico de revisfes que esta traducao teve desde 1973 até 1998, por meio dos
trabalhos da Ecole Biblique. A presente traducéo, além de ter passado por um longo
processo de revisdo entre as décadas de 70 e 90 do século XX, foi alvo de
pesquisas intensas e revisdes severas, primeiro do Novo Testamento, e depois do
Antigo Testamento. Isto demonstra os cuidados que houve em todo o procedimento
de reenunciacéo nesta edicéo.

A base tedrica escolhida para esse trabalho orienta para uma concepcéo de
discurso que considera as caracteristicas de enunciado concreto. Duas
particularidades constitutivas deste sao a responsividade e o enderecamento, 0s
quais delimitam a construcao de enunciados existentes em prol de serem resposta
ativa a outros que os antecedem.

Elencamos como corpus para analise 6 (seis) versos neotestamentarios
presentes em narrativas joaninas (no Evangelho), em que Jesus reenuncia a

expressao “Eu sou”. Ei-los:

8 Em 1973, a Paulus Editora (outrora Edi¢cdes Paulinas), empreendeu o exercicio de traduzir, para
0 publico brasileiro, a versdo Biblia de Jerusalém, considerada em diversos paises a melhor edi¢éo
desta escritura. Exegetas catélicos e protestantes passaram trés anos em trabalho intensivo de
revisdo, e primeiramente foi concretizada a traducdo do Novo Testamento. Em 1985, a partir de
analises minuciosas, a equipe responséavel pela revisdo exegética realizou um exame completo de
toda a traducdo, em que se procedeu uma nova revisao literaria, em que surgiu a Nova Edi¢éo
Revista. Os trabalhos da Ecole Biblique continuaram produzindo revisdes, e desse trabalho se
originou, na Franca, em 1998, a edicdo Ampliada e Corrigida, reacentuando a edi¢éo de 1973. E
entdo que, em 2002, a Paulus Editora, servindo-se da edi¢do revista e ampliada, publica esse noto
texto, aqui apresentado e utilizado para delimitagdo do dado (corpus) de pesquisa.
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Quadro 1: Enunciados de Jodo em que Jesus reenuncia a expresséo Eu sou

REFERENCIA DECLARACAO

Jodo 6. 35, 48 Jodo 6. 35 Eu sou o Pao da Vida. Aquele que
vem a mim nunca tera fome; aquele que cré em
mim nunca teré sede.

Jodo 6. 48 Eu sou o Pao da Vida.

Joéo 8. 12b Jodo 8. 12b: Eu sou aluz do mundo; quem me
segue ndo andara em trevas, mas terd a luz da
vida.
Jodo 8. 58 Em verdade, em verdade vos digo que Ainda

antes que Abraao existisse, “Eu sou”

Jodo 10. 7b Em verdade, em verdade vos digo que eu sou a
porta das ovelhas.
Jodo 11.25 Eu sou aressurreicao e a Vida; quem cré em

mim, ainda que esteja morto, vivera.

Jodo 14.6 Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida;
ninguém vem ao pai, sendo por mim.

Fonte: dados coletados a partir da Biblia de Jerusalém (2002)

MacArthur (2006, p. 7-8) atesta que o objetivo de Jo&o era “tanto apologético,
ao credibilizar Jesus enquanto Filho de Deus, como evangelistico”, no sentido de
que a escritura registra elementos tanto factuais quanto representativos. E
necessario atentar para o fato de que, no discorrer da escritura joanina, em alguns
instantes, percebemos a entrada da voz de Jo&o, o qual comenta, mas que deixa
clara a diferenca entre sua voz e a voz do sujeito enunciativo Jesus, pois trata-se
de um discurso citado linear® (VOLOCHINOV, 2017 [1929]). H&, portanto,
evidéncias, de quando se trata da voz autoral, de Jodo, ou quando se trata da voz

do sujeito Jesus.

9 Quanto ao Estilo Linear, na perspectiva de Voléchinov (2017 [1929]), constitui-se como uma
tendéncia que procura a conservacdo integra e auténtica do discurso alheio. Esta tendéncia se torna
fundamental a reacéo ativa ao discurso alheio, uma vez que conserva a integridade do discurso de
outrem. Nesse sentido, 0s esquemas linguisticos e suas variantes situam determinativamente o
discurso citado, e é perceptivel ao leitor a diferenciacéo nitida da voz da personagem e as entoacdes
proprias do autor.
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Acreditamos ser importante justificar o ndo uso das declaracdes EU SOU,
pelo sujeito enunciativo Jesus, tanto na exposicdo de Jesus sobre a videira
verdadeira (Jo 15) quanto em Apocalipse. Estas narrativas, que se enquadram em
uma perspectiva escrita simbdlica, exigiriam de nos o aprofundamento em novos
géneros: o parabdlico e o apocaliptico — que, por sua vez, langar-nos-iam a novas
formas de compreensao do enunciado, na dimenséao artistico-estética (BAKHTIN,
2006 [1979]). E valido também mencionar que uma analise dos enunciados
dispostos nos discursos referidos convocaria categorias comumente utilizadas na
dimensdo estética da linguagem, tais como o0 excedente de visdo autoral, a
representacdo e o principio de transgrediéncia. Tais fatores nos impulsionaram a
delimitar nosso objeto de estudo com centralidade em seis registros de Jodo em
seu evangelho, compreendidos como eventos éticos.

Salientamos ainda que, para a nossa pesquisa, hdo analisamos as réplicas
declarativas de forma isolada, mas compreendemos que sdo atos-resposta por
parte do enunciador Jesus Cristo, motivados pela interrogacgéo feita pelos judeus
sobre a credibilidade de seu discurso. Foi necessério, portanto, imergir tanto no
contexto imediato da enunciacao, percebendo o publico a quem o falante se dirige,
quanto penetrar nas vozes constituintes que atravessam os enunciados, assim
como sua realidade sécio-histérica. Em alguns instantes, percebe-se que a
enunciacao foi motivada pela murmuracao judaica acerca do ser/néo ser Deus, a
quem este adjetivava “Pai” (Jo 8. 21-38). Em outros momentos, o evento de dizer
decorre de uma discusséo teocrética provocada pelos judeus a respeito de Abrado,
consistindo em réplica(s) (Jo 8. 39-59).

Quanto aos entornos discursivo-cientificos, o presente trabalho se propde a
delimitar como categorias tedrico-analiticas o dialogismo e o heterodiscurso, a partir
das quais outras se ramificam cronotopia e axiologia. Nesse delineamento
discursivo, averigua-se que os diversos enunciados proferidos pelo sujeito-autor
Jesus Cristo sao revestidos de estratégias linguistico-enunciativas para o alcance
dos efeitos de sentido, em situagBes socio-comunicativas orais do uso da lingua,
como € o caso do género declaracdo enunciativa.

Integram 0s nossos propositos metodoldgicos construir um pequeno censo
do que se compreende por ser-evento ou existir-evento em termos bakhtinianos,

dentro dos estudos literarios, e adentrar na proposta de estudo com o termo
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heterodiscurso, tendo em vista a interacdo discursiva pela reacentuacdo do
enunciado EU SOU.

Para a inicio das discussdes sobre as categorias-base deste estudo,
partimos de uma reflexdo de Bakhtin (2006g [1979], p. 401) acerca da producao

discursiva nas ciéncias humanas:

Se transformarmos o didlogo em um texto continuo, isto é, se
apagarmos as divisées das vozes (a alternancia dos sujeitos
falantes) — 0 que é extremamente possivel (a dialética monolégica
de Hegel) — o sentido profundo (infinito) desaparecera (bateremos
contra o fundo, poremos um ponto morto) (BAKHTIN, 20069
[1979], p. 401).

Na concepcéo do filésofo, € por meio do didlogo que sdo alcancados
sentidos plurais, tanto superficiais quanto profundos, tanto imediatos quanto
longinquos. Uma das preocupacfes de Bakhtin estd no apagamento das divisées
das vozes, ou seja, a aniquilacdo dos sujeitos do discurso, cuja consequéncia é o
desaparecimento da palavra viva e a colisdo com um ponto morto.

Algumas de nossas conviccdes tedricas sao atestadas pelas concepcoes de
linguagem e de lingua. Partirmos do pressuposto fundamental de que a linguagem
€ um ato que tem suas circunstancias histdrica e social concretas no momento da
atualizacao dos enunciados. Além disso, tal concepcédo de linguagem é centrada
nos interlocutores, apresentando, dessa forma, seu carater ativo nos atos verbal e
extraverbal em que o discurso é produzido.

Trazendo a assertiva de que “a enunciagao € o produto da interacédo de dois
individuos socialmente organizados” (VOLOCHINOV 2017 [1929], p. 210), todo e
qualquer texto, seja ele verbal ou ndo-verbal, tem uma natureza social interativa,
pois quem o produz possui uma intencdo comunicativa. A natureza dialogica da
linguagem, como definicdo teorica, desempenha papel importantissimo nas obras
de Bakhtin e o Circulo. O dialogismo, na perspectiva dos integrantes do Circulo, é
considerado o principio constitutivo da linguagem, em sua dimenséao concreta, viva,
real. Nesta linha de compreenséo, segundo Sobral, essa concepc¢éo € chamada de
dialégica porque “propde que a linguagem (e os discursos) tém seus sentidos

produzidos pela presenca constitutiva da intersubjetividade (a interacdo entre
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subjetividade) no intercambio verbal, ou seja, as situacdes concretas do exercicio
da linguagem” (SOBRAL, 2009, p. 32).

Com isso, tendo em vista as informacdes discorridas na introducéo, percebe-
se que sao as situagdes concretas e reais na esfera comunicativa de interacéo que

determinardo o aspecto e o sentido de toda a palavra direcionada, dirigida, lancada.
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CAPITULO 2

2 BAKHTIN E SEUS OUTROS: UMA
CONFRONTACAO A FILOSOFIA TRADICIONAL E A
CONSTRUCAO DA PRIMA FILOSOFIA

Onde ndo ha um curso do tempo, ndo ha tampouco o elemento
temporal na acepc¢éao plena e essencial desse termo. A atualidade,
tomada fora de sua relagcdo com o passado e o futuro, perde
sua unidade, dissipa-se em fenbmenos e objetos singulares,
tornando-se um conglomerado destes.

(BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 91, grifos nossos).
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2. BAKHTIN E SEUS OUTROS: UMA CONFRONTACAO A FILOSOFIA
TRADICIONAL E A CONSTRUCAO DA PRIMA FILOSOFIA

N&o basta escolher autores do século XX para ter certeza
da modernidade de seu pensamento. Na linha do tempo,
sempre coexistem momentos do passado mais ou menos
longinquo, do presente e mesmo do futuro. Se pretendo
interrogar o pensamento critico representativo deste século,
a objetividade cronoldgica é insuficiente; € preciso, ainda, ter
a certeza de que os autores em questdo ndo se contentam
em repetir ideias preconcebidas e em confirmar a tradigao
(TODOROV, 2015 [1939], p. 10).

presente capitulo se propde a apresentar as principais concepcdes de

ser que constituiram a vida de povos durante geracdes, influenciando

culturas, praticas religiosas, politicas e cotidianas. Desse modo,

procuramos desenhar, através do tempo e do espaco, o modus vivendi
do ser humano, tanto em suas apreensfes como individuo (o eu basta a si mesmo)
guanto seus pensamentos e atos enquanto sujeito (inserido em uma coletividade
e, por vezes, fruto desta).

Ressaltamos, entretanto, que todo esse percurso s6 tem validade quando
vozes sdo postas em confronto, em conflito, em uma espécie de arena plurivocal.
Sendo assim, na medida em que reenunciamos parte da filosofia tradicional,
contrastamos e estabelecemos relacdes de sentido com o pensamento de Bakhtin
e o Circulo.

Mikhail ~ Bakhtin  (1895-1975), considerado “o pensador mais
impressionantemente produtivo nas Ciéncias Humanas a emergir na RUssia
soviética e um dos mais significativos tedricos da literatura no século XX’
(RENFREW, 2017, p. 13), tem enriquecido (e servido de base tedrico-
metodoldgico-epistemologica para a reverberacdo de) horizontes multiplos do
saber, tais como a narratologia (SCHOWLZ, 1998), a cognicdo em literatura
(KEUNEN, 2000), a autoria (FRANCELINO, 2007), questdes de estilo (ALMEIDA,
2019) e fendmenos pléastico-picturais (NOBREGA, 2019) bem como os campos da
teologia, da literatura (SANTANA, 2018; 2019) e da filosofia da linguagem (PAULA;
LUCIANO, 2020a; 2020b).
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Sua vasta obra compreende estudos que protagonizam e/ou reinserem, em
ambito de estudos, pensadores como Platdo (428— 348 a.C.), Aristoteles (384-322
a.C.), Rabelais (1494-1553), Shakespeare (1564-1616), Dostoiévski (1821-1881) e
Freud (1856-1939), dentre outros. No entanto, para a especificidade de nossa
proposta tedrico-analitica, o enfoque é prestado, nesta secéo, a existéncia e ao ser,
nao sendo possivel, portanto, estabelecer dialogo com todos estes interlocutores.
E em seu projeto inacabado Para uma filosofia do ato!? responsavel (1920-24), que
Bakhtin desenvolve seus conceitos filosoficos sobre a existéncia e sobre o ser, 0s
quais se presentificam em outros manuscritos como Arte e responsabilidade (1919)
e A ideia em Dostoiévski (1929).

Importa, contudo, esclarecer que o ser, para Bakhtin, ndo consiste em algo
acabado, pronto, determinado, mas se trata de um devir, 0 ser esta constantemente
em processo, ele molda-se e se constitui a partir de seu(s) outro(s). Desse modo,
nao é compreendido como um ente, conforme entendiam Platdo e Aristételes, nem
como um estado fixo ou um imperativo, como na esteira de Kant!!, mas é um sujeito
em processo, que ganha existéncia concreta nas relacdes alteritarias. A partir de
deslocamentos de sentido, Bakhtin atribui novas perspectivas semantico-
axioldgicas a filosofia kantiana ou fenomenolégica, e desse modo a nocéo de ser é
engendrada em manifestagao de atividades: “as relagdes estdo sempre em estado
de tensdo dinamica” (HOLQUIST; LIAPUNOV, 1990, XXIIl). Na perspectiva de

Bezerra (2006), esse ser constitui-se como uma presenca por se tratar de uma

10 Esclarece Ponzio (2010), em Introducdo a Para uma filosofia do ato responsavel, que o termo
“Postupok”, ato, contém a raiz “stup” que significa “passo”. Desse modo, o ato € compreendido como
um passo, uma iniciativa por parte do sujeito, um movimento ou uma tomada de posi¢do. Assim,
““Postupok” € um ato, de pensamento, de sentimento, de desejo, de fala, de a¢do, que € intencional,
e que caracteriza a singularidade, a peculiaridade, o0 monograma de cada um, em sua unicidade,
em sua impossibilidade de ser substituido, em seu dever responder, responsavelmente, a partir do
lugar que ocupa, sem dlibi e sem excecao. Bakhtin, em relagéo a postupok, utiliza o verbo postupat
como agir, no sentido do que acabamos de apresentar, de dentro e em consideracdo ao lugar
préprio, unico, singular” (PONZIO, 2010, p. 6).

11 Em relagdo aos termos utilizados por Bakhtin, atesta Ponzio que o filésofo “Emprega
dolzenstvovanie para referir-se ao dever no sentido do Sollen kantiano, o que me obriga; mas aqui,
diferente de Kant, como veremos, ndo em sentido universal, mas ao contrario, no sentido [de] que
eu sozinho, e nenhum outro no meu lugar, devo responsavelmente fazer, de maneira nao formal,
nao farisaica, ndo como uma impostura” (PONZIO, 2010, p.15). Compreende-se, portanto, que a
responsabiliza¢do do eu proposta por Bakhtin néo pressupde o isolamento nesse eu a partir de uma
auto-consciéncia ou um principio de acababilidade, mas € um eu em meio a outros sujeitos, que se
da no social, mas que possui sua singularidade, como uma marca constitutiva que o diferencia de
todos os outros e o torna Unico nesse povoamento existencial.
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existéncia atualizada, ndo como acabada, mas “como dever-ser” (BEZERRA, 2006,

p.Xl).
Nas palavras de Bakhtin, referindo-se as primeiras décadas do século XX,

O ser humano contemporaneo se sente seguro, com inteira
liberdade e conhecedor de si, precisamente la onde ele, por
principio, ndo esta, isto €, no mundo auténomo de um dominio
cultural e da sua lei imanente de criacdo; mas se sente inseguro,
privado de recursos e desanimado quando se trata dele
mesmo, quando ele é o centro da origem do ato, na vidareal e
Gnica. Ou seja, agimos com seguranca quando o fazemos nao
partindo de n6s mesmos, mas como alguém possuido da
necessidade imanente do sentido deste ou de outro dominio
da cultura (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p.65-66, grifos n0ssos).

O que se pode depreender é que Bakhtin circunscreve a importancia
fundamental das relagGes entre eu e outro para a propria seguranca de seu ser.
Nesse sentido, a seguridade do agir concreto ndo estd em atos que partam de uma
perspectiva imanente (uma consciéncia una), mas em relacfes alteritarias.
Recorremos, entdo, a uma inquietacdo, por parte de Bakhtin, em relacdo a
separabilidade entre o mundo teérico'? e o mundo da cultura. Na perspectiva do

filosofo,

A filosofia contemporéanea nédo fornece principios para tal unido, e
nisso consiste a sua crise. O ato aparece cindido em um contetdo
de sentido objetivo e um processo subjetivo de realizagdo. Do
primeiro fragmento, cria-se uma unidade sistematica da cultura,
Unica e verdadeiramente altiva na sua rigorosa clareza; do
segundo, se ndo é descartado como absolutamente inservivel
(privado, de fato, do contetdo-sentido, ele é pura e inteiramente
subjetivo), pode-se, no melhor dos casos, extrair e admitir alguma
coisa de estético e tedrico... (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p. 70).

Com tais assercOes, Bakhtin estd se posicionando contra principios

teoreticistas que foram desenvolvidos no decorrer da historia da filosofia, uma vez

12 Posiciona-se severamente, Bakhtin, em relacéo a filosofia tradicional (contemporanea), ao afirmar
que “[...]. Esta filosofia tedrica ndo pode pretender ser uma filosofia primeira, isto €, uma doutrina
ndo sobre a criagdo cultural unitaria, mas sobre o existir-evento unitario e singular. Tal filosofia
primeira ndo existe e parecem estar esquecidos os caminhos de sua criagdo. Dali, precisamente, a
profunda insatisfacdo em relacdo a filosofia contemporénea por parte daqueles que pensam de
modo participante; insatisfacdo que leva alguns destes a se orientar por concepg¢des como o
materialismo histérico que, com todos os seus limites e suas lacunas, atrai uma consciéncia
participante pelo fato de que procura construir o seu mundo de tal modo que um ato determinado
concretamente, histérico e real encontre um lugar nele; por isso, uma consciéncia que tem um
propdsito e age se descobre em tal mundo” (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p. 68).
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que o teoreticismo relativista é considerado, pelo teorico russo (2010 [1920-24])
como um conjunto de estudos filoséficos que desconsidera(va)m o escopo do
sujeito e da historia, a exemplo dos estudos metafisicos de Aristételes e o
transcendentalismo fenomenolégico de Hegel.

Inicialmente, na secdo 2.1 A era mitica e seus rituais na concepcéao do ser,
€ realizado um trajeto histérico de concepcdes sobre o ser desde a civilizacédo dos
paleantropideos, com seus comportamentos magico-religiosos, até os povos do Ira
e a crenga em Zaratustra. A se¢do 2.2 Os pré-socraticos e suas ideias existenciais
compreende parte de todo o primeiro periodo da filosofia grega, em que imergimos
no conjunto de pensamentos e teorias do século VIl ao V a.C, especificamente no
que promulgavam alguns dos principais pensadores de trés escolas filosdéficas
gregas: a Escola de Mileto, a Escola Pitagorica e a Escola Eleatica. O item 2.3
Platdo, Aristoteles e suas concepcdes de existéncia traca um pequeno estudo do
pensamento existencial de Platdo e de Aristételes, que constituem dois grandes
pilares da filosofia ocidental, enquanto a se¢éo 2.4 O existir de Deus e das criaturas
em Tomas de Aquino explicita a andlise da postura axioldgica assumida pelo
filbsofo medieval que emblematizam a sua concepcéao sobre a existéncia humana.

O topico 2.5, A existéncia e o ser em Immanuel Kant, circunscreve a
percepcao do filosofo sobre o ser frente ao dever, assim como problematizacdes
levantadas por Kant quanto a existéncia de Deus e a existéncia humana. Em
sequéncia, a secao 2.6, intitulada O ser e o Dasein em Martin Heidegger realiza
uma busca pelo percurso tracado por Heidegger sobre o ser, que, em sua otica,
ndo é determinado metafisicamente, como ente-coisa, mas como Dasein (ser-ai),
histérico e situado. Por Gltimo, a secao 2.7 Bakhtin e a constituicdo do ser apresenta
discussbes sobre o ser como sujeito concebido sécio-historicamente, concreto,
anico, o qual é constituido pelo(s) outro(s). Nesse sentido, compreende-se que,
para Bakhtin, o ser (sujeito) s6 tem vida em sua participacéo ativa, cumprindo sua
responsabilidade primordial na existéncia, que € o agir responsavel e alteritario.

A Justificativa desse percurso filoséfico que trilhamos em torno da
concepcao de ser-sujeito se enraiza tendo em vista as consciéncias plurais com
guem Bakhtin dialogou para constru¢cao do que hoje denominamos Prima Filosofia.
Na medida em que nos debru¢camos sobre o escrito de Bakhtin Para uma filosofia

do Ato Responsavel (2010 [1924) compreendemos que a Prima Filosofia consiste
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em um novo arsenal tedrico por meio do qual Bakhtin promove rupturas e inovagdes
em relacédo a filosofia metafisica tradicional e ao empirismo absoluto da palavra que
estiveram em vigor durante as Idades Antiga e Medieval em grande parte do terreno
Europeu.

Dito de outra forma, a partir do instante em que recorremos nao apenas as
vozes exponenciais da era mitica e dos pré-socraticos, mas sobretudo aos
horizontes filosoficos de Platdo, Aristoteles e Heidegger, por exemplo, estamos nos
reportando as consciéncias que serviram de terreno fértil para germinacdo e
frutificacdo dos estudos bakhtinianos. Foi necessario, portanto, que retornassemos
aos fundamentos cronotdpicos da producéo filoséfica de Bakhtin como uma postura
de solidificacdo do conteldo tedrico constitutivo desse manuscrito.

A seguir, explana-se a primeira se¢éo, 2.1 A era mitica e seus rituais na

concepcao do ser.

2.1 A ERA MITICA E SEUS RITUAIS NA CONCEPCAO DO SER

era mitica compreende as mais antigas narrativas de crencas, praticas e

ideias de cunho religioso apreendidas e vivenciadas pelo humano, e para

a efetivacdo dessa discusséo, recorremos as vozes de Campbell (1990),
Coulanges (2006), Eliade (2010; 2013) e Bakhtin (2018 [1930-1934]), dentre outros.
Concordamos com Russel (2015) quando este afirma que as concep¢des humanas
de vida e de mundo, as quais denominamos filosoficas, sdo frutos de duas
instancias espaco-temporais: “Primeiro, das concepgbes religiosas e éticas
herdadas; depois, do tipo de investigagdo que pode ser chamada “cientifica”
(RUSSEL, 2015, p. 9).

Ao conceber um ser-individuo transcendentalmente determinado, fonte de
suas aspiracbes a um mundo sobre-humano e processos espirituais, esta
periodizac&o mitica abarcou o humano que dependia diretamente da caga para sua
sobrevivéncia e dos rituais religiosos para perpetuacdo de seu contato com
entidades divinas (ELIADE, 2010). Inicialmente o ser humano esteve orientado para

a fabricacdo de ferramentas'® que o auxiliassem em suas obrigacdes: os homens

13 Os instrumentos fabricados ndo serviam apenas de ordem da caga, mas sobretudo nos rituais
para perenidade da prosperidade, o que implica dizer que a existéncia s6 era plena no rito de
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tinham o dever de cacar para trazer o mantimento para o lar, enquanto as mulheres
cuidavam da moradia, eram responsaveis pelo mantimento do zelo e do preparo
alimenticio. Nesse cenario dos paleantropideos, os individuos séo caracterizados
por comportamentos magico-religiosos (ELIADE, 2010): os homens se
responsabilizam pela fabricagcdo de materiais constituintes dos rituais religiosos e
pela tarefa de manter o fogo aceso, o que os estudiosos chamam de processo de
domesticacdo do fogo'# (COULANGES, 2006; ELIADE, 2010). As mulheres
possuem a fungéo do preparo dos alimentos, bem como a limpeza e o mantimento
do lar.

Tais discussdes sdo pavimentadas por Bakhtin no manuscrito intitulado Os
fundamentos folcl6ricos do cronotopo rabelaisiano (2018 [1930-1934]), em que 0
critico literario recorre as formas basilares do tempo produtivo para circunscrever o
desenvolvimento da sociedade humana, em um periodo que denomina de “anterior
a sociedade das classes” (BAKHTIN, 2018 [1934], p. 169). Este titulo implica no
fato de que Bakhtin recorre aos textos literarios de Francois Rabelais (1494-1553),
tais como Gargantua (1996) e Pantagruel (2003), para compreensao do
comportamento cultural de sociedades primitivas. Ao fazé-lo, o filosofo soviético
identifica que, com base no trabalho agricola coletivo, o tempo em que viveram
esses povos “é profundamente espacial e concreto. Ele ndo esta separado da terra
e da natureza” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 171, grifos do autor).

O ser mitico era constituido por meio de seu contato com seres divinos, 0s

quais surgem dos anseios humanos quanto a existéncia apos a morte. Mais que

comportamentos religiosos entre os individuos paleantropideos (ELIADE, 2010; 2013). Suas
praticas artisticas e rituais, assim como suas inscri¢cdes na pele (marcas) sao resultado da condicao
de espiritualidade, que se reverberavam até os funerais e seus acompanhamentos mortuarios.
Grande parte das ferramentas eram fabricadas a partir dos ossos dos animais, isso ap0s o ritual da
morte.

14 A partir de registros histdricos empreendidos por Campbell (1990), Coulanges (2006) e Eliade
(2010), é possivel obter detalhes do processo de domesticagdo do fogo. Nas casas gregas ou
romanas era obrigatdrio haver um altar, sobre o qual deveria haver um pouco de cinza e carvdes
acesos. Era posto como dever sagrado, ao chefe de cada casa, manter aceso o fogo dia e noite
(COULANGES, 2006). Acreditava-se que a Infelicidade tomaria conta da casa onde o fogo se
apagasse! As trocas da cinza eram efetuadas a cada noite, para impedir que fossem consumidas
completamente (COULANGES, 2006; ELIADE, 2010). A inacababilidade desse processo sempre
tinha renovacgéo pela manh&, em que o primeiro cuidado seria reavivar o fogo, e alimenta-lo com
ramos ((COULANGES, 2006). O fogo nao poderia cessar de brilhar diante do altar, porque a
consequéncia de seu apagamento seria a extingdo da familia. Dessa forma, o peso de mantimento
sacro da tribo estava nas maos do patriarca, a quem cabia domesticar o fogo por meio de ritos
magico-religiosos.
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iSs0: 0 ser mitico € o individuo que € pré-determinado por suas divindades, no bojo
de um sistema de crencas politeista (CAMPBELL, 1990; ELIADE, 2010). E valido
mencionar que em uma temporalidade que “determinou a légica especifica dos ritos
e festividades culturais” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 174), a partir do momento
em que ocorre certa estratificacdo social de classes, alguns elementos como a

bebida, a comida e o ato sexual,

Passam a integrar o rito, adquirindo ai um significado magico (em
geral especificamente cultural, ritualistico). O rito e o cotidiano
estdo estreitamente entrelagados um com o outro, mas entre eles
ja existe uma fronteira interna: o pao no ritual jA ndo é o pao
cotidiano do alimento de cada dia. Essa fronteira vai se tornando
cada vez mais acentuada e precisa. O reflexo ideoldgico (a palavra,
a representacdo) ganha forca magica (BAKHTIN, 2018 [1930-
1934], p. 176, grifo do autor).

Na perspectiva historica do estudioso russo (2018 [1930-1934]), por meio de
pequenas mudancas no terreno socioprodutivo dos povos primitivos, o rito e
fenbmenos magicos passam a constituir o cotidiano, de forma que até mesmo
produtos alimentares passam a ganhar significacao representativa — certo reflexo
ideoldgico.

Devido a quantidade massiva de culturas representantes desse periodo
histérico, construimos quatro quadros descritivos que explanam de forma ilustrativa
a) as civilizagcbes, b) suas préticas ritualisticas e crencas e c) sua concepc¢éo de
existéncia.

Passemos, entdo, ao quadro 2, disposto na pagina seguinte.
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Quadro 2: Da magica paleantropidea aos povos do Antigo Egito

Civilizacéo

Pratica ritualistica e crencas

Concepcao de

existéncia

Paleantropideos

Comportamentos magico-religiosos, a
partir do uso de ferramentas 0sseas e da
domesticacdo do fogo. “Conservagao de
cranios por motivos religiosos” (ELIADE,
2013, p. 22). Pinturas com imagens e
simbolos rupestres. Submissdo as
divindades a partir da caca e de oferendas.

Ser religioso,
orientado para
agradar aos
deuses por meio
de rituais.

Mesoliticos e
Neoliticos

Domesticacao dos animais e das plantas.
A cerealicultura como base para oferenda
aos ancestrais. Reveréncia a “divindades

imoladas” (ELIADE, 2013, p. 49).
Cerimbnias de puberdade, sacrificios de
animais, canibalismo representam

renovacao espiritual.

Ser sacrificial.
Os sacrificios
simbolizam
renovacao da
vida.

Mesopotamicos

A sacralidade do soberano mesopotamico
(CAMPBELL, 1990; ELIADE, 2013). Culto
e prostracdo aos deuses como reveréncia.
O destino se faz perante a vontade dos
deuses. Criacdo de mitos e de histérias
sobrenaturais, como: Gilgamesh em busca
da Imortalidade.

O ser é servo, e
nao escravo dos
deuses.

Povos do Egito
antigo

Cultos de reveréncia ao Fara6: um deus
encarnado. Preparo ritualistico para
ascensao do Fara6 ao Céu. Crengas e
movimentacdes sociais em torno da vida
além-tamulo. Literaturas espirituais e sobre
a criacdo do mundo: Teogonias e
Cosmogonias. Culto a divindades
protetoras (ELIADE, 2013).

Todos os
individuos séao
inferiores ao
deus encarnado:
farad

Fonte: dados coletados a partir de Campbell (1990) e Eliade (2013).

O quadro 2 agrega quatro civiliza¢des, cada uma com a descri¢cao especifica

de suas praticas ritualisticas e crencas, no intuito de investigarmos as concepcoes

de ser existentes.

A primeira

civilizagcdo, alvo de nossa

investigacao,

consiste nos

Paleantropideos'®, os quais viveram ha mais de “dois milhdes de anos” (ELIADE,

15 Para Eliade (2010), durante cerca de dois milhdes de anos, os paleantropideos viveram da caga;
os frutos, as raizes e os moluscos, recolhidos por mulheres e por criangas, definiam as condi¢es
emergentes de sobrevivéncia. Os registros do mitélogo testificam que “[a] caca determinou a divisdo
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2010, p. 18). Ao manifestarem comportamentos magico-religiosos e serem 0s
pioneiros na domesticacdo do fogo, esses povos se centralizam na religido e na
magica como fonte inesgotavel de vida. A conservacdo de cranios por motivos
religiosos € emblematica ao nos conduzir a fatores existenciais e socioculturais da
época (ALDHOUSE-GREEN, 2005). Nessa concepcao de existéncia, o individuo &
um ser religioso, orientado para agradar aos deuses por meio de rituais. Formas
de comunicacao tribal e expressdo de reveréncia estavam nas suas pinturas com
imagens e simbolos rupestres. Tais representacdes consistiam em um indicativo
de perenidade de sua submisséo as divindades, tanto a partir da caca quanto das
oferendas (ALDHOUSE-GREEN, 2005; ELIADE, 2013).

Os Mesaoliticos e Neoliticos avancam na perspectiva da domesticacdo dos
animais e das plantas: nesse panorama cultural, o sacrificio deve ter seus limites,
e agui a ideia da morte é ressignificada, pois nem todos os seres devem ter seu
sangue derramado. Além de animais selecionados para os rituais e oferendas, a
cerealicultura é tida como base para oferenda aos ancestrais. Em tais condicdes
espacotemporais “A vida agricola dos homens e a vida da natureza (da Terra) séo
medidas pelas mesmas escalas, pelos mesmos acontecimentos, tém 0s mesmos
intervalos, inseparaveis uns dos outros” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 171]).
Assim, uma das regras universais é a reveréncia a “divindades imoladas” (ELIADE,
2013, p. 49), bem como a perpetuacao de cerimdnias de puberdade, sacrificios de
animais, e canibalismo, os quais representam um processo de renovacao espiritual.
Para esses povos, o individuo é um ser sacrificial, uma vez que os sacrificios
simbolizam respeito e honra aos deuses e ancestrais.

Diferentemente dessa postura existencial dos paleantropideos, mesoliticos
e neoliticos, Bakhtin ndo compreende o individuo apenas como um ser religioso
nem sacrificial, haja vista que este é perpassado por diversas esferas e instancias.
No ensaio Para uma Filosofia do ato responsavel € possivel perceber a intengéo
do proprio Bakhtin (2010) ao investigar o campo (ética) da religido, ao afirmar que
“[a] primeira parte do nosso estudo sera devotada ao exame desses momentos
fundamentais na arquitetdbnica do mundo real... A terceira parte sera dedicada a
ética da politica, e a tltima a ética da religiao” (BAKHTIN, 2010 [1920-24), p. 72,

do trabalho de acordo com o sexo, reforgando assim a “hominizagdo” entre os carnivoros (ELIADE,
2010, p. 18).
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destaques nossos). Reitera esse pensamento em O autor e o herdi na atividade
estética, quando afirma que o conjunto das valoracbes humanas, - seu todo
axiologico — “s6 pode situar-se nos planos ético e estético e parcialmente no
religioso” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 44). Todo esse pensamento é articulado por
Medviédev, em A ciéncia geral das ideologias e suas ciéncias imediatas (2016
[1928]) que a religido, a ciéncia, a literatura e a arte (dentre outros) sdo fenbmenos
ideologicos que ndo sobrevivem sozinhos, mas na correlagdo, no contato, na
fronteira.

Para os mesopotamicos, todas as manifestacfes de existéncia humana
convergem para submissdo a sacralidade do soberano (CAMPBELL, 1990;
ELIADE, 2013). O culto e a prostracdo aos deuses devem ser diarios, como
sinbnimo de reveréncia e obediéncia aos preceitos familiares. Estar de joelhos, por
exemplo, consiste em uma humilhacao de si em reconhecimento da grandiosidade
suprema do deus. Quanto ao destino humano, esse se perfaz mediante a vontade
dos deuses: para se obter um futuro préspero e digno, é preciso ndo desagradar as
divindades. A perspectiva de vida religiosa, por sua vez, estimula a criagdo de mitos
e de historias sobrenaturais, a exemplo do mito de Gilgamesh em busca da
Imortalidade (ALONSO, 1999). A Epopeia de Gilgamesh, considerada “a mais
famosa e mais popular criagdo babilénica” (ELIADE, 2010, p. 83), traz a narrativa
de um her6i em busca da imortalidade. A saga se inicia com 0s excessos eroticos
de um sujeito com duas marcas: herdi e tirano. Conta-se que, apesar de ter dois
tercos de um ser divino, sendo filho da deusa Ninsun e de um mortal (ELIADE,
2010, p. 83), adquire inaptidao das virtudes puramente heroicas, e transcende a
condicdo de humano (ALONSO, 1999). Nessa concepcdo de existéncia, o ser
humano é servo e ndo escravo dos deuses, pois, ainda que aquele tenha
obrigacdes para com suas divindades, ndo ha nada que o prenda a tais atos.

A ideia de escraviddo ou de serviddo em relacdo a divindades e/ou
superiores — de forma que anule a unicidade e as vontades do sujeito — é refutada
por Bakhtin, o qual caminha na mesma linha de pensamento de Dostoiévski e
Goethe. Na leitura de Bakhtin, “A semelhanga do Prometeu de Goethe, Dostoiévski
nao cria escravos mudos (como Zeus), mas pessoas livres, capazes de colocar-se
lado a lado com o seu criador, de discordar dele e até rebelar-se contra ele.”
(BAKHTIN, 2008 [1963], p. 4). Bakhtin observa a postura assumida por Goethe em
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seu poema Prometeu, que, como autor-criador, circunscreve personagens como
possuindo vida, vontade propria, voz, ou seja, a capacidade do livre-arbitrio. Em
concordancia com o poeta alem&o, Bakhtin defende que desse mesmo modo
devem ser 0s sujeitos, NA0 COMO Servos a uma consciéncia una, que nao tém direito
a vontades proprias, mas livres.

Por sua vez, os povos do Egito divinizavam o seu proprio soberano na terra:
ofereciam cultos de reveréncia ao Farad, consagrado como um deus encarnado.
Suas praticas culturais empreendem periodos de devocgao e preparo ritualistico das
piramides, as quais emblematizam a ascenséo do Fara6 ao Céu. As concepcdes
de vida e existéncia dos egipcios transcendem fatores sociais e centralizam as
ac6es humanas como um preparo para a vida além-timulo, e a isso estao ligadas
as criacOes das pedras gigantes. Estas criagbes ndo consistem apenas em objetos
ornamentais, mas também espirituais (ELIADE, 2013). Destacava-se também a
nacao egipcia quanto as producdes de literaturas espirituais e escrituras religiosas
sobre a criagdo do mundo, envolvendo temas como teogonias e cosmogonias.
Champlin (2014) registra que nesse periodo (cerca de 3000 a.C), antes que o
governador Menes unificasse o Egito, cada cidade-estado contava com seu deus
protetor ou patrono'®. Para os egipcios, apesar de toda a reveréncia a divindades
espiritualizadas, todos os individuos sao inferiores ao deus encarnado: o Farao.

Bakhtin ndo enxerga do mesmo modo, em uma perspectiva vertical da
valoracdo. Nao € que todos os individuos ou sujeitos sejam inferiores a divindade,
mas trata-se de uma questao de consciéncia — a consciéncia criadora abarca e se
constitui como maior que as consciéncias criadas. Nesse engenho interpretativo,
“‘Onde a outra consciéncia é a consciéncia englobante de Deus temos um
acontecimento religioso (uma orac¢do, um culto, um ritual)” (BAKHTIN, 2006a
[1979], p. 20). Na 6tica do critico soviético, apesar de, no ocidente, ser notéria a
remissao a figura de Cristo, cuja encarnacéo, na perspectiva de Bakhtin, tornou-se

“‘um grande simbolo da auto-atividade, sem que um ser humano se desvincule do

16 Aponta Champlin (2014) quais eram as principais divindades egipcias: Anubis, de cindpolis, um
deus com cabeca de chacal, sendo este o deus dos mortos. Atol, de Heliépolis, tempos depois
identificado como o deus-sol R4. Amom, o deus carneiro sagrado, sendo esse 0 substituto de Montu,
em Tebas. Pt4, o deus-boi de ménfis, que era considerado o patrono dos artistas. Tote, o deus com
cabeca de Ibis, e que supostamente teria inventado a arte da escrita e da erudi¢cdo, simbolizado
também pelo babuino.
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outro” (BAKHTIN, 2006b [1979], p. 34). Nesse contexto, as inquietacdes
bakhtinianas sobre as relagdes ser humano nao criam polaridades nem em relacéo
ao aspecto natural (biolégico) nem a perspectiva transcendental, mas em termos
de semiotizagdo por meio da linguagem, em situacdes particulares.

Passemos, agora, ao quadro 3, intitulado: Dos megalitos aos indo-europeus.

Quadro 3: Dos megalitos aos indo-europeus

Civilizacao Préatica ritualistica e crencas Concepcdao de

existéncia

Concepcodes religiosas com base no| O ser éreverente
hinduismo. Construcbes megaliticas nas | aos antepassados.
Megalitos | primeiras cidades da india. Arte em Creta: Tem o dever de
grutas sagradas, labirintos e deusas. perpetuar rituais
Tracos da religido minoica. Cultos funebres. funebres.
Simbiose e sincretismo religioso. O “deus | Ser sincrético. A
que desaparece”. Ha conflitos entre verdade esta na
Hititas e | geracbes divinas. Producbes miticas | mescla de varios

Cananeus | politeistas. Baal apodera-se da soberania pontos de
entre as divindades. Visdo religiosa conhecimento.
cananeia.

Proto-histéria dos indo-europeus. Agni, o | E dever de todos se

Os indo- | capelédo dos deuses: fogo sacrifical, luz, consagrar aos

europeus | inteligéncia. Crenca em deuses védicos: | deuses e praticar
Rutra-Xiva e Vishnu. sacrificios.

Fonte: dados coletados a partir de Campbell (1990) e Eliade (2013).

O quadro 3 comporta trés civilizagbes, cada uma contendo particularidades
ritualisticas e crencas, similarmente ao que se dispds no quadro 2. Para essa nova
composicao topica, a primeira civilizacdo elencada consiste nos megalitos.

Também conhecidos como construtores megaliticos, os megalitos foram
povos que dedicaram sua vida a arquitetura de imensos monumentos (ELIADE,
2013). Quanto as suas concepcgoes religiosas, tiveram base no hinduismo, cujos
povos sdo considerados pioneiros nos cultos funéreos (COULANGES, 2006). Essa
influéncia se deve, sobretudo, por contatos culturais, uma vez que grandes partes
das construcbes megaliticas se encontram em cidades da india (ELIADE, 2013).

De modo semelhante, um traco caracteristico dos megalitos foi a arte desenvolvida
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em Creta. Todos os desenhos e pinturas feitas nas grutas e labirintos tornavam-
nos sagrados. Além dos cultos fanebres, a constante reveréncia a divindades
femininas se deve ao contato dos megalitos com povos de religido minoica, a que
€ considerada essencialmente matriarcal (CAMPBELL, 1990; ELIADE, 2013). A
civiizacdo megalita compreende que o ser deve ser reverente aos seus
antepassados. Tem o dever de perpetuar rituais funebres para mantimento dos
ancestrais.

Os Hititas e Cananeus?'’, que eram habitantes aborigenes do Planalto central
da Asia menor (CHAMPLIN, 2014) tinham como caracteristicas socioculturais a
simbiose e o sincretismo religioso. Louvavam e engrandeciam, dentre outros, ao
“‘deus que desaparece” (ELIADE, 2013). Eram povos que “‘misturavam as suas
proprias divindades com os deuses do Egito e da Babil6nia. Eles tinham, em seu
pantedo, mil deuses” (CHAMPLIN, 2014, p. 144). Enquanto acreditavam haver
conflitos entre geracdes divinas cujas consequéncias recaiam sobre os humanos
mortais, as adivinhacdes e magicas eram constantemente utilizadas para repelir os
infortinios. Nas concepcfes religiosas hitita e cananeia, o humano é um ser
sincrético. A verdade esta na mescla de varios pontos de conhecimento, e esse
deve ser partilhado com que estéo ao redor.

N&o tao diferentes, os indo-europeus integram, na visao de Eliade (2013),
uma proto-histoéria, no sentido de que ndo ha certezas sobre suas civilizagbes por
terem vivido antes mesmo do aparecimento da escrita'®. Para o mitdlogo, “ndo se
conhece outro exemplo semelhante de expansao linguistica e cultural” (ELIADE,
2013, p. 184). Quanto aos cultos e oferendas, o fogo ja possuia papel importante
em que as mulheres tinham o dever de alimenta-lo com as cinzas para que as
chamas nunca apagassem (COULANGES, 2006). O deus Agni, no Veda, simboliza

a sacralidade do fogo em seu maior grau. Assim, no capelao dos deuses, esse

17 Cerca de trés décadas apos terem penetrado na Anatolia, esses povos “sofreram influéncias
babildénicas. Mais tarde, principalmente durante o Império, assimilaram o essencial da cultura dos
hurritas, populacdo ndo indo-europeia que habitava as regides setentrionais e da Siria. Em
consequéncia disso, no pantedo dos hititas, as divindades de origem sumério-acadiana ladeavam
as divindades anatodlias e hurritas. A maior parte dos mitos e rituais hititas até agora conhecidos
apresentam paralelos nas tradi¢des religiosas” (ELIADE, 2010, p.142).

18 Ap6s o surgimento de registros escritos e criagBes simbdlicas cuneiformes, os primeiros
documentos mencionam grupos éticos denominados hititas, luvianos e mitanianos. A disperséo dos
indo-europeus promove o contato de sua cultura com a Pérsia e a Grécia, inicialmente, até que se
concretiza a indo-europeizacdo da india e até mesmo da Europa central (ELIADE, 2013;
CAMPBELL, 1990).
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deus, que “nasce do Céu” € um indicativo metafisico do fogo sacrifical, como uma
hierofania em forma de luz, a qual da vida a inteligéncia da humanidade. Na
perspectiva dos indo-europeus, 0os humanos tém o dever de se consagrar aos
deuses, assim como realizar sacrificios em respeito a existéncia potencial e
superior das divindades (RIG-VEDA, 1977).

Sobre toda essa perspectiva religiosa de reveréncia aos antepassados
(Megalitos), sincretismo religioso (hitita e cananeus), bem como consagracéo e
sacrificios aos antepassados (Os indo-europeus), hd uma diferenciacdo nos modos
de enxergar o objeto quanto aos estudiosos do circulo de Bakhtin. Em uma
perspectiva socioldgica, a religido é entendida como um dos diversos campos da
criacdo ideoldgica, estando ao lado da ciéncia, arte, moral (Medviédev (2016
[1928]). Desse ponto de vista, durante toda a tradigao filolégico-linguistica, “A tarefa
dos sacerdotes e fil6logos era justamente decifrar o mistério das palavras sagradas
(VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 187), e isso nos ajuda a compreender que nao
pode haver uma definicdo que rotule o individuo, mas este se constitui como um
continuo vir-a-ser.

ApOs estas explanacdes, reportemo-nos ao quadro de niumero 4.

Quadro 4: Da india pré-Buda ao Ird zaratustriano

Civilizacao Préatica ritualistica e crencas Concepcéao de

existéncia

A identidade do ser
humano é obtida por
rituais e sacrificios.

Morfologia dos rituais  védicos;
Cosmogonias e Metafisica. Doutrinas
de sacrificio e a escatologia. Os

A India antes
de Gautama

bem e o mal.

Buda sacrificios supremos asvamedha e do
purushamedha.
Crenca em Zeus como Sser supremo. H& um destino
A Grécia Teogonia e lutas entre geracbes | predefinido para a
mitolégica | divinas. O homem e o destino. Dionisio humanidade. Os
ou 0 reencontro das beatitudes. deuses tracejam o
destino.
E preciso desvendar os enigmas.| Ha um livre-arbitrio.
Olraea Devocéao a vida de Zaratustra: histéria | O homem é€ livre para
crencaem e mito. A revelagcdo de Aura-Masda: o | escolher entre o bem
Zaratustra homem é livre para escolher entre o e o mal.

Fonte: dados coletados a partir de Campbell (1990) e Eliade (2013).
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O quadro 4 abarca grupos civilizatérios os quais contém especificidades nas
instancias do sagrado e da fé. Para essa disposicao de nagBes que ganharam
destaque na era mitoldgica, a primeira civilizacdo elencada consiste na india —
anterior a Gautama Buda?®.

Antes da proposicéo e da ascensao dos ensinamentos de Gautama Buda, a
india era caracterizada, dentre outros fatores, pela pratica de sacrificios cdsmicos.
Estes sacrificios ndo conheciam santuario, antes eram realizados na casa do
sacrificante ou em um terreno préximo aos lares (ELIADE, 2013). A morfologia dos
rituais védicos compreendia, assim, duas categorias: ritos “domésticos (grhya) e
solenes (srauta)’?® (ELIADE, 2013, p. 210). Em instancias paralelas, as
cosmogonias estédo diretamente ligadas a perspectivas de crengas metafisicas, ou
seja, praticas norteadas pelo simbolismo mistico da espiritualidade. Acerca das
doutrinas de sacrificio e a escatologia védica, tanto no Rig-Veda (1997) quanto em
Campbell (1990) e Eliade (2013), encontramos detalhes e particularidades de
cunho historico-cultural. A identidade do ser humano é obtida por meio de niveis
de rituais e sacrificios, a exemplo dos sacrificios supremos asvamedha e do
purushamedha?! (WYATT, 1989).

A concepcao de sacrificio em Bakhtin difere-se dos preceitos promulgados
na filosofia indiana — anterior a Gautama Buda — porque o filésofo soviético delimita
sua territorialidade sob prisma da ética e da estética literarias, no arcabouco de
preceitos cristdos. HA uma perspectiva de confrontacdo semantica porque, de

acordo com os escritos de Bakhtin, “em todas as normas de Cristo contrapde-se 0

19 Também conhecido como Sakyamuni Buda, foi um principe da regido sul do atual Nepal que,
apos ter renunciado ao trono, dedicou-se a busca de dirimir as causas do sofrimento humano e de
todos os seres. Gautama encontrou um caminho até ao "despertar" ou "iluminacdo”. E considera a
figura-chave  do  budismo: enquanto  doutrina  propagadora de  discursos e
aconselhamentos monasticos (ROYER, 2012). Logo, a expressao “anterior a Gautama Buda” faz
menc&o & época em que a india vivia e como seus povos agiam antes de estarem em seguimento
de seus ensinamentos.

20 Os ritos domeésticos, conforme Eliade (2013) e Coulanges (2006), eram efetuados pelo dono da
casa (grhapati), espécies de chefe consagrados pela tradi¢cdo, um processo de memdria (smrti). Os
ritos solenes, por sua vez, s6 podiam ser cumpridos pelos oficiantes, ou seja, lideres consagrados
e autorizados a exercer lugares de exceléncia.

21 O asvamedha e do purushamedha consistem em célebres rituais védicos, o asvamedha sendo o
“sacrificio do cavalo”. Este s6 pode ser realizado por um rei vitorioso, o qual adquiriu a dignidade do
soberano universal (WYATT, 1989). Esses sacrificios eram destinados a regenerar corpo por
completo, um tipo de expiacdo das mazelas existentes por meio do derramamento de sangue.
Nesse ritual, tanto o cavalo quanto outras vitimas participantes séo esquartejados (ELIADE, 2013).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Pr%C3%ADncipe
https://pt.wikipedia.org/wiki/Nepal
https://pt.wikipedia.org/wiki/Monaquismo
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eu ao outro: o sacrificio absoluto paramim e o perdéo parao outro. No entanto,
0 eu-para-mim é o outro para Deus” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 52, grifos nossos).
Na acepcao de Bakhtin é na figura emblematica de Cristo que se encontra “a
sintese, Unica pela profundidade, do solipsismo ético, do rigor infinito do homem
consigo, isto €, de uma atitude irrepreensivelmente pura em face de si mesmo com
a bondade ético-estética para com o outro” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 52).

O critico russo se posiciona adversamente em relacdo a necessidade de
sacrificio para vivacidade do sujeito, e afirma que o ponto nevrélgico da comunh&o
com Deus esta na alteridade. Nesse sentido, apenas Deus pode estabelecer
contato por meio do perdao absoluto, enquanto a relatividade ou a parcialidade
compenetra os humanos em seus processos de interrelacdo. A férmula do (n&o-)
sacrificio esta em: “Deus é para mim o que eu devo ser para o outro” (BAKHTIN,
2006 [1979], p. 53) e esta € atestada por Voléchinov quando menciona que o
fenbmeno da compreensdo, nos percursos da linguagem, constitui-se tanto na
“doutrina védica da palavra sobre o Logos dos pensadores gregos antigos”
(VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 187) quanto na “filosofia biblica do verbo”
(VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 187).

A Grécia mitoldgica, ou seja, antes mesmo dos anos aureos (periodo de
esbanjamento da producdo intelectual), produziu materiais de carater mitico-
filoséfico em que um dos principios era a crenca em Zeus cOmo Ser supremo
(ELIADE, 2013). Desse modo, as acbes antropicas eram direcionadas por
principios de lutas entre geracfes divinas, com o triunfo e a soberania de Zeus.
Quanto ao destino da humanidade, cada ser em sua particularidade é destinado,
em sua condicdo de morto, a lugares especificos, tais como o hades. Sobre a
insignificancia humana diante do futuro tracejado pelos deuses, registra Homero,
na lliada, que o homem é como “as folhas que o vento langa por terra” (2011, p.
146). Quanto a Dionisio, “filho de Zeus e de uma princesa, Sémele, filha de Cadmo,
rei de Tebas” (ELIADE, 2013, p. 338), o que nos importa € a grande
emblematizacdo de sua historia para os gregos. Em Euripides descobrimos um
deus-dionisio que, assimétrico a outras divindades, causa espanto pela
multiplicidade de suas novidades e epifanias, pela ludibriacéo do vinho, assim como

a embriaguez, a fertilidade universal e o erotismo (EURIPIDES, 2010). Nessa
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perspectiva existencial, o ser tem seu destino predefinido. Os deuses tracejam o
destino de acordo com sua vontade soberana.

No que diz respeito ao Ird, um dos aspectos que mais chama atencao é a
forca de sua crenca em Zaratustra®?. Ndo apenas como alguém que deixou
ensinamentos, ou que teve seguidores ativos, mas sobretudo pela memoaria que
permaneceu viva em perspectiva mitico-religiosa. O que Campbell menciona ter
sido seu impulso inicial nas leituras de mitologia comparada, como “criagado, morte
e ressurreigao, ascensao aos ceus, nascimentos virginais” (1990, p. 23), explicita-
se de forma dualista nas praticas ritualisticas iranianas, em variacdes de fé
cosmoldgica, ética e religiosa. Desse modo, € preciso desvendar os enigmas dos
Gathas, poemas provavelmente redigidos por Zaratustra.

Os iranianos também se destacam quanto a devocgéo a vida de Zaratustra,
tanto em aspectos histéricos quanto mitolégicos (WILKINSON, 2002)%3. Quanto as
devocdes de cunho mitico-religioso, um movimento cultural denominado
masdeismo aponta para a adoracdo central a Aura-Masda. Também conhecida
como Ohrmuz, Aura-Masda simboliza, para o zoroastrismo e a mitologia persa,
o deus do bem, consistindo na materializagdo dos principios de bondade. Essa
divindade, a partir das narrativas persa-iranianas, luta constantemente contra seu
irmao gémeo, o principio ou deus do mal, de nome Arima. Ambos eram filhos do
primeiro deus criador, Zurvan (o tempo). Apesar de Arima, como filho primogénito,
ser mais poderoso que Alra-Masda, apds seu reinado de mil anos, ele seria
derrotado por Aura-Masda (WILKINSON, 2002; ELIADE, 2013).

Os registros de literaturas iranianas e persas, tais como os Gathas (principais
documentos que nos permite conhecer a vida e o0 pensamento religioso de
Zaratustra) trazem a narrativa de que “Zaratustra recebe a revelagdo da nova
religido diretamente de Aura-Masda” (ELIADE, 2013, p. 295). Os Gathas, um

22 Documentos como os Gathas apontam para que Zaratustra tenha vivido entre 1500 - 1200 a.C.
Vivia na Idade do Bronze, numa sociedade dominada por uma aristocracia guerreira.

23 Campbell (1990) e Eliade (2013) sao assertivos ao mencionarem que no contexto iraniano existe
a proliferacdo de duas narrativas historiograficas sobre Zaratustra: Em uma primeira perspectiva,
Zaratustra é compreendido como uma personagem histérica, aquele que reformou a religido
iraniana. A segunda horizontalidade de crencas se especifica no item religido, ou seja, Zaratustra €
um ser simbolico representante pela adoragdo central a Aura-Masda, o que se denomina
masdeismo. Em Assim falava Zaratustra, Nietzsche apresenta a personagem, de nome Zaratustra,
como o “anunciador de uma completa transformacéao cultural, o profeta de uma nova civilizagao,
nem grega, nem cristd, radicalmente nova” (SUFFRIN, 2003, p. 8).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Zoroastrismo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Mitologia_persa
https://pt.wikipedia.org/wiki/Divindade
https://pt.wikipedia.org/wiki/Bem_(filosofia)
https://pt.wikipedia.org/wiki/G%C3%AAmeos
https://pt.wikipedia.org/wiki/Mal
https://pt.wikipedia.org/wiki/Arim%C3%A3
https://pt.wikipedia.org/wiki/Zurvanismo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Primogenitura
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conjunto de dezessete hinos compostos pelo proprio Zaratustra, constituem a parte
primordial do Avesta, que € o livro sagrado do zoroastrismo. Interessante observar
gue as concepcgdes de existéncia entre algumas civilizacdes se assemelham devido
a linguagem que € mobilizada nos documentos normativos religiosos: a linguagem
utilizada nos Gathas é semelhante a que € institui os preceitos do Rig-Veda. De
acordo com o que € narrado nas literaturas religiosas iranianas e persas
(WILKINSON, 2002), o homem & livre para escolher entre o bem e o mal, sendo a
sua concepcao de existéncia o livre-arbitrio.

Em referéncia a questdes que inserem em discussao a predefinicdo do ser
(A Grécia mitologica) e/ou o livre-arbitrio, Bakhtin € mais simpatico a esta ultima
posicdo, no entanto, transfere o eixo de percepcao valorativa para o campo da
criacdo artistica, e ndo nos dominios da esfera religiosa. Desse modo, em
Problemas da poética de Dostoiéviski (BAKHTIN, 2010 [1963]) reune formulacdes
tedrico-filosoficas sobre o ativismo estético e esbocos relacionados a certas
terminologias biblico-teolégicas, como a concepc¢ao da graca estética, redencdo da
literatura e kenosis - esvaziamento (COSTA et al., 2016). O sujeito dotado de livre-
arbitrio ndo é aquele que escolhe seus caminhos em uma perspectiva soterioldgica
(ser ou nao ser salvo), mas aquele que obtém certo distanciamento em relacao ao
seu outro para que, assim, por meio da empatia, quando retornar a si novamente,
adquira excedente de visdo em relacdo a outrem. Assim, ha sempre escolhas a
serem feitas, e tais escolhas estdo na consciéncia alteritdria BAKHTIN, 2010
[1963]).

Apbs essa explanacdo das perspectivas existenciais de civilizagées mitico-
religiosas desde a era do paleolitico, passemos aos postulados dos Pré-socraticos
e posteriormente de Platdo e Aristoteles, que constituem o berco da Filosofia

Ocidental.

2.2 OS PRE-SOCRATICOS E SUAS IDEIAS EXISTENCIAIS

s filésofos pré-socraticos integralizam todo o primeiro periodo da filosofia
grega. Sao os responsaveis pelo conjunto de pensamentos e teorias do
século VII ao V a.C. que antecede Socrates (RUSSEL, 2015). Esses

pensadores encontraram nos elementos da natureza respostas que supriram seus
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anseios sobre a origem do ser e do mundo, assim como as concepcdes de ser e
existéncia da humanidade. Desse modo, ao direcionarem-se especificamente para
a natureza, eram conhecidos como filosofos da physis ou filésofos da natureza
(PRE-SOCRATICOS, 2000).

Sua imprescindibilidade esta em terem sido esses pensadores 0s
responsaveis por um periodo de transicdo de pensamentos religiosos e culturais:
de concepcdes miticas para uma consciéncia filosofica (RUSSEL, 2015). Ao
contrario de experiencias metafisicas, magico-religiosas ou transcendentais, estes
buscaram explicacfes racionais para a origem das coisas. Enquanto no periodo
mitologico eram perceptiveis explicacdes do universo através da cosmogonia, ou
seja, da ideia de nascimento ou surgimento a partir de uma relagéo (sexual) entre
os deuses, 0s pré-socraticos rompem com essa perspectiva de vivéncia puramente
transcendente e constituem uma cosmologia. A partir de um sistema cosmoldgico,
a explicacdo do universo se fundamenta no logos, ou seja, em argumentacdes
l6gicas e racionais. Assim, toda essa construcdo de consciéncias serviu de base
para influenciar praticas culturais no ocidente (PRE-SOCRATICOS, 2000). Dito
isso, iremos representar, graficamente, alguns dos principais filésofos?4, a escola a

que pertenciam € seu pensamento sobre o ser.

Quadro 5: Filésofos pré-socraticos e suas ideias existenciais

Escola Pensador Ideias existenciais
Filosofica

Tales de Mileto A agua é o principio de todas as coisas,

(624-548 a.C.) assim como todas as coisas sdo povoadas
por deuses (PRE-SOCRATICOS, 2000;
RUSSEL, 2015).

Anaximandro de | Todas as coisas sao limitadas, e o limitado
Mileto nao pode ser, sem injustica, a origem das
(611-547 a.C.) coisas. Assim, sO seres ilimitados séo

24 A selecdo das escolas e dos filésofos que compdem o quadro 4 ndo implica em uma condicdo de
importancia, ou seja, ndo significa que estes sejam mais importantes que outros, tais como
Empédocles (490-430 a.C.), Anaxagoras (500-428 a.C.) ou Protagoras. Sua formulacdo é
representativa de principios sobre o ser e a existéncia, e acreditamos que tais pensadores
satisfazem de forma mais significativa nossas propostas teéricas. Enfatizamos ainda que cada
escola filoséfica possui suas caracteristicas e especificidades, e nisso reside o ativismo de suas
ideias.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Anaximandro_de_Mileto
https://pt.wikipedia.org/wiki/Anaximandro_de_Mileto
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ESCOLA DE eternos  (PRE-SOCRATICOS,  2000;
MILETO RUSSEL, 2015).
Anaximenes de | A origem de todas as coisas nao € a agua,
Mileto mas o ar ou o vapor. O ar, pneuma, constitui
(588-524 a.C.) a humanidade, a terra, a agua e o fogo
(PRE-SOCRATICOS, 2000; RUSSEL,
2015).
Heréaclito de Ha uma fluidez que perpassa todas as
Efeso coisas, inclusive o sofrimento. Assim, nada
(540-476 a.C.) € permanente, com excec¢ao da mudanca. A
mutabilidade constitui a humanidade. Desse
modo, “tudo estda em estado de fluxo”
(CHAMPLIN, 2014, p. 84).
Pitdgoras de E preciso que os "amantes do
Samos conhecimento” busquem explicacoes
ESCOLA (570 - 497 a.C.) | racionais para o real, pois 0 universo ¢ uma
PITAGORICA harmonia de contrarios. A matematica é
uma das bases do real (SPINELLI, 2003;
RUSSEL, 2015).
Temistocleia, A matematica € uma das fontes para
profetisa de alcance da plenitude e da verdade eterna
Delfos (600 -532 | dos homens (SPINELLI, 2003).
a.C)
Parménides de | A razdo deve ser soberana. O ser e o
Eléia pensamento sdo idénticos, “pelo que a
(530 - 460 a.C.) | verdade sobre o ser esta no pensamento
ESCOLA disciplinado” (CHAMPLIN, 2014, p. 88). O
ELEATICA ser existe e 0 ndo-ser nao existe. Nado ha o

tornar-se (PRE-SOCRATICOS, 2000).

Zeno de Eléia
(490-430 a.C)

Discipulo de Parménides, defendeu que os
principios de mudanca na vida humana sao
ilusérios, pois até mesmo as coisas que se
movimentam estdo sempre, no agora, em
um mesmo lugar (CHAMPLIN, 2014;
RUSSEL, 2015).

Fonte: dados coletados a partir da Colegéo Pré-socraticos (2000); Champlin (2014); Russel (2015)

No quadro 5 estdo dispostas trés escolas filosoficas que tiveram bastante

representatividade na era pré-socratica, assim como alguns de seus pensadores

mais proeminentes. A primeira instituicdo consiste na Escola de Mileto, fundada
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no século VI a.C, cuja base de pensamento consistia em uma explicacdo para
origem das coisas a partir de termos de entidades metodologicamente observaveis
(SPINELLI, 2003) e ndo sob a acdo e a vontade dos deuses antropomorfizados.
Atesta Spinelli (2003) que, ao inaugurarem um pensamento baseado na
averiguacao concreta dos elementos que estdo ao nosso redor e suas experiéncias,
0S milesianos principiam-se como cientistas do pensamento ocidental como os
primeiros mestres da filosofia e da ciéncia grega. Para decorréncia de nosso
estudo, explanaremos o pensamento de quatro fildsofos integrantes dessa escola:
Tales de Mileto (624-548 a.C.), Anaximandro de Mileto (611-547 a.C.), Anaximenes
de Mileto (588-524 a.C.) e Heraclito de Efeso (540-476 a.C.).

Iniciemos por Tales de Mileto (624-548 a.C.). O pensador defendia que a
agua € o principio de todas as coisas, assim como todas as coisas sdo povoadas
por deuses (PRE-SOCRATICOS, 2000; RUSSEL, 2015). Nessa linha de
pensamento, ao tratar do nascimento da filosofia, Osborne (2012) atesta o
pioneirismo da filosofia com Thales?®, em Mileto. Por sua vez, Anaximandro de
Mileto (611-547 a.C.)?¢ acreditava no principio da limitacdo de todas as coisas, e
nada que fosse limitado poderia representar a origem das coisas. Onde estaria,
entdo, a eternidade? Em sua visdo, sO seres ilimitados sdo eternos (PRE-
SOCRATICOS, 2000; RUSSEL, 2015). Diferentemente de alguns de seus
predecessores, Tales e Anaximandro, na visdo de Anaximenes de Mileto?” (588-
524 a.C.), ndo € a agua a origem de todas as coisas, mas o ar ou o vapor. O ar,

pneuma, em seu ponto de vista, detém a constituicdo da humanidade, da terra, da

25 Segundo Catherine Osborne (2012, p. 13), “Thales viveu em Mileto, uma cidade costeira da Asia
Menor, onde se cruzavam rotas comerciais vindas das ilhas do Mar Egeu, da Grécia Continental, do
Egito e do Oriente Médio”. Storig (2009, p. 102) atesta que “E incontestada a fama de Tales como
0 primeiro grego a acolher o conhecimento oriental no campo da matematica e da astronomia, e
leva-lo independentemente a diante. Os gregos consideram-no o primeiro dos “Sete sabios” do
mundo antigo”.

26 Faz-se pertinente mencionar que ndo ha arquivos historicos registrados por Anaximandro, mas
seu pensamento € mencionado por Herédoto (485 a.C.—425 a.C) e Aristételes (384 a.C. -322 a.C).
Grande parte de suas contribuicbes para a cosmologia, constituem fundamentos tedricos sobre
o formato da Terra, cuja defesa era de um cilindro), assim como a existéncia e o0 movimento do Sol,
que, em sua Gtica era uma bola de fogo que partia do furo no eixo do cilindro e movimentava-se em
torno dele (CHAMPLIN, 2014; RUSSEL, 2015).

27 Os temas desenvolvidos por Anaximenes estavam na base centralizadora da mistica da natureza,
na busca de desvendar os mistérios da existéncia, e nesse sentido, classificou o ar como gerador
do cosmo e da vida. Essa postura de busca para explicacdes materiais para a existéncia por meio
de observagdes e raciocinio légico foi denominada de materialismo monista (PRE-SOCRATICOS,
2000).
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agua e do fogo (PRE-SOCRATICOS, 2000; RUSSEL, 2015). Praticou, sobretudo,
o0 materialismo monista, propositura especifica do conhecimento que identifica uma
realidade material como fonte de explicacdo para a existéncia das coisas nesse
mundo fisico (CHAMPLIN, 2014; RUSSEL, 2015).

Em uma perspectiva mais direcionada para a temporalidade, Heraclito de
Efeso?8 (540-476 a.C.) defende que ha uma fluidez que perpassa todas as coisas,
inclusive o sofrimento. Nessas circunstancias, nada € permanente, com excecao
da mudanca, de forma que a mutabilidade constitui a humanidade. Assim, “tudo
esta em estado de fluxo” (CHAMPLIN, 2014, p. 84). O pensamento de Heraclito
rompe com a tradicao vigente jonico-pitagorica, segundo a qual a unidade material
consistia no elemento originario de todas as coisas (PRE-SOCRATICOS, 2000).

A segunda escola por nos seleta foi a Escola Pitagoérica, fundada
por Pitagoras e considerada como uma influente entidade da filosofia grega. Trata-
se, conforme Spinelli (2003), da escola filosoéfica grega mais influenciada pelas
religides orientais, ou seja, embasada por fatores externos, motivo pelo qual se
aproximou mais de filosofias dogmaticas regidas pelos discursos
de autoridade. Dessa escola, selecionamos apenas dois pensadores, Pitagoras de
Samos (570 - 497 a.C.) e Temistocleia, profetisa de Delfos (600 -532 a.C.).

Defendia Pitagoras?® de Samos (570 - 497 a.C.) a necessidade de que os
amantes do conhecimento buscassem explicacdes racionais para o real, pois o
universo € uma harmonia de contrarios. A matematica € uma das bases do real
(SPINELLI, 2003; RUSSEL, 2015). Isso significa que o pensador se posicionava
contrariamente ao que proclamavam os povos do neolitico e do paleolitico, que
buscavam explicacdes e sentidos para a existéncia em seus rituais e em aspectos

metafisicos e espirituais. Temistocleia®®, profetisa de Delfos (600 -532 a.C.),

28 Por meio de especulacao, ou seja, averiguagao constante de como, por meio do tempo, as coisas
mudam, Heré&clito observou que o fogo, ndo apenas se movimentar em circunstancias precisas, mas
agita e transforma as coisas. Nesse sentido, na medida em que despreza a nocdo de esséncia
material, prop6e a mutabilidade como instancia explicativa para a vida, pois tudo se da nos
processos continuos, que convergem para o “¢” do mundo. O mundo e a natureza, portanto, sdo
constantes movimentos (PRE-SOCRATICOS, 2000; RUSSEL, 2015).

29 Stoérig (2009, p. 104) pontua que “Pitagoras ndo procura, como os sabios de Mileto, encontrar os
mistérios do mundo em uma matéria primordial, mas sim em uma lei primordial, isto é, nas imutaveis
relacdes numéricas entre os componentes do nosso mundo. A quem conhece o sistema periédico
dos elementos e a interpretacéo que lhe foi dada pela ciéncia natural moderna, esta ideia ndo deixa
de parecer um genial pressentimento”.

%0 Temistocleia atuou como profetiza de Delfos, considerado um dos mais
importantes oraculos da Grécia antiga. A tradigdo filosofica a reconhece como mestre de Pitagoras,
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pertencente a mesma linha de pensamento de Pitdgoras, compreendia a
matematica como uma das fontes para alcance da plenitude e da verdade eterna
dos homens (PRE-SOCRATICOS, 2000; RUSSEL, 2015; SPINELLI, 2003), ou
seja, na exatidao das medidas estavam as condi¢des do ser correto, sem margens
de erro. A Temistocleia € atribuido o titulo de primeira mulher na histéria a qual o
termo "filésofa" foi aplicado.

Passemos a terceira escola, ndo muito diferente das demais, porém
possuindo sua singularidade em métodos e disciplina. Referimo-nos a Escola
Eleatica, cujo nome se da em funcéo da cidade de Eleia (outrora designada Magna
Grécia), situada no sul da Italia. O bojo de discussdes que circunscrevia esta
instituicdo grega estava nas correlacdes entre o valor do conhecimento sensivel e
o do conhecimento racional (OSBORNE, 2012; RUSSEL, 2015).

Tendo elegido dois pensadores para averiguacdo das concepcdes
existenciais, iniciemos com Parménides de Eléia3! (530 - 460 a.C.). O estudioso
acreditava que a raz&o deve ser soberana. O ser e 0 pensamento sao idénticos,
“‘pelo que a verdade sobre o ser esta no pensamento disciplinado” (CHAMPLIN,
2014, p. 88). Nesse sentido, ha polaridades em torno da existéncia, de forma que
0 ser existe e 0 ndo-ser ndo existe. Ndo ha o tornar-se (PRE-SOCRATICOS, 2000).
De modo congruente a Parménides, Zeno de Eléia3? (490-430 a.C), seu discipulo,
defendia o ideal de que os principios de mudanca na vida humana séo ilusorios,
pois até mesmo as coisas que se movimentam estdo sempre, no agora, em um
mesmo lugar (CHAMPLIN, 2014; RUSSEL, 2015). Essa perspectiva de existéncia

a quem ensinou as suas doutrinas morais. Aristoxeno de Tarento (360 a.C — 300 a.C), membro da
escola peripatética e teérico da musica, em seus registros, menciona que Pitagoras herdou grande
parte de seus aprendizados da doutrina o-filoséfica de Temistocleia (PRE-SOCRATICOS, 2000).

31 pParménides instaura, de forma radical, um novo prisma interpretativo a considerar os elementos
existentes, ndo como coisas que definem a verdade, mas que dialogam com a abstracdo. O mundo
sensivel, no seu ponto de vista, ndo oferece meios para se enxergar a verdade. Desse modo, a
doutrina defendida por Parménides sustenta, dentre outros fatores, que o mundo sensivel é uma
ilusdo o ser, em sua composicao, é unico, eterno, ndo-criado e imutavel, pensamento tal que se
opde ao da mutabilidade constante das coisas (RUSSEL, 2015).

82 Discipulo de Parménides, Zeno tratou de defender e divulgar suas ideias sobre a imobilidade da
natureza e suas esséncias eternas (PRE-SOCRATICOS, 2000). Uma vez que ndo existem
mudancas, também ndo ha possibilidade de surgimento. Desse modo, sob um sistema investigativo
dialético, afirma Zeno que as coisas foram, sdo e sempre serdo da mesma maneira, renunciando a
concepcao parmenidiana. A mudanca, nesse direcionamento, assim como as movéncias, sdo fruto
de ilusdes provocadas pelos sentidos (PRE-SOCRATICOS, 2000).
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nega as possibilidades de constantes metamorfoses, pois até mesmo nas
mudancas ha o principio de permanéncia.

Toda a contribuicdo advinda dos fildsofos pré-socraticos e suas ideias
existenciais impulsionaram Bakhtin a se posicionar, uma vez que, além de terem
constituido parte da filosofia tradicional, também influenciaram sistemas politicos
na Europa e nas Américas (HOBSBAWN, 2011). Nessas vias de argumentacao,
principalmente no que diz respeito ao percurso do tempo, Bakhtin estabelece
relacdes dialogicas de confrontagdo com aqueles estudiosos e pensadores, ao
perceber que o tempo era primado como elemento Unico e suficiente, distante e
desconectado do espaco. Entdo, ao reenunciar o protagonismo do tempo e da
matematica, por exemplo, Bakhtin endossa a necessidade de se pensar no
cronotopo, categoria que correlaciona, no decorrer da Historia, tempo e espaco em
uni(ci)dade. O cronotopo é trabalhado em Teoria do Romance Il — As formas do
tempo e do cronotopo (2018) e em Romance de educacao na historia do realismo,
presente em Estética da criagdo verbal (2006 [1979]).

Diferentemente do que propunha Heraclito com a fluidez temporal que
perpassaria todas as coisas, de forma que a mutabilidade constituiria a
humanidade, Bakhtin compreende que tais fruicbes s6 se concretizam por meio de
um “processo de assimilacdo do tempo e do espaco historico reais, e do homem
histérico e real que neles se revela” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.11). A partir
de criticas aos estudiosos que tentaram entender os romances de Dostoiévski,
Bakhtin atesta que o cronotopo se inscreve na “interligacao essencial das relagdes
de espago e tempo como foram artisticamente assimiladas em literatura”
(BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.11).

Passemos, entdo, as concepcles de existéncia de Platdo e Aristételes,

considerados como dois pilares da filosofia ocidental.

2.3 PLATAO, ARISTOTELES E SUAS CONCEPCOES DE EXISTENCIA

latdo e Aristoteles simbolizam os pilares do pensamento filosofico
ocidental, sendo estes a base para as fundamentacfes politica, logica,
ética e epistemoldgica vindouras. Desse modo, “foram, de todos os

filosofos, os que exerceram maior influéncia entre os antigos, 0s
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medievais ou os modernos” (RUSSEL, 2015, p. 145). Assim, para a concretizagao
dessa secéo, primeiramente, elencamos Platdo, e em seguida, Aristoteles, e depois
fazemos uma correlagdo entre as concepcdes de ser. E valido mencionar que, por
uma questao de delimitacdo metodoldgica, nosso enfoque se da nos quesitos corpo

e alma.

2.3.1 Platédo e sua concepcéao de existéncia

Pontos cruciais a serem observados na filosofia advinda do pensamento de
Platdo (428 a.C. — 348 a.C.)* sdo “sua Utopia, a primeira de uma longa série;
depois, sua teoria das ideias... em terceiro lugar, seus argumentos em favor da
imortalidade” (RUSSEL, 2015, p. 145). A concepcéo de existéncia, para Platao,
esta diretamente correlacionada ao ser bipartite: esse € composto por corpo e alma.
Desses dois elementos provém todos os outros, como instinto, desejos, virtudes,
vontades, comportamentos (STORIG, 2009). Na existéncia humana, o corpo,
constituido de matéria, € constantemente submetido as leis da physis, e tem por
caracteristica primordial estar em continuas mudancas. A alma, elemento
integrante do ser, € imutavel. A alma néo é perpassada pelo estar, mas pelo ser,
sem variacdo. Uma vez que a alma € inseparavel do corpo, entdo aquela precisa
se adaptar a este (RUSSEL, 2015; STORIG, 2009).

Na perspectiva de Russel (2015), Platdo procuraria explicar a existéncia do
ser, tendo como base diferencas entre a clara visao intelectual e a visao turva da
percepcdo sensitiva. Em comparacdo a Alegoria da caverna, afirma que os que
carecem da filosofia se assemelham a prisioneiros que estdo encerrados em uma
caverna, em um ambiente fechado e sem aberturas perceptiveis. Assim, para que
compreendamos melhor os argumentos de Platéo, faz-se imprescindivel mencionar
que este reenuncia as assercdes de Heréaclito de Efeso (540-476 a.C.) e de
Parménides de Eléia (530 - 460 a.C.), na tentativa de concilia-las (STORIG, 2009).

Heraclito estaria correto no que diz respeito as percepcbes do mundo

material — sensivel -, em que a matéria, além de ser imperfeita, estad em continuo

33 “Platdo nasceu em 428-7 a.C., nos primeiros anos da Guerra do Peloponeso. Foi aristocrata
abastado que se relacionou com varias pessoas vinculadas a tirania dos Trinta. Era Jovem quando
Atenas foi derrotada e atribuiu fracasso a democracia, a qual estava inclinado a desprezar em virtude
de sua posicao social e seus contatos familiares” (RUSSEL, 2015, p. 145).
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fluxo de mudancas. Por sua vez, Parménides também estava certo, ao ponderar
que, pelo fato de o ser e 0 pensamento serem idénticos, “pelo que a verdade sobre
o ser esta no pensamento disciplinado” (CHAMPLIN, 2014, p. 88), a verdade s6
seria encontrada naquilo que o pensamento pudesse compreender. Em meio a
esse jogo de assercdes existenciais, atesta Platdo a concretizacéo de dois mundos
separados: a) o mundo sensivel, cujos fendmenos e acontecimentos sdo acessiveis
aos sentidos humanos; e b) o mundo cognoscivel, das ideias, que pode ser atingido
pelo ser humano através do estado contemplativo e do amadurecimento quanto

aos enganos dos sentidos. Na otica de Brisson,

Platdo defende uma doutrina filoséfica que se caracteriza por uma
dupla subversao. Primeira: As coisas percebidas pelos sentidos, no
meio das quais vivemos, sdo somente imagens, imagens de
realidades inteligiveis separadas ou Formas, que sdo 0os modelos
das coisas sensiveis e constituem a realidade verdadeira:
diferentemente das coisas sensiveis, as Formas possuem em si
seu préprio principio de existéncia. Segunda subverséo: O homem
nao se reduz a seu corpo, e sua verdadeira identidade coincide com
0 que designamos “alma”. Este ultimo da conta ndo somente no
homem, mas no universo, de todo o movimento material ou
imaterial (BRISSON, 2012, p. 33, grifos do autor).

Essa dupla subversdo compde, em termos didaticos, a proposta platdnica de
existéncia de dois mundos: o mundo sensivel, ou seja, esse plano concreto a que
os humanos tém acesso, e o0 mundo inteligivel, alcangado apenas por meio de um
estado de contemplacdo/meditacdo (BRISSON, 2012; STORIG, 2009), cujo ponto
de acesso é a alma.

Para Luc Brisson (2012), ao propor a hipétese da existéncia de realidades
inteligiveis, que seriam simultaneamente distintas das coisas sensiveis e com as
quais se relacionam, Platdo n&o estava se referindo a um paradoxo. “N&o se trata,
nesse caso, de um gesto paradoxal com a intencao de fazer crer que era possivel
um pequeno numero de privilegiados se restringir a um além ideal” (BRISSON,
2012, p. 33). Delineia o estudioso que “Este mundo, onde tudo ndo para de mudar,
apresenta, no entanto, muita permanéncia e estabilidade, de modo que o homem
possa conhecé-lo, falar dele e nele agir’ (BRISSON, 2012, p. 33). Assim,

convencido de que tanto a estabilidade quanto a permanéncia ndo sao entidades
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encontradas no sensivel, propds a existéncia de uma outra realidade que
abarcasse aquelas formas existenciais (RUSSEL, 2015).

A hipétese da existéncia dessas Formas separadas das coisas sensiveis,
conforme Brisson (2012), assim como os didlogos sobre a estabilidade e a
permanéncia das coisas na constituicdo do ser, pode ser encontrada na producao
Fédon (PLATAO, 2007). Esse ato hipotético é encontrado na distin¢do intelecto x
opinido, empreendida em outra obra, Timeu (PLATAO, 2007). E desse modo que
ganha forca a distingdo proposta por Platdo, ao problematizar as faculdades
cognitivas humanas, a partir das quais € possivel admitir a existéncia do sensivel e
do inteligivel. Nessas circunstancias, “As coisas sensiveis devem manter uma
relacdo com as coisas inteligiveis que orientam a a¢cdo do homem, asseguram a
organizacao da cidade e se situam mesmo, de acordo com Timeu, no principio do
universo” (BRISSON, 2012, p. 33). Inquieto diante do pensamento uno e teorético
platénico, Bakhtin (2006 [1979], p. 402) se interpela: “Em que forma o todo esta
presente na consciéncia? (Platdo e Husserl.) Até que ponto € possivel descobrir e
comentar o sentido (da imagem ou do simbolo) unicamente mediante outro sentido
isomorfo (simbolo ou imagem)?”

Ao reinterpretar parte do pensamento de Platdo, Bakhtin situa os fatores do
sensivel e do inteligivel no plano da consciéncia participativa. Afirma Bakhtin que a
autenticidade do pensamento de um ser s6 ganha concretude no dialogo,
materializando-se na voz dos outros, na consciéncia alheia que se expressa ha
palavra. Nessas instancias, a existéncia do sujeito ndo deve estar submetida a uma
“consciéncia individual, mas a comunicagdo dialogada entre consciéncias”
(BAKHTIN, 2013 [1929], p. 98). A ideia, elemento interindividual que impulsiona o
ser para sua real existéncia, “quer ser ouvida, entendida e “respondida” por outras
vozes e de outras posigdes” (BAKHTIN, 2013 [1929], p. 98). Entéo, os estudiosos
do circulo de Bakhtin ndo entendem o sujeito sob parametros divisiveis e
separados, mas numa arquitetbnica real que integraliza o sujeito em ser-evento.

Ainda para Platdo o ser €, portanto, essa condi¢cdo duplamente integrativa,
uma juncdo de corpo e alma, elementos inseparaveis para permanéncia da

existéncia. Quanto a alma,

Diferentemente das almas dos deuses e dos demodnios, toda alma
humana é suscetivel de atravessar o corpo de seres Vvivos
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diferentes, homem, mulher, ou animal, em funcdo da qualidade de
suas vidas anteriores. Para evitar decair ou para subir na escala
dos seres vivos, 0 ser humano deve guardar uma justa propor¢cao
entre seu corpo e sua alma: este é o objetivo da educacdo. O
intelecto deve também permanecer dominante na alma. Porém,
como este intelecto € somente um residuo da alma do mundo, a
contemplacéo das revolucbes dos corpos celestes trara para ele
nao somente a ciéncia, mas um modelo de bom funcionamento
(BRISSON, 2012, p. 40).

Quanto a libertacdo dos homens por meio da luz, ou seja, por meio daquilo
que apenas a alma pode alcancar, o inteligivel, é preciso recorrer ao livro VII** da
Republica (PLATAO, 2000), intitulado o Mito ou Alegoria da Caverna. E possivel
compreender que 0s homens que se libertam passam a conhecer ndo apenas a
aparéncia das coisas, mas sobretudo sua esséncia, 0 mundo das ideias, uma vez
que o0s presos sO detém conhecimento do mundo sensivel. Esse processo de
constituicdo do ser pode ser verificado, por exemplo, quando Sécrates, em resposta
a Glauco, afirma que a consequéncia da libertacdo dos homens, depois de curados
de suas cadeias e imaginacdes, seria “levantar-se, virar o pescoco, andar e olhar
na direcdo da luz” (PLATAO, 2000, p.320). E, em continuidade, chega ao crivo de

sua assercao sobre a verdade, no processo de libertacéo do ser:

Agora, meu caro Glauco, precisaras aplicar essa alegoria a tudo o
gue expusemos antes, para comparar o0 mundo percebido pela
visdo com o domicilio carcerario, e a luz do fogo que nele esplende
com a energia do sol. Quanto a subida para o mundo superior e a
contemplacéo do que la existe, se vires nisso a ascenséo da alma
para a regido inteligivel, ndo te terds desviado de minhas

34 Para averiguacao das condicGes de producdo de A Republica, trazemos um pequeno panorama
dos capitulos precedentes ao VII. Nos capitulos | e Il, percebem-se tentativas de definicao da préxis
da justica perante a comunidade. Uma das personagens, SOcrates, comeca a dialogar com Glaucon
e Adimanto, postulando o ato de governar como sindnimo de estar a servico dos governados, e
desse modo a justica seria superior a injustica, de modo que onde houver justica, ai reside a
felicidade (PLATAO, 2000). Nos capitulos 1l a V, percebe-se um deslocamento do direcionamento
dos dialogos, desta vez para os principios da justi¢a, ou seja, 0 que constitui a verdadeira justica?
(PLATAO, 2000). O primeiro principio seria a solidariedade social, através da contribuicdo para o
bem estar populacional. O segundo principio consiste no desprendimento, que se instaura no ato
consciente das pessoas de proverem o bem comum. Deste principio se ramifica a necessidade de
uma classe social divergente do setor econbmico, o dos guardides, reis-filésofos que sédo o
fundamento da felicidade do Estado (PLATAQ, 2000). Nesse prisma, a sociedade seria constituida
em trés classes: os chefes dos guardides ou os militares (homens e mulheres, mantidas pelo Estado,
que ndo poderiam constituir familia); os produtores e os artesdos. Os capitulos VI e VIl , ao tratarem
da necessidade da justica em si, apresentam a Alegoria da Caverna, procurando evidenciar que a
verdade pode ser alcangada por meio do conhecimento, através da alma (STORIG, 2009;
BRISSON, 2012).


https://www.infoescola.com/filosofia/alegoria-da-caverna/
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esperancgas, ja que tanto ambicionas conhecé-las. S6 Deus sabe
se esté de acordo com a verdade. O que eu vejo, pelo menos, é o
seguinte: no limite extremo da regido do cognoscivel esta a
ideia do bem, dificilmente perceptivel, mas que, uma vez
apreendida, imp8e-nos de pronto aconclusao de que é a causa
de tudo o que é belo e direito, a geratriz, no mundo visivel, da
luz, como no mundo inteligivel € dominadora, fonte imediata
da verdade e da inteligéncia, que precisara ser contemplada
por guem quiser agir com sabedoria, tanto na vida publica
quanto na particular (PLATAO, 2000, p.322-323, grifos nossos).

Diante dos argumentos supranarrados, torna-se perceptivel que o ser, em
Platéo, vai se constituindo mediante seu contato com a luz, simbolo da sabedoria,
a qual s6 pode ser acessada por meio da alma, e ndo apenas do corpo. No entanto,
€ preciso ressaltar que alma e corpo ndo podem ser vistos como elementos
opostos, antag6nicos ou separaveis. Ao contrario disso, concordamos com Santos
sobre a redugdo do “dualismo onto-epistemoldgico, que opde alma e corpo”
(SANTOS, 2004, p. 46).

Consiste em um erro fundamental da filosofia contrastar alma e corpo. Na
otica do cientista, sob vertente epistemoldgica, “Enquanto a alma capta os entes
inteligiveis pelo exercicio da razdo, o corpo contacta com o visivel através da
sensibilidade” (SANTOS, 2004, p. 46). Compreende Brisson que, para Platdo, “a
alma é o que h&a de mais precioso no homem — principalmente quando ela exerce
sua funcdo mais elevada -, que permite definir aquilo que é verdadeiramente isto
ou aquilo no homem” (BRISSON, 2012, p. 35). Sobre o corpo, “este mantém
relagbes muito fortes com a alma, da qual ele ilustra a qualidade” (BRISSON, 2012,
p. 35). Ambos os elementos constituem o ser inseparavelmente, pois uma nao
sobrevive sem a outra nesse plano terrestre da vivéncia do sujeito.

Na obra Timeu (2007) torna-se perceptivel o pensamento metafisico de
Platdo sobre a existéncia de Deus. Conforme explicitado em As leis (1999), a
palavra grega Théos, substitui Ideias, e Deus é posto como verdade absoluta. Por
conseguinte, Deus “é o alvo de todo o conhecimento, bem como o depésito
absoluto do conhecimento. Todo o conhecimento resume-se na busca por Deus”
(CHAMPLIN, 2014, p.291). Nessa dependéncia de um ser divino, 0os argumentos
dispostos em O banquete (2017) agregam que 0 amor (eros) energiza o0
conhecimento, e os varios graus de beleza pelos quais passamos consiste em um

caminho ao encontro de Deus. Deus € a ideia do belo, a representacdo maxima de
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todas as ideias de beleza. O ser humano, ao dirigir seu intelecto para o Ser — Deus
—, volta-se para uma existéncia pautada no eterno (TIMEU, 2007).

Diferentemente de Platdo, Bakhtin ndo encontra esgotamento de valores no
transcendentalismo nem na metafisica, mas encontra no materialismo historico-
dialético lugar palpavel para repensar esferas mitico-religiosas e magicas que
constituem os diversos povos. Tais ideias sdo reenunciadas no manuscrito O corpo
como valor: o corpo interior (BAKHTIN, 2006 [1979], p.51), em que o cristianismo é
afigurado como um horizonte complexo e heterogéneo. Ainda nesse mesmo ensaio
o filosofo russo alerta para a existéncia de dois problemas do cristianismo
relacionados ao fenbmeno do corpo: as tendéncias platbnicas e as
neoplatdnicas em passagens de Problemas da poética de Dostoiévski (BAKHTIN,
2010 [1963]).

Isso significa que, ao construir argumentos que protagonizam dispositivos
filosoficos na escritura de Dostoiévski, como o ateismo, Bakhtin recorre aos
conceitos de Platdo (428-348 a. C) sobre alma e corpo, bem como a estudiosos
que ergueram a bandeira do platonismo, como Agostinho de Hipona (354-430) e
Boécio (480-525). A partir do terceiro século da era cristd vemos a promulgacao de
preceitos cristdos que estiveram associados as ideias metafisicas de Platdo, de
forma congruente a “qualquer criagdo enquanto tal (o exemplo de SdOcrates em
Platao)” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 207). Registra o critico russo que

A existéncia se sacraliza com o inevitavel arrependimento do corpo.
O neoplatonismo apreendeu melhor aimportancia dos valores
do homem e do mundo fundamentado na experiéncia de si
mesmo: qualquer coisa - o universo, deus, 0sS outros - ndo é mais
gque um si-para-si e representa a Ultima instancia, e a mais
competente, de um juizo sobre simesmo, o outro ndo tem voz ativa;
€ que uma coisa possa ser também um si-para-o-outro, trata-se de
um caso fortuito, ndo substancial, que por principio ndo gera um
novo juizo de valor. Dai resulta também a negacdo mais
consequente do corpo: meu corpo ndo pode ser um valor para mim
mesmo (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 72).

Acresce Bakhtin que “é o neoplatonismo que vai mais longe na negacao do
corpo - concebido como corpo proprio” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 207). Essa
negacado em si promove, até meados da Idade Moderna, certo apagamento do

senso de coletividade, sendo imperial o ensimesmamento como definicdo do ser.
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Em contrapartida, o circulo de Bakhtin defende que o ser s6 existe na relacdo: eu
sou gracas as outras consciéncias, as quais me constituem (VOLOCHINOV, 2019
[1929]; BAKHTIN, 2010 [1920-24]).

Na proxima secao, discorreremos sobre a concepgao de ser em Aristoteles,
outro grande pensador que, até mesmo nos dias atuais, influencia estudiosos,

pesquisadores e cientistas com sua perspectiva existencial.

2.3.2 Aristoteles e sua concepcdao de existéncia

Diferentemente de Platdo, ou até mesmo seu “antagonista” (STORIG, 2009,
p. 144), e tendo rompido com o pensamento de Heraclito de Efeso (540-476 a.C.)
e de Parménides de Eléia (530 - 460 a.C.), Arist6teles®®, além de filésofo, principiou-
se a “escrever como um professor: seus tratados sdo sistematicos, seus exames
se dividem em titulos. E professor profissional, e ndo um profeta inspirado”
(RUSSEL, 2015, p. 209).

Uma primeira questao nevralgica a se observar, antes mesmo da definicdo
de homem, € sobre o conjunto das proposicdes aristotélicas sobre existéncia e o
ser (STORIG, 2009; BERTI, 2012; RUSSEL, 2015). Para o fildsofo, ha um tipo de
conhecimento geral que engloba os conhecimentos particulares, e ao mesmo
tempo atua como fundamento para todos os tipos de saberes (STORIG, 2009).
Esse sistema de averiguacdo ou de estudos do conhecimento, denominada de
filosofia primeira, como cunhada por Aristételes, passou a ser chamada
de metafisica a partir de Adrénicus de Rodes (118 a.C — 60 a.C.), filésofo grego e

discipulo peripatético®®, o qual empreendeu estudos na classificacdo dos

35 “Foi provavelmente em 384 a.C. que, em Estagira, na Tracia, Aristoteles nasceu. Seu pai herdara
0 posto de médico de familia do rei da maceddnia. Quando com cerca de 18 anos, Aristoteles
chegou a Atenas e tornou-se pupilo de Platdo; permaneceu na academia por quase duas décadas.
Até a morte do mestre, em 348-7 a.C” (RUSSEL, 2015, p.207).

36 A Escola peripatética consistiu em um circulo filosofico da Grécia Antiga (RUSSEL, 2015) que se
norteava pelos ensinamentos de Aristoteles, o fundador. Registra Storig que “A escola da Aristoteles
€ chamada de peripatética, por causa de uma coluna coberta (em grego peripatos). Os que
sucederam a Aristételes na direcdo da escola, entre eles Teograsto, Eudemo e Aristoxeno
ocuparam-se mais com as pesquisas cientificas individuais, notadamente em fisica, matematica e
musica, do que com a filosofia propriamente dita. Com a fundacéo de uma escola por Aristételes,
por volta de 335 a.C, as tradicbes platdnica e aristotélica comegam a se distanciar entre si”
(STORIG, 2009, p.157).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Filosofia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Gr%C3%A9cia_Antiga
https://pt.wikipedia.org/wiki/Arist%C3%B3teles
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postulados de Aristoteles sobre os objetos transcendentais, a exemplo de Deus, a
alma e o mundo.

A metafisica, enquanto dispositivo de crenca e interpretacdo da realidade,
ndo visa um fim pratico, mas o conhecimento dos principios ou causas primeiras
(RUSSEL, 2015). Concebida como uma ciéncia que tem valor em si mesma,
independeria de comprovacdes cientificas e resultados praticos. Por pertencer, a
Metafisica, aos saberes conhecidos pelos deuses, este horizonte de saberes seria,
também, superior a todas as demais ciéncias (STORIG, 2009; BERTI, 2012). E
valido mencionar que “Aristoteles nao publicou, ele préprio, os textos de seus
cursos; eles s6 foram editados mais tarde... provavelmente em Roma. Estes
constituem o corpus aristotelicum3’, e nos chegaram através da tradicdo
manuscrita” (BERTI, 2012, p. 45, grifos do autor).

Quanto a definicdo de homem, por Aristételes, reporta-nos Storig (2009, p.
147): “Que é o homem? O homem é um ser vivo. Por outro lado, a definicdo deve
indicar em que o objeto se distingue dos outros objetos da mesma classe: 0 homem
€ um ser vivo dotado de razdo”. Na o6tica do filésofo, “Todos os homens tém, por
natureza, o desejo de conhecer: uma prova disso € o prazer das sensagodes”
(ARISTOTELES, 1984, p. 11). Mas, diferente dos animais, “a espécie humana vive
também da arte e de raciocinios” (ARISTOTELES, 1984, p. 11). Comenta Champlin
que, Para Aristoteles,

1. O homem é alvo final da natureza, diferindo ele dos animais
inferiores devido a sua capacidade de raciocinar. 2. Os 6rgaos dos
sentidos, a alma sobre as qualidades das coisas. 3. A alma humana
€ capaz de raciocinio contextualizante, isto é, de capacidade de
discernir 0 que € universal, assim descobrindo a esséncia
necesséria das coisas. 4. A raz&o passiva € a matéria a partir da
gual atua a razdo criativa e ativa. Esta vinculada ao corpo, e
juntamente com este, perece, tal como sucedem a imaginacédo e a
memoria. 5. A razdo ativa ou criativa é purarealidade, mediante
a qual chegamos aos conceitos. Existe antes mesmo do corpo.
Essa alma é imaterial, imperecivel e imortal (CHAMPLIN, 2014,
p. 276, grifos nossos).

87 Esse corpus é compreendido pelas seguintes obras: “de logica (Categorias, sobre a interpretacao,
Primeiras analiticas, Segundas analiticas, Topicos, Refutacdes sofisticas); de fisica (Sobre a alma,
Sobre o céu, Sobre a geracdo e a corrupcao, Meteoroldgicas); de psicologia (Sobre a alma,
Pequenos tratados de histéria natural); de biologia (Histéria dos animais, Sobre a geracdo dos
animais); de filosofia primeira (Metafisica); de ética (Etica a Nicomaco, Etica a Eudemo, Grande
Moral). E preciso ainda acrescentar as seguintes obras: Politica, Retérica e Poética” (BERTI, 2012,
p. 45, grifos do autor).
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Aristoteles, sob as lentes da metafisica, defendia que s6 seria possivel ao
ser chegar a conceitos sobre a existéncia mediante a razdo ativa ou criativa,
consistindo na alma. A alma é preexistente ao corpo, tendo como pontos
constitutivos a imaterialidade, a imperecibilidade e a imortalidade (ARISTOTELES,
2010). Importa, entdo, mencionar que, na base de constituicdo do ser, a matéria,
por si mesma, nao tem a capacidade do movimento intrinseco. No entanto, ha um
principio de movimento, na natureza, que promove a animacao dos seres: a alma
(ARISTOTELES, 2010). Este ente, a alma, ndo &, como afirmava Demdcrito38, algo
gue se move a si mesma; ao contrario, esta conjuntamente ligada a outros dois: o
espirito e o corpo, sendo aquele “imortal, e ndo perece com o corpo” (STORIG,
2009, p. 153).

Esse elemento integrativo do ser, que organiza 0s seres animados €, para
Aristoteles, aquele ente devido ao qual vivemos, sentimos e pensamos
(ARISTOTELES, 2010). Em seus movimentos de investigacdo sobre a concepgéo
de ser, ap0ds revisitar algumas “caracteristicas ordinariamente atribuidas a alma:
estudo das doutrinas dos antecessores (Demdcrito, pitagoéricos, Anaxagoras,
Platdo no Timeu, Empédocles, Tales, Didgenes, Heraclito, Alcméon, Critias,
Hipon)” (ARISTOTELES, 2010, p.19), o filésofo de Estagira se posiciona fortemente
contra a doutrina platénica segundo a qual a alma se move a simesma, ao sintetizar
a exposicdo que dela faz Platdo no Timeu. E assim que denuncia o absurdo de
certas propostas sobre a relagéo entre alma e corpo (ARISTOTELES, 2010). Antes
de prosseguir nessas discussdes, €-nos necessario explicitar dois elementos
imprescindiveis a concepc¢ao existencial de Aristoteles: o ato e a poténcia.

Em contrapartida, diferentemente das causas entitativas advindas do saber
metafisico ou dos conceitos de alma, Bakhtin ndo formula ideias sobre a existéncia
baseado na triparticAo humana, corpo, alma, espirito. Para Bakhtin (2019, p.11) “a

Literatura deve estabelecer o vinculo mais estreito com a histdria da cultura. A

38 Afirma Aristételes que, sobre a atestacdo de que a alma se move a si mesma, “E o caso, por
exemplo, de Demdcrito, que se pronuncia de modo semelhante ao comediégrafo Filipo. Este conta
que Dédalo fez com que a sua Afrodite de madeira se movesse derramando prata derretida sobre
ela. Demacrito pronuncia-se de modo semelhante: as esferas indivisiveis, que, pela sua natureza,
ndo podem nunca permanecer em repouso, arrastam e movem o corpo todo. Mas nés havemos de
perguntar-nos se sao estes mesmos atomos esféricos que produzem também o repouso; como o
fariam, é dificil dizer, ou mesmo impossivel. E ndo &, de todo, assim que a alma parece mover o
animal, mas sim mediante algum tipo de escolha e pensamento” (ARISTOTELES, 2010, p. 44)



68

Literatura parece inseparavel da cultura, ndo pode ser entendida fora do contexto
pleno de toda a cultura de uma época”.

Para justificar a interdependéncia entre alma, corpo e espirito, Aristételes
compde uma vertente de estudos segundo a qual “Toda transformacéo supde um
substrato, quer dizer, uma matéria subjacente, que passa de um estado sem forma
(estado de privacdo) a um estado em que ela possui uma, quer se trate de um lugar
ou de uma qualidade” (BERTI, 2012, p. 49). “Ora a matéria é poténcia, enquanto a
forma é acto. E isto de duas maneiras: numa, como o € o saber; na outra, como o
é o exercicio do saber” (ARISTOTELES, 2010, p.61). Isso significa que, ainda que
a Poténcia seja necessaria para a realizacdo de qualquer ato que venhamos a
realizar, essa s6 ganha existéncia concreta mediante o Ato. Ou seja, € através do
ato que se revela a Poténcia humana, consistindo na capacidade do ser de agir, de
tomar movimentos proprios, desde acdes involuntarias as intelectivas. Na agenda
de Berti,

Aristételes chama de “poténcia” (dynamis) — em outras palavras, a
capacidade de assumir uma forma determinada — a condi¢gdo na
qual se encontra o substrato sem forma; ele chama da “ato”
(energia ou entelekheia) sua condi¢do quando ela tomou forma; é
por isso que a mudanga se define também como a atualiza¢é@o
(passagem ao ato) de uma poténcia (BERTI, 2012, p. 49).

Desse modo, em se tratando do tratado Sobre a alma (De anima), a alma
nao consiste uma entidade separada do corpo vivo. Antes, ela é a capacidade de
a alma viver prépria em um corpo, em outras palavras, é a responsavel pela vida
do corpo (ARISTOTELES, 2010). Nesse sentido, a alma “é o ato primeiro de sua
potencialidade de ser vivo no sentido de que ela a possui efetivamente. A vida se

realiza de acordo com os diferentes niveis de atividade” (BERTI, 2012, p. 50).

O ente em poténcia que pode viver ndo é o que perdeu a alma, mas
sim 0 que a possui. A semente e o fruto sdo, em poténcia, corpos
dessa qualidade. A vigilia, com efeito, é acto como o s&o o acto de
cortar e o acto de ver; a alma, ao invés, é acto como 0 sdo a visao
e a capacidade do 6rgéo. O corpo, por sua vez, é aquilo que existe
em poténcia. Mas, como o olho é a pupila e a visédo, assim também
o animal é a alma e o corpo. Que a alma néo é separavel do corpo,
ou pelo menos certas partes dela néo sdo N se é que a alma por
natureza é divisivel em partes N, isso néo levanta duvidas, pois o
acto de algumas é o acto das partes mesmas (ARISTOTELES,
2010, p. 63).
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Fundamentalmente, a alma pode apresentar trés funcdes distintas, que leva
Aristoteles a falar de trés especificidades de alma: a) a alma vegetativa, sendo o
principio que regula as atividades biologicas; b) a alma sensitiva ou desiderativa, a
qual esta presente somente nos animais, promove as sensacdes e agencia 0s
movimentos corporais; ¢) e a alma intelectiva ou pensante, especifica do ser
humano (RUSSEL, 2015; STORIG, 2009). E a esta Ultima que damos enfoque, haja
vista que a alma humana consiste na a capacidade de pensar discursivamente, é
o elemento que permite o raciocinio, a elaboracao de teorias e argumentacoes,
assim como a formulacao de juizos (de valor) sobre a realidade (BERTI, 2012).

Ainda que Bakhtin dialogue com fenémenos religiosos e/ou metafisicos,
opera um deslocamento semantico em relacgdo ao conceito de alma.
Especificamente no texto O todo temporal da personagem (2006 [1979]), o
estudioso soviético trata da alma como um dos elementos concludentes da
personagem, e consiste na interioridade do ser, como a experiéncia de si — como
eu me apresento ao outro. Afirma, entdo, Bakhtin, que a alma “E o todo significativo
da vida interior do homem; esta é ativamente criada e sé se enforma positivamente
e se conclui na categoria de outro” (BAKHTIN, (2006 [1979]), p. 120, grifos do
autor). Acrescenta que “A alma é o todo fechado da vida interior, o qual € igual a si
mesmo, coincide consigo mesmo e postula o ativismo amoroso distanciado do
outro. A alma é uma dadiva do meu espirito ao outro (BAKHTIN, (2006 [1979]), p.
121, grifos do autor).

Contudo, em termos de significacdo ético-estética, a alma s6 adquire
sentidos para o horizonte de sua consciéncia por meio do outro. Ainda que cada
alma so (re)vele o interior de cada um, esta é concluida pelo outro, o que Voléchinov
denomina de signo interior (2017 [1929]). Entdo, no sentido existencial da alma,
acentua Bakhtin que “as formas do mundo dado, esteticamente correlacionado com
a alma, por principio ndo podem ser formas de expressdo de si proprio, mas sao
formas de atitude em face do outro e de sua auto-expressdo” (BAKHTIN, (2006
[1979]), p. 123). Compreende-se, desses postulados bakhtinianos, que o plano
axiolégico, da valoracdo da alma, s6 tem sentido e significacdo por meio da

alteridade, apenas o outro pode completar aquilo que n&o consigo em mim mesmo.
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. Quanto ao ser, este, para Aristételes, na medida em que é formado por
corpo, alma e espirito, tém experimentacdes diferentes a partir de cada um dos
entes, 0s quais sdo inseparaveis. A alma ndo move a si mesma, nem o corpo move-
se sozinho, mas aquela vivifica o corpo, prestando-lhe vida, dando-lhe animo para
que este possa viver. Quanto ao espirito, este é imortal (ARISTOTELES, 2010;
RUSSEL, 2015). Bakhtin reenuncia esse pensamento ao circunscrever que “A
carne mortal do mundo s6 tem significagcdo axiolégica animada pela alma
mortal do outro; no espirito ela se desintegra (o espirito ndo a vivifica, julga-a)”
(BAKHTIN, (2006 [1979]), p. 123, grifos nossos), protagonizando o outro como
constituinte de mim.

A préxima secao, na medida em que discute sobre principios apresentados
por Tomas de Aquino em revisitagfes aos postulados aristotélicos, emblematiza a

sua concepcao sobre a existéncia humana.

2.4 O EXISTIR DE DEUS E DAS CRIATURAS EM TOMAS DE AQUINO

Tomas de Aquino®* (1225-1274) ou Sdo Tomas de Aquino, como
reconhecido pela tradicdo filosofico-teoldgica (HILL, 2008; GONZALEZ, 2011;
CHAMPLIN, 2014) “é considerado o maior dos filésofos escolasticos*®” (RUSSEL,
2015, p.183), “E a natureza argumentativa de sua obra que explica seu estatuto
incontornavel de fildésofo” (MICHON, 2012, p.165). Nessas circunstancias, “se a
Patristica foi o momento cultural mais significativo da primeira fase da ldade Média

Ocidental, a Escolastica representou o apice da producéao intelectual, filoséfica e

39 Por ser filho do conde de Aquino, do reino de Napoles, teve contato com grandes pensadores de
sua época, além de ter estudado “sob a tutela de Alberto Magno, principal aristotélico entre os
fildsofos de sua época” (CHAMPLIN, 2014, p.183-184).

40 Afirma Champlin (2014, p. 451) que o termo “refere-se ao longo periodo da erudi¢do ocidental
que foi denominada pela Igreja, intensamente controlada pela teologia e pela filosofia, desde o
século IX até o século XV d.C.”. Enquanto corrente filoséfica hegeménica dominada pelos
dominicanos, o principal objetivo da escolastica “era demonstrar, por um raciocinio logico formal, a
autenticidade dos dogmas cristdos. A filosofia devia desempenhar um papel auxiliar na realizacdo
deste objetivo; por isso, a tese de que filosofia esta ao servi¢co da teologia foi o principio basico da
Escoléastica. Esta procurava, também, utilizar para a fundamento dos dogmas cristéos, as teorias
dos pensadores antigos, em especial de Aristételes que, a partir do século XlIl, chega a ser uma
autoridade inapelavel, na filosofia e na ciéncia. Deste modo, a Escolastica medieval procurava
colocar um fundamento filoséfico sob todo o edificio da fé” (GILSON, 1995, p. 415-416).
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teologica da Europa crista nos séculos Xll e XIII” (WOLKMER, 2001, p. 22, grifos do
autor).

A Escolastica constitui um periodo de producéo filoséfica na Europa
medieval, cujas doutrinas, ideias e sistemas agregaram um movimento
denominado escolasticismo (CHAMPLIN, 2014). Na perspectiva de Santos (2017,
p. 135), “(...) a escolastica representa um periodo de maxima importancia da
filosofia. (...) Mas o que a tornou imensamente valida, e de uma importancia impar,
foi a realizacdo da mais extraordinéria andlise que se conheceu na historia do
pensamento humano”. Ainda segundo o pesquisador, em termos analiticos, quando
a escolastica foi “levada em extenséo e intensidade, permitiu que surgissem novos
veios para o filosofar, veios que ainda ndo foram devidamente explorados”
(SANTOS, 2017, p. 135).

Na medida em que Tomas de Aquino assinala sua doutrina como um
continuum ao pensamento aristotélico, diferencia-se de seus predecessores pelo
aspecto rigoroso e competente de seus estudos. No decorrer de sua construcao
sobre a concepcéo de ser, “antipatizou-se com o platonismo” (RUSSEL, 2015,
p.184), de forma que refigurou ndo soO linhas de pensamento de Platdo, mas
divergiu de Agostinho de Hipona (354 — 430), uma vez que este era considerado
neoplaténico (HILL, 2008; GONZALEZ, 2011). Assim, n&o apenas por meio de seus
discursos religiosos, mas também mediante de seus compilados filoséficos, como
em Summa contra gentiles (AQUINO, 1975)*! e Summa teoldgica (AQUINO, 2001),
“conseguiu convencer a igreja de que o sistema de Aristételes deveria ser preferido
ao de Platdo como fundamento da filosofia cristd” (RUSSEL, 2015, p.184).

Cabe esclarecer que os fundamentos iniciais de Aquino para a existéncia
humana advém de uma alegoria teocratica, feita em relacdo ao Estado: deve-se

prezar pelo ser em sua integridade politica (GRABMANN, 1945). Nesse sentido,

Partindo de premisses aristotélicas, Santo Tomas constr6i uma
doutrina teoldgica do poder e do Estado. Primeiramente,
compreende que a natureza humana tem fins terrenos e necessita
de uma autoridade social. Se o poder em sua esséncia tem uma
origem divina, é captado e se realiza através da propria do homem,

41 Registra Russel (2015, p. 185) que “A summa contra gentiles, obra mais importante de Santo
Tomas, foi escrita entre 1259 e 1264. Seu objetivo é definir a verdade da religido cristd por meio de
argumentos destinados a um leitor que, pelo jeito, ainda ndo é cristdo; em geral, depreende-se que
esse leitor imaginario é alguém versado na filosofia dos arabes”.
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capaz de seu exercicio e sua aplicacdo. Certamente, tanto o poder
temporal quanto o poder espiritual foram instituidos por Deus
(WOLKMER, 2001, p. 22).

Nesse sentido, ao constatarmos uma sequenciacéo de deslocamentos da
perspectiva aristotélica ou ainda uma espécie de atualizacdo de seu pensamento
(WOLKMER, 2001; STORIG, 2009; MICHON, 2012), entendemos que Aquino
encontra solidificacdo nos postulados metafisicos para embasar seus discursos.
Em Comentario a Metafisica de Aristoteles (AQUINO, 2016), por exemplo, a nogao
de ato é compreendida como ato puro em Deus, de onde provém leis eternas, as
quais antes ja existiam de forma suprema. A lei eterna, compreendida como
fundamento que rege a sabedoria, preside tanto os fendmenos naturais existentes

quanto a natureza humana. Evidenciam registros de Cross (2008) que

Aquino assegurava que a existéncia de Deus pode ser apresentada
por cinco vias: Deus é o0 primeiro motor, uma causa primeira, um
ser necessario, um ser primordial por exceléncia e meta final da
existéncia. Qualquer coisa que seja um primeiro motor deve ser real
e sem dependéncia de qualquer potencial (jA& que potencial é a
capacidade de ser movido por qualquer outra coisa). Isso implica,
para Aquino, que Deus é inteiramente ndo-composto. Assim, Deus
nao pode ser corpdéreo, uma vez que as coisas corpéreas podem
sempre ser divididas; ele ndo pode ser separado de Sua existéncia,
porque qualquer coisa que seja distinta em sua existéncia requer,
em consequéncia, a causa de sua existéncia, e Deus é a causa
nao-causada. Que Deus € idéntico a Sua existéncia — e que todas
as criaturas sao distintas de suas existéncias — é, talvez, o que é
mais caracteristico dos ensinamentos de Aquino (CROSS, 2008,
p.199).

Nessa logica argumentativa, para Aquino (1975; 2016), o ser € constituido
tanto por sua natureza fisica quanto por outra natureza espiritual, e todos os atos
humanos sdo condicionados a um ato maior, que é Deus: Deus é o ato puro,
incriado, o ser supremo a partir do qual sdo reveladas poténcias humanas. Tais
postulados, alicercados na metafisica aristotélica, promulgam que a compreensao
das criaturas estd na base de faculdades racionais. Desse modo, enquanto
Aristoteles postulou a interrelagdo entre ato e poténcia para demonstracdo da
existéncia concreta humana - no sentido de que a poténcia so6 se re(s)vela por meio
do ato -, o filésofo medieval compreende que o0s atos humanos sao

predeterminados por um ato puro, um ato supremo que determina a pratica de atos
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virtuosos do ser, ou das criaturas (CROSS, 2008). Dessa maneira, “Na metafisica,
Aquino aplicava a distingdo aristoteliana entre a realidade e a potencialidade”
(CAMPLIN, 2014, p. 248).

No bojo das producdes de Tomas de Aquino, especificamente em Summa
contra gentiles (1975) e Comentario a Metafisica de Aristoteles (2016), a existéncia
€ configurada por meio de leis humanas variaveis e imperfeitas organizadas pelo
poder social, o que viria a configurar o Direito Civil. Tal existéncia é perpassada por
leis divinas que norteiam a razdo humana, e a lei divina € destinada a sanar as
imperfeicdes da lei humana (WOLKMER, 2001). Para Truyol Y Serra (1976), com
raizes na jurisprudéncia romana é que se desenvolvem as virtudes que norteiam
0s seres humanos em principios de igualdade. As leis, uma vez iluminadas por
Deus, servem para guiar as criaturas humanas em seu processo de vida.

Para que se prove a existéncia das criaturas humanas, € necessario, antes,
provar a existéncia de Deus. Ainda que se problematize a autoevidéncia da
existéncia divina (AQUINO, 1975), a faculdade racional humana precisa reconhecer
a esséncia de Deus. Assim, na compreensédo de Tomas de Aquino,

7

Deus é sua prOpria esséncia; se assim nao fosse, ndo seria
simples, mas composto de esséncia e existéncia (Esse ponto é
importante). Em Deus, esséncia e existéncia sdo idénticas. Nao ha
acidentes nele. Deus ndo pode ser especificado por nenhuma
diferengca substancial; Ele n&o pertence a género nenhum,
tampouco pode ser definido. No entanto, ndo carece da exceléncia
dos géneros. Em certos aspectos, as coisas sdao como Deus.
Noutros, ndo sdo. E mais adequado dizer que as coisas S&o
semelhantes a ele que dizer que Ele é semelhante as coisas
(RUSSEL, 2015, p. 187, grifos do autor).

Conforme se verifica a partir do pensamento de Tomas de Aquino, a
existéncia do individuo e das coisas é condicionada a existéncia suprema de Deus,
de onde provém a capacidade do intelecto. Tais asser¢des consistem em uma

reinterpretacio do esquema neoplaténico*? da emanacdo (MICHON, 2012), ou

42 Fundamentados no pensamento de Champlin (2014), compreendemos que O
Neoplatonismo consiste em um movimento filoséfico intelectual cujas doutrinas e escolas se
fundamentam nos principios cosmolégicos e espirituais de Platdo para desenvolvimento de suas
ideias. Os neoplatdnicos tiveram seu apogeu do século Il ao século VI, com mais intensidade apds
a fundacéo da Escola Alexandrina, por Amonio Sacas, em 232 d.C. A sintese do platonismo esta
nas bases filosoficas egipcia e judaica.
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seja, reconhecem a validade das proposi¢des segundo as quais a existéncia dos
seres no mundo, tanto as almas humanas quanto a mente, surgiriam ou teriam
emanado de um principio gerador ou de uma entidade primaria (WOLKMER, 2001;
MICHON, 2012; RUSSEL, 2015). Para Michon (2012), a filosofia de Aquino busca
sustentacao epistémico-filoséfica nas teses aristotélicas, inscrevendo-as em modus
de compatibilidade com a revelacao cristd agostiniana. Por esse viés, na medida
em que a existéncia de Deus € demonstrada por meio de fenbmenos naturais, este
é circunscrito e reconhecido socialmente como o criador, o principio de existéncia
de todas as coisas, que dependem dessa unidade primeira para alcancar o estado
pleno de ser. Acredita-se, entédo, que “A alma humana é essencialmente intelecto,
uma forma do corpo que pode subsistir separada, e Aquino argumenta a favor da
individualidade continuada dessa existéncia separada” (MICHON, 2012, p.165).

Diversas productes existentes (GRABMANN, 1945; WOLKMER, 2001;
STORIG, 2009; CALLEGARO, 2010; MICHON, 2012;) atestam a
imprescindibilidade da producéo filoséfica de Tomas de Aquino na medida em que
este transcende principios metafisicos sobre a existéncia, reformulando parte do
pensamento aristotélico. Para Storig (2009), ao passo que Aquino serve-se de
fundamentos epistemoldgicos da Filosofia da linguagem aristotélica, promove a
distincdo entre conceitos nevrélgicos no terreno medieval: o de Deus e o das
criaturas. De forma especifica, o existir de Deus € predeterminante em relacdo ao
existir e ao ato nominativo das criaturas.

Discorre Aquino, em sua obra Sobre o mal (2005), que as criaturas se
apresentam no mundo por meio de uma ordem hierarquica de perfeicdo, de modo
que ha os elementos compostos mais perfeitos e os elementos mais simples.
Entdo, reporta-se a um salmo davidico (Salmo 8) para justificar que 0 humano seria
0 apice da criagdo, advindo outros processos gradativos: as plantas seriam mais
perfeitas que os minerais, e 0s animais ndo humanos seriam mais perfeitos que as
plantas. Essa ordem de disposi¢cdo existencial das criaturas consiste em uma
determinada classificacdo do ser levando em consideragdo 0s aspectos da
individualidade e da forma, determinantes para niveis de perfeicdo e imperfei¢cao

em cada ser. O pensamento de Aquino atesta que “Tendo expressado suas
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perfeicbes em seres diversos, e, portanto, em formas diferentes de perfeicédo, era
mister que Deus os criasse em graus diferentes de perfeicao” (GILSON;
BOEHNER, 2007, p. 465).

O processo de aperfeicoamento das criaturas estd condicionado ao
distanciar-se do mal, para enxergar o bem, no entanto, esse mal “deve ser
considerado um fendmeno presente na histéria” (CALLEGARO, 2010, p. 68).
Existir, humanamente, consiste em uma etapa de reordenacdes de vontades: sob
certa direcdo, os seres que se direcionam para agdes contrarias as leis de Deus
caminham para a imperfeicdo e consequentemente aproximam-se do mal. Por
outro lado, quando conseguem controlar as concupiscéncias da carne, a qual
segundo a Otica cristd € marcada pelo pecado, orientam-se para a “aquisi¢ao das
chamadas virtudes intelectuais, morais e teologais, as quais disciplinam a natureza
e a dispbem a graga, que a revigora na ordenacgao ao bem e a verdade” (FAITANIN,
2006, p. 124). Champlin, ao aplicar a palavra homem no sentido categoérico de

humanidade, explicita a compreenséo de Aquino sobre as criaturas humanas:

O homem foi criado como ser moralmente responsavel, uma
criatura racional cuja propria racionalidade é uma afinidade com o
divino, outorgada por Deus. O homem estd a meio caminho entre
0s animais e os anjos, dentro da escala do ser. A semelhanca dos
anjos, ele possui alma racional; a semelhanca dos animais, tem um
corpo fisico. Seus impulsos e desejos fisicos sdo derivados de suas
faculdades apetitivas, sendo essencialmente animais em sua
natureza. Mas sua racionalidade Ihe fornece os meios para
combater as paixdes e desenvolver as virtudes (CHAMPLIN, 2014,
p. 249, grifos nossos).

Das palavras supranarradas, compreende-se que o fator da
responsabilidade moral perpassa a condicao de ser das criaturas humanas, e € por
meio do principio da racionalidade que consegue manter relacdo de afinidade com
Deus. A existéncia das criaturas, portanto, ndo apenas é destinada metafisicamente
a acontecimentos de maior grau, como nascimento e morte, mas sobretudo a
condicao do livre-arbitrio, podendo, por exemplo, escolher mortificar o mal da carne
para viver segundo o bem que advém de seu elemento espiritual (FAITANIN, 2006;
GILSON; BOEHNER, 2007; CHAMPLIN, 2014).

Tanto o parametro de pureza em Deus quanto a nocao de ato puro

convergem, em Bakhtin, para a figura de Cristo. “Para Cristo, todos os homens se
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dissolvem nele como o Unico e em todos os outros homens; nele, que perdoa, e
nos outros, os perdoados; nele, o salvador, e em todos os outros, os salvos”
(BAKHTIN, 2003, p. 52). Em para uma filosofia do ato responsavel, Bakhtin (2010)
alude a Cristo a grande maxima simbdlica do altruismo e do sacrificio humanos.
Entdo, ao afirma-lo como icone supremo de maxima abnegacéao e pura empatia, 0
critico nascido em Oriel sinaliza para a triade arquitetbnica que enforma o ser
humano: eu-para-mim, eu-para-outro e o outro-para-mim.

A integralizacdo da obra de Aquino atribui-se o nome de Tomismo
(CHAMPLIN, 2014), simbolizando o conjunto de seus ensinamentos e que efeitos
tiveram nas vidas das pessoas que estavam circunscritas enquanto seu auditorio
social. Champlin reconhece que, apesar da grande influéncia aristotélica nos
discursos de Aquino, ndo se pode deixar de reconhecer a incidéncia de outras
vozes em suas falas e em seus posicionamentos, caracterizadas “pelo realismo e
pelo pluralismo moderados, com ajuda de uma estrutura platbnica, assim como
pelos ditos de Agostinho” (CHAMPLIN, 2014, p. 456).

A seguir, sdo explicitados e discutidos principios existenciais em Kant, o que
nos impulsiona a averiguar suas condicbes especificas de producao filosofica,

assim como as rupturas que estabelece com pensamentos aristotélico e platénico.

2.5 AEXISTENCIA E O SER EM IMANNUEL KANT

mmanuel Kant (1724-1804) é “em geral tido como o maior de todos os fildsofos
modernos” (RUSSEL, 2015, p. 264)*%. Pela vastiddo de sua obra, e para
cumprimento dos fins especificos dessa pesquisa, ndo adentraremos aos
conceitos advindos do Direito e da Objetividade Pratica, mas sobretudo as

concepgOes existenciais.

43 Situa-nos Renault de que, em seu periodo de amadurecimento teérico, “Biograficamente, Kant se
encontrava, assim, entre duas vagas da racionalidade filoséfica, aquela do racionalismo moderno,
cartesiano ou empirico, e aquela do debate contemporaneo sobre o poder, real ou ilusério, da razédo
em seu esfor¢co de abranger a totalidade do real. A critica da razdo pura (1781, 1787), a Critica da
razao prética (1788), a Critica da faculdade de julgar (1790) constituem nesse sentido os momentos
principais de uma tentativa Unica: aquela de elaborar uma configuracdo da razdo, escapando de
suas pretensdes cartesianas e, por antecipacdo, das pretensdes do idealismo alemao, sem com
isso abandonar o terreno as diferentes formas de ceticismo que, cevado pelo empirismo, iriam
constituir uma das maneiras, para a filosofia contemporanea, de gerar o desmoronamento dos
grandes sistemas” (RENAULT, 2012, p. 328, grifos nossos).
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No que concerne as categorias “existéncia” e “ser”, é preciso situarmos que
estdo na base de projecdo do que Kant desenvolve em Critica da Razao Pura*4,
cujo prefécio a primeira edicdo apresenta os trés principais objetos dos embates da
metafisica tradicional: a liberdade, a imortalidade da alma e Deus (STORIG, 2009,
grifos nossos). As criticas empreendidas por Kant a metafisica tradicional reinserem
em discusséo as ideias de alma e de Deus, enquanto condicdes de realizabilidade:
sdo fendbmenos cuja existéncia ndo se compara a encarnacao de coisas materiais
e dispostas a sensibilidade e a percepgdo humana. E entdo que adentra a uma
empreitada especulativa de que a razado precisa de fundamentacdes praticas, e ndo
puramente transcendentais. Desse modo, ndo é possivel explicar a existéncia de
Deus e da alma em fundamentos praticos, tais como se prova a materializacdo de
uma cadeira por ser um objeto passivel da percepcao material (KANT, 2001).

Quanto ao sujeito, a existéncia e o ser estdo ligados a outros conceitos
constantes no pensamento de Kant, como o de autoconsciéncia, a qual € concebida
como a centralidade do conhecimento, como um nucleo em que se origina a
identidade do eu (STURMA, 1985%; HENRICH, 1989). Desse modo, compreende

Becker que

Para um tal autoconhecimento precisardo ser supostas a unidade
e a identidade da autoconsciéncia, porque este autoconhecimento
tem por condi¢cao necessaria a estrutura da referéncia das simples
representacoes de ‘eu penso’ as representacbes isoladas e
possivelmente dadas (BECKER, 1994, p. 250).

Na concepcdo de autoconhecimento kantiano, “ha dois troncos do
conhecimento humano, porventura oriundos de uma raiz comum, mas para nés

desconhecida, que sdo a sensibilidade e o entendimento; pela primeira sdo-nos

44 O texto é elaborado por Kant em 1781 e passa por constantes reformulacdes durante sete anos,
em que é apresentada uma extensa explicagdo do seu projeto geral no prefacio de 1787, uma
espécie de guia ou manual para os leitores. Compreende Loparic que, na introducéo da obra, o
filosofo “procurou introduzir a distingdo entre os problemas sollveis e ndo-sol(iveis pela razédo
humana” (LOPARIC, 2005, p. 116), procurando a resolugéo de problemas teoricos.

45 A compreensdo de Sturma sobre o ser em Kant ligado a autoconsciéncia é que “O sujeito do
pensar sabe s6 de si, porque ele é dado como objeto da experiéncia no espaco e no tempo, o que
nao so6 € a suposicdo para o reconhecimento do sujeito racional por outros, mas também para a sua
prépria autoconsciéncia e sua auto-experiéncia. Esta suposicao diz respeito diretamente ao nicleo
cognitivo da autoconsciéncia, pois ha autoconsciéncia o sujeito do pensar tem uma consciéncia de
si como existindo no mundo e, ao mesmo tempo, de ser diferente de todos os seus objetos e casos,
porque se precisa também compreender a autoconsciéncia como uma regulagdo cognitiva”
(STURMA, 1985, p.104).
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dados os objetos, mas pela segunda sdo esses objetos pensados” (KANT, 2001, p.
56, grifos do autor). E entdo que, ao correlacionar a apercepgéo transcendental e
a identidade do sujeito, Kant propde um primeiro ato como a origem da consciéncia
(KANT, 2004), em que priorizou a autoconsciéncia, denominando de “eu
transcendental” ou “apercepcéao transcendental” (KANT, 2004; 2013).

Quanto ao conceito de arquitetdnica, primeiramente cunhado por Aristoteles,
foi apropriado, metaforicamente, por Kant, com o objetivo de diferenciar “unidade
técnica” de “unidade arquiteténica”. No terceiro capitulo da segunda secéo de
Critica da razéo pura, intitulado A arquitetbnica da razao pura, Kant postula a razéo

humana como um elemento de natureza arquitetonica:

Por arquitetonica entendo a arte dos sistemas. Como a unidade
sistematica é o que converte o conhecimento vulgar em ciéncia, isto
é, transforma um simples agregado desses conhecimentos em
sistema, a arquitetbnica €, pois, a doutrina do que ha de cientifico
no nosso conhecimento em geral, e pertence, assim,
necessariamente, a metodologia (KANT, 2001, p. 657).

Interessante percebermos que, na Otica de Kant, aquilo que o0s seres
humanos efetivamente conhecem, ou seja, aquilo que eles apreendem em sua
consciéncia, constitui-se como pressuposto da autoconsciéncia de uma faculdade
racional ou faculdade do conhecimento (KANT, 2002). Assim, ao possuir essa
capacidade que os diferencia dos demais animais ndo humanos, concebe a razéo
como uma faculdade, “ao senso forte do termo, e ndo somente como o atributo de
uma natureza dada — como a faculdade de estabelecer as leis, que confere o titulo
de racionais a todos os seres que tém consciéncia ou que dela participam”
(DELBOS, 1969, p. 253). No 8 1 de Critica da razdo pura, Kant esclarece:

Dou o nome de matéria ao que no fendbmeno corresponde a
sensacao; ao que, porém, possibilita que o diverso do fenbmeno
possa ser ordenado segundo determinadas relagbes, dou o nome
de forma do fenbmeno. Uma vez que aquilo, no qual as sensacdes
unicamente se podem ordenar e adquirir determinada forma, néo
pode, por sua vez, ser sensacdo, segue-se que, se a matéria de
todos os fenbmenos nos é dada somente a posteriori, a sua forma
deve encontrar-se a priori no espirito, pronta a aplicar-se a ela e
portanto tem que poder ser considerada independentemente de
qualquer sensacéo (KANT, 2001, p. 62).
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Nesse sentido, a conscientizagcdo sobre um objeto, no plano do “eu penso”,
passa por um processo de reconhecimento antes que possamos ser afetados
sensivelmente por ele, o qual se da pela relacdo da representagdo: vamos supor
que “eu penso” um objeto, um lapis, com toda a diversidade de possibilidades
composicionais que devem integraliza-lo, em representacdo do que seja um lapis
mediante a sensibilidade, o que é pressuposto para alcance do verdadeiro
conhecimento sobre tal objeto. Esse processo de conscientizag&o acerca do objeto
necessita da sensibilidade, uma vez que essa fornece a materializacdo do “eu
penso” sobre aquele objeto representado. Logo, o “eu penso” esta na base do
conhecimento de si sobre o outro, a priori*6. As experiéncias dadas a partir da
interrelacéo entre o sujeito e 0 objeto permitirdo que eu o reconheca em detalhes,
como suas caracteristicas, ou o que o diferencia de outro lapis, ainda que seja lapis
(KANT, 2003). Atesta o filésofo que

S0 de uma maneira é possivel que a minha intuicdo seja anterior a
realidade do objecto e se produza como conhecimento a priori,
quando nada mais contém além da forma da sensibilidade que, no
meu sujeito, precede todas as impressdes reais pelas quais eu sou
afectado pelos objetos. Com efeito, posso saber a priori que
objectos dos sentidos apenas podem ser percebidos segundo esta
forma da sensibilidade (KANT, 2003, p. 50).

Todo esse trajeto de reconhecimento e percepcdo do ser conduz
Schopenhauer a afirmar que “O maior mérito de Kant é a distincao entre fendémeno
e coisa-em-si — com base na demonstracao de que entre as coisas e nds sempre
ainda esta o intelecto, pelo que elas ndo podem ser conhecidas conforme seriam
em si mesmas” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 526), uma vez que as coisas nao sao
apreendidas pelo intelecto como sdo em sua esséncia, nem com suas
especificidades e propriedades, mas, unicamente como niveis de falseamento de
sua representacédo (SCHOPENHAUER, 2005).

46 Em texto intitulado Os progressos da metafisica, atesta Kant: “Havera, pois, no entendimento,
tantos conceitos a priori, sob os quais devem estar os objetos dados nos sentidos, quantas sdo as
espécies de composi¢cdo (sintese) com consciéncia, isto €, quantas as espécies de unidade
sistematica da apercepc¢éao do diverso dado na intuicdo. Ora, estes conceitos sd0 0S puros conceitos
do entendimento de todos os objetos que podem apresentar-se aos nossos sentidos; representados
sob 0 nome de categorias por Aristoteles, [...]” (KANT, 1995, p. 32). Desse modo, a priori consiste,
na otica de Kant, naquilo que é tanto “antes de toda a experiéncia” (KANT, 2003, p. 48) quanto

“independente da experiéncia” (WALKER, 1999, p. 08).
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E entdo que, nessa linha de investigacdes sobre a capacidade de sintese e
de existéncia de todo ente racional, na esteira da maxima cartesiana “Cogito ergo
sum, ou, eu penso, logo existo” (DESCARTES, 2004, p. 62, grifos nossos), Kant

formula que

O eu penso deve poder acompanhar todas as minhas
representacoes; se assim ndo fosse, algo se representaria em mim,
gue ndo poderia, de modo algum, ser pensado, que 0 mesmo é
dizer que a representacado ou seria impossivel ou pelo menos nada
seria para mim (KANT, 2001, p. 131, grifos do autor).

Sobre o real motivo do existir humano via cognicéo, ou seja, a condicao
humana de existéncia via percepgao de mim e de um outro, “Kant substituiu o
principio que faz depender todo julgamento sobre as coisas de uma concepc¢ao do
“Todo”, pelo principio que subordina todo julgamento sobre as coisas aos direitos
da pessoa moral” (DELBOS, 1969, p. 75). No entanto, nessas interrelacdes entre o
‘eu penso” e o “é¢” da verdade da coisa, vale salientar que ha uma dimensao
constitutiva entre o dever e o amor-préprio. Nao ha possibilidade de o homem ter o
seu real existir caso esteja em alguma das dimensdes: nem quando ama a si proprio
mais que o dever e ndo o cumpre, nem quando leva ao extremo as ac¢oes do dever
gue anula a propria felicidade no real existir. Kant discorre, em Fundamentacao da
Metafisica dos Costumes e Outros Escritos, que € preciso ao ser-sujeito assegurar
a felicidade da mesma forma como manter-se no cumprimento dos deveres cada

um, ao fazer uma analogia ao amor e a moral dispostos nos evangelhos biblicos:

E sem divida também assim que se devem entender os passos da
Escritura em que se ordena que amemaos 0 proXimo, Mesmo o
nosso inimigo. Pois que o amor enquanto inclinagdo ndo pode ser
ordenado, mas o bem-fazer por dever, mesmo que a iSsoO nao
sejamos levados por nenhuma inclinacdo e até se oponha a ele
uma aversao natural e invencivel, € amor pratico e ndo patoldgico,
gue reside na vontade e n&o na tendéncia da sensibilidade, em
principios de ac¢do e ndo em compaixao languida. E sé esse amor
€ que pode ser ordenado (KANT, 2004, p. 30, grifos do autor).

A partir dos argumentos supranarrados, é possivel compreender que embora
0s conceitos de amor e de moralidade tenham adquirido estimado valor entre os
fildsofos e evangelistas no decorrer da escritura biblica, ndo podem ser negadas as

intencdes morais que interpenetram as a¢cdes humanas, uma vez que isso tornaria
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indubitavel o conceito de moralidade (RENAULT, 2012). E nesse
entrecruzamento categorico pratico que se da existéncia real do ser, néo
apenas no amago de do querido-Eu (KANT, 2004), mas no dever prético, que
carrega consigo um amor em realiza-lo. Nos entornos desse querido-Eu € que 0
ser apoia acdes subjetivistas que justificam sua existéncia e se distanciam do
dever, e dessa forma, sacrificam a existéncia pratica, que exige auto-renuncia
(KANT, 2001; 2004). Posiciona-se, entéo, o filésofo:

Quero por amor humano conceder que ainda a maior parte das
nossas acgdes sao conformes ao dever; mas se examinarmos mais
de perto as suas aspiracdes e esfor¢os, toparemos por toda a parte
0 querido Eu que sempre sobressai, € é nele, e ndo no severo
mandamento do dever que muitas vezes exigiria a auto-renudncia,
gue a sua intencdo se apoia. [...] E entdo nada nos pode salvar da
completa queda das nossas idéias de dever, para conservarmos na
alma o respeito fundado pela lei, a ndo ser a clara conviccéo de
gue, mesmo que nunca tenha havido ac¢bes que tivessem jorrado
de tais fontes puras, a questdo ndo é agora de saber se isto ou
aquilo acontece, mas sim que a razdo por si mesma e
independentemente de todos os fendmenos ordena o que deve
acontecer; [..] porque este dever, como dever em geral,
anteriormente a toda a experiéncia, reside na idéia de uma razao
que determina a vontade por motivos a priori (KANT, 2004, p. 41).

Interpela-se Kant sobre a existéncia de alguma virtude no mundo, uma vez
gue, embora a maior parte das acdes humanas estejam em conformidade com o
dever, estas tendem ao egoismo que as sustenta, isso porque “para Kant, 0 amor-
proprio € a expressdo maxima da razdo pratica empiricamente condicionada”
(HECK, 2000, p. 134). Supondo, entdo, que haja uma equilibracdo entre a
soberania do amor-préprio e a moral, é preciso diferenciar a existéncia dos seres
que possuem uma capacidade de se autodeterminar4’ dos seres que dependem de
acOes externas para advir sua real existéncia via processos de reconhecimento e

sensibilidade.

47 Afirma Kant que “Admitindo porém que haja alguma coisa cuja existéncia em si mesma tenha um
valor absoluto e que, como fim em si mesmo, possa ser a base de leis determinadas, nessa coisa e
sé nela é que estara a base de um possivel imperativo categorico, quer dizer de uma lei préatica. Ora
digo eu: - O homem, e, duma maneira geral, todo o ser racional, existe como fim em si mesmo, ndo
s6 como meio para o0 uso arbitrario desta ou daquela vontade. Pelo contrario, em todas as suas
accdes, tanto nas que se dirigem a ele mesmo como nas que se dirigem a outros seres racionais,
ele tem sempre de ser considerado simultaneamente como fim” (KANT, 2004, p. 67).
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Diferentemente do que postula Kant em Fundamentacdo da metafisica dos
costumes (2004) sobre a autoconsciéncia ou 0 autoconhecimento como
representacao do eu penso, Bakhtin (2010 [1920-24], p.44) compreende que “Eu,
que realmente penso e sou responsavel pelo ato [akt] do meu pensar, ndo tenho
lugar no juizo teoricamente valido. Este €, em todos 0S seus momentos,
impenetravel para a minha atividade [aktivhost] individualmente responsavel’
(BAKHTIN, 2010 [1920-24]), p. 45, grifos do autor). N&o basta afirmar a verdade de
um juizo para que esse seja um imperativo para mim, pois € insuficiente, e essa
unidade tedrica “nao €, de modo algum, a unidade historica singular da minha vida”
(BAKHTIN, 2010 [1920-24], p. 46). Desse modo, quanto a instauracdo do ser por
meio de seu dever, “hdo é necessario apenas a veracidade, é necessario o ato de
resposta do sujeito” (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p. 46).

Em mesma diretriz aperceptiva de Buber (2006 [1982])*%, Bakhtin
compreende que o ser, enquanto sujeito, € pensado na interacdo constitutiva da
sociedade: necessita de seu(s) outro(s) para existir e constitui, em suas relacoes
com outros sujeitos, esse(s) outro(s). Compreender o ser na perspectiva de Bakhtin
€ reconhecer que a autoconsciéncia (KANT, 2004) ou o isolamento da consciéncia
promove a degeneracdo e a consequente morte das ideias, que integralizam o ser.
Ao contrario de uma perspectiva imanentista, € necessario que o ser esteja em
constantes relacdes dialdgicas para que encontre vida e plena existéncia, isto €, a
ter o contato vivo com outros seres humanos.

Afirma Bakhtin que a autenticidade do pensamento de um ser s6 ganha
concretude no dialogo, materializando-se na voz dos outros, na consciéncia alheia
que se expressa na palavra. Em vista disso, o individuo € constituido como um ser-
evento dotado de singularidade (sua insubstitutibilidade) no mundo por meio da

linguagem. A nocdo de ser-evento, formulada e desenvolvida pelo tedrico russo

48 Para Martin Buber (1878-1965), a existéncia do ser estd concatenada as proposic¢des do principio
dialdgico, concretizando-se em uma filosofia do dialogo ou da relagdo. Sendo considerado um dos
principais sujeitos atuantes nas producdes filoséficas acerca do didlogo como necessario para as
relacdes humanas, Buber (2006 [1982]) foi referenciado por Todorov (1981) como um dos pilares
que influenciou o pensamento de Bakhtin sobre dialogismo. Ao afirmar a palavra como dialdgica, o
fildsofo austriaco fundamenta a relagao “entre” os seres humanos e propde a vivéncia da interagao
- intersec¢d@o. Para essa ciéncia filoséfica, 0 homem n&o é um ser individual, mas uma relacdo
dialégica entre eu-tu, e assim inaugura-se o parametro do “tu” necessario para que haja dialogo. O
“tu” é condicdo de existéncia do “eu”, pois a realidade do homem é a realidade da diferenca entre
um “eu” e um “tu”. O “eu” nao existe individualmente, apenas existe como tradugao de vida para o
outro. Eis a origem da constituicdo do par fundador (ndo-dicotémico) - eu-outro.
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(2010 [1920-24]) faz referéncia ao ser humano que se constitui a partir de um outro
responsavelmente, sem que fuja de seus deveres enquanto ser ético-ativo.

Sobre o0 ser que se instaura nas relacdbes por meio de sua
responsabilidade, reflete Bakhtin que apenas no interior de um ato, enquanto agao
responsavel, é que se encontra “uma saida para a unidade no existir’ (2010 [1920-
24], p. 66). Desse modo, “Somente do interior de minha participacdo pode ser
compreendida a fungdo de cada participante” (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p. 66).
Nessa direcionalidade argumentativa, a existéncia concreta da ideia e consequente
vivacidade do ser ndo depende de uma “consciéncia individual, mas a comunicacao
dialogada entre consciéncias” (BAKHTIN, 2013 [1929], p. 98). A ideia, elemento
interindividual que impulsiona o ser para sua real existéncia, “quer ser ouvida,
entendida e “respondida” por outras vozes e de outras posi¢gdes” (BAKHTIN,

2013 [1929], p. 98, grifos nossos). Na perspectiva de Kant,

Os seres cuja existéncia dependem, ndo em verdade da nossa
vontade, mas da natureza, tém, contudo, se sdo seres irracionais,
apenas um valor relativo como meios e por isso se chamam coisas,
a0 passo que 0s seres racionais se chamam pessoas, porque a sua
natureza os distingue ja como fins em si mesmos, quer dizer como
algo que nado pode ser empregado como simples meio e que, por
conseguinte, limita nessa medida todo o arbitrio (e € um objecto do
respeito) (KANT, 2004, p. 68).

Compreende o filésofo que, por ter existéncia em si mesma, uma natureza
possui um valor absoluto, que pode exclusivamente servir de base para um possivel
imperativo categ6rico*®, e ao mesmo tempo identifica-se na base de ser racional.
Isso diferencia essa natureza de coisas inanimadas, cujo uso arbitrario depende
deste ou daquela vontade (RENAULT, 2012). A centralidade, entdo, de suas

assercdes sobre a existéncia do ser estdo fundamentadas na seguinte construcao:

49 Na concepgao kantiana, “O imperativo categérico seria aquele que nos representasse uma acgao
como objectivamente necessaria por si mesma, sem relacdo com qualquer outra finalidade. Como
toda a lei prética representa uma ac¢ao possivel como boa e por isso como necessaria para um
sujeito praticamente determinavel pela razao, todos os imperativos séo formulas da determinacdo
da accdo que é necessaria segundo o principio de uma vontade boa de qualquer maneira. No caso
de a accao ser apenas boa como meio para qualquer outra coisa, 0 imperativo é hipotético; se a
accgdo é representada como boa em si, por conseguinte como necessaria numa vontade em si
conforme a razdo como principio dessa vontade, entdo o imperativo é categérico” (KANT, 2004, p.
49).
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Se, pois, deve haver um principio pratico supremo e um imperativo
categorico no que respeita a vontade humana, entdo tem de ser tal
gue, da representacao daquilo que é necessariamente um fim para
toda a gente, porque é fim em si mesmo, faga um principio objectivo
da vontade, que possa por conseguinte servir de lei pratica
universal. O fundamento deste principio é: A natureza racional
existe como fim em si. E assim que o homem se representa
necessariamente a sua propria existéncia; e, neste sentido,
este principio é um principio subjetivo das ac¢cdes humanas.
Mas € também assim que qualquer outro ser racional se representa
a sua existéncia, em virtude exactamente do mesmo principio
racional que é valido também para mim (KANT, 2004, p. 69, grifos
NOSS0S).

Nesse direcionamento, Para Kant (2004), Deus € um fendmeno e sua
existéncia ndo pode ser provada a partir da percepcado material de uma coisa em
si. O humano representa sua prépria existéncia, o que circunscreve, para o filésofo,
um principio subjetivo, de modo que essa assercdo pode ser problematizada ou
apresentada como um postulado.

Em Arte e responsabilidade (1919), ao ponderar sobre elementos que estao
unificados no tempo e no espaco e podem ou ndo alcancar a penetrabilidade do
sentido, afirma Bakhtin que “Os trés campos da cultura humana — a ciéncia, a arte
e avida — s6 adquirem unidade no individuo que os incorpora a sua propria unidade”
(BAKHTIN, 2006 [1919], p. XXXIII). No entanto, reflete o filésofo: “O que garante o
nexo interno entre os elementos do individuo? S6 a unidade da responsabilidade”
(BAKHTIN, 2006 [1919], p. XXXIII).

Esse principio de responsabilidade n&o é puramente tedrico, como a
autoconsciéncia o “eu transcendental” (KANT, 2004)%°, mas adquire concretude em
relacdo com outras esferas de atividade humana, a partir do momento em que o
sujeito as vivencia, de seu lugar Unico enquanto sujeito singular. Entdo, é no
discursivizar dessas “esferas né&o-tedricas da existéncia que a investigacao
bakhtiniana introduz o conceito de arquitetdnica, uma vez que o todo esta sempre

em construcdo e suas relagbes se estabelecem nas interagbes marcadas por

50 Kant empreendeu exaustivamente na construcdo de uma obra a partir da qual os problemas
humanos possam ser solucionados pela razédo, e é nesse sentido que ganha distanciamento da
tradicao filosdfica, a qual se norteava pela metafisica tradicional. Grondin explicita que, em Critica
da razao pura, “Kant pensa em quatro dominios privilegiados do a priori: na légica, na matematica,
na fisica pura e, pelo menos, na ideia da metafisica” (GRONDIN, 1989, p. 31).
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valores” (CAMPQS, 2015, p. 205). Conforme apontado por Holquist (1990)%, com
tais assercdes, Bakhtin se reporta a obra Fundamentacdo da Metafisica dos
costumes (2004), de Kant, e problematiza o principio da autonomia da liberdade do
ser no mundo. Nessa perspectiva, uma vez que o sujeito é dotado de razdo, tem a
liberdade e a possibilidade de se posicionar a favor ou contra as proprias leis da
natureza.

Assim, conforme o tedrico russo, aquilo que eu, enquanto sujeito-ser,
vivencio e compreendo na arte, deve ser respondido com minha vida, para que a
compreensdo ndo permaneca inativa. E em seus escritos sobre a filosofia do ato
gue Bakhtin realiza profunda leitura da Critica da razdo pura, e torna concreta a
“sua resposta original a questao da finitude deixada por Kant e seus sucessores”
(VAUTHIER, 2004, p.2). Essa série de revisitacdes a obra e aprofundamento da
teoria kantiana como ponto inicial para a elaboracdo de seu projeto filoséfico é
denominada como “Arquitetonica da responsibilidade” por Clark e Holquist (1998)
a qual ja tinha sido reconhecida como “Antropologia filosofica” (TODOROV, 1981).

A questdo nevralgica desse ponto esta no reconhecimento de que o outro,
assim como eu, ndo € acabado totalmente de forma que ndo necessite de
respostas, mas esta no devir: a partir do instante em que me conscientizo de que
devo responder, com a minha vida, as experiéncias que adquiri em outros campos,
reconheco a existéncia de outras consciéncias que necessitam de respostas
concretas sobre minhas vivéncias, e este é o encarnar da responsabilidade. Um
“eu” nao deve se responsabilizar por si mesmo no mundo, mas por outros, a partir
dos quais é constituido, afinal, “a culpa também esta vinculada a responsabilidade.
A vida e a arte ndo devem s0 arcar com a responsabilidade mutua, mas também
com a culpa mutua®?” (BAKHTIN, 2006 [1919], p. XXXIV). A mutualidade, por sua

vez, pressupde vivéncias, dialogos e interpenetracdes (BAKHTIN, 2006 [1979]).

51 Holquist o faz em notas de rodapé do ensaio Art and Answerability da edicdo americana Art and
Answerability: Early Philosophical Essays by M.M. Bakhtin, 1990, p.2.

52 A questédo da culpa esta ligada ao principio da responsabilidade por consistir em uma sensacao
da auséncia desta Ultima. A culpa advém do ndo cumprimento de minhas obriga¢cdes enquanto ser
na existéncia, o que implica na inexisténcia da responsabilidade no meu agir. Bakhtin (2006 [1919])
exemplifica com o poeta, o qual deveria “compreender que a sua poesia tem culpa pela prosa trivial
da vida” (BAKHTIN (2006 [1919], p. XXXIV), da mesma forma que, quanto ao homem da vida, “sua
falta de exigéncia e a falta de seriedade das suas questdes vitais respondem pela esterilidade da
arte” (BAKHTIN (2006 [1919], p. XXXIV). Nesse sentido, a culpa esta ligada a um processo de
conscientizacdo das proprias acdes, pensando nao em si, mas nas implicagdes destas em outros
dominios da cultura: da arte na vida, e da vida na arte.
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O individuo deve tornar-se inteiramente responsavel: todos os seus
momentos devem nao so estar lado a lado na série temporal de sua
vida mas também penetrar uns nos outros na unidade da culpa e
da responsabilidade... Arte e vida ndo sdo a mesma coisa, mas
devem tornar-se algo singular em mim, na unidade da minha
responsabilidade (BAKHTIN, 2006 [1919], p. XXXIV).

O principio de responsabilizacéo discutido por Bakhtin ndo é um continuum
as maximas imperativas kantianas, mas aquele filosofo faz deslocamentos
semanticos, protagonizando o outro, por quem devo me responsabilizar na
existéncia. Em perspectiva semantico-axiolégica de descontinuidade as assercées
kantianas sobre a arquitetdnica como doutrina da dimenséo cientifica do ser,
Bakhtin engendra a arquitetbnica como um dispositivo teorico-pratico de
integralizacdo do ser, pela otica tri-existencial: “eu-para mim, o outro-para-mim e
eu-para-o-outro” (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p. 110).

Na proxima secédo, é explicitada a concepcao de ser para Martin Heidegger
(1889-1976), o qual se empenha na reformulacéo do ser e na proposi¢cao do Dasein
a partir de postulados da filosofia grega, principalmente os postulados de

Aristételes.

2.6 O SER E O DASEIN EM MARTIN HEIDEGGER

m um empreendimento discursivo sobre “o desdobramento da questao do
ser” (STORIG, 2009, p. 521) é que nos propomos a convocar Martin
Heidegger para debates sobre a existéncia. Averiguar a questdo do ser®3

53 Conforme outrora apontado por Santana e Macedo (2020, p.194), “vale ressaltar que a filosofia
heideggeriana faz a diferenciagcdo do Ser, com letra mailscula, para indicar o carater ontoldgico, e
do ser, com letra minuscula, evidenciado o lado Ontico”. Heidegger, ao discursivizar
fundamentalmente a retomada da ontologia, utiliza o termo Ser (Ontoldgico), escrito com letra inicial
mailscula para se contrapor ao termo ser (6ntico), com letra inicial mindscula, que consiste no
“existente, distinto de ontolégico, isto &, a propriedade empirica de um objeto” (ABBAGNANO, 2000,
p. 727). Essa distingdo entre ontoldgico e 6ntico foi cunhada por Heidegger, a qual, segundo o
dicionario de Filosofia Abbagnano (2000, p. 727), “6ntico se refere a estrutura e a esséncia prépria
de um ente, aquilo que ele é em si mesmo, sua identidade, sua diferenca em face dos outros entes,
suas relacdes com outros entes em suas existéncias préprias (artificial, material ou natural) e
ontoldgico se refere ao estudo filoséfico dos entes a investigacdo dos conceitos, concebidos pelos
pensamentos légicos, matematicos, cientificos e filoséficos. Todos aqueles em que consistem as
modalidades 6nticas, quais as categorias que se aplicam a cada uma delas (igualdade, diferenca,
numero)”.
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na linguagem a partir das proposicfes de Heidegger constitui o objetivo geral dessa
secao.

Devido a sua formacao eclesiastica, enquanto seminarista catélico, Martin
Heidegger (1889-1976) teve contato com a escoléstica aristotélica que “inspirou
sua vida ao longo de uma verdadeira paixdo pela questdo do ser; formado, por
outro lado, no circulo dos neokantianos, Heidegger abracou muito cedo a
fenomenologia de Husserl (1859-1938)" (KISIEL, 2012, p. 446). Foi nesse contato
com densas teorias do conhecimento teoldgico e metafisico, somado a sua vivéncia
com a hermenéutica de Wilhelm Dilthey (1833-1911) que o filésofo construiu uma
filosofia hermenéutica a partir da qual elaborou “uma ontologia da situacao singular
do homem, o seu ser-ai (Da-sein), sua existéncia” (KISIEL, 2012, p. 446).

Nesse sentido, é de reconhecimento filoséfico-cientifico (STORIG, 2009;
KISIEL, 2012; RUSSEL, 2015) que, ao lado de Kierkegaard®* (1813-1855), com
pontos convergentes sobre a existéncia humana, a exemplo da angustia como
estado fundamental, desenha-se a influéncia de Husserl sobre o pensamento de
Heidegger. E em material organizado e editado por Husserl que surge, em 1927, a
primeira parte de Ser e tempo, de Heidegger. Dos diversos trabalhos organizados
por este filésofo — dos quais alguns pretendia que fossem mencionados em sua
prelecdo em Freiburg —, Stdrig (2009, p.521) os apresenta, 0 que nos impulsionou

a realizacdo de um quadro explanativo:

Quadro 6: Obras de Heidegger e suas primeiras publicacdes

OBRA ANO DE PUBLICACAO
O que é metafisica? Publicada em 1929
Da esséncia da verdade Conferéncia dada em 1930
e s impressa em 1943.
Explicitacdes em relacdo a poesia de Hdlderlin Publicada em 1944
A origem da obra de arte, in: Caminhos da Publicada em 1950
Floresta
A pergunta sobre a técnica, in: Ensaios e Publicada em 1954
conferéncias
O que significa pensar? in: Ensaios e Publicada em 1954
conferéncias

54 Em em trabalho de cunho histérico-filoséfico, Thurnher afirma que “Kierkegaard é considerado
como o pai da “filosofia da existéncia”, porque ele colocou em evidéncia o fato de que néo se pode
reduzir o eu a um cogito, e que é preciso, ao contrario, concebé-lo como uma realizagdo e um
processo no qual a reflexdo, mas também a imaginacao, a livre decisao, as disposi¢des afetivas, o
cuidado e o interesse sdo momentos de uma importancia decisiva” (THURNRER, 2012, p.379).
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Construir, morar, pensar, in: Ensaios e Publicada em 1954
conferéncias

A coisa, in: Ensaios e conferéncias Publicada em 1954

Identidade e diferenca Publicada em 1957

A caminho da linguagem Publicada em 1959

Fonte: Stdrig (2009)

O guadro 7 contém a disposicdo de algumas obras que vieram a publico
antes de depois da Segunda Guerra Mundial (Storig, 2009), e serve de panorama
para compreendermos o desenvolvimento do pensamento de Heidegger sobre a
existéncia humana, desde criticas a aspectos puramente metafisicos a
concretizacdo do ser na e pela linguagem.

Na dtica do filésofo, o humano esta constantemente em transformacéo, e se
constitui no devir (HEIDEGGER, 2006), a exemplo dos principios absolutos que
regem a existéncia, como nascer, morrer e as mudancgas temporais, que sao etapas
denominadas de movimento. E preciso, sobre tais questfes, delimitarmos nosso
escopo analitico, que ndo adentra profundamente as vozes antepassadas sobre
metafisica®®, mas sobretudo busca enfoque no pensamento de Heidegger sobre o
Ser/ser, cuja investigacao filoséfica gira em torno das questées: "O que E?", “o que
E, enquanto existéncia?” e “o E refere-se & natureza prépria das coisas?”
(HEIDEGGER, 2011).

De acordo com o pensador alemdao, o conceito de ser, que € o0 mais geral e
0 mais vazio, traz sérias consequéncias para o Ocidente, principalmente em seu
inicio, quando desabrocha nos debates filoséficos e cativa a atencao dos gregos
(HEIDEGGER, 1979). Na percepcéo de Kisiel,

Mais exatamente, porque tem constantemente no espirito o carater
radicalmente finito da condicdo humana, Heidegger insiste
continuamente na questao do ser, define seu campo e constitui
seus limites. Ele tenta assim reanimar a antiga questdo do ser,
agora moribunda, fazendo-a jorrar das profundezas de uma
humanidade concreta, para que este conceito repetido renasca

55 |sso significa que ndo estaremos aprofundando nossos didlogos em postulados ou criticas outrora
realizados por Aristételes, Tomas de Aquino, Jon Locke, David Hume e Immanuel Kant, o que ndo
nos impede de recorrer a base de seus pensamentos sobre tal conceito e aplicabilidade. Ainda que
reconhecamos que a metafisica vem provocando, ha séculos, discussdes imprescindiveis por parte
de outros pensadores importantes na tradicao filosofica, propomo-nos focalizar o pensamento de
Martin Heidegger sobre a concepcéo de Ser/ser.
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com todo o vigor de seu questionamento e para que seu
alcance seja imediato ndo somente na vida dos individuos,
mas também no destino histérico das nacgcdes e dos
continentes (KISIEL, 2012, p.446, grifos nossos).

Ao reinserir em discussdes, no século XX, a questao do ser, Heidegger tenta
promover o0 renascimento de um campo tedérico sob ambito do ideal
fenomenoldgico, lugar propicio para problematizagbes em torno do sujeito, tanto
para O ser empirico quanto “para aqueles que questionam a si mesmos,
arrebatados numa incessante busca, a partir de sua situacao concreta, 0 seu ser-
ai (Da-sein)” (KIESEL, 2012, p.447). A escolha de um método critico e histérico
para repensar e reacentuar o Ser/ser esta naquilo que Heidegger identificou em
relacdo as incompletudes da tradicdo metafisica: a historia do esquecimento do ser,
uma vez que nos estudos metafisicos, o ser sempre € tratado valorativamente como

ente.

Na medida em que o ser € objetificado, é imediatamente identificado como
qualquer outro ente. Tal premissa grega conduz Heidegger a afirmar que “[...] a
pergunta pelo sentido do ser ndo s6 nédo foi concluida, ndo s6 ndo se formulou de
modo suficiente, mas, com todo interesse pela “metafisica”, caiu no esquecimento”
(2012, p. 85). Entao, ao precisar a necessidade de se repensar a questdo do sentido
do ser, em decorréncia da auséncia de uma resposta concreta para este na Historia
da filosofia (DE SOUZA, 2016), o tedrico aleméo postula que “s6 no efetuar da
destruicdo da tradicdo ontolégica € que a questdo do ser conquista sua verdadeira
concretizacao” (HEIDEGGER, 2012, p. 99). Nesse sentido, em manuscrito
intitulado Aportes a la filosofia acerca del evento, reflete o filésofo:

La pregunta sobre el "significado", es decir, [...], para la verdad de
ser [Seyn], es y sigue siendo mi pregunta [...], ya que se refiere a la
pregunta por excelencia. [...] Histéricamente realizado y concebido,
se convierte en la pregunta fundamental, en comparacion con la
pregunta actual de filosofia de la entidad [...] La pregunta del ser es
el salto al ser [Seyn] que el hombre realiza como alguien que busca
el ser [Seyn] como un creador de pensamientos. [...] Este ser -
historicidad - nunca es, en cada época, igual. [...] Lo que se abre,
en la base de estar-alli, es el evento. [...] Ser [Seyn] es esencial

como evento. [...] Pensar en ser [Seyn], como un evento, es el
pensamiento inicial que, como confrontacion con el primer
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comienzo, prepara al otro (HEIDEGGER, 2006, p. 24; 27; 41-43,
grifos do autor)®®.

Ao interpelar-se sobre o significado do ser, ou seja, sua verdade, Heidegger
reconhece que problematiza-la constitui um grande avanco para 0s estudos
cientifico-filosoficos, ndo permanecendo na laténcia das dimensfes metafisicas de
interpretacdo. Nesse sentido, o tedrico compreende a verdade como desvelamento
e ndo como um absoluto determinado por teorizacdes, e € nesse desvelar que
acontece o fendmeno do devir (HEIDEGGER, 1979). Entdo, o que propde
Heidegger, ao reformular a percepcéo do ser e a partir de sua situacao concreta, o
seu ser-ai (Da-sein)? Sobre isso, Kisiel compreende que

A ressonancia profunda dessa ontologia fundamental do Dasein
tem em vista estabelecer as tendéncias que fazem nascer e as que
suprimem a questao do sentido do ser para o homem. Colocar e
situar a questdo do ser nos contextos em que o Dasein estd em
situacao de urgéncia, alcancando assim o Sein através do Dasein,
isto é o que Heidegger pretende inovar: ele coloca a questéo do ser
sob uma forma (Gestalt) radical e nova. A intimidade interrogativa

entre 0 Sein e o Dasein constitui o cerne do pensamento de
Heidegger” (KISIEL, 2012, p. 447, grifos do autor).

Nessas instancias discursivas, esteve comprometida a concepcao do ser
para o humano, de forma que Heidegger precisou se posicionar radicalmente: nao
h& formulas acabadas nem prontas para definir o ser, mas esse ganha existéncia
concreta no devir, “jamais numa doutrina estavel, mas sempre no afluxo de novas
pistas e novas maneiras, singular e multiplo, isto €, a questdo do sentido do ser”
(KISIEL, 2012, p. 447).

Assim, em um movimento expansivo de seu ativismo, em obra intitulada
Sobre a questdo do pensamento (2009), Heidegger reenunciou a projecao que se

tinha até entéo sobre o ser, as quais estariam ligadas unicamente ao pensamento,

56 A pergunta pelo “sentido”, ou seja [...], pela verdade do ser [Seyn], é e permanece minha pergunta
[...], pois ela remete & pergunta por exceléncia. [...] Realizada e concebida historicamente converte-
se na pergunta fundamental, frente & pergunta vigente da filosofia pelo ente [...] A pergunta pelo ser
€ o salto ao ser [Seyn] que o homem realiza como aquele que busca o ser [Seyn], enquanto um
criador de pensamentos. [...] Este ser — a historicidade - nunca €, em cada época, 0 mesmo. [...] O
que se inaugura, na fundacado do ser-ai, é o evento. [...] O ser [Seyn] € esséncia como evento. [...]
O pensar o ser [Seyn], como um evento, € o pensar inicial que, como confrontagdo com o primeiro
comeco, prepara o outro (HEIDEGGER, 2006, p. 24; 27; 41-43, traducdo nossa).
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e “passa a observar a forma do aparecimento do ser, na existéncia” (SANTANA;
MACEDO, 2020, p.196). Ao utilizar a metafora da clareira, que € um espaco aberto,
Heidegger acredita estar criando didlogos entre a claridade e a sombra, em que
uma manifesta-se na outra (HEIDEGGER, 2009). Tal simbologia atesta que a
verdade sO pode tornar-se concreta (presentificar-se) por meio da clareira, a qual
torna possivel o aparecimento do ser°’. Nesse segmento de interpretacao, cabe ao
pensamento trazer o ser a existéncia, pois € o pensar que viabiliza o ser (re)velar-

se na clareira:

[...] o fim da filosofia é o lugar, € aquilo em que se relne o todo de
sua histéria, em sua extrema possibilidade. [...] o fim é, como
acabamento, a concentracdo de suas possibilidades supremas. [...]
uma tarefa do pensamento [...] que ndo pode ser nem metafisica
nem ciéncia? [...]

Impde-se ao pensamento a tarefa de atentar para a questao aqui
designada como clareira. A luz pode, efetivamente, incidir na
clareira, em sua dimenséo aberta, suscitando ai o0 jogo entre o claro
e o escuro. Nunca, porém, a luz primeiro cria a clareira; aquela, a
luz, pressup0e esta, a clareira. A clareira, no entanto, o aberto, néo
estd apenas livre para a claridade e a sombra, mas também para a
VOZ que ressoa e para o eco que se perde, para tudo que soa e
ressoa e morre a distancia. A clareira € o aberto para tudo o que se
presenta e ausenta [...] Da clareira, todavia, a filosofia nada sabe.
N&o ha davida que a filosofia fala da luz da razdo, mas nao atenta
para a clareira do ser. [...] Pois a verdade mesma, assim como ser
e pensar, somente pode ser o que &, no elemento da clareira [...]
(HEIDEGGER, 2009, p.67;76-77; 80).

Ao conclamar para a concentracdo de possibilidades supremas no ambito
da filosofia, Heidegger se empenha na construcéo de criticas a postura puramente
metafisica. A radicalidade com que o filésofo se posiciona reflete sua busca pelo
sentido do ser, e concomitantemente compreendemos que nao se trata de tomadas
de posicao aleatérias, mas na ética de se repensar o método, afinal, as propostas

metodoldgicas que Heidegger propde para dar existéncia concreta ao ser

57 Kisiel contextualiza que “Duas obras se distinguem no caminho trilhado por Heidegger para
explicar a relacdo intima entre o Sein (0 ser) e o Dasein: Ser e Tempo (Sein und Zeit) de 1927 faz
do Dasein o ponto de partida para colocar a questao do ser, enquanto que Sobre o acontecimento
(1936-1938) deixa ao Sein arcaico a preocupacao de questionar o Dasein, inscrevendo este Gltimo
no curso histérico de seus desvelamentos e de seus eclipses” (KISIEL, 2012, p. 447). Em escrito
intitulado Martin Heidegger e seus herdeiros, Kisiel (2012) circunscreve que ha uma perspectiva de
reconhecimento, por parte de Heidegger, de que sua conferéncia Sobre a natureza da verdade
constitui um importante eixo no qual é realizada uma virada definitiva para a concepcéao de ser.
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consistem em “um método que se determine pela prépria questdo fundamental da
Filosofia, ou seja, a questdo do sentido do ser, que ficou impensada ao tomar o
ente pelo ser” (DE SOUZA, 2016, p.3). Logo, possibilidades supremas consistem
em horizontes para se examinar o ser a partir de sua historicidade, e ndo apenas
no ideal®® de um plano metafisico. A clareira vem a simbolizar, na verdade, um
dispositivo que problematiza e busca sugerir deslocamentos semanticos as
proposicdes aristotélicas sobre o ser.

No que diz respeito ao Dasein®?, importa esclarecer que, para Heidegger
(2009; 2012), consiste no lugar da verdade em que o ser € desvelado, e esse é o
pressuposto fundamental de sua maxima na re(con)figuracéo do ser. Conforme ja
mencionamos, tal empreendimento sobre o desvelamento ndo consiste em uma
inovacao, uma vez que Aristoteles (384-322 a.C.) ja o havia reconhecido, ao afirmar
que “a alma humana €, num dado sentido, o ente, capaz de se unir a todos os entes
por sua inteleccdo” (ARISTOTELES, 2010, p.14). No entanto, o fez de modo
“elementar do conhecimento” (KISIEL, 2012, p. 453).

Em um processo de reinterpretacdes sobre a existéncia concreta do ser, a
perspectiva heideggeriana implica em uma iluminacao do ser, pois “o desvelamento
do eu e de seu mundo tém lugar no momento de um “relampejar” temporal, no qual
o ser se desvela, exibindo uma tendéncia irresistivel para se retirar, para se velar’
(KISIEL, 2012, p. 453).

Nesse sentido, a constituicio do ser passa por um processo de

compreensao, € preciso que este seja compreendido historicamente

58 Na perspectiva do tedrico Ernildo Stein, para Heidegger, “O papel da fenomenologia consistia em
se inserir nessa realidade que escapa a total autotransparéncia e nela manifestar aquilo que ali se
ocultava a reflexdo, assim como a partir de si se manifestava, isto €, ocultando-se para a realidade
reflexiva. Assim Heidegger queria atingir o ser do ente, muito além das dissimulagfes da vida em
seu acontecer concreto [...]. Para o filésofo a fenomenologia de nenhum modo pode corresponder
as exigéncias da radicalidade husserliana de autofundar a prépria facticidade na total transparéncia.
Para ele isso é impossivel. O fato de o ser-ai ser uma facticidade faz com que ele seja irredutivel a
uma total transparéncia reflexiva. Sua facticidade é a existéncia” (STEIN, 2001, p. 153).

59 Em reconhecimento de que o Dasein é completamente histérico, Kisiel destaca que “A maneira
como Heidegger coloca a questéo do ser, no contexto do Dasein finito e sempre buscando, inaugura
seguramente um novo comeco da histdria do pensamento do ser. Pensar a totalidade da histdria do
ser, desde seu primeiro comego grego até seu “outro comego”, esta é a tarefa da segunda maior
obra de Heidegger: Contribui¢éo a filosofia: sobre o acontecimento” (KISIEL, 2012, p. 454). Assim,
na ética desse pesquisador, Heidegger concebe a longa tradicdo do pensamento ocidental como
um mecanismo que provocou perpetuacdo da metafisica, cujo declinio se inicia “seriamente com
Platdo (428-3472.C.), que coloca a verdade do ser sob jugo da Ideia: isso constitui a primeira etapa
para o esquecimento da diferenga entre o ser e o ente” (KISIEL, 2012, p. 454-455).
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(HEIDEGGER, 2012). Assim, na medida em que Heidegger reacentua
pressupostos aristotélicos, ressignifica os conceitos determinativos de verdade que
se tinham sobre o ser, de modo que “a verdade é deslocada do seu lugar
tradicional, ou seja, o julgamento da afirmacdo, ai incluidas afirmac6es
aparentemente totalizantes, como o0 cogito ergo sum, e se torna uma questdo
existencial” (KISIEL, 2012, p. 425, grifos nossos). O filésofo, entédo, formula o que

denomina pensamento fundamental:

Chamemos de pensamento fundamental aquele cujos
pensamentos ndo apenas calculam, mas sao determinados pelo
outro do ente. Em vez de calcular o ente sobre o ente, este
pensamento se dissipa no ser pela verdade do ser. Este
pensamento corresponde ao apelo do ser enquanto o homem
entrega sua esséncia historial a simplicidade da Unica necessidade
gue néo violenta enquanto submete, mas que cria o despojamento
gue se plenifica na liberdade do sacrificio.

E preciso que seja preservada a verdade do ser, aconteca o que
acontecer ao homem e ao ente. No sacrificio se realiza o oculto do
reconhecimento, Unico capaz de honrar o dom em que o ser se
entrega a esséncia do homem, no pensamento, para que o homem
assuma, na referéncia ao ser, a guarda do ser (HEIDEGGER, 1979,
p. 50).

A partir dos argumentos supranarrados, torna-se perceptivel que o percurso
tracado por Heidegger, desde suas projecdes iniciais em Que é metafisica? (1929)
é formulado na busca de repensar o ser, uma vez que foi em revisitacfes a tradi¢cao
aristotélica que fundamentou sua problematica sobre a existéncia. Nesse
delineamento discursivo, entendemos que o exercicio fenomenologico tem seus
sentidos deslocados: o ser ndo é determinado metafisicamente, como ente-coisa,
mas sobretudo como Dasein (ser-ai), histérico e situado. Foi preciso repensar a
histéria da metafisica para problematizar o esquecimento do ser (HEIDEGGER,
2012). Toda essa compreensao atua tanto em campo teérico quando em aspectos
metodoldgicos, uma vez que o lugar-verdade do ser, sob otica de Heidegger, da-

se na compreensao de que o Dasein é a sua concretude historica.

A posicdo assumida por Bakhtin de critica em relagdo aos sistemas
existenciais aristotélico, hegeliano e heideggeriano, pode ser percebida de forma
aprofundada em Para uma Filosofia do Ato responsavel (2010 [1920]), e nos

manuscritos A forma espacial da personagem: o corpo exterior (2006 [1979]) e
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Metodologia das Ciéncias Humanas (2006 [1979]), os dois ultimos integrantes da
coletanea Estética da Criacao Verbal. As principais observacdes do filésofo russo
ganham sustentacdo ao averiguar a insuficiéncia da especulacdo aristotélica, que
ndo primava pelo aspecto historico e material humano, e o absolutismo de Hegel.
Além de Hegel ser inserido entre filosofos que tangenciam o humano, reproduz as
tendéncias da Estética Expressiva, segundo a qual “qualquer valor estético espacial
€ conceitualizado num corpo que expressa uma alma (um estado interior), a
estética é mimica e fisiondbmica” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 81). Bakhtin menciona,
ainda, que diversas interpretacdes realizadas no percurso da filosofia metafisica
culminaram no “monologismo de A filosofia do espirito de Hegel” (BAKHTIN, 2006
[1979], p. 401, grifos do autor), bem como sua “dialética monoldgica” (BAKHTIN,
2006 [1979], p. 401).

Diante de tais argumentos, percebe-se que as propostas filosoficas
supranarradas desprivilegiavam os aspectos ideoldgicos da vida, constituindo,
assim, um teoreticismo relativista. De igual modo, “o teoricismo fatal — a abstracéo
do meu eu singular — ocorre também na ética formal: aqui, 0 mundo da razao prética
€ em realidade um mundo tedrico, e ndo o0 mundo no qual o ato € realmente
executado” (BAKHTIN, 2010 [1920-24]), p. 74).

Os atos que tém realizacdo em perspectiva puramente tedrica, tais como 0s
propostos por Kant e os neokantianos (Hermann Cohen® (1842 — 1918), Paul
Natorp®! (1854 — 1924) e Ernst Cassirer?) ndo ultrapassam o teoricismo. Nessa
direcionalidade, € impossivel haver dialogos entre o teoricismo e o ato vivo no
mundo real, de forma que “O primado da razao pratica é, na realidade, o primado
de um dominio tedrico sobre todos os outros, e isto se da4 somente porque é o
dominio da forma mais vazia e improdutiva do que é universal” (BAKHTIN, 2010
[1920-24], p. 74).

60 Filésofo aleméo, professor titular de Filosofia em Marburgo entre 1876 e 1912, Cidade
Universitaria alema.

61 Filésofo e educador alemao, considerado um dos co-fundadores da Escola de Marburgo de
neokantismo.

62 Filésofo alemao, além de ter formacgdes nas areas do direito, e estudioso de literatura e filosofia,
foi um dos mais importantes representantes da tradicdo neokantiana de Marburgo, desenvolvendo
uma filosofia da Cultura como uma teoria dos simbolos, fundamentando-se na Fenomenologia do
Conhecimento.
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Assim, em uma perspectiva de reformulacéo dos pensamentos filosoficos
aristotélico e kantiano sobre a existéncia do ser®3, Bakhtin afirma que o fato de algo
existir na minha consciéncia ndo implica em principios de responsabilidade e nem
tampouco garante a minha real existéncia (2010 [1920-24]). Logo, nas lentes do

tedrico russo,

E apenas a relagdo com o contexto Unico e singular do existir-
evento através do efetivo reconhecimento de minha participacao
real nele, que o torna responsavel. E tudo em mim — cada gesto,
cada experiéncia vivida, cada pensamento, cada sentimento — deve
ser um ato responséavel; € somente sob esta condi¢gdo que eu
realmente vivo, ndo me separo das raizes ontoldgicas do
existir real. Eu existo no mundo da realidade inelutavel, ndo
naquele da possibilidade fortuita... O existir, isolado do centro
emotivo-volitivo Unico da responsabilidade, é somente um esboco
ou um rascunho, uma variante possivel, ndo reconhecida, do existir
singular; somente através da participacao responsavel do ato
singular pode-se sair das infinitas variantes do rascunho e
reescrever a propria vida, de uma vez por todas, na forma de uma
versdo definitiva (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p.101-102, grifos
NoSSo0S).

Conforme explicitado nas palavras de Bakhtin, ndo ha existéncia plena do
ser fora das relacdes alteritarias. E na relacdo entre consciéncias, ou seja, na
participacdo real do ser no existir, que o ser vive. O existir real ndo consiste,
conforme ja assinalamos, em pressupostos tedricos ou manifestacbes e
idealizagBes puramente metafisicas, fora do contexto cultural ou histérico que
engendra os seres humanos, mas na interacdo, nos didlogos, na constante
hidratacdo da palavra. O principio da responsabilidade é tdo importante em todo
esse trilhar porque é ele que nos impulsiona a compreensédo de que ndo somos
anicos em nés mesmos, mas somos Unicos e singulares em meio a outros, somos
constituidos por outros, e € esse 0 processo que nos dignifica como seres, sempre

em processo, cuja existéncia se da alteritariamente.

63 Importa, sobretudo, mencionar aquele existir que petrifica, que paralisa, ndo promove dialogos.
Para Bakhtin, “O existir como determinado no conteudo, pronto e petrificado, destruiria a
multiplicidade dos mundos pessoais irrepetivelmente validos, pois que justamente esse existir é que
cria pela primeira vez o evento Unico. O evento como igual a si mesmo, Unico, poderia ser lido post
factum por uma consciéncia ndo participante, ndo interessada nele; mas também nesse caso
permaneceria inacessivel 0 seu carater de evento para a consciéncia; para o real participante no
evento que se realiza, tudo tende ao ato Unico iminente, no seu dever absolutamente indeterminado,
concreto, Unico e obrigatério” (BAKHTIN, 2010 [1920-24], p.101-102).
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No proximo capitulo, intitulado Relagcbes dialogicas e o Heterodiscurso:
Bakhtin e o Circulo, presente! sdo tecidas discussées em torno do dialogismo, do
heterodiscurso e suas especificidades no terreno romanesco e em outros géneros,

como € o caso da réplica declarativa.
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CAPITULO 3

3 RELACOES DIALOGICASE O
HETERODISCURSO: BAKHTIN E O CIRCULO,
PRESENTE!

O enunciado vivo, que surgiu de modo consciente num determinado
momento histérico em um meio social determinado, ndo pode
deixar de tocar milhares de linhas dialégicas vivas envoltas pela
consciéncia socioideolégica no entorno participante ativo do
didlogo social.

(BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 49)
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3 RELACOES DIALOGICAS E O HETERODISCURSO: BAKHTIN E O CIRCULO,
PRESENTE!

Este capitulo agrega uma discussdo em torno de duas grandes méaximas
conceptuais/ categoricas desenvolvidas no a&mbito do pensamento de Bakhtin e o
circulo, que séo as relacdes dialogicas e o heterodiscurso. Inicialmente, na secao
3.1 Consideracdes sobre as construcbes mecanica, biologizante e teoreticista do
ser, empreendemos um debate em tono do sujeito que, durante tanto tempo, foi
reduzido a medidas que o enquadravam como fechado, acabado, destituido de
suas realidades sociais e histéricas. A secao 3.2 Do monologismo ao dialogismo
apresenta um estudo do dialogismo e das relacdes dialégicas em que partimos de
discussbes sobre o monologismo, ou o efeito de unidirecionalidade do dialogo para
depois debater sobre o dialogismo e as relacdes dialogicas.

Na secdo 3.3 A propésito das relacdes dialégicas é disposto um debate tedérico
que justifica a importancia das relacdes dialdgicas para o escopo dos estudos que
se fundamentam pelos escritos de Bakhtin, especificamente no livro Problemas da
obra de Dostoiévski (2008 [1929]). Em sequéncia, o topico 3.4 A caminho da
heterodiscursividade: a palavra na vida e a palavra na poesia realiza discussdes
introdutorias sobre o fenbmeno da heterodiscursividade, uma vez que estamos
preparando 0os caminhos para possibilitar, em uma sessdo posterior, embates
tedricos mais aprofundados.

Na secdo 3.5 Cronotopo e heterodiscurso é estabelecida uma discusséo
sobre estas categorias e para a sustentacao de tal empreendimento sao realizadas
consideracdes sobre a plurissignificacdo da palavra a partir de suas dimensdes
espaco-temporais. Tais discussdes, conforme se expusera anteriormente, foram
essenciais para fertilizar o solo tedrico sobre o heterodiscurso e as relacdes
heterodiscursivas, 0 que constitui o topico 3.6 Heterodiscurso e relacdes
heterodiscursivas.

A seguir, adentremos as discussdes sobre as constru¢cdes mecanica,

biologizante e teoreticista do ser, dispostas na secéo 3.1.
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3.1 CONSIDERACOES SOBRE AS CONSTRUCOES MECANICA,
BIOLOGIZANTE E TEORETICISTA DO SER

ara iniciar essa nossa discussao, faz-se pertinente recorrer a0 manuscrito

Arte e Responsabilidade (BAKHTIN, 1919)%, no qual Bakhtin compreende

que um corpo (um todo) se torna mecanico quando alguns de seus
elementos - unificados cronotopicamente — estao destituidos do sentido interno que
0s correlaciona, e interligam-se apenas por uma relacdo externa. Nesse sentido,
ainda que as partes desse todo estejam lado a lado e se toquem, “em si mesmas
s&o estranhas umas as outras” (BAKHTIN, 2006 [1919], p. XXXIII).

Interessa esclarecer que o principio do estranhamento proposto por Bakhtin
(2006 [1919]) — a0 operar deslocamentos semanticos da teoria freudiana — ascende
a nocdo de estranheza como desconhecimento ou desvinculagdo. Para Freud, o
estranhamento implica em “algo que € acrescentado” (FREUD, 2006 [1919], p.
239), 0 que pressupOde a ideia de retorno, ou seja, “o estranho é aquela categoria
do assustador que remete ao que € conhecido, de velho, e ha muito familiar’
(FREUD, 2006 [1919], p. 238).

Em texto intitulado O interesse cientifico da psicanalise (FREUD, 2006
[1913]), ao discutir sobre estética, Freud dedica-se ao interesse das ciéncias nao
psicolégicas pela psicanalise em que surgem aparentes contornos de proximidade
do ser com seu conteudo inconsciente. Enquanto nao for compreendido, é sentido
como estranho ou estrangeiro. Ao exceder a concepcdo de um espaco de
sensacdes prazerosas, a estética freudiana consiste em uma passagem para uma
situacao de atividade psiquica: “O objetivo primario do artista € libertar-se e, através
da comunicacao de sua obra a outras pessoas que sofram dos mesmos desejos
sofreados, oferecer-lhes a mesma libertagao” (FREUD, 2006, p. 189). Nos vértices
da estética freudiana, demonstra-se o quanto o (n&o) estranhamento depende do
contato com o ‘ainda nao’, ou seja, € estranho o que n&o é para mim.

Na medida em que, na literatura, ha um repertério de “propriedades de
pessoas, coisas, impressdes sensorias, experiéncias e situacdes que despertam

em nos o sentimento de estranheza” (FREUD, 2006 [1919], p. 238), uma outra

64 O texto é datado de 1919 em contexto russo e traduzido para lingua portuguesa em 1979, na
coletanea Estética da Criacao Verbal (2006 [1979]).
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possibilidade de afetacéo diante do que ndo se nos configura como 0 comum S&o
sensagdes inquietantes, como o pavor a morte: “Considerando a nossa inalterada
atitude em relacdo a morte, poderiamos, antes, perguntar 0 que aconteceu a
repressao, que é a condicdo necessaria de um sentimento primitivo que retorna em
forma de algo estranho” (FREUD, 2006 [1919], p. 259). E estranha, portanto, aquela
sensacao que sempre esta condicionada ao retorno. Aquilo que nos retorna de
forma familiar, isso é dotado de estranheza (FREUD, 2006 [1919]).

Em outra perspectiva, para Bakhtin, a partir de seus escritos O motivo
ideoldgico central do freudismo (2012 [1927])%° e Conteldo da consciéncia como
ideologia (2012 [1927]), evidencia-se que o0 estranhamento estd na base do
fechamento ao dialogo: objetos ou elementos séo estranhos uns aos outros quando
ndo dialogam entre si, quando seus horizontes ideolégicos se fecham. N&o
havendo dialogo, o objeto degenera-se em “pura coisa morta, dotada apenas de
aparéncia, sO existe para o outro e pode ser totalmente revelada por um ato
unilateral do outro (o cognoscente)”, conforme explicitado em Metodologia das
ciéncias humanas (2006 [1979], p.392).

Essa tentativa de esterilizacdo do conhecimento cientifico sob vieses
histérico e ideoldgico foi promulgada por alguns estudiosos representantes de uma
“filosofia do conhecimento puro (Kant), do eu criador (Fichte), das ideias e do
espirito absoluto (Hegel)” (BAKHTIN, 2012 [1927], p. 8, grifos do autor), tais como
Georg Zimmel (1858-1918), Otto Weininger (1880-1903), Max Scheler (1874-1928)

65 Faz-se imprescindivel aqui esclarecer alguns pontos acerca da autoria em torno do livro traduzido
para o portugués brasileiro como O Freudismo: esboco critico. Conforme explicitado por Grillo
(2017) em artigo intitulado Marxismo, psicanalise e método socioldgico: o dialogo de Vol4chinov,
marxistas soviéticos e europeus com Freud (2017), ainda que a tradugéo brasileira traga o nome de
Mikhail Bakhtin, “esse texto foi publicado por Voléchinov e fez parte das atividades descritas nos
relatérios apresentados ao “Instituto da Histéria Comparada das Literaturas e das Linguas do
Ocidente e do Oriente” (ILIAZV), lugar de atuacéo de Valentin Nikolaievitch Voldchinov entre 1925
e 1932” (GRILLO, 2017, p. 55). Desse modo, ndo € nosso propdsito realizar uma discussdo em
torno da autoria - o que é problematizado por Stafuzza (2019) no manuscrito O Circulo de Bakhtin
(Voléchinov e Medviédev) no Brasil: episteme, autoria e tradugdo em perspectiva dialdgica (2019),
mas sobretudo reconhecer, em postura ético-responsiva, que a autoria de O Freudismo: esboco
critico pertence a Voléchinov. Por fim, ainda em consonéncia com Grillo, no que diz respeito ao
interesse de Voléchinov (1025) pelo freudismo, afirma o critico que “foram feitas tentativas, a seu
ver equivocadas, de unir o freudismo com o materialismo dialético na bibliografia da Europa
Ocidental e da Russia” (GRILLO, 2017, p. 55). Conforme Vassiliev (1995, p.10), biégrafo de
Voldéchinov, “A intelligentsia russa viveu naqueles tempos um fervor generalizado pelo freudismo, o
que se refletiu diretamente nos interesses cientificos do Circulo bakhtiniano”.
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e Hans Driesch (1867-1941). Conforme registrado no capitulo O motivo ideoldgico
central do freudismo (2012 [1927]), tais pensadores, com destaque para Driesch,
estiveram empenhados em “subordinar a filosofia as tarefas e aos métodos de uma
ciéncia particular — a biologia” (BAKHTIN, 2012 [1927], p. 10).

Nesse eixo de discussdes sobre a biologizacdo do ser, podemos
compreender que o projeto central do freudismo “faz coro em unissono com todos
os motivos principais da filosofia burguesa” (BAKHTIN, 2012 [1927], p. 10). Em um
horizonte analitico que reacentua as produc¢des pos-renascentistas cientificistas e
abstratas do ponto de vista objetivista (VOLOCHINOV, 2017 [1929]), Freud e os
freudianos demonstram, para além de um medo do teor histérico, “a aspiragao de
encontrar um mundo além de tudo o que é histoérico e social, a procura desse mundo
exatamente nas profundezas do organico” (BAKHTIN, 2012 [1927], p. 10).

Conforme se verificara, Bakhtin opera movimentos perpendiculares para
situar o ser, que sO ganha existéncia socio-historicamente. Ainda que, para o critico
russo, os trés campos da cultura humana, a ciéncia, a arte e a vida, s6 adquiram
unidade “no individuo que os incorpora a sua prépria unidade” (2006 [1919], p.
XXXI), o filosofo alerta que “essa relacdo pode tornar-se mecanica, externa”
(BAKHTIN, 2006 [1919], p. XXXIII). Assim, confirma-se a propositura bakhtiniana
de que “O que garante o nexo interno entre os elementos do individuo” (2006
[1919], p. XXXIIl) é “a unidade da responsabilidade” (BAKHTIN, 2006 [1919], p.
XXXI). Mas de que responsabilidade fala Bakhtin? Tal discusséo filosofica é
ampliada em Para uma filosofia do ato responsavel (2010 [1924]), em que s&o
problematizados atos responsaveis e racionais, e o0 agir humano ético-filoséfico é
impulsionado pelo ativismo da racionalidade.

O principio da racionalidade apontado por ndés nao é aquele discutido por
Henri Bergson em Essai sur les données immédiates de la conscience (1988),
sobre o0s elementos da teoria da intuicAo. Bakhtin compreende que
“metodologicamente, n&o é clara também sua definigcdo da intuicao filosdéfica, que
ele contrapde ao conhecimento racional e analitico” (BAKHTIN, 2010 [1924], p. 55).
Embora a racionalidade tenha sido apreendida de forma téo errbnea pela tradi¢cao
metafisica aristotélica, reconhece o fildsofo russo que “o conhecimento racional
reaparece como elemento necessario (teoricismo) na intuicdo, da maneira como

esta nogao é efetivamente empregada por Bergson” (BAKHTIN, 2010 [1924], p. 55).
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Ao contrario do pensamento racional enquanto intuitivo, corroboramos o0s
pressupostos bakhtinianos segundo os quais “O ato na sua integridade é mais que
racional — € responsavel” (BAKHTIN, 2010 [1924], p. 77, grifos n0Ss0s).

A racionalidade consiste, entdo, em um momento da responsabilidade
(BAKHTIN, 2010 [1920-24]) que impulsiona os sujeitos ao diadlogo, a abertura de
seus sentidos alteritarios, e convoca-os a perceberem que “ndo ha alibi na
existéncia” (BAKHTIN, 2010 [1924], p.20), isto é, ndo podem criar uma escapatoria
para seu dever (sua responsabilidade) para com o(s) outro(s)®. A esse respeito,
concordamos com Bubnova (2013, p. 12) sobre o fato de que “ser no mundo
compromete; viver € uma empreitada perigosa que ndo exime ninguém dos
percalgos inerentes a interagdo com o outro”. Tudo aquilo que é genérico, para
Bakhtin (2010 [1924]), adquire sentido e valor a partir do lugar Unico do singular, do
seu reconhecimento, nos fundamentos do seu “ndo-alibi no existir’. Afirma, entéo,
o filosofo, que “Nao-alibi significa “sem desculpas”, “sem escapatorias”’, mas
também “impossibilidade de estar em outro lugar” em relagdo ao lugar Unico e
singular que ocupo no existir, existindo, vivendo” (BAKHTIN, 2010 [1924]), p. 20).

Nessa cadéncia de discussdes, 0s posicionamentos assumidos por Bakhtin
(2010 [1924]) e Volochinov (2017 [1929]) no que diz respeito as relagbes arte/vida
e homem/mundo -, ndo problematizam aspectos apenas de ordem natural
(biolégica), mas também em termos de semiotizacdo, na intersubjetividade via
linguagem, no interior das mais diversas esferas da cultura.

Quanto a centralizacdo de discussbes e producbes de ordem puramente
biolégica sobre o ser, torna-se mais evidente no ensaio de Vol6chinov intitulado Do
outro lado do social: sobre o freudismo®8’ (2019 [1925]), que, segundo Grillo e

Américo (2019, p. 59), “faz alusao ao livro Além do principio do prazer (1920), de

66 Afirma Bubnova (2013, p. 12) que “O nucleo da definicdo do ato ético é a responsabilidade,
baseada nesse dever ser categdrico que nao pode ser deduzida teoricamente”. Nesse sentido, na
filosofia do ato ético, a responsabilidade ndo consistiria em um termo juridico, mas uma espécie de
impulso que, por meio do ato concreto, interliga homem ao mundo, vitalizando sua relacdo com o
outro. “A responsabilidade €, por sua vez, ontoldgica e concreta: condiciona o ser-para-outro em
cada situacao particular, da medida ao eu-para-mim enquanto dependo do outro, e o outro de mim”
(BUBNOVA, 2013, p. 12). Por isso, “nao ha alibi para a existéncia” (2010 [1924], p.20).

67 Em sua verséo traduzida para Lingua Portuguesa este texto se encontra na Coletanea A palavra
na vida e a palavra na poesia — Ensaios, artigos, resenhas e poemas (2019), organizada pelas
professoras Sheila Grillo e Ekaterina Volkova Américo. Grillo e Américo (2019, p. 59), em nota a
este texto, registram que se trata de um “Ensaio publicado em Zvezda, Leningrado, 1925, n° 5, pp.
186-214".
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Freud, cujo titulo foi traduzido para o russo como Do outro lado do principio do
prazer”. Inicia Voléchinov tecendo consideracfes sobre a importancia do
nascimento biolégico para a vida humana, de forma que, caso ndo tivéssemos
nascido, ndo haveria mundo externo nem interno a nés, assim como conteudos e
seus resultados.

O fato biolégico do nascimento humano se torna tdo importante aos estudos
cientificistas e de base bioldgico-filoséfica que, na perspectiva do estudioso, “é o
conditio sine qua non de toda a minha vida e atividade” (VOLOCHINOV, 2019
[1925]), p. 60, grifos do autor). No entanto, na medida em que Voléchinov
reconhece a imprescindibilidade de estudos biolégicos para os campos anatémicos
e fisiolégicos do ser, reflete, por meio de uma méaxima interrogativa: até que ponto
o biolégico se torna eficaz e suficiente para explicar os dominios da vida humana?
Inquieto diante da massificacao de artigos e palestras que explicitavam a esséncia

do viés puramente biolégico para solucionar problematicas humanas, atesta que

Esse organismo biolégico abstrato tornou-se o heréi da filosofia
burguesa do final do século XIX e do inicio do século XX. A filosofia
do “conhecimento puro”, do “eu criador’, da “ideia”, e do “espirito
absoluto”, a filosofia heroica da época burguesa, ainda bastante
forte e sensata ao seu modo, repleta do pathos histérico e burgués-
organizador, foi substituida por uma “filosofia da vida”, passiva e
frouxa, sob um verniz biolégico que conjuga de todos os modos e
com todos os prefixos e sufixos possiveis o verbo “viver”: vivenciar,
sobreviver, reviver etc (VOLOCHINOV, 2019 [1925]), p. 61).

As criticas empreendidas por Volochinov tém fundamento na percepc¢éo de
que o nascimento biolégico se tornou matriz de discussao e império de
interpretagdes para a vida humana na Europa ocidental e especificamente na
Russia entre o fim do século XIX e o inicio do século XX. O empreendimento por
homogeneizar discussfes existenciais em torno de fatores biol6gicos consiste,
segundo o critico, numa tentativa de fechamento de dialogos com outros campos
de saber de ordens historica e ideoldgica, e sobretudo de mergulhar na iluséo de
escapar do nascimento social.

Ao passo que essa perspectiva de saber invadiu a visdo de mundo da
sociedade burguesa europeia (MEVDIEDEYV, 2016 [1928), cientistas freudianos de

base biologizante se propuseram a vivificar “0 objeto petrificado na frieza do
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conhecimento puramente kantiano. Shopenhauer e Nietzsche tornaram-se o0s
mentores do pensamento, representando respectivamente dois polos da escala
emocional do biologismo: o pessimista e o otimista” (VOLOCHINOV, 2019 [1925]),
p. 61). Ao lado destes fildsofos contracenam pensadores de base racionalista e
neoplaténica, como Semion Frank (1877-1950), Georg Simmel (1858-1918) e Henri
Bergson (1859-1941), os quais contribuiram para propagacdo de pensamentos
fenomenoldgicos e subjetivistas.

No reconhecimento de que “O freudismo também €& uma espécie
caracteristica da filosofia bioldgica contemporanea” (VOLOCHINOV, 2019 [1925]),
p. 63), atesta o estudioso que “Para a filosofia burguesa moderna, s6 tem
importéancia e valor aquilo que pode ser vivenciado e assimilado de modo organico:
somente o fluxo da vida orgéanica é real” (VOLOCHINOV, 2019 [1925]), p. 62).

Tal constatacdo do posicionamento filoséfico burgués moderno nos
direciona a criticas realizadas por Medviédev, no que diz respeito a crise do
positivismo nas Ciéncias Humanas e a filosofia de cultura idealista. Para o
pensador, em manuscrito intitulado As ciéncias das ideologias e suas tarefas

imediatas,

Na ciéncia e na filosofia da prépria Europa ocidental, observa-se
uma grande insatisfacdo, por um lado, com o afastamento do
idealismo em relacéo arealidade e, por outro, com a falta de sentido
do positivismo e do naturalismo que s&o incapazes de realizar
sinteses. Manifestou-se e intensificou-se a tendéncia para unificar
0s problemas de uma vasta sintese da visdo de mundo (que antes
fora o0 apanagio da “filosofia da cultura” idealista) com os problemas
do estudo concreto da variabilidade existencial (MEDVIEDEV, 2016
[1928], p. 45).

Em todo o lugar observa-se, simultaneamente a crise da filosofia
geral da cultura, tal como ela foi elaborada nos sistemas
neokantianos, a penetragdo do pathos filosofico no interior das
proprias ciéncias humanas, as quais até recentemente foram o
refigio do positivismo (MEDVIEDEYV, 2016 [1928], p. 46).

Depreende-se, das palavras de Medviédev, que o0 sistema cientifico-
filosofico europeu vigente entre o fim do século XIX e inicio do século XX estava
em crise, e isso decorrente de tendéncias de pensamento polarizadas: de um lado

o0 positivismo cientificista e de outro, o idealismo, cuja base é metafisica.
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No amago das discussdes supranarradas, uma das principais criticas tecidas
por Volochinov (2019 [1925]) esta na expansao e na apropriacao desequilibrada do
freudismo: “o phéatos do freudismo € o phatos da descoberta de um novo mundo,
de todo um continente desconhecido que se encontra do outro lado do social e do
histérico, e podemos dizer, sem medo, totalmente do outro lado do material”
(VOLOCHINOV (2019 [1925], pp. 64-65). Isso n&o significa que Bakhtin (2012
[1927]) elou Voléchinov (2019 [1925]) estejam se posicionando contra o sistema
psicanalitico freudiano, uma vez que isso pode ser constatado em textos como A
filosofia da cultura em Freud (BAKHTIN, 2012 [1927]) e A dinamica psiquica como
Luta de Motivos ldeolégicos e ndo de forcas naturais (BAKHTIN, 2012 [1927]).
Significa, sobretudo, que os estudiosos estavam alertando sobre interpretactes
errbneas da doutrina freudiana, prestando tanta énfase a materialidade
psicofisiologica do ser que culminou em um sistema de praticas biologizantes,
monoldgicas e teoreticistas.

Sendo assim, observemos a explicitacdo de Volochinov sobre a primazia do
nascimento biolégico e a desimportancia de suas significagdes sociais e historico-

ideoldgicas:

Quando uma classe social se encontra no estagio de decomposicao
e é forcada a abandonar a arena da historia, sua ideologia comeca
a se repetir e variar incessantemente o seguinte tema: “O homem
é acima de tudo um animal”, tentando, a partir desse ponto de
vista, outra vez reavaliar todos os valores de mundo e sobretudo da
histéria. Ja a segunda parte da formula de Aristételes (“O
homem é um animal social”’) é totalmente esquecida; a
ideologia transfere o centro da gravidade para o conceito abstrato
de organismo biolégico, e os trés acontecimentos fundamentais da
vida de todo animal — nascimento, ato sexual e morte — devem
substituir a histéria (VOLOCHINOV (2019 [1925], p. 60, grifos
Nossos).

As asserc¢Oes do critico se tornam mais claras quando convocamos para
discusséo o que é registrado por Bakhtin em Para uma filosofia do ato responsavel
(2010 [1924]), sobre as consequéncias de toda uma tradi¢ao filosofica cujas bases
éticas de compreensdo eram totalmente direcionadas para formulagbes
metafisicas. A fissura realizada no postulado aristotélico de que o homem é um

animal social, ou seja, a negacao dos aspectos social e historico do ser humano se
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deve, sobretudo, a perpetuacdo de uma postura filosofica acritica e ao carater
hegemonico de duas tradicdes de pensamento apontadas por Volochinov em seu
ensaio As mais novas correntes do pensamento linguistico no Ocidente (2019
[1928]).

Nesse escrito, ao protagonizar os problemas da filosofia da linguagem na
Europa Ocidental e suas possiveis solu¢cbes mediante o materialismo dialético,
afirma o critico: “observamos duas tendéncias principais na solugdo do nosso
problema, isto é, o problema do isolamento e da delimitacdo da linguagem como
um objeto especifico de estudo” (VOLOCHINOV, 2019 [1928], p.150, grifos do
autor). Ainda segundo o estudioso, “A primeira tendéncia pode ser chamada de
subjetivismo individualista na ciéncia da linguagem, e a segunda, de objetivismo
abstrato” (VOLOCHINOV, 2019 [1928], p.151, grifos do autor).

Tal discussao € reenunciada e ampliada no manuscrito Duas tendéncias do
pensamento filoséfico-linguistico (2017 [1929]), segundo o qual a primeira
tendéncia — o subjetivismo individualista — compreende que a lingua constitui um
conjunto abstrato de signos usados para comunicacéo, na medida em que “analisa
o ato discursivo individual e criativo como fundamento da lingua (ou seja, todos os
fendmenos linguisticos, sem excecdo). O psiquismo individual representa a fonte
da lingua” (VOLOCHINOV, 2019 [1928], p.151). A segunda — o objetivismo abstrato
propbde que a lingua é realizada em forma de enunciacBes monoldgicas, atos
individuais de fala advindas da consciéncia individual objetiva, ou seja, “As leis da
lingua sdo leis linguisticas especificas de conexdo entre o0s sinais linguisticos
dentro de um sistema linguistico fechado” (VOLOCHINOV, 2019 [1928], p.151).

O teoreticismo relativista € concebido, por Bakhtin (2010 [1924]), como uma
adjacéncia de estudos realizados no ambito da filosofia metafisica que
desconsiderava o escopo do sujeito e da historia, cuja corporificagdo se da em
escritos de Aristoteles, no neoplatonismo agostiniano e nos tratados inteligiveis de
Aquino. Os estudos que centralizam a dimensédo metafisica do ser e tornam
periféricos os aspectos ideolégicos da vida circunscrevem o teoreticismo
relativista. De igual modo, “o teoricismo fatal — a abstracdo do meu eu singular —
ocorre também na ética formal: aqui, 0o mundo da razdo pratica € em realidade um

mundo teorico, e ndo o mundo no qual o ato é realmente executado” (BAKHTIN,
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2010 [1924]), p. 74). Renfrew (2017) constata que Bakhtin, em Para uma filosofia

do Ato responsavel

Identifica o teoreticismo como uma das doencas-chave do
pensamento moderno (particularmente do pensamento cientifico).
Teoreticismo € o nome dado por Bakhtin a todas as formas de
pensamento que imaginam que a cognicdo - ou a descricdo daquilo
que ele chama de “conteudo/sentido” de todo ato — esgota seu
pleno valor ou significacdo, e o “ato” é explicitamente entendido
como englobando tanto pensamentos e afirmacdes quanto acoes.
O pensamento puramente teorético — quer dizer, abstrato — ndo
pode acessar o que poderia ser considerado como o amago
absoluto do pensamento de Bakhtin: “o evento uUnico do Ser”
(RENFREW, 2017, p. 43).

Pensamentos e atos disseminados em pauta teoreticista, tais como 0s
escritos de Kant e dos neokantianos, ndo ultrapassam o absolutismo da palavra
com a formulacdo de sua ética formal e do imperativo categérico, isso porque “a
ética formal, desenvolvida exclusivamente no terreno do kantismo, pensa em
seguida a categoria do dever como categoria da consciéncia teodrica, isto €, a
teoriza” (BAKHTIN, 2010 [1924], p. 74). Nessa agenda, inexiste qualquer
aproximacdo com 0 ato vivo no mundo real. “O primado da razdo prética é, na
realidade, o primado de um dominio ted6rico sobre todos os outros, e isto se da
somente porque € o dominio da forma mais vazia e improdutiva do que € universal’
(BAKHTIN, 2010 [1924], p. 74). Ainda de acordo com Renfrew, “o teoreticismo
sempre carecera da eventicidade (sobytiionist’) de todo ato ou fenébmeno, sua
qualidade de ser unicamente situado, carnal e temporalmente, em um sujeito que
aceita conscientemente a responsabilidade por seu ato” (2017, p. 43).

Uma das formas praticas de percebermos a manifestacdo do teoreticismo na
Russia € a posicdo assumida por grande parte das instituicbes escolares, e 0
proprio Bakhtin atuou como professor de gramatica (BRAIT, 2013), ainda que nao
concordasse com a univocidade da palavra (BAKHTIN, 2010 [1924]). Importa
notificar que o fator econémico se torna tdo importante na determinidade do saber
gue convoca Volochinov (2017 [1929]) a reenunciar a visdo marxista sobre o tratado
econdmico, de forma que identifica a existéncia de uma interrelagdo entre

infraestrutura e superestruturas.
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Marx & Engels (2008 [1948]) e, posteriormente, Lukacs (2010) destacam que
o capitalismo impde os determinantes e as condi¢cdes de existéncia dos programas
e processos educacionais na Unido Soviética, reinscrevendo a burguesia, isso
porque “No estado burgués [...] a escola € um instrumento de subjugacéo
intelectual de amplas massas nacionais” (KRUPSKAYA, 2017, p. 65, grifos

nossos). Na percepcao de Pistrak,

Sob o capitalismo, a educagéo é subsumida na instrucdo. As razbes
sdo conhecidas: primeiro, a educacaol/instrucdo das classes
trabalhadoras deve ser feita a conta-gotas, pois é matéria
explosiva; segundo, subsumida, ela ocorre em um espaco de
informalidade onde o status quo age livre de qualquer
contraposicdo, ou até mesmo livre de um planejamento intencional
(curriculo oculto?). Centrada na escola, espalhada pelos seus
recantos de maneira informal, esta educacdo omite as
contradi¢gdes sociais e apresenta ao aluno uma perspectiva de
preparagcdo para uma vida que ja esta pronta, e que deve ser
apenas aceita por ele como um bom consumidor de mercadorias
e servigos (PISTRAK, 2013, p. 79, grifos nossos).

Em concordancia com Pistrak, afirma Krupskaya que a escola em estado
russo era “um instrumento de dominagao de classe” (KRUPSKAYA, 2017, p. 63),
e, desse modo, “se ndo fosse capaz disso, teria sido eliminada como um corpo
estranho inutil” (PISTRAK, 2011, p. 23). Ao verificar a configuracdo educacional
vigente em solo russo, com o objetivo compreender os individuos como sujeitos
sociais, Bakhtin se posiciona fortemente pela superacao do teoreticismo relativista
e do empirismo absoluto. Este ultimo, representado por John Locke (1632-1704),
George Berkeley (1685-1753) e David Hume (1711-1776), simboliza a grande
tradicdo experimentalista, que encontrou nos métodos cientificos e biologicos a
explicacéo Unica e Ultima para a natureza humana.

Em nosso ponto de vista, nesse embate sobre a primazia da ciéncia, a
inobservancia de como a histéria e a memaria sociais engendram o proprio ser —
sujeito - ocasiona o desprezo as contribuicdes advindas das artes, da literatura, da
filosofia e de uma série de esferas heterocientificas. Mais grave ainda: a postura
procedimental que tentou (e ainda tenta) biologizar o sujeito se propde a retirar do
ser aquilo que o constitui e que o demarca na historia, isto é, as condicionantes de

seu tempo e de seu espaco (BAKHTIN, 2018 [1934]). Retirar do sujeito seus
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aspectos sociais consiste em anular sua cultura, sua ideologia, consiste em um
fechamento de horizontes teoreticistas e generalistas.

Diante de tais discussfOes, ancoramo-nos em Bezerra (2006, p. XX), ao
afirmar que a consciéncia do absoluto herdada dos sistemas hierarquicos medieval
e cientificista concebeu “um estado de espirito que Bakhtin estigmatiza com o nome
de “monologismo”; a perversao dostoievskiana, ao contrario, eleva-se como
encarnacao do dialogismo”. Isso significa que antes mesmo que se possa discutir

sobre dialogismo, € necessério tracar um panorama do que significa o

monologismo, discussdo que serd empreendida na proxima subsecao.

3.2 DO MONOLOGISMO AO DIALOGISMO

sta secdo se dedica ao estudo do dialogismo e das relacdes dialdgicas.

Para tanto, torna-se pré-requisito discutir, primeiramente, sobre o

monologismo, ou o efeito de unidirecionalidade do dialogo.

No ensaio Estilistica do discurso literario Il: A construcdo do enunciado
(2019 [1930-1934]), apos debater sobre a comunicacdo social e a interacao
discursiva, Volochinov centraliza seus argumentos em torno de dois eixos: 0
discurso monoldgico e o discurso dialégico. Entdo, na medida em que tece
consideracdes sobre o dialogo como a “forma mais natural da linguagem”
(BAKHTIN, 2019 [1930-1934], p. 272), concebe o monologismo como um efeito
exterior do discurso. Nessa sequéncia de dizeres, os variados enunciados longos
de um falante, seja o discurso do orador, 0 mondlogo do ator ou ainda a palestra
do professor, “todos esses enunciados sdo monolédgicos apenas em sua forma
exterior. JA em sua esséncia e no todo da sua construcao estilistica e semantica,
eles s&o dialdgicos” (VOLOCHINOV, 2019 [1930-1934], p. 273, grifos nossos).

Esse painel semantico-axioldgico se expande quando atentamos para o
acabamento do enunciado, que, na otica do filésofo russo, compde-se de dois
momentos: “o enunciado do falante e a compreensao desse enunciado pelo
ouvinte” (VOLOCHINOV, 2019 [1930-1934], p. 272). Nesse prisma interpretativo,
ainda que todo e qualquer enunciado leve em conta um ouvinte — sua compreensao
e resposta -, € preciso atentar para os efeitos monologicos provocados pelo sujeito

da enunciagéo. Desse ponto de vista, “O orador que ouve apenas a propria voz ou



110

o professor que vé apenas as proprias anotacdes é um orador ou professor ruim”
(VOLOCHINOV, 2019 [1930-1934], p. 273-274). Nessas circunstancias, tais
sujeitos “paralisam a forga de seus enunciados, destroem a relagdo viva e dialdgica
com seu auditorio e, com isso, desvalorizam a sua apresentacédo” (BAKHTIN, 2019
[1930-1934], p. 274).

Em O problema do texto na linguistica, na filosofia e em outras ciéncias
humanas, afirma Bakhtin que o0 monologismo se trata de um “discurso que nao se
dirige a ninguém e n&o pressupde resposta” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 323). Por
nao se dirigir a ninguém, o Unico destinatario do falante passa a ser ele mesmo,
desprovido de palavras de significacdo e de sentido, uma vez que “onde nao ha
palavra ndo ha linguagem e nao pode haver relagdes dialégicas” (BAKHTIN, 2006
[1979], p. 323).

Em nossa compreensdo, Voléchinov (2019 [1925]) e Bakhtin (2006
[1979]), ao tecerem argumentacdes sobre o monologismo, estavam se
posicionando contrariamente a postura de massoretas e filosofos que produziram
apenas argumentos teorico-filoséficos (RENFREW, 2017), desprezando-se a
vivéncia humana e a historicidade. A respeito do teoreticismo fatal, por exemplo,
escreve Bakhtin que “a abstragdo do meu eu singular ocorre também na ética
formal: aqui, 0 mundo da razéo pratica € em realidade um mundo teérico, e ndo o
mundo no qual o ato é realmente executado” (BAKHTIN, 2010 [1920-1924], p. 78).
A partir das assinaturas dos pesquisadores russos € possivel compreender que o
fazer monoldgico ndo produz sentidos, dialogos nem interacdo. Desse modo,
contrarios ao assentamento da tradicdo mecanicista da linguagem, empenhamo-
NOS em recorrer a vozes que protagonizam os acontecimentos éticos (da vida), a
histéria e as condicdes especificas de producéo de cada fato.

Nesse sentido, as diversas referenciacdes feitas por Bakhtin & Igreja
medieval e ao escolasticismo da palavra, em, respectivamente, seus manuscritos
A forma espacial da personagem (BAKHTIN, 2006 [1979]) e Questdes de estilistica
no ensino da lingua ((BAKHTIN, 2013 [1934]) nos incitam a tratar das matizes
monoldgicas do discurso autoritario. Pensadores criticos como Ariés (1989),
Ellerbe (1995) e Le Goff (2014) oferecem um repertorio de dizeres historicos sobre
como, na lIdade Média, houve a reproducdo massiva de discursos unos,

centralizadores e silenciadores, 0s quais tém seu climax na ldade Moderna.
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Para Ellerbe (1995), em relacdo ao sistema teocratico vigente entre 200 e
500 da era crista, algumas préticas da Igreja configuram uma perspectiva unicista
do individuo: para que alguém néo fosse considerado herege, deveria entrar no rito
do verdadeiro, ou seja, fazer a confissao do Credo, ser batizado em aceitacédo da
doutrina salvifica, participar dos cultos e prestar obediéncia a hierarquia da Igreja.
Conforme descreve Mueller (2017), em artigo intitulado A palavra religiosa como

uma variante da ‘palavra autoritaria’ em Bakhtin,

A Santa Inquisicdo dedicou-se a expurgar, censurar e a proibir
livros através dos Index Librorum Prohibitorum, como foi o caso de
Dom Quixote, de Cervantes, ou, O gatuno: histéria da vida do
gatuno chamado Dom Pablo, exemplo de vagabundos e espelho
de velhacos, de Quevedo. O fundamento - denunciava o Index, em
“‘Reglas y mandatos generales” (Regras e mandatos gerais), que
apareceram em sucessivas edi¢fes espanholas, incluidas as dos
séculos XVII e XVIII -, radicava na malicia dos “hereges”
desfigurarem a beleza da Igreja”, semeando de “erros os livros” que
julgavam as “verdades” das Sagradas Escrituras, dos padres, dos
doutores e da Tradicdo. No Index, de 1970, por exemplo, a
Inquisicdo Geral da Espanha seguia sustentando a censura, com
base “na autoridade e no poder apostélico” (MUELLER, 2017,
pp.92-93, grifos da autora).

Tais atos ndo consistem apenas em momentos que marcaram O
espetaculo objetivista medieval, mas constituem o principio de uma era de
discursos e préticas situadas monovocais, em que, como afirma Mueller, “Fica bem
demarcado o mundo (forgado) do monologismo” (2017, p. 93). Na medida em que
se observava a privatizacdo do perddo aos pecados por parte de instituicbes
catdlicas, assim como regimes de poder que desqualificavam pessoas nao-cristas
— 0 que as forcava, por culpa, a morte de si mesmas no confessionario —,
averiguamos a incidéncia do discurso monovocal ou, em seu apice, monoldgico.
O empenho estratégico na conversao das pessoas a uma consciéncia unicista, em
gue o poder estava nas maos dos que detinham o saber da palavra imaculada,
oficializou, pos-reforma, protestantes e catolicos a controlarem os direitos dos
individuos (ELLERBE, 1995). A circunscri¢ao oficializada dessa palavra monovocal
tem seu auge na Idade Moderna, pois, conforme Bakhtin, o principio monolégico é

marca da modernidade cientificista.
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Tais axiomas séo verificados na subjugacéo e objetificacdo do individuo,
na esfera da literatura racial do século XVIII, em que se destaca Daniel Defoe, em
sua obra Robinson Crusoé (2012), ao tratar do despotismo e do individualismo
burgués, conquista e subjugacdo do negro pelo homem branco. Importa-nos
observar, sobre essa questdo, como a enunciabilidade de determinadas palavras
pode convocar diferentes formas de silenciamento e apagamento do outro, a
palavra monovocal se torna imperial. A autoridade inquestionavel da palavra é
robustecida nas novas préticas imperialistas e colonialistas que demarcaram o0s
séculos XIX e XX, as quais tém inicio a partir de 1815, apés a Batalha de

Waterloo®®. Constata-se, nesse sentido, que esta temporalidade caracteriza

Uma era religiosa, sobretudo pelo evangelismo, o movimento
cristdo protestante iniciado nos anos de 1730. Tratava-se da
religido da classe média, ditando o tom das maneiras, do vestuario
e do gosto — que por sinal agora podiam ser registrados com
precisdo pela fotografia, uma das inven¢des da época — nos tempos
em que os discursos dos primeiros ministros traziam ecos de um
vocabuléario religioso, e também os romances (FRANCA NETO,
2009, p. 168).

Esse movimento sintomético trata-se, na Otica de Bakhtin, de uma
“‘profunda particularidade estrutural da criagdo ideolégica da Idade Moderna”
(BAKHTIN, 2013a [1929], p. 81). Na medida em que Bakhtin estabeleceu relagbes
histdrico-ideoldgicas entre Dostoievski e o cristianismo primitivo, contrastou a
producdo romanesca dostoievskiana a uma religiosidade popular cujas marcas de
autoritarismo se manifestam na Idade Média.

Dessa maneira, compreendemos, pelos modos de funcionamento e
dogmatizacao da palavra monoldgica, que esta atua na consciéncia dos individuos
como uma massa compacta e indivisivel, de modo que “[...] é preciso confirma-la
por inteiro ou recusa-la na integra. Ela se incorpora indissoluvelmente a autoridade
(o poder politico, a instituicdo, a personalidade), com ela permanece, com ela cai”
(BAKTHIN, 2013a [1929], p.144). Desse modo, “Nao se pode separa-la; aprovar

68 Historicamente a Batalha de Waterloo se constitui como um confronto militar que ocorreu em 18
de Junho de 1815, perto de Waterloo, na atual Bélgica. Simboliza o desfecho da tentativa
hegemonica da Franca sobre a Europa (HOBSBAWN, 2011). Importante mencionar que esse
evento marca o findar politico de um dos maiores comandantes militares no cronotopo da Idade
Moderna, Napoledo Bonaparte (MARTINEZ, 2010; HOBSBAWN, 2011).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Batalha
https://pt.wikipedia.org/wiki/Waterloo_(B%C3%A9lgica)
https://pt.wikipedia.org/wiki/B%C3%A9lgica
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um, tolerar o outro, recusar totalmente o terceiro. Por isso também a distancia em
relacdo a palavra autoritaria” (BAKTHIN, 2013a [1929], p.144).

No escrito Reformulacdo do livro sobre Dostoiévski (2006 [1979]), ao
refletir sobre a consciéncia individual humana, Bakhtin afirma que o eu-para-mim
(enformado por auto-sensacdes internas e de auto-expressividade) promove
apenas um sujeito situado em um plano ciclico e acabado em si mesmo. E assim
gue se instaura 0 monologismo, a partir do instante em que ocorre o apagamento
do outro pela centralizacdo de meus pensamentos em mim mesmo. Para Bakhtin,
“Do ponto de vista da verdade ndo ha consciéncias individuais. O unico principio
de individualizagao que o idealismo conhece ¢é o erro” (BAKHTIN, 2013a [1929], p.
80). Atesta o critico literario que

O monologismo nega ao extremo, fora de si, a existéncia de
outra consciénciaisébnoma e isbnomo-responsiva, de outro eu
(tu) isbnomo. No enfoque monolégico (em forma extrema ou pura),
0 outro permanece inteiramente apenas objeto da consciéncia e
nao outra consciéncia. O mondlogo é concluido e surdo a resposta
do outro, ndo o espera nem reconhece nele forca decisiva. Passa
sem o0 outro e por isso, em certa medida, reifica toda a realidade.
Pretende ser a ultima palavra. Fecha o mundo representado e os
homens representados (BAKHTIN, 2006f [1979], p. 348, grifos
NoSso0S).

Nesse itinerario discursivo de reflexdes sobre o monologismo, Bakhtin
promove a conceituacdo do dialogismo como um ativismo do didlogo, que integra
a atividade dindmica entre eu e outro em uma esfera cronotdpica socialmente
organizada e em interagéo discursiva. “A dialética nasceu do didlogo para retornar
ao didlogo em um nivel superior (o didlogo de individuos)” (BAKHTIN, 20069 [1979],
p. 401). Compreende-se como um movimento dialético a explicar o homem, vir-a-
ser, (in)acabado por simesmo, acabado apenas pelo outro, que o enforma. No texto

Para uma filosofia do ato responsavel (2010 [1924]) registra 0 pensador russo que

O ser humano contempordneo se sente seguro, com inteira
liberdade e conhecedor de si, precisamente |& onde ele, por
principio, ndo esta, isto €, no mundo autbnomo de um dominio
cultural e da sua lei imanente de criagdo; mas se sente inseguro,
privado de recursos e desanimado quando se trata dele
mesmo, quando ele é o centro da origem do ato, na vida real e
Unica (BAKHTIN, 2010 [1924], p. 65-66, grifos nossos).
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Ao situar o individuo da década de 1920, na Russia, que se configura pela
mentalidade formalista e encontra-se influenciado pelos paradigmas da filosofia
metafisica, Bakhtin (2010 [1924]) registra que se trata de um ser cujos entornos
comecam e terminam em si mesmo, é o individuo que centraliza em sua
constituicdo anatdmica a fonte Unica de significacGes existenciais, e se fecha para
o horizonte social. Nesse sentido, ao discutir sobre o “monologismo do pensamento
nas ciéncias humanas” (BAKHTIN, 2006e [1979]), p. 326), o filésofo soviético
afirma que os estudiosos da linguagem se habituaram a perceber a vida “em um
contexto fechado Unico (no sistema da lingua ou no texto linguisticamente
interpretado, ndo correlacionado dialogicamente, com o texto ndo responsivo)”
(BAKHTIN, 2006e [1979]), p. 326).

No manuscrito A ideia em Dostoiévski (2013 [1929]), em que Bakhtin
realiza estudos sobre o campo artistico das personagens dostoievskianas em
didlogo concreto com a vida, o tedrico soviético tece criticas a autoconsciéncia e
ao monologismo, que ofuscam os campos da criacao ideoldgica. Além da grande
influéncia dos pensamentos platdnico e aristotélico, é necessario reconhecer que
“Na Ildade Moderna, o fortalecimento do principio monolégico e sua penetragao em
todos os campos da vida ideoldgica tiveram a contribuicdo do racionalismo europeu
com seu culto da razdo unica e, sobretudo no Renascimento” (BAKHTIN, 2013a
[1929], p.91). Nesse embate com o racionalismo e especificamente a teoria
kantiana, assevera o tedrico russo que “Essa fé na autossuficiéncia de uma
consciéncia em todos 0os campos da vida ideoldgica ndo € uma teoria criada por
esse ou aquele pensador, mas uma profunda particularidade estrutural da criacao
ideoldgica da Idade Moderna” (BAKHTIN, 2013a [1929], p. 91).

Nesse sentido, ao averiguar como a ideia € construida no romance de
Dostoiévski, ou seja, de que forma as personagens dostoievskianas apresentam

seus pontos de vista em relacédo aos seus mundos, compreende Bakhtin que

A idéia ndo vive na consciéncia individual isolada de um homem:
mantendo-se apenas nessa consciéncia, ela degenera e morre.
Somente quando contrai relacdes dialégicas essenciais com
as idéias dos outros é que a idéia comeca a ter vida, isto €, a
formar-se, desenvolver-se, a encontrar e renovar sua expresséo
verbal, a gerar novas idéias. O pensamento humano s0 se torna
pensamento auténtico, isto é, idéia, sob as condicdes de um
contato vivo com o pensamento dos outros, materializando na
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voz dos outros, ou seja, ha consciéncia dos outros expressa
napalavra. E no ponto desse contato entre vozes-consciéncias
gue nasce e vive a idéia (BAKHTIN, 2013a [1929], p. 98, grifos
Nossos).

Sao esses embates dialético-ideoldgicos que conduzirdo Bakhtin a pensar,
de forma responsiva ativa, seu conceito de dialogismo em contraposicdo a
concepcao monoldgica de ato e de enunciagdo. Voléchinov (2017 [1929]) e Bakhtin
(2010 [1924]; 2006 [1979]) compreendem que a grande problematica da filosofia
da linguagem consistiu na centralizacado perceptiva da linguagem como um ato
monoldgico, como um ato-linguagem da consciéncia de um individuo sem que haja
a interferéncia de outros sujeitos e de outros discursos (SANTANA, 2018b).

Ao tratarem da relacdo entre cultura e vida, Bakhtin (2010 [1924]) e
Medviédev (2016 [1928]) atuam em defesa da inseparabilidade entre esses dois
mundos®®, como era comum se averiguar nas ciéncias naturais, na filosofia da vida
bergsoniana e na estética formalista (SANTANA, 2018a). Assim, Medviédev, em

seu escrito A ciéncia das ideologias e suas tarefas imediatas, afirma que

Todos os atos individuais participantes da criacao ideoldgica sao
apenas 0s momentos inseparaveis dessa comunicacao e sao seus
componentes dependentes e, por isso, ndo podem ser estudados
fora do processo social que os compreende como um todo. O
sentido ideoldgico, abstraido do material concreto, € oposto, pela
ciéncia burguesa, a consciéncia individual do criador ou do
intérprete... Cada produto ideolégico e todo seu “significado ideal”
nao estdo na alma, nem no mundo interior e nem no mundo isolado
das ideias e dos sentidos puros, mas no material ideol6gico
disponivel e objetivo, na palavra, no som, no gesto, na combinacao
das massas, das linhas, das cores, dos corpos vivos, e assim por
diante (MEDVIEDEV, 2016 [1928], p. 49-50).

O pesquisador russo estava alertando para o fato de que a consequéncia da
divisibilidade entre o processo cultural (meio sécio-ideolégico) e o objeto é o
imediato apagamento da ideologia. Um signo néo pode ser avaliado longe de sua
realidade socio-histérica, das vozes que o constituem. Compreende Bakhtin,

conforme explanado em O problema do texto na linguistica, na filologia e em outras

69 Aqui a expressdo “mundos” seja compreendida como esferas, como espagos interconstitutivos de
dizeres e acontecimentos. Em temos bakhtinianos, da forma como por nés foi alocada, a palavra
mundo consiste em um horizonte de possibilidades de acontecimentos.
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ciéncias humanas (2006 [1979]), que as fronteiras ndo atuam como marco divisor
de interpretacdes, nem alinham-se a um segmento de estudos pautado no texto
como pura forma, mas séo inscritas como assinaturas de movimentos axioldgicos,
0 que convoca os sentidos nos discursos. Na producao O problema do Conteudo,
do Material e da forma na Criacao literaria - Critica da arte e estética geral, Bakhtin

infere que

Nenhum valor cultural, nenhum ponto de vista criador pode e deve
permanecer no nivel da simples manifestacdo ... somente uma
definicdo sistematica na unidade semantica da cultura superaré o
carater factual do valor cultural. A autonomia da arte é baseada e
garantida pela sua participagdo na unidade da cultura, tanto
gue a definicdo sistematica ocupa aqui um lugar ndo so singular,
mas também indispensavel e insubstituivel (BAKHTIN, 2010 [1924],
p. 16, grifos nossos).

A discussao empreendida por Bakhtin problematiza a auséncia de didlogos
(ou interrelacao) existente tanto em nivel ético quanto estético - artistico ou literario
—, pois quando esses sao deslocados de sua realidade cultural, perdem seus
sentidos e sua significacdo. Quando discute sobre a autonomia da arte, a voz do
critico soviético ecoa contra o sistema formalista russo que entendia “A arte como
procedimento” (CHKLOVSKI, 1976 [1917])°. Nesse ensaio de Chklovski é
apresentada a primeira versdao da nogao de “ostranénie” (procedimento de
estranhamento), conceito-chave do movimento formalista russo.

Um dos principais empreendimentos do formalista Chklovski, com seu
ensaio, seria a separabilidade entre linguagem cotidiana e linguagem poética, a
qual estava sendo primada como eficaz e viva por meio do processo de
automatizacdo. Esse rompimento, abarcando o automatismo perceptivo e o
principio de imanéncia artistica da argumentacéo, ganha forca na medida em que

Chklévski contesta a acepcdo filosofico-linguistica de Potebniqd (1835-1891).

70 Apos ter sido concluido em 1916 e submetido a revista Vestnik Evropi, o texto foi rejeitado por
Dmitri Ovsianiko-Kulikévski. No entanto, em 1917, o jovem critico Chklovski o traz a publico no
segundo fasciculo da revista Issledovaniya po Teoriya poeticheskogo yazyka - Estudos sobre Teoria
da Linguagem Poética-, um periodico cuja centralizagdo estava em materiais que protagonizassem
0s aspectos sonoros da linguagem poética. Um fato relevante a ser mencionado é que, apesar de
esse manuscrito chklovskiano ter contracenado com outras producdes de nomes consagrados
ativos do grupo que, a posteriori, denominar-se-ia OPOIAZ, consagrou-se como o0 mais contemplado
e replicado do movimento formalista, que o ascendeu a condigdo de manifesto tedrico da Escola do
Método Formal (TOLEDO, 1976).
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Enquanto este ultimo desenvolvia pesquisas considerando o pensar por imagem
como um avanco em relacdo aos estudos formalistas, Chklévski duramente as
reprovava, defendendo que a estética se revelaria ndo por meio de imagens, mas
via constituintes fonéticas e léxicas (CHKLOVSKI, 1976 [1917]).

Ao atuar em defesa do automatismo da palavra, Chklovski reenuncia
constantemente expressdes produzidas por Potebnia como “A arte é pensar por
imagens” (CHKLOVSKI, 1976 [1917], p. 39) e “A poesia tal como a prosa é antes
de tudo, e sobretudo, uma certa maneira de pensar e conhecer’ (CHKLOVSKI,
1976 [1917], p. 39) com tons de reprovacao, pois, na perspectiva do critico
formalista, “pensar por imagem” consistia em um procedimento cognitivo por meio
do qual a imagem visual substituiria a palavra, provocando reducionismo a
capacidade mental. Atesta, entao, que “essa maneira traz uma certa economia de
energias mentais, uma ‘sensacgao de leveza relativa’, e o sentimento estético nao
passa de um reflexo desta economia” (CHKLOVSKI, 1976 [1917], p. 39, grifos
nossos). Por esta razéo, Chkldvski classificou o pensar por imagem (defendido por
Potebnid) como algo reducionista. Assim, estava o teérico formalista criticando o

exame da poética, pois

tanto nas suas constituintes fonéticas e Iéxicas como na disposicao
das palavras e nas construcdes semanticas constituidas por estas
palavras, percebemos que o carater estético se revela sempre
pelos mesmos signos: é criado conscientemente para libertar a
percepcdo do automatismo; sua visdo representa o objetivo do
criador e ela é construida artificialmente de maneira que a
percepgdo se detenha nela e chegue ao méaximo de sua forca e
duracgéo. O objeto é percebido ndo como uma parte do espago, mas
por sua continuidade (CHKLOVSKI, 1976 [1917], p. 52).

Ao contrario do que primava Potebni4, em busca da representatividade da
arte por meio de imagens (uma espécie de signo), defendia Chklévski o
automatismo da palavra e o louvor a mecanismos e procedimentos avaliativos em
narrativas como fontes de significados, a exemplo de como observou o conto

“Kholstomér”’t, de Tolst6i. O romancista russo explicita os acontecimentos da vida

7L O conto Kholstomér, ao representar a histéria de um cavalo, desenha-o com a alegoria de um
cavalo de raca nobre, puro-sangue e malhado, a vida da aristocracia russa nos finais dos anos
sessenta. Na medida em que o capitalismo ia se infiltrando na vida russa, a nobreza, antes puro-
sangue real (racial), econdmico-social e cultural, inicia o seu processo de inser¢éo, onde muitos dos
seus representantes, tradicionais por linhagem, passardo a desenvolver posturas e atividades
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humana sob a dética de um cavalo: a intencdo € provocar no leitor a ideia de
estranhamento diante de fatos corriqueiros, mas nao vistos de tal forma pela
sociedade burguesa.

Ao problematizar a questédo do ideoldgico capitalista que ia se apossando do
cotidiano russo, o autor projeta o cavalo como um ser consciente que se incomoda
bastante diante do automatismo da palavra, que acaba por frutificar a exaust&o. E
possivel averiguar como a consciéncia do autor se porta em perspectiva descritiva
a partir dos pontos de vista do cavalo, ao descrever tudo o que esta acontecendo
ao seu redor, principalmente a natureza que o cerca - no que tocava aos aspectos
sécio-politicos e culturais.

A proposta de Chklovski, com A arte como procedimento (CHKLOVSKI, 1976
[1917]) consiste em solidificar a ideia de que o ato mais correto € aquele que
convoca procedimentos da narrativa como fonte de significacdo, cujos principais
fundamentos ganham forca e representatividade no Cubofuturismo’? (TOLEDO,
1976), um dos diversos movimentos artisticos da Russia nos anos 20 que
“propunham uma renovacao cultural de pensamento” (GRILLO, 2016). Pomporska
(1972), Toledo (1976) e Todorov (2013) nos ajudam a compreender que o
Cubofuturismo russo consistiu em uma reacentuacdo do Cubismo e do Orfismo
franceses e sobretudo do Futurismo italiano, cujos didlogos convergiram para a
ressignificacdo da arte popular russa — O Neo-primitivismo (MUNDO RUSSO,
2012).

Partilhando de mesma linha de pensamento, Eikhenbaum, em 1925, no
ensaio intitulado A teoria do ‘método formal”, defende o procedimento como
elemento de anadlise. Segundo o estudioso, “[...] o método formal superou

completamente os limites do que chamamos geralmente metodologia e com ele se

capitalistas. Em perspectiva historico-ideoldgica, o conto atua como um dispositivo de dendncia a
uma “ideologia burguesa”, que naqueles momentos finais do “exuberante” século XIX, dominava as
“relagcbes” e a condigao da vida humana.

72 A expressao foi utilizada pela primeira vez em 1913 por Chukovsky (1882-1969), quando se
reportou a um grupo de artistas vanguardistas, dentre os quais o poeta Mayakovsky e o pintor
Burlyuk (POMPORSKA, 1972; TOLEDO, 1976). Registros da Agéncia Federal da RduUssia
Rossotrudnichestvo empreendem que “Da fusdo entre as artes plasticas e a literatura nasceu um
movimento original chamado Cubo-Futurismo. O lema deste movimento assentava na afirmacéo de
que s6 a partir da formacgédo desta dualidade da pintura e da poesia estas duas artes teriam uma
auténtica consciéncia da sua liberdade” (MUNDO RUSSO, 2012). Tal fendmeno artistico é
caracterizado pela interligacdo entre poesia e pintura, na utilizacdo de cores fortes e objetos
fragmentados.
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transformou numa ciéncia autbnoma tendo por objetivo a literatura considerada
como seérie especifica de fatos” (EIKHENBAUM, 1973, p. 04).

Com propostas de desenvolvimento cientifico dessemelhantes as dos
formalistas, Bakhtin (2010 [1924]) e Medviédev (2016 [1928]) negaram o0s preceitos
segundo os quais a autonomia da arte se tratava de um estado procedimental
mecanico e imanente, cujo sentido estava restrito aos proprios elementos como
fonte Unica de significagdo. Ao contrario, tratava-se, sobretudo, de um principio
estético a partir do qual o fendbmeno artistico ganharia sentidos multiplos em sua
participacdo na unidade da cultura (BAKHTIN, 2010 [1924]). Dito de outra forma, a
autonomia da arte, para Bakhtin, so significa diante de consciéncias participativas,
em que ocupa lugar de insubstitutibilidade. Diferentemente do ser que é
emoldurado transcendentalmente, o sujeito, enquanto Ser aberto e existir-evento

unitario’®, pode agir alteritariamente de forma ndo-abstrata. Assim,

E apenas de dentro da minha participacdo que a funcédo de cada
participante pode ser compreendida. No lugar de um outro,
exatamente como em meu proprio lugar, eu estou no meu lugar de
falta de sentido. Compreender meu objeto é compreender meu
dever em relacdo a ele (a atitude ou posicdo que devo tomar em
relacdo a ele), isto é, compreendé-lo em relagcdo a mim mesmo
no Ser-evento Unico, e isso pressupde minha participagéo
responsavel... E apenas dentro de minha participacdo que o
Ser pode ser compreendido como um evento (BAKHTIN, 2010
[1924], p. 72, grifos nossos).

A concretizagdo, portanto, do ato responsavel, acontece quando o sujeito se
engaja nos discursos’® que lhe sédo constituintes e ao mesmo tempo racionaliza a
si via sua pratica responsiva. A participatividade do sujeito no agir alteritario
‘inaugura, a cada instante, sua esséncia e potencialidade ativa para o dizer-Ato,

visto que o sujeito ocupa na sociedade multiplas identidades, pois esta sempre em

73 Conforme outrora apontado por Sobral (2009) e Santana (2018a), ao reacentuar o sujeito (dasein)
heideggeriano, Bakhtin o classifica como ser aberto e unitario, tanto pela sua liberdade relativa no
agir quanto pelas suas obrigacdes ético-responsivas para com o(s) outro(s) que o constituem. E
unitério porque ninguém pode assumir seu lugar na vida, apenas ele é fonte Unica dos dizeres que
enuncia, assim como é ser-evento Unico pela sua singularidade em meio a coletividade (SOBRAL,
2009; (SILVEIRA; SANTANA, 2019).

74 No ultimo capitulo da obra Problemas da poética de Dostoievski é apresentada a nocdo de
discurso de maneira mais explicita: “Intitulamos este capitulo ‘O discurso de Dostoievski’ porque
temos em vista o discurso, ou seja, a lingua em sua integridade concreta e viva e ndo a lingua como
objeto especifico da linguistica, obtido por meio de uma abstragdo absolutamente legitima e
necessaria de alguns aspectos da vida concreta do discurso” (BAKHTIN, 2013 [1963], p. 181).
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contato com diferentes interlocutores” (SILVEIRA; SANTANA, 2019, p. 93). Ainda
conforme o0s pesquisadores (2019), o sujeito dialdgico esta posicionado
racionalmente ao considerar seus outros discursos (ainda que possa discordar
totalmente das opinides alheias).

Considerado como categoria fundante e central no pensamento de Bakhtin,
o dialogismo é compreendido como um principio da linguagem que pressupde que
todo discurso € concebido por outros discursos. Textos como Metodologia das
ciéncias humanas (BAKHTIN, 2006 [1979]), A interacéo discursiva (VOLOCHINOV,
2017 [1929]) e A palavra e sua funcdo social (VOLOCHINOV, 2019b [1930]) nos
ajudam a compreender, de forma marcada e conceitual, que o dialogismo, na
medida em que pressupde sujeitos situados social e historicamente, instaura uma
reflexdo sobre a linguagem que é excede o arcabouco tedrico da linguistica
estrutural.

Nesse eixo de interpretacbes sobre o dialogo, no escrito Estilistica do
Discurso Literario I: o que é a linguagem/lingua? Voléchinov (2019a [1930])
empreende discussodes que, ao partirem da organicidade da linguagem, perpassam
seu papel na vida social e incidem em dois fenbmenos primordiais ao seu
desenvolvimento: a classe (estratificacdo em classes sociais) e a consciéncia
participativa dos sujeitos, este Ultimo bastante discutido por Bakhtin em Para uma
filosofia do ato responsavel (2010a [1924]).

A respeito da linguagem, esta materializa-se (ou encarna-se) no sujeito por
meio da “vivéncia e da expressdo” (VOLOCHINOV, 2019a [1930], p. 255), no
entanto, jamais agindo como “‘um homem, um individuo da natureza (biolégico),
uma espécie de bipede do reino animal” (VOLOCHINOV, 2019a [1930], p. 255),
mas como um “individuo participante da vida, seu eterno espreitador e refletidor”
(BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.112). Assim, por meio da vivéncia e da expressao,
0 que pressupde um estagio de refracao ideologica, esse ser humano, na condi¢cao
de sujeito, “obtera um colorido sociologico e historico: da época, do meio social, da
posicéo de classe do falante e daguele ambiente real e concreto no qual ocorre o
enunciado” (VOLOCHINOV, 2019a [1930], p. 255).

Em mesma vetorialidade argumentativa, em seus estudos sobre a teoria do
Romance, Bakhtin (2013) explicita que a ‘palavra-discurso’, origina-se a partir da

‘palavra de outrem’, e esta vai se modificando semanticamente. “Por isso, ao se
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estudar as diversas formas de transmissao do discurso de outrem, ndo se pode
separar os procedimentos de elaboracao deste discurso dos procedimentos de seu
enquadramento contextual (dialogico)” (BAKHTIN, 2010 [1930-1934], p.141). Na
medida em que se constitui na atmosfera do ‘ja dito’, “o discurso € orientado ao
mesmo tempo para o discurso-resposta que ainda néao foi dito, discurso, porém,
que foi solicitado a surgir e que ja era esperado. Assim, € todo dialogo vivo” (2010
[1930-1934], p.89).

A compreensdo do dialogismo esta diretamente ligada a percepcédo da
interacdo verbal, discutida principalmente por Vol6chinov ([1929] 2017), o qual, de
acordo com Santana e Francelino, (2018), fundamenta-se na critica socioldgica e
apresenta respostas as correntes objetivista saussuriana e subjetivista
humboldtiana, conforme ja explicitado. E nesse espaco de tensdo que Bakhtin

formula proposicdes sobre a natureza dialdgica da consciéncia como a

natureza dialégica da prépria vida humana. A Unica forma
adequada de expressao verbal da auténtica vida do homem é o
dialogo inconcluso. A vida é dialdgica por natureza. Viver significa
participar do dialogo: interrogar, ouvir, responder, concordar, etc.
Nesse didlogo o homem participa inteiro e com toda a vida: com os
olhos, os labios, as maos, a alma, o espirito, todo o corpo, o0s atos.
Aplica-se totalmente na palavra, e essa palavra entra no tecido
dialogico da vida humana, no simpdsio universal (BAKHTIN, 2006f
[1979], p. 348).

Conforme se averigua nas palavras de Bakhtin, as caracteristicas
apreendidas em viés dialégico ndo implicam que nossas producdes de linguagem
se concretizem apenas “em um espaco socioverbal pacifico; pelo contrario, muitas
vezes, surgem da tensdo entre cosmovisdes de mundo dispares, contraditérias e
muito divergentes” (SANTANA; FRANCELINO, 2018, p. 238). O fildsofo russo tece
proposicdes conceptuais sobre as relagbes dialdgicas ao afirmar que “sao relagbes
(seméanticas) entre toda espécie de enunciados na comunicagao discursiva” (2006e
[1979], p.323).

Essa categoria, engendrada pelos integrantes do Circulo como o principio
constitutivo da linguagem - em suas dimensdes concreta e viva — conduz Bakhtin a
formular que ndo ha nem a primeira nem a ultima palavra, nem principio nem fim,
e “ndo ha limites para o contexto dialégico (este se estende ao passado sem limites
e ao futuro sem limites)” (BAKHTIN, 20069 [1979], p. 410). Postula o critico literario
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que “Nao ha palavras nem sentidos absolutamente mortos: cada sentido tera sua
festa de renovagéo. Questao do grande tempo” (BAKHTIN, 20069 [1979], p. 410).
E em imerséo a essa possibilidade de renovacgéo (e inacabamento) do sujeito e da
linguagem que os estudos bakhtinianos denominam de dialogismo ou concepcao
dialogica da linguagem. Podemos afirmar, nesse sentido, que esta concepc¢ao &
chamada de dialégica porque circunscreve que 0s discursos e 0s sujeitos que 0s
produzem tém seus sentidos concretizados por um processo de intersubjetividade,
permitindo que sejam vivenciadas situacdes concretas na enérgeia (évépyeia)’® da
linguagem.

Brait (2005), em seu escrito Bakhtin e a natureza constitutivamente dialégica
da linguagem, afirma que a abordagem dialégica ganha respaldo “na busca da
compreensao das formas de producao do sentido, de significacéo, e as diferentes
maneiras de surpreender o funcionamento discursivo” (BRAIT, 2005, p. 87).
Conforme a pesquisadora brasileira, essa postura impeliu Bakhtin na compreenséao
de uma estética e de uma ética da linguagem cujos expoentes maximos, na
literatura seriam Rabelais (1494-1553) e Dostoiévski (1821-1881).

Desse modo, nossas diversas praticas comunicativas, as quais compdem o
que poderiamos denominar de atitude dialégica (FANINI, 2015), ndo apenas se
reduzem a conversacao face a face, mas se materializam através do espaco e do
tempo multissemioticamente. Para a autora, o fato de eu, como sujeito, nunca estar
s6 no mundo se da porque a presenca desse outro “é inevitavel e inelutavel,
forcando-me a com ele dialogar, a ele responder, refutar, criticar, acompanhar e
interagir. “A linguagem €, em sua essencialidade, um processo dialégico dado por
intermédio de relagdes intersubjetivas” (FANINI, 2015, p. 18). E nesse sentido que

O texto vive e se torna significativo na fronteira entre um e
outro: vivo no universo das palavras do outro. E toda a minha
vida consiste em conduzir-me nesse universo, em reagir as
palavras do outro (as reagbes podem variar infinitamente), a
comecar pela minha assimilacdo delas (durante o andamento do
processo do dominio original da lingua), para terminar pela
assimilagéo das riquezas da cultura humana (verbal ou outra).

75 Sobre essa energia da lingua/linguagem, Voléchinov (2017 [1929], p. 148) pontua que consiste
em uma “atividade, um processo ininterrupto de criagdo... realizado por meio de atos discursivos
individuais”. Acrescem Grillo e Américo, em nota, que enérgeia, do grego, consiste em “atividade”,
“producéo” (GRILLO; AMERICO, 2017, p. 148).



123

[...] Essa redistribuicdo de tudo o que esta expresso na palavra, e
gue dota o ser humano de pequeno mundo constituido de suas
palavras pessoais (percebidas como pessoais), representa o fato
primario da consciéncia humana e da vida humana que, como tudo
gue é primario e evidente, até agora foi pouco estudado (pouco
conscientizado) (BAKHTIN, 2006 [1979], p.383, grifos nossos).

Importa esclarecer que na compreensdo dos estudiosos do Circulo de
Bakhtin, fronteiras ndo consistem em marcas divisorias de interpretacfes, mas sdo
o lugar em que se dao os sentidos, representam o ponto nevralgico de dialogo entre
duas ou mais consciéncias. Nesse prisma interpretativo, as relacdes dialdgicas ndo
provocam interacdo na imanéncia dos elementos inerentes ao sistema da lingua,
mas a sua singularidade pelo fenémeno ideoldgico (MEDVIEDEYV, 2016 [1928]). A
vivacidade do texto, conforme explicitado, também se da em um horizonte de
reacoes, ou seja, réplicas, a partir do nosso ponto de vista em relagéo ao outro, o
que é postulado por Voléchinov em seu escrito A interagdo discursiva (2017 [1929]).

A interacdo discursiva é concebida por Voléchinov (2017 [1929]) como um
fendmeno sdcio-histérico, consistindo na realidade fundamental da lingua enquanto
materiais verbal e extra-verbal, e consiste em um movimento alteritario
presentificado em determinadas formas enunciativas que ndo apenas orienta 0s
interlocutores para a interpretacdo das suas enunciabilidades, mas que revela
aspectos como a avaliacdo e o posicionamento axiolégico do sujeito. Tais aspectos
compdem o horizonte ideoldgico, que, na 6tica de Todorov (2006), em prefacio a
Estética da Criacdo Verbal, circunscreve em um conjunto de ideias nas quais estéao
presentes vozes constituintes. Ainda de acordo com o critico francés, esse percurso
ganha materialidade por meio de uma arte dialégica, a qual nos conduziria a um
terceiro estado, situado além do verdadeiro e do falso, do bem e do mal
(TODOROV, 2006).

De acordo com os pressupostos da abordagem dialogica, a palavra so existe
em fungdo do outro, pois é a “ponte” que une os interlocutores nao por um
procedimento mecéanico comunicativo, mas em um jogo continuo de
enderecamentos (VOLOCHINOV, 2017 [1929]; BAKHTIN, 2006 [1979]). Importa
esclarecer que os ato-palavras ndo sdo lancados no mundo de forma aleatoria,
mas, cronotopicamente o sujeito é perpassado por forcas que o conduzem,

classificadas como centripetas (que o impulsionam ao centro do agir) ou
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centrifugas (as quais lhe abrem horizontes de deslocamentos): “Cada enunciagao
concreta do sujeito do discurso € um ponto de aplicacdo tanto das forcas
centripetas quanto das centrifugas” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p.42)’. Assim,
nesse espaco fronteirico de enunciagdes concretas “em que se cruzam processos
de centralizacéo e descentralizagdo” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p.42),

A importéncia da orientagdo da palavra para o interlocutor é
extremamente grande. Em sua esséncia, a palavra € um ato
bilateral. Ela é determinada tanto por aquele de quem ela procede
guanto por aquele para quem se dirige. Enquanto palavra, ela é
justamente o produto das inter-relacbes do falante com o ouvinte.
Toda palavra serve de expressdo ao “um” em relacdo ao “outro”.
Na palavra, eu dou forma a mim mesmo do ponto de vista do outro
e, por fim, da perspectiva da minha coletividade. A palavra é uma
ponte que liga o eu ao outro. Ela apoia uma das extremidades em
mim e a outra no interlocutor. A palavra é o territério comum entre
o falante e o interlocutor (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p.205).

Na tessitura do dialogismo, os interlocutores, ao adquirirem papéis sociais,
na medida em que consideram a situa¢ao social imediata de comunicacao, também
se deslocam no tempo e no espaco para resgate de vozes adjacentes, advindas de
um auditério social que se instaura no grande tempo (MEDVIEDEYV, 2016 [1928];
BAKHTIN, 2010 [1930-1934]).

Nessa arena de partilha de vozes sobre o fenémeno dialégico, Medviédev,
em seu manuscrito Os elementos da construcéo artistica (2016 [1928]), postula que
a obra ou enunciado a que temos acesso ou produzido(a) por nés “se orienta para
0S ouvintes e o0s receptores, e para determinadas condi¢cdes de realizacdo e de
percepcdo” (MEDVIEDEYV, 2016 [1928], p. 195). A partir da constatacéo discursiva
de dupla orientacdo do enunciado, tanto para a vida quanto para a arte
(VOLOCHINOV, 2019 [1926]; BAKHTIN, 2006e [1979]), compreende-se que 0s
enunciados “pressupdem um ou outro auditorio de receptores ou leitores, esta ou
aquela reacdo deles, esta ou aquela relagdo entre eles e o leitor’ (MEDVIEDEV,
2016 [1928], p. 195). Explana Medviédev que ha sempre uma dupla orientacéo do

76 No manuscrito A estilistica atual e o romance (2015 [1934], p.42), afirma Bakhtin que, na
enunciagao concreta, ha o cruzamento entre os processos de centraliza¢ao e descentralizagédo, bem
como de unificagcao e de desunificagdo, “um basta ndo apenas a sua lingua, como materializagao
discursiva individual, mas também ao heterodiscurso, tornando-se seu participante ativo. E essa
comunhao ativa de cada enunciado no heterodiscurso vivo define o seu aspecto linguistico ndo em
grau inferior a sua pertenca ao sistema normativo centralizador da lingua unica”.
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enunciado, tanto para o auditério imediato quanto para um outro auditério a quem
a palavra pode estar sendo enderecada. Ainda que esse segundo auditério ndo
precise estar presente fisicamente, é pressuposto consciente do autor, quando este
constréi o enunciado.

Concernente ao enderecamento, conforme Bakhtin e Medviédev, toda a
enunciacao dialégica é orientada em direcdo ao outro, a ouvintes que distam
cronotopicamente, ou seja, 0 enunciado € sempre orientado socialmente
(BAKHTIN, 2005 [1963]; MEDVIEDEYV, 2016 [1928]). Sobre isso, também elucida
Voléchinov (2017, p. 204) que “Efetivamente, o enunciado se forma entre dois
individuos socialmente organizados [...]". Assim sendo, “ndo importa qual
enunciado consideramos [...] concluimos que sua orientagao ¢é inteiramente social”
(VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 206). Nasceria, entdo, o pensamento nas ciéncias
humanas, como “pensamento sobre pensamentos outros, sobre exposicées de
vontades, manifestagdes, expressoes...” (BAKHTIN, 2006e [1979], p. 308).
Subjacente a isso, o0 acontecimento da vida dos textos e discursos “sempre se
desenvolve na fronteira de duas consciéncias, de dois sujeitos” (BAKHTIN, 2006e
[1979], p. 311).

Ao problematizar temas importantes para a configuracéo ética e estética da
sociedade russa nas primeiras décadas do século XX, tais como a consciéncia, o
texto, a anatomia e a fisiologia do sujeito, Bakhtin, em O problema do texto na
linguistica, na filologia e em outras ciéncias humanas, realiza movimentos
semantico-axioldgicos de compreensdo sobre o dialogismo, ou, como define o
filésofo, “o dialogismo do nosso pensamento sobre obras, teorias, enunciados, em
geral, do nosso pensamento sobre os homens” (BAKHTIN, 2006e [1979], p.326).
Em uma tonica contrapositiva ao objetivismo da palavra, disserta o critico soviético

gue algumas formas mais evidentes (porém, mais grosseiras) de dialogismo séo:

A confianga na palavra do outro, a aceitacado reverente (a palavra
autoritaria), a iniciacdo, a busca do sentido profundo, a
concordancia, com suas infinitas graduacdes e matizes (sem
restricbes de ordem ldgica ou reticéncias de ordem puramente
factual), a estratificacdo de um sentido que se sobrep8e a outro
sentido, de uma voz que se sobrepde a outra voz, o fortalecimento
pela fusédo (mas néo a identificacéo), a compreenséo que completa,
que ultrapassa os limites da coisa compreendida, etc. Estas
relacdes especificas ndo podem ser resumidas a uma relagédo
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puramente légica, ou a uma relagdo puramente factual. E aqui que
se encontram, em toda a sua integridade, posicdes, pessoas (a
pessoa prescinde de revelacdo extensiva: pode manifestar-se por
um Unico som, revelar-se por uma Unica palavra), precisamente as
vozes (BAKHTIN, 2006e [1979], p. 326, grifos do autor).

Ha importancia primordial ao fenbmeno da compreenséo, para Bakhtin, para
efetividade do dialogismo em que h&, no minimo, duas consciéncias no processo
dialogico. Na medida em que o individuo é visibilizado sécio-historicamente na
Idade Moderna, ou seja, é reconhecido como sujeito, sdo reacentuadas formas e
funcionalidades de apreensao subjetiva, e a compreenséo que se tem sobre este
passa a ser ndo apenas mecanica nem unidirecional (DESCARTES, 2004; KANT,
2001; 2003), mas sobretudo ativa. A compreensao responsiva ativa nos remete ao
resultado ndo acabado de um didlogo entre consciéncias plurais, na interrelacéo
entre 0 agora e o vir-a-ser (BAKHTIN, 2010 [1920-24]), emoldurada a partir de
criagcbes ideologicas (FARACO, 2003). Portanto, a concepcdo dialégica
potencializa as reflexdes sobre o sujeito e a linguagem para além de mecanismos
estruturais, a refletir e refratar a existéncia a partir de posicdes axioldgicas
(SANTANA, 2019).

Quanto a compreensdo responsiva ativa, importa esclarecer que esta se
contrapGe a conceptualizacdo monoldgica da compreenséo passiva’’, em que uma
consciéncia é subordinada a outra, que a engessa ciclicamente, entre abcissas e
ordenadas. Nesse direcionamento argumentativo, em capitulo intitulado A forma
espacial da personagem — o corpo exterior, Bakhtin (2006b [1979]) opera
deslocamentos de sentido da dimensdo estética para a ética, ao afirmar que
diversas teorias empobrecedoras, como a estética expressiva, fundamentaram
acriticamente a criacdo cultural ao rejeitarem o principio exotopico, ou seja, ao
tentarem traduzir o sujeito como equacionado a participacdo de uma consciéncia.

Desse modo, “o sujeito, participante do acontecimento, torna-se o sujeito de um

7T A consciéncia passiva, de teor gnosiolégico, tratara de definir escolhas por ela prépria, cuja
definicdo do sujeito como objeto se da no ambito a sua prépria atividade, em que néo ha dialogos.
Nessas vias argumentativas, “A compreenséao passiva do significado do discurso ouvido é apenas
um momento abstrato da compreensao ativamente real e plena” (BAKHTIN, 2006f [1979], p. 271).
N&o existe, dessa maneira, compreensao passiva na discussao proposta por Bakhtin (2006 [1979]).
Ao contrario desta, Bakhtin entende que a compreenséo responsiva ativa pode variar em niveis.
Assim, uma compreenséao pode ter um maior nivel de ativismo que a outra (BAKHTIN, 2006f [1979).
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conhecimento puramente tedrico sem participagao no acontecimento” (BAKHTIN,
2006 [1979], p. 81).

A obra, assim como a réplica do didlogo, estd disposta para a
resposta do outro (dos outros), para a sua ativa compreensao
responsiva, que pode assumir diferentes formas: influéncia
educativa sobre os leitores, sobre suas convicgdes, respostas
criticas, influéncia sobre seguidores e continuadores; Ela determina
posicbes responsivas dos outros nas complexas condi¢cbes da
comunicacao verbal de uma dada esfera cultural. A obra € um elo
na cadeia da comunicacdo discursiva de um dado campo da
cultura; como a réplica do didlogo, ela se relaciona com as outras
obras-enunciados: com aquelas a que ela responde e com aquelas
gue lhe respondem, e, a0 mesmo tempo, nisso semelhante a
réplica do didlogo, a obra estd separada das outras pela fronteira
absoluta da alternancia dos sujeitos do discurso (BAKHTIN, 2006
[1979], p. 279, grifos nossos).

A consciéncia responsiva ativa, ao contrario do que prima a postura
monoldgica da linguagem, revela as necessidades interna e Vvisivel da
materializacdo de um determinado processo histérico, de um acontecimento
concreto. Com efeito, na perspectiva do filosofo soviético Bakhtin, o ouvinte que
recebe e compreende um discurso adota, em mesma instancia, “uma atitude
responsiva ativa: ele concorda ou discorda (total ou parcialmente), completa,
adapta, apronta-se para executar, etc” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 271), de forma
que “esta atitude do ouvinte esta em elaboracéo constante durante todo o processo
de audicdo e de compreenséo desde o inicio do discurso” (BAKHTIN, 2006 [1979],
p. 271).

Diante de tais embates tedricos, é imprescindivel considerar que a posi¢ao
do outro (suas palavras, seus trejeitos, seus atos) € um ponto nevralgico para que
o diadlogo ndo fique circunscrito a atitudes estanques e desconexas. As relagdes
alteritarias que permeiam o didlogo social via relagdes dialégicas engendram um
pertinente espaco de constituicdo e atravessamento de multiplas vozes, haja vista
que agregar valores entre sujeitos € caminhar no sentido de expansdo de
consciéncias plurais. A seguir, adentremos as discussdes sobre as relacbes

dialogicas.
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3.3 APROPOSITO DAS RELACOES DIALOGICAS

#  possivel encontrar o conceito de relacdes dialégicas - de forma mais
desenvolvida - no escrito de Bakhtin Problemas da obra de Dostoiévski,
texto cuja publicacéo, na Russia, é datada de 192978, Nessa obra, Bakhtin
discursiviza a tese do romance polifobnico ao problematizar,

analiticamente, a forma singular de Dostoiévski de conceber a dindmica das vozes
no processo dialético-laboral de seus romances.

Tais procedimentos discursivos caracterizariam, segundo Bakhtin, o
sustentéculo para a formulacéo da no¢éo de discurso bivocal, fenémeno discursivo
em que a palavra é duplamente orientada: “para o objeto do discurso como palavra
comum e para um outro discurso, para o discurso de um outro” (BAKHTIN, 2005,
p. 212, destaques do autor). Especificamente no capitulo O discurso em
Dostoiévski, Bakhtin elenca, taxonomicamente, diversas formas de manifestacao
da palavra bivocal e realiza a andlise dessas formas em romances de Dostoiévski.

A formulacdo do conceito de relacdes dialdgicas vai sendo esculpido na
medida em que Bakhtin reflete sobre o conceito de lingua, ndo em sua dimensao
stricto sensu, tal como primada nos moldes da linguistica saussuriana, mas a lingua
compreendida como discurso, isto &, como ‘“[...] fendmeno integral concreto”
(BAKHTIN, 2005, p. 209). Nesse sentido, segundo Bakhtin, as relagdes dialdgicas
sao extralinguisticas, isto €, elas se estabelecem numa dimensdo que excede 0s
limites linguisticos de interpretacdo, ndo se detendo as particularidades sintaticas
e |éxico-semanticas que os constituem.

Na perspectiva de Volochinov, as formas da lingua adentram a um processo
de interacdo entre pontos de vista de falantes diferentes (VOLOCHINOV, 2017
[1929]), o que também é percebido por Bakhtin, ao conceber que “O problema ndo
esta na existéncia de certos estilos de linguagem, dialetos sociais etc... esta em
saber sob que angulo dialégico eles confrontam ou se opdéem na obra” (BAKHTIN,
2013a [1929], p.208, grifos do autor). Isso nao significa que esteja sendo negada a

possibilidade de haver relacbes dialogicas em pesquisas dialetais, pois o proprio

78 Em sua edigdo revisada Problemas da poética de Dostoiévski, de 1963 (referida aqui a partir da
edicéo de 2005).
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critico russo afirma que as relagbes dialdgicas também se concretizam “entre os
estilos de linguagem, os dialetos sociais, etc., desde que eles sejam entendidos
como certas posicbes semanticas, como uma espécie de cosmovisdo da
linguagem, isto €, numa abordagem n&o mais linguistica” (BAKHTIN, 2013a [1929],
p.211).

Assim, as relacfes dialdégicas sdo extralinguisticas. A0 mesmo
tempo, porém, ndo podem ser separadas do campo do discurso, ou
seja, da lingua enquanto fendmeno integral concreto. A linguagem
s6é vive na comunicacdo dialdégica daqueles que a usam. E
precisamente essa comunicacdo dialégica que constitui o
verdadeiro campo da vida da linguagem. Toda a vida da
linguagem, seja qual for o seu campo de emprego (alinguagem
cotidiana, a pratica, a cientifica, a artistica etc.), esta
impregnada de relagdes dialégicas (BAKHTIN, 2013a [1929], p.
209, grifos nossos).

Os registros de Bakhtin atestam que relagdes logicas ou concreto-
semanticas devem “personificar-se na linguagem, tornar-se enunciados, converter-
se em posicoes de diferentes sujeitos expressas na linguagem para que entre eles
possam surgir relagdes dialogicas” (BAKHTIN, 2013a [1929], p. 209). Por isso, as
relacdes dialégicas adentram ao amago do enunciado, nas camadas internas de
uma palavra isolada, e “nela se chocam dialogicamente duas vozes [...]".
(BAKHTIN, 2013a [1929], p. 209). No que tange a interacdo que estabelecemos
com a palavra alheia, afirma Ponzio que ndo consiste em uma relacdo de
equivaléncia, pois “ela é concebida para um terceiro: o destinatario. Existem pelos
menos outros dois com quem nos relacionamos ao falar: a pessoa de quem tomo
as palavras e a pessoa a quem me dirijo. A relagdo é... triangular” (PONZIO, 2008,
p. 103).

Como, entdo, certificar-se de que houve um findar de um processo de
monologizacdo, ou seja, como saber que nao ha mais interferéncia de forcas

centrifugas? Afirma Bakhtin no capitulo O discurso em Dostoiévski que

O debilitamento ou a destruigdo do contexto monoldgico s6 ocorre
quando convergem duas enunciagbes iguais e diretamente
orientadas para o objeto. Dois discursos iguais e diretamente
orientados para 0 objeto ndo podem encontrar-se lado a lado nos
limites de um contexto sem se cruzarem dialogicamente, ndo
importa que um confirme o outro ou se completem mutuamente ou,
ao contrério, estejam em contradicAo ou em quaisquer outras
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relacbes dialdgicas (por exemplo, na relacdo entre pergunta e
resposta). Duas palavras de igual peso sobre o0 mesmo tema, desde
gue estejam juntas, devem orientar inevitavelmente uma a outra.
Dois sentidos materializados ndo podem estar lado a lado como
dois objetos: devem tocar-se internamente, ou seja, entrar em
relagcdo semantica (BAKHTIN, 2013a [1929], p. 209).

Sobre essa orientacdo enunciativa circunscrita ao objeto, e a tendéncia a
entrar em relacdes dialdégicas com outro (MEDVIEDEV, 2016 [1928]), torna-se
primordial explicitar que tal objeto ndo se restringe ao mundo ético e nem se enraiza
nele, pois, conforme Brait, em artigo intitulado A emergéncia, nas fronteiras entre
lingua e literatura, de uma perspectiva dialégica de linguagem, “a compreenséao de
fenébmenos linguisticos/discursivos tem como um dos pontos de partida a literatura
e como uma das consequéncias dessa articulacdo a construcdo de uma teoria do
didlogo que avanca para o dialogismo” (BRAIT, 2017, p.13, grifos da autora). De
igual modo, ndo devemos cair na armadilha generalista de que o isolamento de um
objeto temporariamente o impede de estabelecer relacbes dialégicas com outros

objetos.

Em seu escrito A linguagem poética como objeto da poética, Medviédev tece
argumentacdes sobre a apreensdo da literatura em terreno russo e seus métodos
de estudo em um periodo hegemonicamente formalista. Ao construir severas
criticas contra o formalismo russo, reconhece 0 pensador que 0s estudiosos
representantes desse “estilo especial de narragéo cientifica” (MEDVIEDEYV, 2016
[1928], p. 131) estariam regredindo em termos de seriedade na pesquisa, de forma
que seria necessario reagir ao método formal. Enquanto os neokantianos
desenvolveram uma postura de estudos epistémicos baseados na autossuficiéncia
do método em relacdo ao objeto de pesquisa, os formalistas russos subestimavam
a valia do método. E nesse embate tedrico que Medviédev se posiciona:

E necessario saber isolar o proprio objeto de estudo e identificar,
corretamente, suas peculiaridades especificas essenciais.

[...]

E necesséario saber isolar o objeto de estudo e delimita-lo
corretamente, de modo que essa delimitacdo nédo o separe do
gue lhe é essencial, suas ligagbes com outros objetos,
ligacdes sem as quais ele proprio torna-se incompreensivel. A
delimitacdo deve ser dialética e flexivel (MEDVIEDEV, 2016 [1928],
p. 133, grifos nossos).
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Medviédev estava chamando atencéo para dois aspectos fundamentais que
devem ser considerados antes de se estabelecer contato — relagdes dialogicas —
entre objetos (objeto-objeto, objeto-sujeito, sujeito-objeto): a primeira € a questado
do isolamento, que é um momento necessario para que sejam averiguadas
questbes particulares, suas caracteristicas singulares, e o modo como se
apresentam sua forma e seu material. A segunda faz referéncia ao reconhecimento
das especificidades do objeto, pois 0 ato do isolamento exige compreensédo do
cientista sobre este, tanto em questbes temporais quanto, sobretudo, espaciais.
Desse ponto de vista, a0 assumirmos a posicao de pesquisadores, no processo de
isolamento do objeto ideoldgico, “nos distanciarmos das relagdes sociais que o
atravessam e das quais ele é uma das mais sutis manifestacdes, se o retirarmos
do sistema de interacdo social, entdo, ndo restara nada do objeto ideoldgico”
(MEDVIEDEYV, 2016 [1928], p. 134). Restaria, segundo o pensador russo, “um puro
objeto da natureza, talvez com sabor levemente ideolégico” (MEDVIEDEV, 2016
[1928], p. 134).

Diante de tais formulacdes teorico-metodoldgicas, Ponzio promove uma
Critica da razao dialégica, em que, ao se fundamentar em pressupostos
bakhtinianos para repensar os problemas da cultura, afirma que o fildsofo soviético
“[...] assume um interesse especial pelo que se refere a questao da raz&o dialdgica,
visto que pde em discussdo a categoria de Identidade em favor da Alteridade.”
(PONZIO, 2008, p. 236, grifos do autor).

Por meio de descontinuidades com o sistema formal russo, Voléchinov
(2017a [1929], p.148-149) afirma que “a criagdo linguistica ndo pode ser
compreendida sem considerar os sentidos e os valores ideolégicos que a
constituem” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 225). Nessas instancias, “A estrutura
do enunciado é uma estrutura puramente social. O enunciado como tal existe entre
os falantes. O ato discursivo individual (no sentido estrito do termo “individual”) &
um contradictio in adjecto” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 225, grifos do autor).
Ainda sobre o fendbmeno da compreensdo como elemento imprescindivel para
efetividade das relacdes dialogicas, assevera Voldchinov, em seu ensaio A ciéncia

das ideologias e a filosofia da linguagem:
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O que o idealismo e o psicologismo ignoram é que a propria
compreenséo pode ser realizada apenas em algum material signico
(por exemplo, no discurso interior). Eles desconsideram que um
signo se opde a outro signo e que a prépria consciéncia pode se
realizar e se tornar um fato efetivo apenas encarnada em um
material signico. Porque a compreensdo de um signo ocorre na
relacdo destes com outros signos ja conhecidos; em outras
palavras, a compreensdo responde ao signo e o faz também com
outros signos (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 95, grifos do autor).

Esses estudos de Volochinov nos mostram que tanto a corrente idealista
quanto a psicologista eram inconsistentes em suas formas de apreensdo da
ciéncia, pois desprezavam o material concreto como elemento vivo e dinamico. Ao
desconsiderarem que um signo pode se opor a outro signo e que a consciéncia
pode se tornar efetiva por meio de outra consciéncia, estudiosos da corrente
idealista da cultura, a exemplo dos neokantianos’®, interpretam a ideologia
metafisicamente: esta ndo estaria na base das relacdes sécio-histéricas, mas em
um mundo de representacdes. Em vias interpretativas analogas, os estudos
culturais de cunho psicologista “situam a ideologia na consciéncia. Segundo eles,
a ideologia € um fato da consciéncia” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], pp. 94-95).
Ambas as correntes, segundo Voléchinov, caem nas armadilhas do conteudismo,
pois, “Ao localizarem a ideologia na consciéncia, eles transformaram a ciéncia das
ideologias em uma ciéncia da consciéncia e suas leis, sejam elas transcendentais
ou empirico-psicolégicas” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 95).

Com projetos sociolégicos assimétricos em relagdo aos pressupostos
idealista e psicologista, Volochinov (2017 [1929]) e Medviédev (2016 [1928])
sustentam que a ideologia ndo se encontra apenas no plano da consciéncia, nem
menos sao externas as relacdes signicas sociais. Em dois escritos de Medviédev

intitulados A ciéncia das ideologias e suas tarefas imediatas (2016 [1928]) e O

% O exemplo mencionado por Volochinov é Cassirer, especificamente em seu Ultimo livro
Philosophie der symbolischen Formen, v. I, 1923. “Sem abandonar o terreno da consciéncia,
Cassirer considera a representagcdo como 0 seu traco principal. Cada elemento da consciéncia
representa algo, possui uma fungéo simbdlica. O todo é dado em uma parte e a parte pode ser
compreendida apenas no todo. De acordo com Cassirer, a ideia € tdo sensorial quanto a matéria;
essa hatureza sensorial, no entanto, pertence ao signo simbdlico, possui um carater representativo”
(VOLOCHINOV, 2017 [1929]), p. 94).

80 Para a corrente psicologista, “O corpo exterior do signo é apenas um envoltério, apenas um meio
técnico para realizag&o do efeito interno que é a compreensdo” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 94).
Nesse sentido, esboga o positivismo psicoldgico que a consciéncia se torna nada, “ela € uma soma
de reacdes psicofisioloégicas ocasionais que, em um passe de magica, resultam em uma criacdo
ideoldgica consciente e integrada” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 96).
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material e o procedimento como componentes da construcao poética (2016 [1928])
€ possivel perceber, que os diversos elementos constitutivos da vida — 0s signos —
nao podem ser estudados externamente ao processo social que os compreende.
Atesta-se, assim, que entre um fenémeno ideologico e outro podemos perceber
ressonancias concretas de vozes, 0 que promove a instauragao “de uma realizagao
histérica em determinada época e com determinadas condi¢gdes sociais”
(MEDVIEDEV, 2016 [1928], p.184).

Ao aprofundar tais discuss@es no esteio literario, afirma Brait (2017) que as
problematicas do didlogo e do dialogismo adquirem importancia, no escrito
Problemas da poética de Dostoiévski, em passagens especificas ao enfatizar uma
interligacdo entre lingua e literatura (BRAIT, 2017). Desse modo, Bakhtin
compreende que “O carater essencialmente dialégico em Dostoiévski ndo se
esgota, em hipGtese alguma, nos dialogos externos composicionalmente
expressos, levados a cabo pelas suas personagens” (BAKHTIN, 2013a [1929],
p.47). Logo, do ponto de vista da forma arquitetonica, as relages dialogicas se
presentificam entre todos os elementos da estrutura romanesca, e constituem “um
fenbmeno quase universal, que penetra toda a linguagem humana e todas as
relacbes e manifestacfes da vida humana, em suma, tudo o que tem sentido e
importancia” (BAKHTIN, 2013a [1929], p.47).

Segundo Bakhtin ([1979] 2006), ndo ha nem a primeira nem a ultima palavra,
o principio e o fim, e “ndo ha limites para o contexto dialégico (este se estende ao
passado sem limites e ao futuro sem limites)” (BAKHTIN, 2006a ([1979], p. 410).
Nesse sentido, ndo haveria mais o Addo mitico, que enunciou a primeira palavra,
mas todos os discursos que proferirmos ja sdo reenunciacdes e réplicas a outros
discursos ja existentes. Importa, contudo, esclarecer que o reenunciar ndo consiste
em um processo de repetibilidade, pois este se da apenas no plano linguistico,
conforme explicita Voloéchinov em Tema e Significagéo na lingua (2017 [1929]). Ao
contrario, nossas enunciabilidades, do ponto de vista discursivo, sdo sempre
irrepetiveis.

Bakhtin amplia esse horizonte de percepg¢éo da compreensao no manuscrito
A ciéncia da literatura hoje (2017 [1970], p.14), ao asseverar que “As obras
dissolvem as fronteiras de sua época, vivem nos séculos, isto €, no grande tempo,

e, além disso, levam frequentemente uma vida mais intensa e plena do que em sua
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atualidade”. E partilhando desse ponto de vista que tracamos os caminhos dessa
pesquisa, em perspectiva histérico-ideologica.

A préxima subsecdo desenha alguns conceitos fundamentais de nosso
estudo, tais como fendmenos ideoldgicos e o horizonte extra-verbal do enunciado
na medida em que constroi, de forma timida, caminhos para o aparecimento da

heterodiscursividade.

3.4 A CAMINHO DA HETERODISCURSIVIDADE

qui o fendbmeno da heterodiscursividade ainda esta em processo de

gestacdo, uma vez que se torna bastante complexo apresenta-lo de modo

abrupto em decorréncia de sua complexidade. Dessa forma, consideramos

pertinente ir escavando os caminhos para possibilitar ndo apenas o seu
nascimento concreto, mas a construcado de uma base que sustente sua edificacao
tedrico-analitica. Fazemo-lo, assim, respaldados em palavras de Voléchinov (2019
[1926]) em dialogos com Bakhtin e Medviédev.

De forma a percebermos que a palavra s6 ganha existéncia concreta nas
bases dialégicas (BAKHTIN, 2018 [1934]), no contato fronteirico entre vida e arte,
recorremos ao ensaio de Voldchinov A palavra na vida e a palavra na poesia: para
uma poética socioldgica (2019 [1926]). Nesse escrito, 0 estudioso inicia refletindo
sobre o fato de que, na ciéncia sobre literatura, apesar de o método socioldgico ter
sido aplicado em grande parte na elaboracéo de questdes histoéricas, “os problemas
da poética tedrica — todo o conjunto de questdes relacionadas a forma literaria, seus
diferentes aspectos, o estilo etc. — permaneceram praticamente intocados por esse
método” (VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.109).

O tedrico russo tece criticas a um pensamento errébneo por parte de alguns
marxistas que entendiam que deveria haver abordagens diferentes para a poética
artistica, entre conteudo e forma, como se fossem elementos que pudessem existir
separadamente. Nesse prisma de interpretacdo, enquanto o conteludo era
conceituado como o aspecto ideoldgico, a forma seria “dotada de sua propria
natureza e lei artisticas especificas, que ndo sdo socioldgicas” (VOLOCHINOV,
2019 [1926], p. 109).
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A visdo deturpada da poética artistica por alguns estudiosos marxistas, como
Sakulin, convergiria para um principio de imanéncia nos estudos da arte. Desse
modo, embora um pesquisador marxista ndo pudesse concordar com esse
posicionamento em relagdo a arte, “a sociologia, quase sem exceg¢ao, costumava
analisar questbes concretas da historia literaria sem ter feito nenhuma tentativa
séria de abordar a assim chamada estrutura “imanente” da obra literaria”
(VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.109). Tais asser¢des, por parte de Volochinov, no
que diz respeito a uma proximidade da sociologia com 0 esteticismo e com 0
psicologismo, se assemelham ao posicionamento assumido por Medviédev, em
escrito intitulado As tarefas imediatas dos estudos literarios (2016 [1928]).

Ao problematizar a unificacdo das esferas da ciéncia literaria, tais como a
poética retdrica, a poética historica e a historia da literatura, afirma Medviédev que,
por um lado, essa juncao se da “na unido dos principios marxistas de compreensao
das superestruturas ideologicas e da sua relacdo com a base, e, por outro, as
particularidades especificas (igualmente sociais) da propria literatura”
(MEDVIEDEV, 2016 [1928], p. 59). Por conseguinte, ao tratar do contetido da
literatura como problema da estética e da poética, reporta-se aos estudos estéticos
de Herman Cohen (1842-1918), o qual “concebe o estético como uma espécie de
superestrutura sobre outras ideologias, sobre a realidade do conhecimento e do
ato” (MEDVIEDEV, 2016 [1928], p. 68). Apresentada dessa forma, a realidade
ganha materialidade como um fato acabado, conhecido e eticamente valorado. A
consequéncia desse ponto de vista seria a propulsdo de uma doutrina da arte
essencialmente idealista, cuja realidade Ultima seria abstrata, desprovida do
horizonte ideolégico.

Nos caminhos para a construcdo de uma poética socioldgica, Volochinov
(2019 [1926]) focaliza o discurso artistico e destaca a imprescindibilidade da
dimensé&o social da linguagem, instaurando uma tendéncia estilistica inovadora,
evidenciando que a interacéo esta na base da constitutibilidade ideoldgica da arte.
Sobre isso, pontuam Clark e Holquist (2008, p. 244) que “A linguagem nao € um

conjunto de leis que é completamente objetivo no mesmo sentido, digamos, em que

81 Pavel Nikititch Sakulin (1868-1930), além de linguista e tedrico da literatura, atuou como docente
“na Universidade Estatal de Moscou e escreveu manuais de Sintaxe da lingua russa e de histdria
da literatura russa do século XIX” (GRILLO; AMERICO, 2019, p.110).
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as leis da termodindmica o sdo”. Também nao consistem em um conjunto de
fendmenos subjetivos, como seriam as impressoes digitais dos sujeitos. O discurso,
para os estudiosos, ordenado socialmente, “¢ o registro mais sensivel e
compreensivo de como séo ordenadas todas as suas praticas ideoldgicas, inclusive
religido, educagao, organizacao do Estado e politica” (CLARK; HOLQUIST, 2008,
p. 255).

Incomodado por ndo haver vestigios “de uma abordagem por meio de
categorias socioldgicas” (VOLOCHINOV, 2019 [1926], p. 111) nos trabalhos russos
sobre poética ou teoria da arte, afirma o pensador que, em sua maioria, 0s teéricos
da arte da Europa Ocidental “delimitam de modo persistente os estudos da arte
como uma ciéncia especifica sem quaisquer abordagens sociologicas”
(VOLOCHINOV, 2019 [1926], p. 111). Nessa linha de pensamento, o pesquisador
se posiciona contra a aplicabilidade de metodologias advindas das Ciéncias
Naturais (por exemplo a delimitacdo de corpos fisico-quimicos) aos estudos da
linguagem. Na concepcédo daqueles tedricos, a teoria da arte e a poética retdrica
deveriam buscar uma férmula especifica para a obra literaria independentemente
da sociologia, o0 que conduz Bakhtin a afirmar, anos mais tarde, em seu escrito
Metodologia das Ciéncias Humanas, que, ao invés de haver correspondéncia entre
vozes ou discursos, “nas ciéncias naturais o sistema é objetificado (sem sujeito)’
(BAKHTIN, 2006 [1979], p. 407).

Isso se deve, de acordo com Medviédev, ao fato de que os formalistas
russos, “em geral, ndo se apoiam em ninguém e nao citam ninguém, a nao ser eles
préprios” (2016 [1928], p. 87). Em seu artigo A corrente formal nos estudos da arte
da Europa Ocidental, registra o pensador que até os anos finais da década de 1920
ainda nao tinha sido feita “nenhuma tentativa séria e ampla, por parte dos
formalistas, de esclarecer a sua posicao histérica, de definir a sua relagdo com os
principais fenémenos da arte e da literatura da Europa Ocidental” (MEDVIEDEV,
2016 [1928], p. 87). Na acepcgéao de Voloéchinov, além de tal compreenséo sobre o
objeto estético contradizer “totalmente os fundamentos do marxismo”
(VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.111), pela recusa ao horizonte ideoldgico, dispunha
de métodos “totalmente incapazes de apresentar algo que ao menos de longe se
parega com uma férmula quimica precisa e rigorosa” (VOLOCHINOV, 2019 [1926],
p.111).
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Em consonéancia com o pensamento de Bakhtin em sua Critica a arte e a
estética em geral (2010 [1924]) sobre a necessidade de reconstrucdo do teor
imanente na atmosfera artistica, Volochinov reinterpreta o imanentismo até entédo
professado pelas correntes formalistas: “Diferentemente dos corpos da natureza,
as definicbes sociais ndo chegam de fora até esses produtos; as formacdes
ideologicas s&o interna e imanentemente sociolégicas” (VOLOCHINOV, 2019
[1926], p.113, grifos do autor).

Ainda em seu ensaio sobre palavra na vida e palavra na poesia, Voléchinov
(2019 [1926]) sustenta que, em meio a esses distanciamentos entre terrenos do
ético e do estético, “uma abordagem efetivamente cientifica da criacdo ideoldgica
tornou-se possivel pela primeira vez gracas ao método socioldégico na sua
compreensdo marxista” (VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.113). Disponha-se, a
seguir, uma figura representativa do Campo de criacdo ideoldgica sob

compreensdo marxista.

Figura 1: Campo de criacdo ideoldgica sob compreensdo marxista

[ Epistemologia ]

Filosofia L =tiics

(Est)ética

Fendomenos
Ideoloégicos

(Histdéria da)

Meétodo sociologico - Marxista Literatura

[ Religiao

Ciéncia |

Fonte: acervo do autor a partir de Voldchinov (2019 [1926])
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Conforme a figura anteposta, podemos observar que toda a edificacdo dos
fendmenos ideoldgicos esta sustentada pela base do método socioldgico, cuja
pavimentacdo € o proprio terreno marxista, especificamente o Materialismo
Dialético®. Tais assercdes se tornam mais evidentes quando Medviédev, em A
ciéncia geral das ideologias e suas ciéncias imediatas (2016 [1928]) menciona que
as interrelacdes entre os fenbmenos representados, ou seja, esses atos individuais
participantes da criacdo ideoldgica “sdo apenas os momentos inseparaveis dessa
comunicagdo e s&o seus componentes dependentes” (MEDVIEDEV, 2010 [1929],
p. 49). Nesse prisma de compreensédo, cada elemento ndo pode ser estudado —
interpretado — fora do processo social que os compreende como um todo. Desse
modo, na medida em que se averiguam as especificidades de cada horizonte social,
faz-se necessario averiguar as ressonancias multivocais ou o dialogo vivo que
mantém compreensiveis as esferas de saber.

Todos os elementos que se dispdem na figura 1 contribuem para o processo
de gestacdo e concretude do campo geral dos fenébmenos ideoldgicos. Cada um
nao esta posicionado de forma fixa e imutavel, mas em constante deslocamento,
sempre atuando em Vvarios lugares epistemolégicos. Esse aspecto da posicéo é
extremamente produtivo na conceituacdo proposta por Bakhtin sobre a convocacéo
de sentidos (2006b, 1979), pois € nesse direcionamento que as relacées dialdgicas
apresentam sua especificidade em relacdo as relacbes logicas (ou concreto-
semanticas).

Quanto as criticas empreendidas por Volochinov (2019 [1926]), dada a
inobservancia a palavra dialogal e o seu consequente desprestigio por parte do
biologismo e sobretudo do cientificismo positivista, concordamos com Lukéacs (2010
[1979]) e Medviédev (2016 [1928]) sobre a imprescindibilidade de se ter como
pavimentagao para os pilares da linguagem as lentes do marxismo, em especifico

o materialismo dialético. Nas lentes do historiador hungaro “A filosofia burguesa

82 O Materialismo Histérico Dialético, sustentado em Marx e Engels, atua como um dispositivo
tedrico-analitico que se posiciona contrariamente ao idealismo tradicional (MARX, 2011 [1968];
MARX; ENGELS, 2008 [1948]). Na percepc¢éo de Marx e Engels, a humanidade constitui-se em sua
producdo material e pelo embate de forgas sociais, via dialética. Ao recorrer a0 marxismo como
base para sustentacdo da filosofia da linguagem, Volochinov enfatiza uma transformacdo que
reinterprete o status quo da ordem dominante e, nessa arena de conflitos, busque solucionar as
probleméticas do suijeito.
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classica deu lugar ao nascimento e ao desenvolvimento de uma ideologia universal
e potente, colocada sob o signo do progresso, momento em que a filosofia ocupava
o cume das ciéncias humanas” (LUKACS, 2010 [1979], p. 43). Em outras palavras,
todo o contexto de producdo literaria teve uma nova orientagdo social e
enformadora do homem da abordagem sociologica, ao protagonizar individuos
antes marginalizados.

Os escritos de Lukéacs, no sentido de dar visibilidade as interrelagdes entre
fendmenos ideologicos e a ideologia, também destacavam a primazia da linguagem
na configuracdo da sociedade, isso porque, a partir do século XIX, a ideologia se
configurou como “produto organico do progresso social ininterrupto, término e
corolario do conjunto da atividade cientifica de cada etapa da evolucdo social
(LUKACS, 2010 [1979], p. 43).

A dimenséo socioldgica nas relacdes entre os enunciados diz respeito a
essa possibilidade de responder, de reagir ao discurso de outrem, ou seja, ao
contato fronteirico entre os fen6menos a partir de sujeitos com diversas posicdes
enunciativas (axioldgicas). Bakhtin, no escopo dessa discussao, aponta ainda que
as relacdes dialégicas sao inerentes a qualquer esfera da comunicacdo humana,
de modo que “Toda a vida da linguagem, seja qual for o seu campo de emprego (a
linguagem cotidiana, a prética, a cientifica, a artistica, etc.) esta impregnada de
relacdes dialdgicas” (BAKHTIN, 2005, p. 209).

Consoante ao pensamento de Bakhtin, Voléchinov (2019 [1926])
estabelece diferenciacdes entre corpos psicofisioldgicos e formacdes ideoldgicas,
pois estas Ultimas sdo “interna e imanentemente socioldgicas” (VOLOCHINOV,
2019 [1926], p.113), capazes de manifestar a dialética da reproducgéo artistica em
dialogo com a vida (LUKACS, 2010). Ao engendrar que as formas ideoldgicas sdo

inteiramente sociolégicas, Volochinov compreende que, da mesma forma,

A arte é imanentemente social: 0 meio social extra-artistico, ao
influencia-la de fora, encontra nela uma imediata resposta interior.
Nesse caso, ndo é o alheio que age sobre o alheio, mas uma
formacao social sobre a outra. O estético, o juridico e o cognitivo
sdo apenas diferentes espécies do social e, por conseguinte, a
teoria da arte pode ser apenas uma sociologia da arte
(VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.113, grifos do autor).
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O tedrico faz um alerta para a existéncia de duas opinides errobneas que
influenciavam o pensamento de alguns pesquisadores em terreno russo, a primeira
definida como fetichizagdo da obra de arte como coisa, com enfoque em
procedimentos mecanicos de analise, e a segunda seria sentida como o psiquismo
da arte, que centraliza os estudos nos pontos de vista do criador ou do

contemplador.

A primeira opinido pode ser definida como fetichizagéo da obra de
arte como coisa. Esse fetichismo atualmente predomina nos
estudos da arte. O pesquisador ndo vé nada além da obra de arte
gue é analisada, como se toda a arte se reduzisse a ela. O criador
e os contempladores permanecem fora do campo de analise.

O segundo ponto de vista, ao contrario, limita-se ao estudo do
psiquismo, ora do criador, ora do contemplador (muitas vezes
simplesmente equiparando-os). Desse prisma, as vivéncias
daquele que contempla e daquele que cria exaurem a arte
(VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.114).

As criticas de Volochinov empreendem que a palavra ndo estava sendo
abordada como fendmeno socioldgico, “mas de um ponto de vista linguistico
abstrato” (VOLOCHINOV, 2019 [1926], p.114). Reacentuando o pensamento de
Bakhtin, (2006 [1979]), em sua critica a estética expressiva, Voléchinov sublinha
que “O “artistico” em sua totalidade ndo se encontra no objeto nem no psiquismo
do criador ou do contemplador abordados de modo isolado: o “artistico” abarca
todos os trés aspectos” (2019 [1926], p.115), consistindo em um ad specificum da
interligacéo entre criador e contempladores, a exemplo do plano artistico.

Sobre isso, torna-se necessario pontuar que as ldades Média e Moderna
apresentaram-se a humanidade como cronotopos de “coisificacdo do homem”
(BAKHTIN, 2006e [1979], p. 317). A dimensdo de saber literaria, para Bakhtin,
proporciona as producdes de dominio ético-cognitivo que adquiram certo valor
estético, “mas s6 depois de iluminado pelo sentido artistico da obra” (BAKHTIN,
2006a [1979], p. 6), conforme explicitado em O autor e o0 herdi na atividade estética.
Afinal, “Na literatura, o homem representado € objeto e sujeito, em graus muito
variaveis (conforme o dialogismo da relagdo que o autor estabelece com o heréi)’
(BAKHTIN, 2006e [1979], p. 318).

Em uma proposta de amplificacdo dessa discussao, no escrito O problema

do texto na linguistica, na filologia e em outras ciéncias humanas, assevera Bakhtin
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que “O realismo coisifica frequentemente o homem, mas isso ndo € uma
aproximacdo com este. O naturalismo, com sua propensao para a explicacao
causal do ato e do pensamento do homem, coisifica ainda mais o homem”
(BAKHTIN, 2006 [1979], p. 317). Tais assercdes estao subsidiadas na identificacédo
de gque estes movimentos literarios ndo apenas consistiram em uma negacao da
arte romantica, mas estavam nutridos pelo formalismo e pelo mecanicismo das
formas (POMPORSKA, 1972). A consequéncia direta do silenciamento de vozes e
apagamento da representagéo € que “as vozes (no sentido de materializacéo dos
estilos sociais) se tornam simples indicio de uma coisa (ou sintoma de processo),
excluindo qualquer resposta, qualquer discussao, e nenhuma relacao dialogica é
possivel para tais vozes” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 317).
Ao dilatar essas criticas ao objetivismo da linguagem e ao parasitismo do
ser humano, sublinha Bakhtin, em Metodologia das Ciéncias Humanas (2006
[1979]), que “A coisificagdo completa, extrema, levaria finalmente ao
desaparecimento e da insondabilidade do sentido (de qualquer sentido)’
(BAKHTIN, 2006 [1979], p. 401). Sob essa perspectiva, os formalistas estiveram
empenhados em “coisificar os contextos anénimos extraverbalizados (carcar-se de
uma vida ndo-verbal)” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 403).
Primado pela vertente sociolégica dos estudos da linguagem, Voléchinov
(2019 [1926]) defende que o horizonte de sentidos do ser humano s6 ganha
concretude nesse contato entre a vida e a arte, é no limiar dessas fronteiras que se
materializam os sentidos plurais de cada enunciabilidade, na propositura dos
diversos discursos. Em uma abordagem ampla das relacdes dialégicas, a palavra
s6 ganha existéncia concreta em fenbmenos conscientizados. Que seria, entdo, a

palavra, em perspectiva dialégico-sociolégica?

Toda palavra realmente pronunciada (ou  escrita
conscientemente) e ndo adormecida no Iéxico é a expresséo e
0 produto dainteracdo social entre os trés: o falante (autor), o
ouvinte (leitor) e aquele (aquilo) sobre quem (ou sobre o qué)
eles falam (o personagem). A palavra € um acontecimento
social. Ela ndo é autossuficiente como uma grandeza linguistica
abstrata e nem pode ser deduzida, de modo psicolégico, da
consciéncia subjetiva do falante tomada isoladamente. E por isso
gue tanto a abordagem linguistica formal quanto a psicoldgica nao
acertam o alvo: a esséncia socioldgica concreta da palavra, a Unica
que a transforma em verdadeira ou mentirosa, infame ou nobre,
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necessaria ou inutil, permanece incompreensivel e inacessivel a
ambos os pontos de vista (VOLOCHINOV, 2019 [1926], p. 128,
grifos do autor).

A concepcao de palavra gestada por Volochinov, inserida na perspectiva
socioldgica russa, robustece o posicionamento axioldgico assumido pelo Circulo de
Bakhtin de que aquela ndo deve ser primada pelos principios da imanéncia nem
da autossuficiéncia, mas torna-se viva por meio da interacdo discursiva, como um
acontecimento social. Conforme outrora apontado por Santana (2019), esta busca
pelo conhecimento concreto da palavra via perspectiva das rela¢des dialdgicas,
ganha carnalidade, também, nas artérias da estética e da literatura, pois estes
campos artisticos constituem fonte inesgotavel de reenunciacdo do sujeito e
consequente superacdo do automatismo do ser.

Na préxima secdo é estabelecida uma discussdo sobre o cronotopo e o
heterodiscurso, e para a sustentacdo de tal empreendimento s&o tecidas
consideracdes sobre a plurissignificacdo da palavra a partir de suas dimensdes

espaco-temporais.

3.5 CRONOTOPO E HETERODISCURSO

Esta subsecéo agrega uma discusséo sobre o cronotopo, uma vez que é um
elemento constitutivamente precedente para compreensao do heterodiscurso e de
sua manifestacdo nos signos, ou seja, relacdes heterodiscursivas. Esse é um dos
motivos que nos orientam para o desenvolvimento de breves consideracdes sobre

0 cronotopo.

3.5.1 Cronotopo e Heterodiscurso: embates tedricos

uas grandes instancias existenciais que abarcam a vivéncia do ser,
conhecidas também como categorias universais nos estudos em
linguagem, sdo o tempo e 0 espaco, elementos constitutivos na vida e na
arte (MORSON, 2015; HOLQUIST, 2015). O cronos (tempo) e o topos (espaco) ja
provocaram reflexdes de cunho metafisico, transcendental, literario e teoldgico em

muitos pensadores e filosofos, a exemplo de Parménides de Eléia e Heraclito de
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Efeso (PRE-SOCRATICOS, 2000), Platdo (2007), Aristoteles (2010), Tomas de
Aquino (2016), Kant (2004), Bergson (2006) e Heidegger (2012), dentre outros.

O cronotopo®3, enquanto categoria analitica e conceito histérico-ideolégico,
é desenvolvido no specificum do pensamento de Bakhtin em Teoria do Romance |l
— As formas do tempo e do cronotopo (2018) e em Romance de educacao na
historia do realismo, presente em Estética da criacdo verbal (2006 [1979]). Naquele
ensaio o fildsofo engendra que ha um fluir complexo e intermitente de um “processo
de assimilacdo do tempo e do espaco historico reais, e do homem histoérico e real
gue neles se revela” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.11). Nesse sentido, cronotopo
consiste, em moldes bakhtinianos, na “interligagcdo essencial das relacdes de
espaco e tempo como foram artisticamente assimiladas em literatura” (BAKHTIN,
2018 [1930-1934], p.11).

Por esse angulo, um breve estado da arte quanto as pesquisas que se
utilizaram do cronotopo em perspectiva bakhtiniana como subsidio teodrico-
metodoldgico apresenta autores brasileiros como Hammes-Rodrigues, em texto
intitulado A constituicdo e o funcionamento do género jornalistico artigo: cronotopo
e dialogismo (2001); Machado, no manuscrito A questdo espaco-temporal em
Bakhtin: cronotopia e exotopia (2010); Amorim, no escrito Cronotopo e exotopia
(2010). Em ambito internacional, recentemente, foi langada coletdnea organizada
por Nele Bemong et.al (2008), Bakhtin theory of the literary chronotope: reflections,
applications, perspectives.

Assim, em termos metodoldgicos, iniciaremos abordando as condi¢cdes de
producdo do termo cronotopo, para depois compreender a categoria como €
mobilizada por Bakhtin, bem como as problematizacdes elencadas pelo fildsofo na
literatura e como se torna imprescindivel para sustentacéo de discussdes sobre o

heterodiscurso.

3.5.2 Condic¢des de producéao do cronotopo

Conforme Bakhtin, o termo cronotopo € inicialmente utilizado nas ciéncias

matematicas e empreendido por Einstein (2006) na formulacdo da Teoria da

83 Etimologicamente, o termo cronotopo divide-se em duas raizes gregas: ‘Cronos’, tempo e ‘topos’,
espaco/lugar, instituindo-se como a relagéo indissociavel tempo e espaco.
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Relatividade, que propde a concepcdo de tempo e espaco como indissoluveis.
Bakhtin afirma, entdo, que nao seria interessante se basear na perspectiva
empregada por Einstein, o que corrobora a necessidade de transposicdo de
sentidos para o campo da critica literaria. Diante de tais assercdes, apontam
Bemong e Borghart (2015), no manuscrito A teoria bakhtiniana do cronotopo

literario: reflexdes, aplicacdes, perspectivas que

Avancos de sua época em matematica e fisica, por sua vez, deram
a Bakhtin uma forte conviccao de que a natureza das configuracdes
espacotemporais nos mundos narrativos, embora ndo totalmente
idéntica ao tempo-espago einsteniano (0 tempo como a quarta
dimensdo do espacgo), compartilha um terreno comum com 0s
principios da teoria da relatividade (BEMONG; BORGHART, 2015,
p. 19).

Torna-se importante considerar as palavras de Machado (2010), ao afirmar
gue esse termo nédo fora formulado por Einstein, mas ja era utilizado em campos
da fisiologia. Reporta-se Machado a Tchougounnikov (2005), para explicitar que o
cronotopo se tratou, inicialmente, de um neologismo, um dado anatdmico que, ao
agir no cortex cerebral humano, produziria a no¢do de tempo e espaco. Desse
modo, “Bakhtin ouviu, pela primeira vez, pronunciado pelo fisiologista A. A.
Ukhtomski, diretor de um laboratério experimental de Leningrado, onde ele assistia
a uma conferéncia em 1925” (MACHADO, 2010, p. 7). Tchougounnikov (2005, p.
20) registra que Ukhtomski propunha a utilizagdo do termo cronotopo para
designar “(...) a funcdo do coértex que relaciona e torna inteligiveis os sinais
provenientes dos 6rgaos de percepcdo”. Naquelas instancias, o conceito utilizado
pelo médico “fazia parte de sua teoria sobre a atividade nervosa integrada ao corpo
por intermédio do “sistema de sistemas” cortical, definido como dominante”
(TCHOUGOUNNIKOQOV, 2005, p. 20-21).

No entanto, essa ndo é a visao partilhada por Bakhtin para pensar tempo e

espaco como formas artisticas no terreno literario. Conforme Bezerra,

Aqui Bakhtin difere de Ukhtomski, para quem o conceito de
cronotopo tem uma aplicacdo mais universalizante, abrange o
mundo inteiro, ao passo que para o primeiro o que importa € “a
forma do tempo como base na vida posterior dos enredos literarios”,
€ 0 universo particular e especifico da obra literaria, separado do
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mundo ao redor, onde o cronotopo se adensa e se materializa nas
séries espagotemporais do “encontro”, da separacéo, da “estrada”,
do “mundo alheio”. Ou mundo outro, do “castelo”, do “saldo”, do
“vilarejo”, que a principio aparecem de forma abstrata, mas que
acabam ganhando concretude e corporeidade no processo
narrativo. Dai a necessidade de revestir o cronotopo de
corporeidade, de visibilidade e concretude (BEZERRA, 2018, p.
253).

A correlagdo tempo-espago € empreendida por Bakhtin no romance devido
a indissolubilidade desses elementos: o tempo s6 pode ser percebido pelo
movimento e as alteracdes no espaco, e por sua vez o espaco sé ganha concretude
no constituir dos acontecimentos no tempo (HOLQUIST, 2015; BEMONG;
BORGHART, 2015). Para o filosofo russo, “os indices do tempo transparecem no
espaco, e 0 espaco reveste-se de sentido e € medido com o tempo” (BAKHTIN,
2006 [1979], p. 233). Sob esse ponto de vista, acerca do que propunha Kant (2004)
em Critica da razdo pura, sobre o tempo e 0 espaco consistirem em formas de
conhecimento "transcendentais”, Bergson entende que “O erro de Kant foi tomar o
tempo por um meio homogéneo. Parece nao ter notado que a duracao real compde-
se de momentos interiores relativamente uns aos outros, e se adquire a forma de
um todo homogéneo € porque se exprime no espaco” (BERGSON, 1988, p. 159).
Bakhtin engendra tempo e espaco como "formas da prépria realidade efetiva"
(BAKHTIN, 2010 [1930-34], p.211).

Outro fil6sofo que merece destaque em estudos que se pautam pelo
transcendentalismo, o que pressupde reflexdes sobre tempo e espaco, € Friedrich
Hegel (1770-1831). A grande problematica da postura reflexiva hegeliana sobre a
temporalidade e a espacialidade na ética e na cultura humanas esta no fato de
enxerga-las como elementos separados, cada uma possuindo fungdes divergentes
e especificidades. Em Propedéutica Filoséfica (1989) e Fenomenologia do Espirito
(1992), na medida em que Hegel trata da filosofia como pertinente a partir da
manifestacdo de seus fundamentos para o homem, atesta que é no decorrer do
tempo que tais aspectos se revelam. Em contrapartida, a depender das marcas
temporais no humano, aquilo que é essencial a vida resulta da apreciagdo da
realidade humana, e esse é um fio condutor para a compreensao via especulacao.

Em Introducéo a histéria da filosofia, formula Hegel que
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A filosofia ndo € um sonambulismo, é antes a consciéncia mais
desperta, e 0 seu despertar sucessivo € justamente a elevagéo de
si mesmo para la dos estados da unidade imediata com a natureza
— uma elevacao e um trabalho que, enquanto diferenca incessante
de si em relacéo a si, para suscitar de novo a unidade mediante a
actividade do pensamento, incidem no decurso de uma época e,
claro esta, de um longo tempo (HEGEL, 1991, pp. 52-53, grifos
Nossos).

O filésofo alemé&o reconhece que as habilidades humanas sé sao adquiridas
no contato pleno com a filosofia em sua historicidade, e que esta € a responsavel
pelo processo de conscientizagdo humana, que o tira de um efeito de
sonambulismo. No entanto, enxerga tempo e espaco como elementos
independentes entre si (HEGEL, 1992).

Na percepcao de Novelli, “O homem, segundo Hegel, € uma continua
passagem, um continuo vir a ser; sempre como filho de seu tempo, do que o
precedeu e do que esta por vir como resultado de sua proépria atividade” (NOVELLI,
2005, p.134). Nesse percurso interpretativo, ainda que Hegel reconheca a
necessidade de um retorno a historia da filosofia para que se possa compreendé-
la em integralidade (HEGEL, 1991), justifica que esse retorno se torna concreto na
medida em que 0s sujeitos atravessam o grande tempo em relagéo ao presente,
desmerecendo, portanto, as possiveis interferéncias espaciais na constituicao
humana.

O cronotopo, na medida em que é gestado como categoria tematico-formal
da literatura, adquire essencial significacdo, uma vez que tanto o género quanto
suas variantes possuem ali sua determinidade: é na profusédo do tempo e do espaco
gue o género se constitui. Desse modo, em Teoria do Romance Il — As formas do
tempo e do cronotopo (2018), observa Bakhtin que, na Antiguidade, foram
elaborados trés modos essenciais de assimilabilidade artistica do tempo e do
espaco no romance (romance antigo), os quais determinaram a criacdo das
variantes mais importantes do género romanesco: 0 romance de aventuras e de
provacoes, também denominado de romance grego; o romance de aventuras e de
costumes, em que o tempo de aventuras é associado ao de costumes, constituindo
um novo cronotopo, e o romance biografico, em que se instaura um novo tempo, o
biogréfico, e em novas condi¢des espaciais, a caminho da desprivatizacéo vital
homem (BAKHTIN, 2018).
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Nessa linha de segmento, quando registra seus estudos sobre a Biografia

antiga e a Autobiografia, compreende Bakhtin que

O tempo biografico ndo é reversivel em relacdo aos proprios
acontecimentos da vida, que séo inseparaveis dos acontecimentos
histéricos. Mas em relacdo ao carater, esse tempo é reversivel:
esse ou aquele indicio do carater poderia por si s6 manifestar-se
antes ou depois. Os proéprios indicios do carater séo cronolégicos,
suas manifestagcbes sao deslocaveis no tempo. O proprio carater
ndo nasce nem muda, apenas se completa: no inicio ele ndo é
pleno, ndo foi revelado, é fragmentario, mas torna-se pleno e
harmonizado no fim (BAKHTIN, 2018, p. 85).

Na medida em que Bakhtin salienta o papel dos cronotopos na constituicao
do romance, o faz por meio de um percurso histérico. Apés falar sobre as
especificidades do romance antigo, bem como suas principais caracteristicas, tece
consideracdes primordiais sobre O problema da inversao historica e o cronotopo
folclorico (BAKHTIN, 2018, p. 91). Aqui salienta o pensador soviético que “nao se
pode falar dareverberacdo de uma época fora do curso do tempo, fora de uma
relacdo com o passado e o futuro, fora da plenitude do tempo” (BAKHTIN, 2018,
p. 91, grifos nossos). Sob esta perspectiva, apreende-se que “A atualidade, tomada
fora de sua relagcdo com o passado e com o futuro, perde sua unidade, dissipa-se
em fendmenos e objetos singulares, tornando-se um conglomerado destes”
(BAKHTIN, 2018, p. 91).

Na compreensdo de Bezerra, ao incidir seus estudos sobre tempo espaco
antigos, “Bakhtin parte de uma observacgéao longa e percuciente dos movimentos da
cultura no curso da historia da literatura, a luz de uma poética historica dos géneros
literarios” (BEZERRA, 2018, p. 254), o que o impulsionou a haurir os elementos que
sedimentariam sua propria concepc¢éo de cronotopo, mais concentrada que aquela
sugerida por Ukhtomski. Afere o tradutor que, nessas vias dialégicas, cabe um
destaque primordial & interpretacdo bakhtiniana da nocao de tempo quando imerge
nas sociedades antigas, “onde se forma pela primeira vez um sentimento do tempo
decorrente do trabalho coletivo agricola, base das primeiras sensacgbes de
materialidade, da concretude e da forma de observagdo do tempo” (BEZERRA,
2018, p. 254).

Tal percepcgao por parte do tradutor brasileiro torna-se pertinente, ao situar

0 percurso tragcado por Bakhtin em suas pesquisas sobre o cronotopo, desde as
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formas antigas. No decorrer da obra, em seus escritos sobre a teoria do romance,
0 pesquisador russo encontra em cada etapa uma variedade de cronotopos, em
que é perceptivel averiguar que os sujeitos entram em confrontagdo, incorporam-
se — sem necessariamente se fundir. Entretanto, ainda que tenhamos acesso a
registros de cunho historico-ideolégico para movéncia dos acontecimentos
narrados, € preciso atentar que o0s cronotopos do romance se reportam a
assimilacao artistica que o romance efetua nas instancias do tempo, do espaco e
do homem historicos, ou seja, um mundo representado na obra. Na perspectiva de

Aran,

La funcién icénica (“figurativa"), que Baijtin atribuye al cronotopo
pemite a los acontecimientos adquirir autenticidad y relevancia,
perder su caracter abstracto de accion a secas, por cuanto todo lo
gue acontece se despliega en un tiempo espacializado que se
concreta plasticamente a través de las estrategias cronotépicas de
verosimil narrativo, cuyo efecto de sentido es la asimilacién que
hace la novela del tiempo real de las vidas humanas en su
transcurso. Por eso también el argumento en su fase dinamica,
como encadenamiento tramado, enlaza armoniosamente con los
modos "informativos" o "escenificados"®* (ARAN, 2006, p. 22).

Ao tratar de algumas especificidades do cronotopo por atribuicdo de Bakhtin,
Aran (2006) configura ndo apenas o mundo do autor e da personagem como
cronotoépicos, mas também do leitor, da instancia que é refletida e refratada na vida.
Dos cronotopos reais do mundo representante originam-se os cronotopos refletidos
e criados no mundo representado na obra (no enunciado). Na medida em que, para
Bakhtin, ndo deve haver (con)fusdo entre esses os dominios da vida e da arte,
estes jamais podem ter seu dialogo interrompido, pois este € a fonte que os mantém
vivos (BAKHTIN, 2018). Nesse direcionamento, queremos enfatizar a possibilidade
dimensional do deslocamento. Ainda que o cronotopo tenha sido pensado,

primeiramente, no terreno da literatura, pode, com cautela, ser pensado no

84 A funcgdo iconica (“figurativa”) que Bakhtin atribui ao cronotopo permite aos acontecimentos
adquirirem autenticidade e relevancia, talvez perder o seu carater abstrato de ac¢des, porque tudo o
que acontece se desdobra em um tempo espacializado que se concretiza plasticamente por meio
de estratégias cronotépicas de narrativa verossimil, cujo efeito de sentido é a assimilacdo que o
romance faz do tempo real da vida humana em seu curso. Por isso, o enredo em sua fase dindmica,
como uma corrente tecida, também se conecta harmoniosamente com os modos "informativos" ou
"encenados” (ARAN, 2006, p.22, traduc&o nossa).
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processo continuo da vida, desde que todos 0s seus elementos constitutivos sejam
considerados.

Embora nédo seja nosso propdsito — 0 que nos seria impossivel — caracterizar
todas as formas de tempo e de espago no romance, esbogamos parte do processo
gue concebeu a autoconsciéncia do humano, segundo Bakhtin, ou seja,
adentramos a uma discussdo a partir do instante em que 0 sujeito comeca a
estabelecer diferenciagdes entre as significagdes da vida privada — muito comum
no romance grego. Importa, contudo, esclarecer, que esse fen6meno nao se
aproxima da autoconsciéncia formulada por Kant (2004), gestada como a
centralidade do conhecimento, fonte de origem e identidade do eu (STURMA, 1985;
HENRICH, 1989), mas como um fenbmeno que convoca 0 sujeito a perceber a si
em meio a outras consciéncias.

No que concerne as rupturas realizadas por Bakhtin em relacédo a filosofia
de Kant, afere Holquist que “a rejeicdo da transcendéncia kantiana € a maneira de
Bakhtin definir outra verséo do sujeito, que é o grau zero da percepc¢ao, o laboratorio
experimental onde o conhecimento é produzido” (HOLQUIST, 2015, p. 47). Nesse
direcionamento, apesar de Bakhtin também compreender o tempo-espaco como
modulador do sujeito cognoscente, “diverge de Kant ao compreender a natureza do
sujeito assim definido” (HOLQUIST, 2015, p. 47).

Sob perspectiva da consciéncia coletiva que se enformava, referimo-nos ao
cronotopo da pracga publica, nas condi¢cdes da retorica grega, afinal, “So a partir dos
periodos helénico e romano é que tem inicio o processo de transferéncia de esferas
inteiras do ser, tanto no préprio homem quanto fora, para um registro mudado e de
uma invisibilidade principal” (BAKHTIN, 2018, p. 77). Nas instancias da praga
grega, o que é fortemente marcado pela literatura rabelaisiana em contexto

medieval, a exterioridade do ser humano

N&o se realiza num espaco vazio (“debaixo do céu estrelado numa
terra deserta”), mas numa coletividade humana orgénica, “no povo”.
E por isso que o “exteriormente”, em que se desvelava e existia o
homem inteiro, nao era algo estranho e frio (um “mundo desértico”),
mas era 0 proprio povo. Ser externamente € ser para 0S 0Outros,
para uma coletividade, para o seu povo. O homem era todo
exteriorizado no proprio elemento popular, no médium popular
humano. Por isso, a unidade dessa totalidade exteriorizada do
homem era de carater publico (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 77).
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Na medida em que Bakhtin afirma que no escopo do cronotopo grego “a
imagem do homem tornou-se pluriestratificada e pluricomposicional” (BAKHTIN,
2018, p.78), mas que em alguns periodos posteriores “a mudez e a invisibilidade
penetraram seu interior” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 78), compreendemos que
esse processo evolutivo do humano, no lugar das producbes romanescas, foi
perpassado por conflitos entre o publico e o privado. Em consonéancia com isso,
vale pontuar que “Si el sujeto renunciara a este horizonte social e ideoldgico (o se
viera privado de él), no encontraria dentro de si mas que el conjunto heterdclito de
sus ‘inclinaciones” e “impulsos” absolutamente contingentes, arbitrarios e
irresponsables” (ARAN, 2006, p.119)8.

Na ambientacdo historico-discursiva apresentada por Bakhtin, “O homem
privado e isolado — o “homem para si” — perdeu a unidade e integralidade que
haviam sido determinadas pelo principio publico” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.
78). Imersa em contextos politico-religiosos de teores monol6gico e socialmente
hierarquizantes, a autoconsciéncia humana, “tendo perdido o cronotopo popular da
praca, ndo conseguiu encontrar um cronotopo tao real, unico, integral” (BAKHTIN,
2018 [1930-1934], p. 78), a ponto de beirar interpretacdes vagas sobre o ser e sobre
a linguagem (COLLINGTON, 2006).

Até que alcancemos, entdo, as raizes e os fundamentos do cronotopo
rabelaisiano — em que a historia ganha protagonismo — vale a pena destacar uma
zona de transicdo da cultura medieval: “O romance inicial de cavalaria em versos
situa-se, em esséncia, na fronteira entre a epopeia e o romance, o que define seu
lugar especial na histéria do romance” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.78). Ainda
sob este horizonte discursivo, o cronotopo-pilar do universo de Rabelais é
enformado “como um todo unico, penetrado pela unidade da ideologia e do método
artistico” (BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.78), tanto por meio de simbolos e do
imaginario social quanto na vivéncia axiologica, concreta da propria vida
(BEZERRA, 2018; SANTANA, 2018b), uma conclamacdo da humanicidade
(MORSON, 2015).

85 Se 0 sujeito renunciara a este horizonte social e ideolégico (ou se tivesse vindo privado dele) ndo
encontraria dentro de si mais que o conjunto heterdclito de suas “inclinagbes” e “impulsos”
absolutamente contingentes, arbitrarios e irresponsaveis” (ARAN, 2006, p.119, tradu¢do nossa).
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No entanto, € justamente na concretude inacabada do cronotopo
rabelaisiano que Bakhtin identifica as marcas constitutivas para a abertura plena ao
dialogo, dimenséo espaco-temporal em que se concretizam a arte (o artista e a
obra) e o mundo nela representado. O fendémeno folclorico do cronotopo que se
edifica no universo de Rabelais compenetra no mundo real e enriquece-o de tal
forma que, empaticamente, o mundo real penetra na obra e no mundo representado
(HAMMES-RODRIGUES, 2001; ARAN, 2006;: RENFREW, 2017). Na perspectiva
de Bakhtin (2018 [1934]), tanto no processo da criagdo como no produto-processo
vida, ocorre uma constante renovacao do dialogo real e vivo, e este mantém a
vivacidade do ser e da palavra.

Uma ultima observacdo a ser feita refere-se ao fato de que a analise
bakhtiniana dos cronotopos, para além de dimensfes artistico-literarias (o
specificum romanesco) encarna-se em outros géneros, bem como quando Bakhtin
pontua que o cronotopo também é relacionado “a outras esferas da cultura” (...)
(BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p.122). Nessa extensdo para os outros dominios,
pode-se averiguar, por exemplo, o cronotopo real do encontro, que tem espacgo nao
somente no dominio da literatura, mas também nas outras esferas sociais, no
ambito da vida.

Tais discussdes, conforme se expusera anteriormente, foram essenciais
para fertilizar o solo teérico sobre o heterodiscurso e as relacdes heterodiscursivas.

Este terreno € germinado e adubado e na proxima secao.

3.6 HETERODISCURSO E RELACOES HETERODISCURSIVAS

O lugar epistemoldgico assumido por Bakhtin com a reverberacdo do
heterodiscurso e das relacdes heterodiscursivas, dentre outros campos
conceituais, tem se fortalecido nos intersticios dos dominios filosofico, literario e
linguistico-discursivo (BUBNOVA, 2013; TEZZA, 2018; BRAIT, 2019) na medida
em que cientistas da linguagem vém buscando potencialidade em tais categorias

como sustentacdo tedrico-metodoldgica®. Sobre tal cronotopo em que se

86 A exemplificagdo dessas categorias ndo reduz nem diminui outras, tdo importantes quanto, no
esteio produtivo de Bakhtin e o circulo. Aqui, portanto, ha uma delimitacdo dos dispositivos tedrico-
analiticos com os quais trabalharemos, que servem para discusséo.
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encarnam influentes correntes de pensamento no século XX, concordamos com
Grillo sobre o fato de que, em decorréncia de sua repercussao, “esta a formulagao
de uma complexa malha conceitual” (2018, p. 133) no escopo das Ciéncias
Humanas.

Nesse esteio argumentativo, um breve estado da arte pode ser demonstrado
por meio das pesquisas de Costa & Barbosa (2017), no ensaio O Heterodiscurso
em Triste fim de Policarpo Quaresma; Maciel (2018), com o texto Consideracdes
sobre heterodiscurso a partir de Dom Quixote; Santana & Nascimento (2018), no
artigo O Heterodiscurso no conto A mensagem, de Clarice Lispector: questdes de
linguagem; Neves & Pavan (2018), por meio do artigo Goiania Mil Grau: dialogismo,
heterodiscurso e carnavalizagdo nos memes de internet; Santana, Passerini &
Francelino (2019) em Rastros do trdgico na poética de Castro Alves: uma
perspectiva dialdégico-heterodiscursiva, bem como Santana & Guedes (2020), no
manuscrito Carlos Heitor Cony em foco: uma analise dial6gico-heterodiscursiva da
cronica do jornalismo e da literatura.

Ao passo que dialogamos com a multiplicidade de vozes anteposta para
circunscrever esse debate, recorremos aos escritos de Bakhtin A estilistica atual e
o romance (2015 [1930-1934]), O discurso na poesia e o discurso no romance
(2015 [1930-1934]) e O heterodiscurso no romance (2015 [1930-1934]). O
heterodiscurso, conforme discorre Bezerra em prefacio a coletdnea Teoria do
romance |: A estilistica (BAKHTIN, 2015 [1930-1934]), trata-se de um conceito que
exaure multiplas linguagens sociais as quais sedimentam a forma romanesca,
consistindo em “uma categoria central em toda a teoria do romance de Bakhtin”
(BEZERRA, 2015, p. 12). Nessas camadas interpretativas, o conceito representa
pontos de intersec¢ao entre o principio ético bakhtiniano (BUBNOVA, 2013) e seu
pensamento estético (FARACO, 2011) para a percepcdo da arquitetbnica
romanesca via enformagéao de consciéncias plurais. Nesse sentido, defendem os
estudiosos do Circulo de Bakhtin que é preciso que haja, no minimo, duas
consciéncias, para a manifestacdo de sentidos nos enunciados que produzimos.

Ao imergir na historia pés-renascentista, em seus escritos sobre a posicao
adquirida pela prosa romanesca no periodo de ascensao cientificista da ldade
Moderna, especificamente nos debates sobre A estilistica atual e o romance (2015

[1930-1934]), afere Bakhtin que “As especificidades estilisticas do romance
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permaneceram suprimidas pela Poética e pela Retorica até a segunda metade do
século XVIIl, momento em que comegaram a ser descobertas’(SANTANA,;
NASCIMENTO, 2018, p. 291, grifos dos autores). Em consonancia com esse
pensamento, Volochinov, no documento O problema da relacdo entre a base e a
superestrutura (2017 [1929]), comenta que em centros europeus, algumas esferas
de saber, como a Psicologia Social, ganharam destaque ao longo do século XIX,
ofuscando, de certa forma, a apari¢cdo clara da prosa literaria. Desse modo, o
romance passou também a ser utilizado como objeto de andlise da estilistica
tradicional até as primeiras décadas do século XX.

Entdo, nesse cenario marcado pelo apogeu do conservadorismo intelectual,
do cientificismo e do positivismo (RENFREW, 2017; SANTANA & NASCIMENTO,
2018), Bakhtin se posiciona contra a estilistica tradicional, isso porque 0s critérios
tedrico-metodoldgicos apontados pelos formalistas russos eram incompativeis com
as producdes e andlises da prosa literaria, o que é evidenciado por Medviédev no
escrito A corrente formal nos estudos da arte da Europa Ocidental (2016 [1928]). A
estilistica tradicional, cujos principais representantes sao Karl Vossler (1872-1949)
e Leo Spitzer (1887-1960), ao primar por procedimentos mecanicistas da narrativa,
desconhece o ato dialogal da palavra, “e carece de um enfoque do peculiar dialogo
social das linguagens no romance” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 30, grifos do
autor).

E nessa Orbita discursiva que nos instauramos, ao reenunciar um periodo
pos-superacao do divorcio entre o “formalismo abstrato e o igualmente abstrato
‘ideologismo’ no estudo do discurso literario, e uma superagdo baseada numa
estilistica socioldégica” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 21). Bakhtin, ao
protagonizar a prosa romanesca como género-chave para incidéncia das relacées
heterodiscursivas, afirma que “O romance € um heterodiscurso social
artisticamente organizado, as vezes uma diversidade de linguagens e uma
dissonancia individual” (2015 [1930-1934], p. 29).

O romance, compreendido como um todo verbalizado, consiste em “um
fenbmeno pluriestilistico, heterodiscursivo, heterovocal” (BAKHTIN, 2015 [1930-
1934], p. 29). Essa posi¢do assumida pelo filosofo reconsidera uma série de
tentativas de homogeneizagéo da lingua e empreendimentos formalistas sobre a

manifestacdo da linguagem, e nessas circunstancias, instaura novos modos de
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compreender a palavra. Sob essa perspectiva, a concepcao de palavra como
horizonte de compreensé&o socio-ideoldgica (BAKHTIN, 2006 [1979]; MEDVIEDEYV,
2016 [1928]) esta engrenada pela percep¢do da interagdo discursiva, discutida
principalmente por Vol6chinov (2017 [1929]), o qual se assenta na critica
sociologica e apresenta respostas a grande abstracdo do pensamento objetivista e
ao individualismo das maximas subjetivistas.

Na subsecdo sequente, é construido um debate sobre o heterodiscurso no
sentido de fronteira, como espaco social de producao de sentidos.

3.6.1 O heterodiscurso como fronteira: entre a arte e a vida

Neste ato composicional discutimos sobre o heterodiscurso em sua
manifestacdo concreta como fronteira, isto €, gestado no ponto de encontro
plurissignificativo dos discursos sociais entre a vida e a arte (BAKHTIN, 2015 [1930-
1934]; VOLOCHINOV, 2017 [1929]).

Concordamos com Brait (2018) sobre a imprescindibilidade das discussées
empreendidas por Bakhtin sobre a teoria do romance por meio de uma estilistica
socioldgica ou estilistica do discurso, “capaz de dar conta de pontos de vista em
constante tensao, conjunto de valores e maneiras de exprimi-los” (BRAIT, 2018,
p.246), uma vez que “contribui decisivamente para uma reflexdo a respeito de
discursos contemporaneos de resisténcia, das vozes e posicionamentos
axiolégicos que os concretizam” (BRAIT, 2018, p.246).

Em nosso ponto de vista, o diagnostico apreendido por meio das relacdes
heterodiscursivas desterritorializa a imanéncia e a fixidez ecoadas pelo formalismo
e pela monovocalidade da palavra, provocando a abertura em espacos vetoriais de
compreensao responsivo-ativa (BAKHTIN, 2006 [1979]).

A esse respeito, vale mencionar que tanto no romance quanto em outros
géneros da prosa literaria e até mesmo na esfera do dominio ético — da vida — houve
a propenséao de “um heterodiscurso dialogizado” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p.
43), a partirdo momento em que se investiu contra as linguagens oficiais na Europa,
0 que é possivel constatar com profundidade nos documentos Rabelais e a historia
do riso (2010a [1965]) e A imagem grotesca do corpo em Rabelais e suas fontes

(2010b [1965]). Essa discussado esta centrada na refiguracdo das probleméaticas
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advindas de interpretagdes errbneas de obras como “A poética de Aristoteles, a
poética de Agostinho, a poética eclesiastica medieval da “lingua unica da verdade”,
a poética cartesiana do neoclassicismo e o universalismo gramatical abstrato de
Leibniz (a ideia da “gramatica universal”)” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 40), bem
como o ideologismo presente nas producbes de Humboldt, as quais, segundo o
cientista soviético, “traduzem as mesmas forgas centripetas da vida sociolinguistica
e ideoldgica, servem a uma mesma e Unica tarefa — a centralizacéo e a unificacdo
das linguas europeias” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], pp. 40-41).

Especificamente no manuscrito O discurso na poesia e o0 discurso no
romance (2015 [1934]) Bakhtin inicia afirmando que as manifestacdes do discurso
encarnadas por diretriz dialdgica se materializaram exteriormente ao horizonte da
filosofia da linguagem, da linguistica e da estilistica. Embora as producfes
discursivas chamassem atencdo parcial da ciéncia da linguagem, ainda faltava
muito para que estivessem sustentadas pelos campos da vida do discurso.

Na diretriz aperceptiva do critico soviético, “A orientagcdo dialdégica do
discurso entre discursos alheios (de todos os graus e qualidades do alheio) cria
possibilidades novas e essenciais do discurso literario, seu peculiar potencial de
prosa literaria” (BAKHTIN, 2015 [1934], p.47, grifos do autor). Tal discussdo nao
permanece no nivel literario, mas se expande para outras instancias discursivas,
como os campos da cultura, da ética e da cognicao, o que representa certo avanco
em relacao ao painel sistémico-ideolégico apontado por Medviédev em A corrente
formal dos estudos da arte da Europa ocidental 2016 [1928]), pois até meados de
1927, os principais centros europeus viviam sob dicotomizagao entre o freudismo e
o ideologismo (MEDVIEDEV, 2016 [1928]).

Os sentidos produzidos por meio das relacdes heterodiscursivas projetam
uma interrelagéo entre o discurso vivo e 0 objeto ao qual se dirige, de forma que,
assumindo o lugar epistemoldgico de discurso concreto, encontra o objeto-alvo “ja
difamado, contestado, avaliado, envolvido ou por uma fumaca que o obscurece ou,
ao contrario, pela luz de discursos alheios ja externados a seu respeito” (BAKHTIN,
2015 [1934], p.48). O heterodiscurso, por assim dizer, além de se constituir como
essa dimensao teorica a agregar obras-enunciado (BAKHTIN, 2006 [1979]), esta
envolvido e penetrado por opinibes comuns, pontos de vista, avaliagcdes alheias,
acentos” (BAKHTIN, 2015 [1934], p.48). Tal formulagao, diferentemente do que era
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primado pela filosofia do discurso®’, fundamenta pesquisas de Ponzio sobre
Dialogo e Dialética (2008), para quem, o sentido do texto se define em “momentos
dialégicos concretos que pressupdem “encontrar-se reciprocamente fora”,
pressupdem cronotopos diferentes para quem pergunta e para quem responde”
(PONZIO, 2008, p. 188).

Sobre a composicdo do heterodiscurso, por Bakhtin, em resposta as teias
fraseoldgicas promulgadas pela tradigéo estilistica, comenta Bezerra (2015) que na
acepcdo do pesquisador soviético, “O heterodiscurso é produto da estratificacdo
interna de uma lingua nacional Unica em dialetos sociais, falares de grupos, jargées
profissionais, e compreende toda a diversidade de vozes e discursos que povoam
a vida social” (BEZERRA, 2015, p. 13). Nessas instancias argumentativas, ao
discutir sobre a estratificacao interna das linguas e a existéncia histérica do género
romanesco, assevera Bakhtin que “através do heterodiscurso social e da
dissonancia individual, que medra no solo desse heterodiscurso, o romance
orquestra todos os seus temas, todo 0 seu universo de objetos e sentidos que
representa e exprime” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 30).

Torna-se valido sublinhar que esse conceito de linguagem promulgado pelo
circulo de Bakhtin “reconfigura toda uma forma de se conceber o objeto dos estudos
da linguagem, uma vez que o aparato teérico formalista que se apresenta ndo retine
as condicdes necessarias para uma abordagem coerente e completa das
especificidades desse objeto” (SANTANA; GUEDES, 2020, p. 147). Essa
observacdo é nutrida e sustentada pelas criticas de Medviédev ao positivismo
incidente nas ciéncias humanas, em decorréncia da crise filoséfica da cultura
idealista.

Em uma tendéncia dos estudos literarios generalistas e monossémicos na
Europa Ocidental dos séculos XVIII e XIX, manifestou-se uma cosmovisao niilista
das artes (MEDVIEDEV, 2016 [1928]). Somada a isso esteve a Estética Expressiva
(BAKHTIN, 2006 [1979], que reavivou o idealismo nas artes, bem como a

superpoténcia do sujeito em relagdo aos objetos artisticos, culminando “na

87 Em severas criticas as interpretacdes retdricas e monoldgicas realizadas pelos estudiosos russos
nas décadas de 20 e de 30, afirma Bakhtin que “A filosofia do discurso e a linguistica conhecem
apenas a interpretacdo passiva da palavra, e ademais predominantemente no plano da lingua
comum, isto €&, a interpretacdo do significado neutro do enunciado e ndo do seu sentido atual”
(BAKHTIN, 2015 [1934], p. 54).
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constituicdo, nos estudos da arte do formalismo na Europa Ocidental”
(MEDVIEDEYV, 2016 [1928], p. 47, grifos nossos), representado por Fielder (1841-
1895), Hilderbrand (1847-1921) e Meier-Graefe (1867-1935]), o que pode ser
verificado no arquivo A ciéncia das ideologias e suas tarefas imediatas
(MEDVIEDEV, 2016 [1928]).

Nessa arena discursiva, ao assumir uma postura adversa ao parasitismo
artistico-formal, Bakhtin ndo sé inaugura a compreensao dos objetos cientificos
como “obras-enunciados” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 279), mas também atesta que
nos nexos e correlagdes enunciativas, dada a variabilidade de instancias sociais,
as movéncias da linguagem, “sua fragmentagcdo em filetes e gotas de
heterodiscurso social e sua dialogizagdo constituem a peculiaridade basilar da
estilistica romanesca, seu specificum” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 30, grifos
do autor). Consoante a isso, na medida em que a estilistica tradicional desconhecia
a combinacdo de linguagens e o0 aspecto social dos discursos no romance, a
estilistica sociologica partia da premissa de que “a prosa romanesca € a
estratificacdo interna da lingua, seu heterodiscurso social e a dissonancia individual
que o povoa” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 32).

A lingua heterodiscursiva, conforme concebida por Bakhtin, ¢é
“ideologicamente preenchida, lingua enquanto cosmovisao e até como uma opiniao
concreta que assegura um maximum de compreensao mutua em todos 0s campos
da vida ideoldgica” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 40, grifos do autor), o que é
atestado por Santana, Passerini e Francelino (2019), os quais averiguam a
incidéncia de heterodiscursos na poética tragica de Castro Alves. Isso nos
impulsiona a dilatarmos o olhar sobre as manifestacdes do heterodiscurso, haja
vista que “a propria linguagem literaria € apenas uma das linguagens do
heterodiscurso e, por sua vez, também esta estratificada em linguagens (de
géneros, tendéncias, etc)” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 41).

Em mesma linha de pensamento se instaura Medviédev, para quem “E
necessaria uma analise minuciosa e complexa dos varios tipos de manifestagcfes
discursivas e das formas correspondentes do enunciado em todas as esferas da
comunicacao e da pratica cotidiana” (MEDVIEDEV, 2016 [1928], p. 152), conforme
se verifica no manuscrito A linguagem poética como objeto da poética (2016

[1928]). Isso significa que ndo se poderia tratar da linguagem sob o alinhamento de
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uma proposta teorético-mecanicista para a composicdo do enunciado, pratica que
foi identificada e criticada por Volochinov, no ensaio Do outro lado do social: sobre
o freudismo (2019 [1925]).

Em outra vertente de representacao, de bases dialogica e socioldgica, é que
se solidificam o heterodiscurso e as relagées heterodiscursivas®®, uma vez que
tanto na vida quanto na arte, “Essa nova visédo da linguagem como um fenémeno
enraizado nas particularidades histéricas das enunciacdes especificas teve
multiplas consequéncias para o entendimento da arte, da linguistica, da psicologia
e da epistemologia” (CLARK; HOLQUIST, 2008, p. 220). Sob esse prisma de
compreensao, examinam Santana & Nascimento (2018, p. 295) que a presenca
constitutiva do heterodiscurso “consiste sempre em um recurso utilizado pelo autor
para refratar, através da voz do narrador ou dos personagens, suas intencdes
axioldgicas, inserindo nos discursos seus tons e valoracfes sociologicamente
construidos”.

Entdo, interrogamo-nos: como se dao os processos de dinamizagdo e
estratificacdo da vida da lingua? Ao discutir sobre a multiplicidade de vozes que se
edifica na contemporaneidade russa dos estudos linguisticos em detrimento da
proposta de uma protolingua Unica, no ensaio A estilistica atual e o romance (2015
[1930-1934]), institui Bakhtin que o dinamismo e a vivacidade da lingua se
instauram por meio da tensao existente entre for¢as centrifugas e centripetas, as
quais “atuam no meio de um efetivo heterodiscurso” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934],
p. 41). Desse modo, na medida em que as discussbes de Bakhtin sobre o
heterodiscurso se explicitam como uma excentricidade em meio aos ideais
formalistas (EMERSON, 2003), promovem um painel de energias em tensdo: “ao
lado das forcas centripetas segue o trabalho incessante das forcas centrifugas da
lingua” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 41), isto é, “ao lado da centralizagao

88 Importante esclarecer que o heterodiscurso e as relagdes heterodiscursivas ndo sado sindnimos,
apesar de estarem imbricados. Por meio dos ensaios A estilistica atual e o romance (2015 [1930-
1934]), O discurso na poesia e o discurso no romance (2015 [1930-1934]) e O heterodiscurso no
romance (2015 [1930-1934]) podemos compreender que o heterodiscurso se trata de um dispositivo
tedrico maior, um macrocampo em que se instauram as relacdes heterodiscursivas na linguagem.
As relagcBes heterodiscursivas se concretizam a partir do instante em que, via o grande tempo,
manifestam-se sentidos entre enunciados, em que vozes dialogam, em que memdrias s&o
resgatadas por meio de consciéncias vivas e plurais. O heterodiscurso consiste nesse grande
campo dimensional em que ocorrem as relagfes heterodiscursivas na linguagem.
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verboideoldgica e da unificacdo desenvolvem-se incessantemente 0s processos de
descentralizagao e separagao” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 41).
Nesse processo de constituicAio dos enunciados por meio do

atravessamento de heterodiscursos,

Cada enunciacado concreta do sujeito é um ponto de aplicacao
tanto das forcas centripetas quanto das centrifugas. Nela se
cruzam o0s processos de centralizagdo e descentralizacao,
unificacdo e separacdo, um basta ndo s6 a sua lingua como
materializacdo discursiva individual como também basta ao
heterodiscurso, € seu participante ativo. E essa comunhao ativa
de cada enunciado no heterodiscurso vivo determina a feicdo
linguistica e o estilo do enunciado em grau nao inferior a sua
pertenca ao sistema normativo-centralizador da lingua Unica.
(BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 42).

Em outras palavras, sao as condi¢cdes historico-ideolégicas e de
multiplicidade de vozes em comunhao que tornam uma obra viva, por meio de seus
heterodiscursos. Essa condicdo de insubordinacdo da palavra a mecanismos
mortos e latentes promove rupturas em relacdo ao sistema normativo antes
instaurado, que permeou o0 &mago das Eras Medieval e Moderna. Sob este
horizonte apreciativo, podemos compreender que enunciados atravessados por
didlogos alheios ndo possuem sentido Unico, mas seus sentidos multiplos se
concretizam através da heterodiscursividade (BAKHTIN, 2015 [1930-1934]).

Desse modo, por meio de reacentos a estética formal e a abstracao
metafisica, institui Bakhtin (2015 [1930-1934]) que a manifestacdo concreta do
heterodiscurso se da na remisséo a historia e a memoria cultural. Em consonéncia
com o pensamento de Bakhtin, podemos conjecturar que o heterodiscurso consiste
nesse macrocampo em que ha relacdes de sentido entre enunciados. Na medida
em que se estabelecem relagbes heterodiscursivas, as construcdes enunciativas
sdo situadas historicamente, revestidas por forgas centrifugas e centripetas
(BAKHTIN, 2015 [1930-1934]).

Esse horizonte semantico nos conduz a perceber que € na fronteira entre a
vida e a arte que se encarna a heterodiscursividade, na constituicdo de iniUmeras
vozes sociais que solidificam os discursos. S&0 essas vozes sociais ou

heterodiscursos que constituem um feixe de sentidos da obra, tendo em vista o
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momento soécio-historico de sua producédo. Nesses caminhos para “concepgao do
objeto pelo discurso” (BAKHTIN, 2015 [1934], p.49), postula Bakhtin que

O enunciado vivo, que surgiu de modo consciente num
determinado momento histérico em um meio social determidado,
nado pode deixar de tocar milhares de linhas dialégicas vivas
envoltas pela consciéncia socioideoldgica no entorno da um
dado objeto da enunciacdo, ndo pode deixar de ser participante
ativo do dialogo social. E disso que ele surge, desse dialogo, como
sua continuidade, como uma réplica e hdo como se com ele se
relacionasse a parte (BAKHTIN, 2015 [1934], p.49, grifos nossos).

Na acepcdao do filosofo soviético, a constante irrigacéo do terreno social esta
na base da consciéncia, o seu surgimento constitui uma precondicéo consciente de
vivacidade, o que viria a destronar, segundo Renfrew (2017), uma mera
possibilidade da filosofia. O heterodiscurso, nesse esteio exotdpico, promove uma
reacentuacdo de vozes, sejam de recusa, afirmacdo, complementares ou
divergentes (FIORIN, 2006), uma vez que, segundo Bezerra, celebra sua existéncia
“em conjunto com a dissonancia individual como produto da subjetividade criadora”
(BEZERRA, 2015, p. 13).

Importa, ainda, mencionar que, dadas as condi¢bes de interagdo sujeito-
objeto dispostas em cada instancia historica, tendo em vista essa “variedade
heterodiscursiva social” (BAKHTIN, 2015 [1934], p.49), o prosador ndo se depara
com uma plenitude virginal, nem colide com a inesgotabilidade do préprio objeto,
mas, paralelamente as contradigbes internas do proprio objeto, “revela-se ao
prosador também o heterodiscurso social em torno dele, aquela mescla babilénica
de linguas que passa em torno de qualquer objeto: a dialética do objeto se entrelaca
com o dialogo social em torno dele” (BAKHTIN, 2015 [1934], p.49).

Realizadas essas discussfes tedricas sobre as manifestacdes do
heterodiscurso, caminhamos para o proximo capitulo, intitulado Relagbes
heterodiscursivas no enunciado EU SOU, que agrega a analise dos enunciados que

compdem o corpus.
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CAPITULO 4

4 RELACOES HETERODISCURSIVAS NA
CONSTITUICAO DO ENUNCIADO “EU SOU”

O enunciado vivo, que surgiu de modo consciente num determinado
momento histérico em um meio social determinado, n&do pode
deixar de tocar milhares de linhas dialégicas vivas envoltas pela
consciéncia socioideolégica no entorno participante ativo do
didlogo social.

(BAKHTIN, 2018 [1930-1934], p. 49)



162

4 RELACOES HETERODISCURSIVAS NA CONSTITUICAO DO ENUNCIADO
“EU SOU”

ntes de adentrarmos na analise de cada enunciado, soou-nos pertinente

delimitar a diferenca entre relacées heterodiscursivas e relacdes

dialogicas, ja que seus conceitos, por estarem imbricados, podem causar
certa con(fuséo) tedrica. Por relacdes dialdgicas compreendemos os sentidos que
se estabelecem entre enunciados no tempo e no espacgo, ainda que algum género
esteja construido sob efeitos do monologismo, como é o caso de um poema lirico
em que o autor reflete sobre a prépria vida, ou ainda dialoga consigo mesmo em
seus pensamentos. Conforme ja explicitado, Volochinov concebe o monologismo
como um efeito exterior do discurso. Nesse sentido, até mesmo o mondlogo do ator
ou ainda a palestra do professor, “todos esses enunciados s&o monoldgicos apenas
em sua forma exterior” (2019 [1930-1934], p. 272). Ja em sua esséncia e no todo
da sua construcdo estilistica e semantica, eles sdo dialégicos” (VOLOCHINOV,
2019 [1930-1934], p. 273, grifos nossos). As relacdes dialégicas, entdo, perpassam
todo e qualquer enunciado, por mais particular e exteriormente monolégico que
seja.

N&o acontece o mesmo com as relacdes heterodiscursivas, pois essas sao
estratificadas e estdo na base do heterodiscurso social, a exemplo de um debate
ou um romance, que “orquestra todo o seu tema, universo de objetos e sentidos
que representa e exprime” (BAKHTIN, 2015 [1930-34], p. 30). Assim, relacdes
heterodiscursivas sé existem por meio da movimentacdo de discursos em um
terreno social, na convocacao de memdrias constituidas em outras consciéncias,
como € o caso da confrontacdo entre Jesus e 0s judeus, a partir da narrativa de
Jodo. Diante dessas especificidades, constatamos que toda e qualquer relacéo
heterodiscursiva é perpassada por relages dialdgicas, no entanto, a manifestacao
dessas ultimas em géneros monoldgicos ndo pressupde a existéncia de relagbes
heterodiscursivas (constituidas apenas na estratificagdo social da linguagem).

No que diz respeito a secdo 4.1, tornou-se imprescindivel tracar um
panorama das condi¢fes cronotdpicas de producdo do objeto analitico, bem como
discorrer sobre a perspectiva enunciativa do sujeito discursivo Jesus, em suas

réplicas declarativas, e dos interlocutores. Ap0s esses esclarecimentos iniciais,
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adentramos ao primeiro enunciado selecionado, que se encontra no capitulo 6

(seis) do evangelho de Joéo, versos 35 e 48.

4.1 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE NEGACAO, CONCORDANCIA E
AUTOAFIRMACAO

No discorrer do verso 35, 0s eventos que antecedem esse acontecimento
discursivo (JOAO, 6, 33-34)8° registram que Jesus manifesta um posicionamento
ideoldgico adverso em relacéo a crenca judaica de que Moisés havia concedido a
nacao de Israel o verdadeiro pdo do céu: NAO FOI MOISES QUEM VOS DEU O PAO
DO CEU. Ao negar de forma irrevogavel, por meio do advérbio “ndo”, encarna-se o
propésito de negar, o de desfazer um pensamento solidificado® entre os judeus,
prestando novo horizonte axioldgico as afirmacdes feitas pelos seus destinatarios.

E entdo que, apds reacentuar a enunciacdo alheia, o sujeito discursivo
reinterpreta a legislacéo teocratico-religiosa que havia sido construida pelos judeus
com base na lei mosaico-levitica, disposta nos registros de Exodo, Levitico,
Numeros e Deuterondmio (MATEOS; BARRETO, 1999). Assim, apos valorar a
proposicao judaica e afirmar que o Pai da o verdadeiro pdo do céu (v.32), a narrativa
de Joédo contempla o anseio dos interlocutores de Jesus. O conjunto de enunciados
35 e 48 — Eu sou o péo da vida — compreende réplicas declarativas, por parte do
enunciador Jesus Cristo, a primeira motivada pela assertiva feita pelos judeus sobre

0 pdo que haveria de ser dado a populacdo. Exponha-se o primeiro enunciado:

89 Em verdade, em verdade vos digo: n&o foi Moisés quem vos deu o pdo do céu, mas meu pai é
gue vos da o verdadeiro pdo do céu. Porque o pdo de Deus é aquele que desce do céu e da vida
ao mundo (JOAO 6. 32-33).

9% Conforme explicita Dake (2012, p. 1524), “Moisés nao deu o verdadeiro pdo que alimenta a alma
e sustém a vida eterna, mas apenas aquele pao temporario que alimenta o corpo”. Ao dizer que o
Pai é aquele que da o verdadeiro pao, Jesus atesta que, “assim como o Pai tem a vida em si mesmo,
assim deu também ao filho ter a vida em si mesmo” (JOAO 5. 26). Ao proferir, em seu discurso, “o
Pai”, Jesus referencia-se a Deus, a quem Moisés planifica como o “criador dos céus e da terra”
(MOISES. Génesis 1.1) e 0 “Eu sou” (MOISES Exodo 3.14). Esta construgdo trata-se de uma auto-
referenciagdo, uma vez que o sujeito fala de si mesmo: este que desce do céu e da vida ao mundo
seria 0 préprio Jesus, o que profere tais palavras em nivel alegérico.
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4.1.1 Eu, eu mesmo, sou o Pao da Vida

Enunciado 1 (a): Joéo 6. 34-35
(@ )

V. 34 Efmov olv Trpo¢ auTtév Kupie TTavtoTe 830G fuiv Tov &ptov TolTov
V.35 Eimrev auToi¢ 6 'Incodc Eyw gipi © apTog i {wiig O £pXOUEVOC
TTPOG EUE oU W TEIvaon Kai O ToTEUWV €i¢ EUE oU N JIYATE TIWTTOTE

V. 34: E disseram a ele: “Senhor, conceda-nos sempre deste pao!”

V. 35: E Jesus lhes disse: Eu sou o pédo da vida. Quem vem a mim
nunca mais sentird fome, e quem crer em mim nunca mais tera sede
(Traducédo nossa).

& J

Apos a resposta de alguns dentre a multiddo: SENHOR, DA-NOS SEMPRE
DESSE PAO (v. 34), conta-nos Jo&o que “JESUS LHES DECLAROU: EU SOU O PAO
DA VIDA; QUEM VEM A MIM NUNCA MAIS TERA FOME, E QUEM CRE EM MIM NUNCA
MAIS TERA SEDE” (v.35). Aquele grupo de pessoas, diante das palavras que foram

enunciadas pelo locutor, o interpela, almejando adquirir esse péo, ou seja, clama
para que tenham a permissao de ser ensinados por essa nova doutrina, e estejam
autorizados a seguir esses novos ensinamentos. Em decorréncia das
enunciabilidades da multiddo — ha uma busca desesperada por esse péao
(MATEOS; BARRETO, 1999) —, Jesus declara: “Eu sou o p&o da vida (JOAO, 6.
35a, grifos nossos)”.

No proferimento desta primeira réplica declarativa de Jesus, é possivel
constatar a existéncia de trés relacbes heterodiscursivas, ou seja, relacbes de
sentido que se instauram cronotopicamente, atravessando o tempo e 0 espago e
resgatando memorias socioculturais (BAKHTIN, 2018 [1934]; 2006f [1979]).

Na primeira vez em que este enunciado Eu sou aparece, por meio de
registros evangelisticos do apdstolo Joao, identificamos dialogos com Moisés no
livro de Exodo, em seu relato sobre a manifestacio do Deus de Israel como o EU
SOU (Ex 3. 14). Em uma perspectiva discursiva denominada de “Revelacéo e
comissdo ampliada®'” pelo estudioso e tradutor norte-americano Dake (2012, p.

94), consta na narrativa de Exodo 3:

%1 Do modo como a expressédo é apresentada por Dake (2012) para dispor os versos 14 e 15 de
Exodo, a revelacéo e a ampliagcdo ndo estao apenas vinculadas apenas a aspectos teologicos, mas
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V. 14 E disse Deus a Moisés: EU SOU O QUE SOU. Disse mais:
Assim diras aos filhos de Israel: EU SOU me enviou a vos.

V. 15: E Deus disse mais a Moisés: Assim diras aos filhos de Israel:
O senhor, Deus de vossos pais, 0 Deus de Abrado, de Isaque e 0
Deus de Jacoé me enviou a vOs; este € meu nome eternamente, e
este é meu memorial de geracao em geracao.

Em condi¢Bes de producéo veterotestamentérias, verifica-se que a narrativa
mosaica apresenta Deus como o EU SOU, como aquele que se presentifica diante
de seu auditorio (os filhos de Israel ou a nacdo denominada Israel) e que havia
capacitado Moisés como lider para guiar aquela populacédo. Essa perspectiva
existencial do ser eternamente (MOISES, Exodo 3. 15b) também é encarnada no
Salmo de Moisés, de numero 90, no qual se versa: “Antes que os montes
nascessem, ou que formasses a terra e o mundo, sim, de eternidade em eternidade,
tu és Deus” (MOISES. Salmo 90. 2). Sobre isso, afere Dake que, na compreensio
do hebraico, significa: “Eu sou o que (quem) sou — ou Eu sou Autoexistente; o
Eterno, aquele que sempre foi e sempre sera; Expressao simplificada por EU SOU,
aquele que esta sempre presente e que vive. E equivalente a Jeova, o Eterno”
(DAKE, 2012, p. 94, grifos do autor).

Nessas vias argumentativas, ao retomar a materialidade da expressao EU
SOuU, diante da multiddo que seguia Jesus em busca do pdo que tinha a lhes
oferecer (JOAO 6. 34), estabelecem-se relacbes heterodiscursivas de negacéo,
concordancia e de autoafirmacao.

Esse constante retorno a lei mosaico-levitica nos faz perceber ndo apenas
uma orquestracao de vozes “que medra no solo desse heterodiscurso” (BAKHTIN,
2015 [1934], p. 30), mas sobretudo compreender que “Ao lado das forcas
centripetas segue o trabalho incessante das forgas centrifugas da lingua”
(BAKHTIN, 2015 [1934], p. 41), conforme se verifica nas reflexdes do fildsofo sobre
A estilistica atual e 0 Romance (BAKHTIN, 2015 [1934]). Isso significa dizer que,

ainda que o discurso formulado por Jesus fosse confrontado pela doutrina judaica,

sobretudo na retomada da narrativa em observacgdo rigorosa de seus mudltiplos sentidos. Uma
comissdo ampliada faz referéncia a um conjunto de estudiosos que se dedicaram as possiveis
interpretacdes da escritura biblica, com o objetivo de associar seus registros a eventos histdricos
e/ou condi¢Bes de producao.
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também estabelecia relacfes dialdgicas com vozes do Antigo Testamento, numa
espécie de abertura de horizontes.

Em primeiro plano heterodiscursivo, em que ocorre relagéo
heterodiscursiva de negacdo, assevera-se que ndo tenha sido Moisés o0 que
concedera o pdo do céu (JOAO 6. 32-34), o que nos convoca a mergulhar na
narrativa do Mana no deserto, que fora dado por intermédio de Moisés (MOISES,
Exodo 16)%2. A negac&o enunciativa de Jesus para um posterior autoafirmar-se tem
pavimentacdo e sustentacdo sécio-histérica, uma vez que, segundo as anotacdes
de Lucas, o cumprimento daqueles acontecimentos ja ganhava corporalidade “na
Lei de Moisés, nos Profetas e nos Salmos” (LUCAS. Atos, 24. 44).

No enredo disposto em Exodo, as pessoas “deveriam colher do Mana cada
um conforme o que podia comer, um 0mer®® (medida) por cabeca, segundo o
namero de cada integrante da familia; cada um tomaria para os que se achassem
na sua tenda” (MOISES. Exodo, 16.16). Dentre as leis de alimentacdo do Mana,
ninguém poderia deixar fragmento de alimento para o outro dia, “caso o contrario,
criava bichos, e cheirava mal” (MOISES. Exodo, 16. 19-20).

Esses constantes retornos a palavras e atos antigos para robustecimento de
uma enunciacao contemporanea nos reporta ao escrito de Bakhtin Apontamentos
dos anos 1940 — A violéncia da palavra e da Imagem em auséncia (2019 [1943]).
Nesse texto o estudioso, ao discorrer sobre os pseudopapeis desempenhados pela
retérica e sobre a autenticidade da arte, discute sobre algo imprescindivel a
constituicao dos discursos: “O papel do tempo no dialogo. A discussao dos tempos”
(BAKHTIN, (2019 [1943], p. 39). A pontualidade e objetividade desses enunciados

92 A partir de registros mosaicos no capitulo dezesseis do livro de Exodo, pouco mais de dois meses
apos a saida da nagédo de Israel da terra do Egito, tendo partido da terra de Elim, a congregacéo
dos filhos de lIsrael partiu para o deserto de Sim (que estd entre Elim e Sinai), lugar no qual
murmuraram contra Moisés e contra Ardo, no deserto. Entdo, apés a nacao de Israel ter proferido
discursos que soaram como desagrado as doutrinas instituidas com base nos ensinamentos
judaicos, segundo os quais prefeririam ter morrido na terra do Egito (por haver panelas de carne, e
pao em abundéancia, coisas que ndo estavam encontrando durante a travessia do deserto),
disse Deus a Moisés: “Eis que vos farei chover pdo dos céus, e 0 povo saira, e colhera diariamente
a porcéo para cada dia, para que eu o prove se anda em minha lei ou ndo” (MOISES. Exodo, 16.
4).

9% O 6mer ou gdbmer consiste em uma medida de aproximadamente 1,2 litros de mana que era
colhido por pessoa, conforme a Lei estabelecida por Moisés e Ardo. A partir dessa estratégia de
divisdo, “n&o importava se um colhia mais e outro menos: a por¢do individual de um gémer o
suficiente para todos” (MACDONALD, 2010, p. 63). O mesmo autor registra que “o mana precisava
ser colhido bem cedo pela manha, antes de o sol nascer. Caso o contrario, derretia”.
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agregam uma espécie de convergéncia harmonica sobre a funcionalidade do tempo
para vitalidade da heterodiscursividade, a qual s6 existe sob o ativismo da
dimenséo espagotemporal.

Assim, ap6s o questionamento dos judeus sobre os sinais que Jesus faria
para que viessem a credibilizar seu discurso, respondeu-lhes: NAO FOI MOISES
QUEM VOS DEU O PAO DO CEU, MAS MEU E PAI QUE VOS DA O VERDADEIRO PAO
DO CEU (JO 6. 32-33). A negacéo é enfatizada com tom emotivo de autoridade, e a
alocucao de Jesus manifesta um posicionamento ideoldgico adverso em relacao
aos judeus: O termo “nao”, elemento adverbial de negacéao, constitui uma finalidade
argumentativa de Jesus de negar, o de deslegitimar um pensamento solidificado,
prestando novo horizonte axiolégico as afirmacdes (e afrontas) feitas pelos seus
destinatéarios.

A posteriori, na verificagdo de uma relacdo heterodiscursiva de
concordancia, Jesus entra em rito de anuéncia com a escritura que registra a auto-
nomeacdo da divindade de Israel (EU SOU), sendo este Deus 0 que guiou as
geracbes de Abrado, Isaque e Jacé (MOISES. Exodo 3. 15). Ainda nesse
continuum argumentativo, o sujeito discursivo Jesus reenuncia e reacentua vozes
de liderancas e profetas do Antigo Testamento biblico, a exemplo da declaracéo de
Jeremias “A minha porcao € o Senhor, diz a minha alma; portanto esperarei nele.
Bom é o Senhor para os que esperam por ele, para a alma que o busca’
(JEREMIAS. Lamentag0des. 3.24, 25).

Em mesma direcionalidade argumentativa, Jesus recorre aos escritos de
Deuteronémio, quando é anunciado a Moisés que seria levantado um profeta do
meio da nacao de Israel, e a este seriam entregues palavras de Deus na sua boca,
e ele falaria ao povo tudo o que Deus lhe ordenasse (MOISES. Deuteronémio
18.18). Essa voz é ecoada no evangelho de Jodo (CARSON, 2007; BRUCE, 2011),
ao atestar que Jesus se refere a Moisés como aquele que havia anunciado a sua
vinda: “Porque, se vOs crésseis em Moisés, crerieis em mim; porque de mim
escreveu ele” (JOAO 5. 46).

Ainda nessa producao, ao recorrer a literatura russa, Bakhtin compreende
que, no processo de construgcdo ou remissao a uma pessoa ou coisa, ndo basta
uma segunda nomeacdo para torna-la viva, mas “é necessario adentrar as
camadas familiares da pluridiscursividade” (BAKHTIN, (2019 [1943], pp. 38-39), o


https://www.bibliaonline.com.br/acf/lm/3/24,25

168

gue é paulatinamente encarnado por Jesus, em seus aferimentos, que se deslizam
pela cultura judaica para enformacédo de efetivos ensinamentos neotestamentarios
(MATEOS; BARRETO, 1999; HAWTHORNE et al., 2008).

Na esteira do verso 35, estabelece-se uma relagcdo heterodiscursiva de
autoafirmacéo. Ao autoafirmar-se como o0 EU SOU, tornam-se concretas as vozes
veterotestamentarias que ansiavam pela vinda de um Messias que salvaria as
pessoas de seu estado de calamidade (ISAIAS 43-48; JEREMIAS 33-37). Esses
sentidos enunciativos autorreferenciativos adquirem carnalidade quando Jesus, em
resposta a multidao, intensifica o fato de que ele mesmo € o Pao da vida. O
enunciado EU SOU conferencia a ocorréncia de um processo empatico (BAKHTIN,
2006b [1979]), um projetar-se para outros, cujo proposito era afirmar sua existéncia
divina diante daqueles que lhe eram alheios, e nesse caso especifico, assumindo
a funcao social de um lider que ja vinha sendo mencionado pelos profetas Isaias,
Jeremias e Ezequiel (CARSON, 2007; ZIMMERMAN, 2008).

4.2 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE RESGATE PROFETICO E
REAFIRMACAO

Quanto a prosificacdo do verso 48, assim se dispde sua construcao:
Enunciado 1 (b): Jodo 6. 45-48

‘@ )

V. 45: Eivai ypappévo otoug Tpo®niTeg: Kal Ba didayxBouv 6Aol atmd Tov
©¢6. 'ET01 6A0I 6001 dkouoav Kal £gadav atmd Tov TTATEPA £PXOVTal OF
péva.

V. 46: Ox1 o1 kdtolog €xel o€l Tov MNMatépa, aAAd OTi gival @edG. autd To
£xel O¢l.

V. 47: Tpaypatikd, aAnBivd, cag Aéw, autdg TToU TTIOTEUEI O€ PEva EXEI
aiwvia {w.

V. 48 Eyw &iu1 6 dpTog ¢ {wig.

V. 45: Esta escrito nos profetas: E serao todos ensinados por Deus.
Assim, todo aquele que do pai ouviu e aprendeu vem a mim.

V. 46: Nao que alguém tenha visto o Pai, sendo aquele que é de Deus;
este o tem visto.

V. 47: Em verdade, em verdade vos digo que aquele que cré em mim
tem a vida eterna.

: ) V. 48: Eu sou o pédo da vida (Traducdo nossa).



https://biblehub.com/greek/1473.htm
https://biblehub.com/greek/1510.htm
https://biblehub.com/greek/3588.htm
https://biblehub.com/greek/740.htm
https://biblehub.com/greek/3588.htm
https://biblehub.com/greek/2222.htm
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4.2.1 E serédo todos ensinados por Deus

Na tessitura dessa passagem da narrativa, Jesus remete-se aos profetas
veterotestamentarios como estratégia argumentativa para robustecer e concretizar
suas enunciacdes por meio de vozes de autoridade. ESTA ESCRITO NOS
PROFETAS: E SERAO TODOS ENSINADOS POR DEUS. ASSIM, TODO AQUELE QUE
DO PAI OUVIU E APRENDEU VEM A MIM. (JOAO 6. 45). Tanto os profetas maiores
(Isaias, Jeremias e Ezequiel) quanto os menores (Daniel, Oseias, Joel, Amoés,
Obadias, Jonas, Miqueias, Naum, Habacuque, Sofonias, Ageu, Zacarias e
Malaquias)® ressoavam ecos de autoridade entre os judeus residentes em
Jerusalém e em cidades circunvizinhas (BAXTER, 1992; MACDONALD, 2010).

Assim, o ato performéatico de se reportar, dialdgico-discursivamente, a
Moisés, a Jeremias e a Isaias, ja pressupde a existéncia de fios heterodiscursivos,
0 que atesta a propositura bakhtiniana de que, por meio de entrelaces socio-
histéricos, renova-se o ativismo “de cada enunciado no heterodiscurso vivo”
(BAKHTIN, 2015 [1934], p. 41). Essa palavra que percorre caminhos em terras
estrangeiras e retorna atravessada por densidade ideoldgica (MEDVIEDEYV, 2016
[1928]) pode também ser compreendida como um corpo material preenchido por
expressado valorativa. Na percepcdo de Voléchinov, no ensaio Sobre as fronteiras
entre a poética e a linguistica, esse corpo de palavras, “ao entrar no acontecimento
social da comunicacéo artistica, é ideologizado e torna-se um sistema dinamico de
signos valorativos” (VOLOCHINOV, 2019 [1930], p. 218). Ao transcender a pura

realidade linguistica e atravessar as fronteiras espacotemporais, torna-se “um
objeto estético” (VOLOCHINOV, 2019 [1930], p. 218).

Por meio desse movimento de transladar-se a profetas que protagonizaram
discursos sobre a encarnacdo do Messias, 0 sujeito enunciativo demonstra
conhecimento e dominio cultural sobre a crenca dos judeus (BAXTER, 1992).
Assim, nesse rito ideoldgico para a configuragdo do EU SOU no sentido de que

todos seriam ensinados por Deus (JOAO 6. 45), tornam-se notérias duas vozes

94 Essa classificacdo entre profetas maiores e menores é consolidada no escopo de estudos biblico-
teolégicos (MACDONALD, 2008), e tem como fundamentacdo a configuracdo expansiva (0
tamanho) dos escritos. Os escritos que possuem uma estrutura grande de disposigao dos capitulos
sdo denominados profetas maiores, enquanto 0os que tém estrutura pequena, profetas menores
(BAXTER, 1992).
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veterotestamentarias: a primeira é a que proferira Isaias: “Todos os teus filhos
serdo ensinados pelo Senhor; e a Paz de teus filhos sera abundante” (ISAIAS 54.
13): A outra consiste em uma declaragéo profética de Jeremias: “Nao ensinara mais
cada um a seu proximo, nem cada um a seu irmdo, dizendo: conhecei o Senhor;
porque todos me conhecerédo, desde o menor deles até o maior...” (JEREMIAS
31.34). Alem disso, em condi¢des de producdo neotestamentarias, as palavras de
Jesus sao reverberadas pelo escritor aos Hebreus®: “Porque esta é a alianca que
depois daqueles dias farei com a casa de Israel, diz 0 Senhor; Porei as minhas leis
no seu entendimento, E em seu coracéo as escreverei; E eu Ihes serei por Deus, E
eles me serao por povo” (HEBREUS 8. 10).

Nessa primeira instancia, verificam-se relagdes heterodiscursivas de
resgate profético e reafirmacdo, haja vista que o enunciador fortalece seus
argumentos a partir do instante em que convoca para a arena as falas de Isaias e
Jeremias. Excepcionalmente Desse modo, assume o posicionamento de alguém
autorizado a discursar sobre concepcdes de existéncia vigentes e marcadas nos
proferimentos de seus interlocutores.

Em sequéncia, ao notificar que NAO QUE ALGUEM TENHA VISTO O PAI, SO
AQUELE QUE VEM JUNTO DE DEUS VIU O PAI (v. 46), sdo reacentuados sentidos
verbo-ideologicos (VOLOCHINOV, 2017 [1929]), em que o ver desempenha
significacdo de compreender, j4 que a expressao ver, em grego, horao consiste em
‘compreender completamente ou entender com a mente; enxergar a verdade
completa” (DAKE, 2012, p. 1525). Nessas condi¢gdes semanticas, aquele auditorio
imediato (MEDVIEDEV, 2016[1928]) ndo passara pelo evento de compreender a
mente de Deus (MACARTHUR, 2006).

Embora, historicamente, 0s registros evangelisticos atestem que ninguém
tenha visto a Deus (JOAO 1.18), Jesus edifica um discurso segundo o qual aquelas
pessoas que seguirem a doutrina que por ele estd sendo apresentada, na
materializacdo do EU SOU, podem enxergar ao Deus encarnado (JOAO 1.1) com

os olhos do entendimento, o que é defendido por Paulo de Tarso em sua epistola

95 Utilizamos a expressao “escritor aos hebreus” por ndo haver um consenso entre os estudiosos
sobre sua autoria. Trata-se de um documento que, ao longo do primeiro século e, posteriormente,
nas ldades Média e Moderna, adquiriu inUmeros apontamentos de autoria, dentre 0s quais 0 mais
defensavel seja Paulo de Tarso (DAKE, 2012), por haver similaridades de escrita com outras
epistolas de sua autoria. Diante da indefinicao autoral, assim nos posicionamos.
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aos Efésios: “Tendo iluminados os olhos do vosso entendimento, para que saibais
qual seja a esperanca da sua vocacao, e quais as riquezas da gléria da sua
heranga nos santos” (PAULO. Aos Efésios 1.18). O proprio Jesus, outrora, atesta:
“E quem vé& a mim, vé aquele que me enviou” (JOAO 12.45) e “Quem vé a mim vé
o Pai” (JOAO 14.9b). Importa, ainda, mencionar que, décadas mais tarde, esses
discursos proferidos por Jesus - registrados por Jodo - sdo reenunciados por Paulo
em sua Primeira epistola aos Corintios, 0 qual menciona que quem segue tais
ensinamentos “tém a mente de Cristo” (PAULO. 12 aos Corintios 2.16).

Esta arena plurivocal, para além de constituir ideologicamente marcas
linguisticas, endossa a existéncia concreta de um “heterodiscurso dialogizado”
(BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 43), uma vez que o constante embate entre forgcas
centrifugas e centripetas, na tonificacido do tato discursivo (MEDVIEDEV, 2016
[1928]) ndo se da apenas “em relagdo ao centro da linguagem da vida
verboideoldgica, mas uma contraposi¢ao consciente a tal linguagem” (BAKHTIN,
2015 [1930-1934], p. 43). Esse permear do discurso expande a compreensao que
temos sobre a palavra, pois além de seus sentidos serem gestados na ordem do
nascimento social (VOLOCHINOV, 2019 [1925]), primam-se pela esteira da
responsabilizacao.

Nessa perspectiva, em observacédo da narrativa joanina, caso as pessoas
dessem novos passos em direcdo a doutrina do Deus de Israel, ndo passariam
pelas dificuldades enfrentadas na travessia do deserto, mas teriam acesso a uma
doutrina cuja prética os fortaleceria (MACDONALD, 2010), de tal forma que nao
sentiriam desejo de alimentar suas paixdes carnais (PAULO. Aos Gélatas 5. 19-21)
nem seus desejos de vinganca (MATEUS 5. 38-43]). Nos termos de Bruce, a
principio, “Os ouvintes de Jesus nao tinham entendido o que ele queria dizer com
“0 pao de Deus que desce do céu e da vida ao mundo” (BRUCE, 2011, p. 138-139).
Por esse motivo, por meio da reenunciagao (do) EU SOU, o sujeito discursivo Jesus
declara o que isto significa, robustecendo a mensagem da constituicdo de sua parte
divina (ZIMMERMAN, 2008; MACDONALD, 2010).

Os fragmentos discursivos seguem com declaragbes importantes de Jesus,
gue desempenham um papel plurissignificativo em relacé&o a narrativa que vinha se
erguendo. Apos reafirmar-se como o EU SOU no sentido de que € o péo da vida,
atestard o sujeito enunciativo: “EU SOU O PAO VIVO DESCIDO DO CEU; QUEM
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COMER DESTE PAO, VIVERA PARA SEMPRE. O PAO QUE EU DAREI E MINHA
CARNE, PARA A VIDA DO MUNDO” (JOAO. Jo 6. 51). A respeito da parte b “O péo
que eu der é a minha carne” (JOAO. Jo 6. 51b), do grego To ywyi TToU £ywW Ba
owow, givalr n odpka pou, importa observar que se trata de um constructo
enunciativo metaforizado.

A guestao da significacdo simbdlico-construtiva do enunciado, bem como a
avaliagdo social e o enunciado concreto sdo defendidos e acentuados por
Medviédev em seu ensaio O material e o procedimento como componentes da
construcédo poética (2016 [1928]), ao formular que “entre o ato e a situagao concreta
histérico-social é estabelecida uma ligacdo histérica, organica e atual’
(MEDVIEDEYV, 2016 [1928], p. 184). Ainda segundo o estudioso e critico russo, a
singularidade, bem como “a abrangéncia e a amplitude do sentido, encontra-se na
uni&o de um fenémeno-enunciado histérico” (MEDVIEDEV, 2016 [1928], p. 184).

Ao mencionar que o0 pao é sua carne, Jesus nédo esta fazendo referéncia a
seu corpo de forma material, enquanto elemento fisiologico que reveste o
esqueleto, como a interpretacdo ndo simbdlica que atravessa a expressao o Verbo
que se fez carne (JOAO. Jo 1.1). Antes, o sujeito enunciativo esta prestando novo
horizonte de compreensdo ao rito sacrificial (CARSON, 2007), instituindo a si
mesmo como alguém disposto a doar sua vida pela humanidade (porque ele tem a
vida), no escopo de um auto-oferecimento em favor de todos quanto seguissem o
caminho apresentado.

No capitulo quinto da carta enderecada aos Hebreus, o escritor narra que

Ele, Jesus, nos dias da sua carne, oferecendo, com grande clamor
e lagrimas, oracdes e suplicas ao que podia livrar da morte, foi
ouvido quanto ao que temia.

Embora sendo filho, aprendeu a obediéncia mediante as coisas que
padeceu.

E, sendo ele consumado, veio a ser a causa de eterna salvacgao
para todos os que lhe obedecem... (AOS HEBREUS. Hb 5. 7-9,
grifos nossos).

Averigue-se que, na medida em que o escritor aos hebreus sublima a
narrativa de oferecimento da carne de Jesus como a disposi¢cdo de ensinamentos
de misericordia (PAULO. A Tito 3.5), justica (MATEUS. Mt 5.6) e amor (PAULO. 1
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Corintios. 13), tangencia discursos hipossuficientes em relacéo ao aperfeicoamento
ministerial que contorna as entrelinhas da Antiga Alianca®. O sacrificio de Jesus
no sentido de ser complementar a Lei instituida por Moisés, é apresentado como
aquele que proporcionou uma espécie de completude: “De sorte que, se a
perfeicao fosse pelo sacerdocio levitico (porque sob ele o povo recebeu a lei), que
necessidade havia logo de que outro sacerdote se levantasse, segundo a ordem
de Melquisedeque, e nao fosse chamado segundo a ordem de Ardo?” (AOS
HEBREUS 7. 11). Aqui o autor da carta aos hebreus faz uma comparacéo entre
o sacerddcio levitico e 0 novo sacerdocio materializado na figura de Jesus, por
meio do qual se institui o aperfeicoamento de praticas alteritarias, e esse mesmo
€ quem transcende a linhagem de importantes expoentes do Antigo Testamento,
como Melquisedeque e Arao.

O ser pdo que alimenta — no indicativo de um presente que é eterno (EU
SOU), em gque ndo ha sombra de variacdo (TIAGO 1. 17) — é a verbalizacéo
continua da abnegac¢ao suprema materializada na crucificacdo de Jesus, ato que é
ecoado pelas pregacoes de Jodo Batista. Este ensinava que Jesus era “o Cordeiro
de Deus, que tira o pecado do mundo” (JOAO. Jo 1.29). A mensagem da carne
sacrificada, morte voluntaria (eu darei) e vicaria (para a vida do mundo) estabelece
relacdes heterodiscursivas com a propositura messianica de Isaias, o qual registra
que haveria um auto-oferecimento voluntario e vicario de Deus “a muitos” (ISAIAS.
Is 53.11). Nas circunstancias em que as palavras de Isaias foram alcadas, verifica-
se que os descendentes de israelitas e de gentios (ISAIAS. Is 49.6) iriam receber a
mensagem do pao da vida, o que o que é reenunciado por Paulo de Tarso, com
seu discurso sobre a quebra do muro da separacdo (PAULO. Efésios 2.14) entre
judeus e gregos (PAULO. Gélatas 3.28; Romanos 10.12).

Assim, ao visibilizarmos a configuracéo histérica das réplicas de Jesus aos

judeus, notamos que seu discurso se contrapde a censura imposta por aqueles

% No capitulo nono da epistola aos Hebreus, ao estabelecer uma comparacgéo entre os sacrificios
expiatérios da Antiga e da Nova Alianga, 0 escritor registra que, enquanto os sacrificios da primeira
alianca eram temporarios e incapazes de purificar o pecado das pessoas, a segunda alianga,
materializada nas palavras e atos de Jesus, promove purificagdo da consciéncia alheia: “Quanto
mais o sangue de Cristo, que pelo Espirito eterno se ofereceu a si mesmo imaculado a Deus,
purificard as consciéncias das obras mortas...” (HEBREUS 9.14). Além disso, o autor complementa
o sentido do enunciado, ao afirmar: “E quase todas as coisas, segundo a lei, se purificam com
sangue; sem derramamento de sangue, ndo ha remissdo.” (HEBREUS 9. 22)
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lideres religiosos, os quais designavam leis para ofuscar e sufocar a liberdade de
expressao das pessoas. A propor¢édo que se introduz como a luz do mundo, rebate
a confusdo orquestrada pelas palestras judaicas. A polaridade reacentuada e
instituida por Jesus entre a mensagem do P&o da vida e a oxidacdo presente nos
falsos discursos de seus opositores ressalta alguns motivos pelos quais estivessem
confundidos: a desobediéncia.

De acordo com Moisés, Deus permitiu que um grande terror confundisse a
todo o povo (MOISES. Exodo 23. 27). Sobre isso, Davi registra que, em diversas
situacdes, tais atos eram anuncidos previamente (DAVI. Salmos 2. 5; Salmos 83.
17). No espaco geografico em que, culturalmente, havia a proibicdo de culto e
reveréncia a esculturas divinizadas, o cantor e salmista anuncia que seriam
confundidos todos o que servissem a imagens (DAVI. Salmos 97. 7). Em novas
instancias argumentativas, Paulo de Tarso direcionar4d seus interlocutores
imediatos, os Romanos, para o fato de que a Esperanca em Deus ndo confunde
(PAULO. Romanos 5.5), de modo que todo aquele que crer na Pedra de Sido —
representacdo do préprio Jesus — néo sera confundido (PAULO. Romanos 9. 33).

E nesse sentido que, em um ambiente dominado pelo dogmatismo farisaico-
rabinico, Jesus assevera uma mensagem que reedifica a proposicdo dos
mandamentos antes previstos e legitimados no Monte Sinai (MOISES. Exodo 20.
1-22). Ser o verdadeiro pdo que, ao mesmo tempo, é carne (JOAO. Jo 6. 51),
simboliza o processo de redencao, arrependimento e vida eterna para todos os que
Ihe obedecem. Em sua prépria carne o sujeito Jesus aderiu a uma postura firme em
oracdes e suplicas a Deus (MATEUS. Mt 14.23; MARCOS. Mc 1. 35-36; 6. 43;
LUCAS. Lc 6.12; JOAO 6. 15), 0 que é registrado e reverberado por Paulo, quando
escreve para a Igreja de Tessalbnica (PAULO. | Tessalonicenses 5. 17-19).
Portanto, quando endossa que o pao que ele der é sua carne, esta testificando de
seu sacerdocio histérico, assumindo a responsabilidade social de alguém que
oferece ndo apenas um sacrificio a vista das pessoas, mas garante a estas o
alcance de patamares espirituais, concretude doutrinaria e bem-aventuranca
(MATEUS. Mt 5-7).

Assim, ao materializar proferimentos contestatérios ao comportamento dos
sacerdotes da lei e de seus coadjuvantes, Jesus, ap0s desconstruir a ideologia

rabinico-farisaica que enaltecia Moisés, estabelece rupturas com alineas
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especificas de subjugacao, aprisionamento a lei e auséncia do livre-arbitrio. Torna-
se imperativo compreender que o senso de Justica atua como elemento catalisador
da bem-aventuranca, pois, segundo Jesus, “se a justica das pessoas né&o
excedesse a dos escribas e fariseus, de modo nenhum entrariam no reino dos céus”
(MATEUS. Mt 5. 20). Nesse processo de ressignificacdes enunciativas, as réplicas
advindas de uma discusséo politico-religiosa com os judeus abrem espaco para a
aquisicdo da vida eterna (JOAO. Jo 6. 52-58).

Respaldados em Bruce, compreendemos que a cooptacdo desses
heterodiscursos reitera uma espécie de “satisfacdo perpétua da alma” (BRUCE,
2011, p. 139), pois esse projetar enunciativo carrega consigo marcas ideoldgicas

nao apenas do nivel ético, mas também do metafisico-simbdlico.

4.3 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE AUTORREFERENCIALIDADE
VITALICIA

Nos versos seguintes, em que Jesus afirma “V. 47: EM VERDADE, EM
VERDADE VOS DIGO QUE AQUELE QUE CRE EM MIM®” TEM A VIDA ETERNA. V. 48:
EU SOU O PAO DA VIDA’, encarnam-se relacGes heterodiscursivas de
autorreferencialidade vitalicia, pois 0 sujeito enunciativo, ao se colocar como o
anico por meio de quem se adquire a plenitude de uma existéncia extratemporal,
ecoa vozes que povoam a historia e a memoéria hebraicas, bem como ressoa em
discursos teocraticos vigentes no primeiro e segundo séculos da Era Crista
(GONZALEZ, 2011).

Afinal, em que consistia essa vida eterna prometida por Jesus em seu
discurso? Inicialmente, configura-se como a amplificagéo do conceito instaurado no

sistema da nacéo de Israel, pois, para esta, a vida eterna implicava no sentido de

97 Ao trazer essa afirmativa, Jesus também desconstroi uma série de outros discursos, pois, o fato
de muitos ndo crerem constitui um eco do que Jodo registrou acerca das palavras de Jesus no
capitulo quinto deste evangelho (JOAO 5.36-38), tanto acerca da testificacdo de suas obras, quanto
o fato de os judeus ndo crerem em Deus, e por isso a palavra de Deus ndo permanecia neles, por
nao exercitarem a fé (CARSON, 2007; BRUCE, 2011). Decorriam dai mas consequéncias, a
exemplo das impossibilidades de eventos sobrenaturais acontecerem em suas vidas, pois Jesus
outrora pronunciou a um pai de familia, antes de repreender um espirito imundo: “Se podes crer,
tudo é possivel ao que cré”. (Mc 9.23) De modo congruente, afirma que “Quem nele cré nédo é
condenado; mas quem néo cré ja estd condenado, porque ndo acreditou no nome do Filho unigénito
de Deus” (JOAO 3.18).
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vida perene ou vida perpétua no plano terrestre, como uma consequéncia da
obediéncia aos mandamentos instituidos por intermédio de Moisés (MACDONALD,
2008).

4.3.1 Aquele que crer em mim obter4 a vida eterna

Esta percepcdo da vida eterna pode ser verificada em dois fragmentos
poéticos de Davi, o qual declara: “Confia no SENHOR e faze o bem; habitaras na
terra, e verdadeiramente seras alimentado” (DAVI. Salmo 37:3) e "Mas 0s mansos
herdardo a terra, e se deleitardo na abundancia de paz" (DAVI. Salmo 37:11).

No entanto, isso néo significa que entre os lideres religiosos que reinaram
em Israel ndo houvesse a ideia de vida eterna como a proposicédo de um sentimento
salvifico, uma vez que, de acordo com registros de Moisés em Exodo, aquele que
pecasse contra Deus, esse o riscaria do livro da vida (MOISES. Exodo 32. 33),
validando a ideia de vida eterna como consequéncia de determinadas préticas
sociais. A declaracdo de Jesus também encontra respaldo argumentativo em
enunciabilidades do profeta Daniel que, ao narrar sobre tempos futuros, afirma que
“‘muitos dos que dormem no po6 da terra ressuscitardo, uns para a vida eterna, e
outros para a vergonha, humilhagédo e o desprezo eterno” (DANIEL 12. 2, grifos
NOSS0S).

Em arestas neotestamentarias também € possivel verificar uma rede
linguistico-heterodiscursiva para as incidéncias de Jesus, em suas argumentacdes.
Por meio de anotac¢des evangelisticas, Mateus afirma que, aos desobedientes e
descumpridores dos ensinamentos de compaixao e amor, aguarda-lhes o tormento
eterno, “mas os justos terdo a vida eterna”® (MATEUS 25. 46). Ainda nas
entrelinhas deste Evangelho, este apodstolo que fora coletor de impostos
de Cafarnaum (MATEUS 9: 9; 10: 3) narra, sobre a renuncia metafdrica de si

mesmo, um discurso direto de Jesus: “todo aquele que tiver deixado casas, ou

% E possivel verificar a mesma narrativa na voz de Marcos: E Jesus, respondendo, disse: Em
verdade vos digo que ninguém ha, que tenha deixado casa, ou irméos, ou irmas, ou pai, ou mae,
ou mulher, ou filhos, ou campos, por amor de mim e do evangelho, gue néo receba cem vezes tanto,
j& neste tempo, em casas, e irmaos, e irmas, e maes, e filhos, e campos, com perseguicdes; e no
século futuro a vida eterna” (MARCOS 10:29,30) e de Lucas: “E ele Ihes disse: Na verdade vos digo
gue ninguém hd, que tenha deixado casa, ou pais, ou irmaos, ou mulher, ou filhos, pelo reino de
Deus, que nao haja de receber muito mais neste mundo, e na idade vindoura a vida eterna” (LUCAS
18:29,30).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Cafarnaum
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Mateus/IX#9:9
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Mateus/X#10:3
https://www.bibliaonline.com.br/acf/mc/10/29,30+
https://www.bibliaonline.com.br/acf/lc/18/29,30+
https://www.bibliaonline.com.br/acf/lc/18/29,30+
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irmaos, ou irmas, ou pai, ou mae, ou mulher, ou filhos, ou terras, por amor de meu
nome, recebera cem vezes tanto, e herdara a vida eterna” (MATEUS 19: 29).

Esse pronunciamento de Jesus também estabelece relagbes
heterodiscursivas com outras narrativas do proprio Jodo, a exemplo de seu discurso
sobre a fungao de Jesus a partir da especificidade de sua gestacgao divina: “Porque
Deus amou o mundo de tal maneira que deu o seu Filho unigénito, para que todo
aquele que nele cré ndo pereca, mas tenha a Vida Eterna” (JOAO 3:16). Em
instancias paralelas, tal aferimento contempla um discurso aleg6érico promulgado
pelo evangelista Jodo no evento da oracdo sacerdotal, como uma espécie de
férmula da vida eterna: “E a Vida Eterna é esta: que te conhecam a ti como unico
Deus verdadeiro e a Jesus Cristo, a quem enviaste” (JOAO 17.3, grifos nossos).

Em décadas posteriores a morte de Jesus, suas palavras sao reacentuadas
por Paulo de Tarso, quando escreve pela segunda vez aos Corintios: “Nao
atentando nds nas coisas que se veem, mas nas que nao se veem, porque as que
se veem sao temporais, mas as que nao se veem sao eternas.” (PAULO. 12 aos
Corintios 4.18, grifos meus). Embora a vida eterna tenha sido concedida por Jesus
na posicdo de Filho do homem? (JOAO 6. 26), ndo entra em conflito com a
constituicdo enunciativa do EU SOU, que se unifica ao Pai ou assume o propdsito
ativo do Messias. Na otica de Carson (2007), no contexto de expectativas
messianicas e politicas téo fervorosas, o discurso de Jesus € compreensivelmente
entoado em meio a uma arena antecipada de conflitos, o qual se testifica como o
autossuficiente para os judeus (eu-para-outro).

A construcdo semantica que paira sobre os aspectos linguistico e ideoldgico
do ser pdo (EU SOU O PAO) perpassa ndo apenas a semantizacdo de um plano
psicofisiolégico (MOISES. Deuteronémio 8.3; SAMUEL. Juizes 7. 13 EZEQUIEL.
Ez 4.17), mas a simbolizacdo de uma existéncia atemporal, endossada pelo escritor
aos Hebreus: “Jesus Cristo € o mesmo ontem, hoje e eternamente” (AOS
HEBREUS 13. 8). Neemias ja vinha anunciando que Deus concedera pao dos céus
ao povo, quando estiveram em situacao de miserabilidade (NEEMIAS. Ne 9.15), o

gue também se faz presente em narrativas de Davi (DAVI. Salmos 78. 25; 105.40)

99 A expressao “Filho do homem” é usada alegoricamente por Jesus Cristo em referencialidade a si
mesmo, tanto em concordancia com o que ja vinha sendo profetizado no A.T (Cf. Ezequiel) quanto
para evitar embates politico-ideoldgicos, caso se identificasse como o Messias.


https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Mateus/IX#9:9
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e Saloméo, quando alertava sobre os que comem o p&o da impiedade (SALOMAO.
Provérbios 4.17) e quando, anos mais tarde, remeter-se-a a populacéo por meio de
conselhos para que “lancem o seu p&o sobre as aguas” (SALOMAO. Eclesiastes
11.1). Toda essa interface entre a representatividade metaférica do pdo em linhas
veterotestamentarias, a exemplo do caso em que Oséias caracteriza Efrarim como
um pao que nao se mistura a outros povos (OSEIAS. Os 7.8) e as narrativas que
ornamentam o Novo Testamento abre espaco para a constituicdo de Jesus como o
EU SOU, ainda que sob constantes ataques judaicos e difamacéo farisaico-rabinica.

No caso especifico de Jesus, na posicado de interlocutor que replica aos
guestionamentos e as afrontas dos judeus (MACARTHUR, 2006; CARSON, 2007),
instauram-se relacdes heterodiscursivas por meio de signos ideoldgicos, pois o
sujeito “concorda ou discorda (total ou parcialmente), completa, adapta, apronta-se
para executar, etc., e esta atitude do ouvinte esta em elaboracéo constante durante
todo o processo de audicdo e de compreensdo desde o inicio do discurso”
(BAKHTIN, 2006b [1979], p. 271). Em uma perspectiva discursiva, o fendmeno da
compreensao € imprescindivel durante os embates enunciativos, afinal, “Toda a
compreensao é prenhe de resposta e, de uma forma ou de outra, forcosamente a
produz: o ouvinte torna-se o locutor” (BAKHTIN, 2006 [1979], p. 271). A
compreensao responsiva ativa consiste na desenvoltura da interpretagéo por meio
de, no minimo, duas consciéncias organizadas em ativismo (MEDVIEDEV, 2016
[1928]; BAKHTIN, 2006 [1979]).

Para cumprimento analitico dos dois primeiros enunciados, cabe salientar
que a projecdo EU SOU O PAO DA VIDA (JOAO 6. 48) compenetra esse percurso
lexical na autorreferéncia de si como a materialidade metafisica, espiritual ou
césmica (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009) que concederia consolo, paz e o
conhecimento sobre o Deus de Israel & populagédo. Evidencia-se, portanto, uma
atividade discursiva enérgica (VOLOCHINOV, 2017 [1929]) por parte do sujeito
Jesus Cristo, uma vez que ele reinterpreta aspectos da propria cultura judaica nos
dominios cronotdpicos veterotestamentarios, no que diz respeito ao didlogo com
consciéncias plurais e um auditério ndo imediato (MEDVIEDEYV, 2016 [1928]).

Diante de tais consideracdes, passemos ao segundo enunciado analitico,

que se encontra no oitavo capitulo do Evangelho escrito por Jodo e trata do
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momento especifico em que Jesus anunciou: Eu sou a luz do mundo; quem me

segue ndo andara em trevas, mas tera a luz da vida (JOAO. Jo 8. 12b).

4.4 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE AUTOANUNCIACAO, AFRONTA
INCRIMINATORIA E REINTERPRETACAO TESTAMENTARIA

Enunciado 2: Jodo 8. 12b
(@ )

V. 12: Eigai TO @wg TOUu KOOMOU. OTToIo¢ PE akoAouBei dev Ba
TTEPTTATAOEI OTO OKOTADI, AAAG Ba €xel TO WG TNG CWNG.

V. 12: Eu sou aluz do mundo; quem me segue ndo andara em trevas,
mas terd a luz da vida.

& J

4.4.1 Eu sou aluz do mundo

A conjungéo de versos que constitui e solidifica o segundo enunciado
selecionado para analise (JOAO. Jo 8. 12b), em que 0 Sujeito enunciativo Jesus
afirma ser a luz do mundo, consiste em uma réplica - ndo imediata - aos judeus que
circulavam pela Festa dos tabernaculos!®, descrita por Jodo no capitulo anterior
do evangelho (JOAO. Jo 7. 2). O proferimento foi feito por Jesus na ocasido em
gue discursava ao povo no Templo (Jodo 8:12-59).

Apesar de esta exposicdo oral de Jesus acontecer momentos depois do
evento em que perdoou uma mulher flagrada em adultério e trazida as ruas para

ser apedrejada (JOAO. Jo 8. 1-11), é preciso atentar para a entrada lexical que

10 Esta festividade, instituida por Moisés, originalmente agricola, € a maior dentre as festas
realizadas em reveréncia a Deus, e possui carater profético, o povo que seria liberto do cativeiro, e
histérico: a memdéria perpétua da peregrinacao pelo deserto em que Deus 0s sustentou até a terra
prometida, Canad. E comemorada no décimo-quinto dia do més de Tishri, catorze dias apds Rosh
Hashanah (CHAMPLIN, 2014; JOSEFO, 2016). Em painel veterotestamentario, € narrado na
escritura de Levitico: “Fala aos filhos de Israel, dizendo: Aos quinze dias deste més sétimo seré a
festa dos tabernaculos ao Senhor por sete dias. Ao primeiro dia havera santa convocagéo;
nenhum trabalho servil fareis. Sete dias oferecereis ofertas queimadas ao Senhor; ao oitavo dia
tereis santa convocacao, e oferecereis ofertas queimadas ao Senhor; dia de proibigdo €, nenhum
trabalho servil fareis” (MOISES. Levitico 23. 34-36).
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principia o enunciado: “Falou-lhes, pois, Jesus novamente, dizendo: Eu sou a luz
do mundo; quem me segue nao andara em trevas, mas tera a luz da vida”. A
expressao novamente nos instiga a procura: que outra vez foi essa em que Jesus
atestou que ele mesmo era a luz do mundo?

Como nenhum dos versos antecedentes desse mesmo capitulo nos déo
pistas linguistico-enunciativas para resolucdo desse caso, imergimos nas
instancias escrituristicas de Jodo, no capitulo 7, em que foi possivel identificar
alguns momentos em que Jesus se posiciona perante a massa judaico-farisaica:
1) “Jesus lhes respondeu, e disse: A minha doutrina ndo é minha, mas daquele
gue me enviou. Se alguém quiser fazer a vontade dele, pela mesma doutrina
conhecera se ela é de Deus, ou se eu falo de mim mesmo” (JOAO. Jo 7. 16-17,
grifos nossos). 2) “Clamava, pois, Jesus no templo, ensinando e dizendo: Voés
conheceis-me, e sabeis de onde sou; e eu hdo vim de mim mesmo, mas aquele
que me enviou é verdadeiro, o qual vés ndo conheceis” (JOAO. Jo 7. 28, grifos
nossos) e ainda 3) “E no ultimo dia, o grande dia da festa, Jesus pbés-se em pé, e
clamou, dizendo: Se alguém tem sede, venha a mim, e beba. Quem cré em mim,
como diz a Escritura, rios de agua viva correrdo do seu ventre” (JOAO. Jo 7.
37-38, grifos nossos).

Todos o0s proferimentos antepostos, apesar de ndo confirmarem
explicitamente o primeiro momento em que Jesus simboliza a si mesmo como a luz
do mundo, fazem referéncia indireta no sentido da representacdo daquele que
trazia a mensagem de Deus, e mais que isso: era a Unica condicionante para o
encontro com a divindade apresentada (MATEOS; BARRETO, 1999;
MACARTHUR, 2006). Acerca das condi¢cdes de producdo em que Jesus enuncia
ser a luz do mundo, registra Carson (2007, p. 338) que “As orquestras leviticas
comecavam a tocar, e algumas fontes atestam que isso continuava todas as noites
da festa das cabanas, com a luz da area do templo derramando seu brilho sobre
toda Jerusalém”. E nessas instancias cronotépicas que “Jesus declara ao povo: Eu
sou a luz do mundo” (CARSON, 2007, p. 338, grifos do autor).

Essa asseveracéo de Jesus sobre ser a LUZ DO MUNDO nos remete a uma
multiplicidade de vozes outras com as quais mantém rito de validacdo e
confirmacdo. Na medida em que se cria um painel antagonico Luz x Trevas, €

preciso reportar-se aos rudimentos da narrativa da criacdo, conforme relato de
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Moisés, em Génesis. O primeiro verso de Jodo, em seu evangelho “No principio
era o Verbo, e o Verbo estava com Deus, e o Verbo era Deus” (JOAO. Jo 1.1),
contém, em si, atravessamentos dos registros de Génesis, pois, a Luz foi criada
em meio a energia ativa do Verbo que tanto era quanto estava com Deus
(MOISES. Génesis 1.3).

A palavra-ato que estd sendo e que ao mesmo tempo € confirma a
potencialidade alegdrica da narrativa mosaica ao sublinhar a aparicdo dessa luz
(MOISES. Geénesis 1.3), e isso € endossado duplamente em fronteiras
neotestamentarias. Primeiro, quando Jodo afirma que “Nele estava a vida, e a
vida era a luz dos homens” (JOAO. Jo 1.4) e depois, no momento em que Paulo,
referindo-se aquele que é “a imagem do Deus invisivel e primogénito de toda a
criacdo” (PAULO. Colossenses 1. 15), discorre que “nele foram criadas todas as
coisas que ha nos céus e na terra, visiveis e invisiveis... Tudo foi criado por ele e
para ele. E ele é antes de todas as coisas, e todas as coisas subsistem por ele”
(PAULO. Colossenses 1. 16-17).

Moisés descreve que “E disse Deus: Haja luz; e houve luz.
E viu Deus que era boa a luz; e fez Deus separagao entre a luz e as trevas”
(MOISES. Génesis 1.3). No reconhecimento neotestamentario de Jesus como
verdadeiro Deus e a vida eterna (JOAO; | Jo. 5.20), e tendo como parametro a
alegagdo de Jodo de “Deus ¢é luz, e ndo ha nele trevas nenhumas” (JOAO; | Jo.
1. 5), entende-se que, nos meandros da criacdo apresentada em Génesis, a luz
ja simbolizava a intervencdo do Criador no meio da escuriddo. Com isso, €
possivel compreender que Jesus, na medida em que autoanuncia-se a luz do
mundo (JOAO. Jo 8. 12b), entra em ritos de concordancia com vozes erguidas no
contexto do Antigo Testamento biblico.

E preciso, ainda, salientar que a luz a que Jesus se refere ndo é qualquer
luz, mas uma iluminagdo perene, como uma forga-matriz que se diferencia de
outras luzes, tais como referenciadas por J6, quando descrevia a morte como um
estado de escuriddo: “Terra escurissima, como a prépria escuriddo, terra da
sombra da morte e sem ordem alguma, e onde a luz € como a escuridao”
(SAMUEL. J0 10. 22). J6 ainda menciona que “Na verdade, a luz dos impios se
apagara, e a chama do seu fogo ndo resplandecerd” (SAMUEL. J6 18.5). E

possivel, nessas instancias, entender que a luz, quando é fosca ou nédo tem
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serventia para iluminacdo, pode equiparar-se ao proprio abismo (SAMUEL. J6
26.6; DAVI. Salmo 42.7; SALOMAO. Provérbios 8.28; AMOS. Am 7.4), o que é
intensificado em vértices neotestamentarios por Jesus, de acordo com registro de
Lucas: “Cuidado para que a luz que ha em ti ndo sejam trevas” (LUCAS 11. 35,
grifos nossos). Nesse momento, o discurso de Jesus assume duas significacdes
imediatas: a) denunciar os judeus e os fariseus em decorréncia de suas obras que
subjugavam as pessoas a fardos pesados e b) alertar a populacdo para que nao
fosse influenciada pelos discursos dos falsos mestres.

Em perspectiva heterodiscursiva, ou seja, no momento em que a
enunciacao de Jesus ressoou “‘de modo consciente em determinado momento
histérico em um meio social determinado” (BAKHTIN, 2015 [1934], p. 49), é
possivel verificar o tato vivo e ideolégico de seu agir. As palavras de Jesus
carregam, semanticamente, tons de denuncia contra a imoralidade e a incitacdo ao
odio esbanjado nas oratérias e plenarias judaico-farisaicas (LUCAS. Lc 11. 43 - 44),
0 que, segundo Dake, configuram uma série de delagbes em potencial (DAKE,
2012, p. 1483).

Em uma espécie de coexisténcia semantico-axioldgica, compreende-se que
as declara¢fes de Jesus acerca da Luz do mundo “vivem de modo real, lutam e se
firmam no heterodiscurso social” (BAKHTIN, 2015 [1934], p. 67), endossando aquilo
que vinha sendo edificado nas composic¢des de Davi, como é possivel perceber em
alguns Salmos'°! e em relatos sobre o caminhar para a terra prometida (MOISES.
Exodo 13. 21-22). De modo congruente, a luz que anuncia o Messias fora edificada
como guia para os que acolhem a instrugdo (DAVI. Salmos 119.105; SALOMAO.
Provérbios 6.23) e irradiacdo a outras nacfes que caminhavam no desconhecimento da
escuriddo (EZEQUIEL. Ez 1.4; ISAIAS. Is 60. 19-22).

De modo especifico, a tematica da luz é protagonizada em simbolizacéo da
justica, ou ainda no reconhecimento de Deus como a luz: “A luz semeia-se para o

justo, e a alegria para os retos de coracao. Alegrai-vos, 0 justos, no Senhor, e dai

101 O Senhor é a minha luz e a minha salvacao; a quem temerei? O SENHOR ¢ a forca
da minha vida; de quem me recearei? (DAVI. Salmos 27. 1)/ E ele fara sobressair a tua
justica como a luz, e o teu juizo como o meio-dia (DAVI. Salmos 37. 6)/ Bem-aventurado
0 povo que conhece 0 som alegre; andara, 6 Senhor, na luz da sua face (DAVI. Salmos
89. 15)/ Ele se cobre de luz como de um vestido, estende os céus como uma cortina
(DAVI. Salmos 104. 2).


https://www.bibliaonline.com.br/acf/sl/27/1+
https://www.bibliaonline.com.br/acf/sl/27/1+
https://www.bibliaonline.com.br/acf/sl/27/1+
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louvores a memoaria da sua santidade” (DAVI. Salmos 97. 11-12). Davi ainda
menciona que “Aos justos nasce luz nas trevas; Ele é piedoso, misericordioso e
justo” (DAVI. Salmos 112. 4). Salomé&o, por sua vez, atestara que “A vereda dos
justos é como a luz da aurora, que vai brilhando mais e mais até ser dia perfeito”
(SALOMAO. Provérbios 4. 18).

Barret (1958) e Bultman (2008) concordam sobre o fato de que esta
temética, ao evidenciar a linguagem em carater simbdlico-religioso, associa
passagens paralelamente a ambientes carentes da luz. E nessas condi¢des
argumentativas que se anuncia, Jesus, como a “verdadeira luz” (CARSON, 2007,
p. 339), estabelecendo um ato contrapositivo em relacdo a outras luzes ou
pseudoluzes e simpético ao anuncio dos profetas. A evidenciacao de si (EU SOU
A LUZ DO MUNDO) é sequenciada pela antitese luz x trevas: “Qquem me segue
ndo andara em trevas, mas tera a luz da vida” (JOAO. Jo 8. 12b) a qual,
semanticamente, tangencia a autonomeacao superlativa da luz: Eu sou a mais

alta luz e a uUnica luz que concede a salvagéo.

4.4.2 Vocés, que me acusam, sdo lideres hipdcritas!

Apoés a exposicdo de Jesus sobre ser a luz do mundo, é “acusado de
presuncao” (DAKE, 2012, p. 1529) pelos fariseus, os quais replicaram: “Tu
testificas de ti mesmo; teu testemunho nado é verdadeiro” (JOAO. Jo 8. 13). Aqui
estabelecem-se relacdes heterodiscursivas de afronta incriminatoria, haja
vista que o grupo farisaico se reporta as palavras antes pronunciadas por Jesus
na tentativa de incrimina-lo diante do que previa a lei de Moisés (MOISES.
Deuteronémio 17.6). De acordo com registros de Jodo no quinto capitulo de seu

evangelho, Jesus pronunciou:

Se eu testifico de mim mesmo, o meu testemunho nado é
verdadeiro.

Ha outro que testifica de mim, e sei que o testemunho que ele da
de mim é verdadeiro.

Vés mandastes mensageiros a Jodo, e ele deu testemunho da
verdade.

Eu, porém, ndo recebo testemunho de homem; mas digo isto, para
gue vos salveis.

Ele era a candeia que ardia e alumiava, e v6s quisestes
alegrar-vos por um pouco de tempo com a sua luz.


https://www.bibliaonline.com.br/acf/sl/27/1+
https://www.bibliaonline.com.br/acf/sl/27/1+
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Mas eu tenho maior testemunho do que o de Jodo; porque as
obras que o Pai me deu para realizar, as mesmas obras que eu
faco, testificam de mim, que o Pai me enviou (JOAO. Jo 5. 31-36,
destagues nossos).

Na compreensdo de Dake, os fariseus, sem ter argumentos rigidos que
condenassem Jesus, contestam sua afirmacdo sobre ser a luz e intentam
denuncia-lo por vias juridicas em compasso com os fundamentos da lei mosaica.
Apesar de o sujeito enunciativo ter afirmado que néo testifica de si mesmo, mas
quem testifica dele é Deus — o outro que o constitui (JOAO. Jo 5. 32) — 0s
representantes da lei (ou os fariseus) se centralizam na afirmativa “eu sou a luz”
para contrapor sua enunciacdo ao regimento de Deuteronémio, que prevé a
invalidacdo de qualquer argumento no caso de haver uma so6 testemunha: “Por
boca de duas testemunhas, ou trés testemunhas, sera morto o que houver de
morrer; por boca de uma s6 testemunha ndo morrerd” (MOISES. Deuterondémio
17.6).

Os interlocutores ativos de Jesus estavam tao atentos aos seus gestos e
tdo sedentos pelo seu destronamento ministerial que recuperaram momentos em
que Jesus falava acerca da testificacao, para situa-lo em contrapeso axioldgico a
Moisés (Jo 8. 12 versus Dt 17.6). Os fariseus interpretaram as palavras de Jesus
‘em um sentido puramente juridico, como se ele estivesse interessado em nada
mais que estabelecer os critérios legais para um testemunho aceitavel”
(CARSON, 2007, p. 340).

Em abordagem heterodiscursiva, na avaliagdo social do posicionamento
assumido pelos fariseus, é possivel compreender que, em um ambiente
geografico marcadamente fundamentalista do ponto de vista da religido e targido
de liderancas teocréticas corruptas (MATEUS. Mt 23. 1-35), Jesus principia seu
posicionamento distanciando-se valorativamente dos seus oponentes. Nessas
circunstancias, ao evidenciar-se como a luz, o faz por meio de um esquema
linguistico-discursivo que ultrapassa o biologismo e o idealismo frequentes nos
argumentos judaico-farisaicos, situando-se como alguém que interliga a
consciéncia simbdlica a vida e promove a coloracao historico-socioldégica do
enunciado: “da época, do meio social, da posi¢do de classe do falante e daquele
ambiente real e concreto no qual ocorre o enunciado” (VOLOCHINOV, 2019a
[1930], p. 255).



185

Perceba-se que os fariseus, ao acusarem Jesus, ornam seus discursos com
argumentos preenchidos por ilicitacéo e intolerancia a renovacéao da lei, a qual sera
discorrida, em diversos momentos, por Paulo de Tarso, especificamente quando
escreve aos Romanos (PAULO. Romanos 1-5). E preciso, aqui, considerar nio
apenas as mudancas culturais advindas de uma nova era testamentéaria (BAXTER,
1992), mas a reinterpretacdo dos aspectos jurisprudenciais, uma vez que até
mesmo o fendmeno da circuncisao foi ressignificado (PAULO. Romanos 3.1; |
Corintios 7. 19; Galatas 6. 15; Filipenses 3. 2-3).

Ancorados na proposta metodolégica de Medviédev (2016 [1928]) de
delimitacdo do objeto cientifico, no reconhecimento das especificidades
espacotemporais tanto da enunciacdo de Jesus quanto das réplicas de seus
interlocutores, assim compreendemos: ao ignorarem a mensagem do EU SOU que
centralizava o aspecto salvifico, os fariseus instauravam a politica do caos com
narrativas pseudomessianicas, aproximando-se cada vez mais da obscuridade do
desconhecimento (MATEUS. Mt 23. 16-19). Ao negarem a verdade das assercoes
de Jesus “teu testemunho n&o é verdadeiro” (JOAO. Jo 13. b), buscam deslegitimar
sua representatividade sacerdotal, tornando inveridicos seus atos realizados desde
o evento do primeiro batismo nas aguas do rio Jorddo (MATEUS. Mt 3. 15).

Em reacéo a afronta dos fariseus, Jesus profere:

Mesmo que eu testifique de mim mesmo, o meu testemunho &
verdadeiro, porque sei de onde vim, e para onde vou; mas v4s ndo
sabeis de onde venho, nem para onde vou.

Vs julgais segundo a carne; eu a ninguém julgo.

E, se na verdade julgo, o meu juizo é verdadeiro, porgue néo sou
eu sO, mas eu e o Pai que me enviou.

E na vossa lei esta também escrito que o testemunho de dois
homens é verdadeiro.

Eu sou o que testifico de mim mesmo, e de mim testifica também
o Pai que me enviou (JOAO. Jo 8. 14-18).

Com suas palavras, Jesus recorre aos intersticios da lei da testificacéo e a
seus embates anteriores sobre a justica e o direito para com Deus (JOAO. Jo 5.
30-35), e endossa 0 aspecto da verdade que constitui suas argumentacoes: “o
meu testemunho é verdadeiro” (JOAO. Jo 8. 14a). O sujeito enunciativo, também
reconhecido como mestre em Israel (MATEUS. Mt 26. 18; MARCOS. Mc 12. 32,

LUCAS. Lc 8. 49) justifica o aspecto da verdade que sustenta seu testemunho:
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“porque sei de onde vim e para onde vou; mas vOs ndo sabeis de onde venho nem
para onde vou” (JOAO. Jo 8. 14b-c).

Ao edificar essa polarizagdo entre saber x ndo saber sobre sua origem e
seu destino, Jesus retorna a argumentos pretéritos sobre sua missao, afinal de
contas, os fariseus nédo tinham ciéncia de onde ele veio, a saber, do Pai (JOAO 5.
36-37102; 7. 27-28%93), conforme Jodo 16. 28: “Sai do Pai, e vim ao mundo; outra
vez deixo o mundo, e vou para o Pai”. Tampouco sabiam para onde ele estava
indo — para os bracos do Pai (JOAO 13.1104; 17.1319%) cuja expectativa é
evidenciada, dentre outros discursos, no proferimento da oragao sacerdotal: “E
agora glorifica-me tu, 6 Pai, junto de ti mesmo, com aquela gldria que tinha contigo
antes que o mundo existisse” (JOAO. Jo 17.5) e “E eu ja ndo estou mais no
mundo, mas eles estdo no mundo, e eu vou para ti” (JOAO. Jo 17.11).

Atentos aos estudos linguistico-teoldgicos de Barret (1958) e Bruce (2011),
compreendemos que Jesus estava fazendo uma afirmacédo (re)velada de sua
divindade. Em outras palavras, a declaracédo “Eu sou a luz do mundo” trata-se de
uma reivindicagédo da autoridade de Cristo, apontando diretamente para a verdade
dele em contraposi¢do ao que apregoavam seus interlocutores, 0s quais tentavam
manipular as pessoas por meio de diatribes e falsas oratorias.

Com a sequéncia enunciativa da autoevidenciagcdo de si como a luz do
mundo (JOAO. Jo 8.12) e posterior afronta dos fariseus, que tentam incriminar
Jesus (JOAO. Jo 8.13), a sequéncia argumentativa “Vés julgais segundo a carne;
eu a ninguém julgo/ E, se na verdade julgo, o meu juizo € verdadeiro, porque ndo
sou eu s6, mas eu e o Pai que me enviou” (JOAO. Jo 8. 15-16) colore e protagoniza
a parte b da escritura de Jo&o “E a luz resplandece nas trevas, e as trevas nao a

compreenderam” (JOAO. Jo 1. 4-5). Instaura-se, aqui, um jogo valorativo de

102 Mas eu tenho maior testemunho do que o de Jodo; porque as obras que o Pai me deu para
realizar, as mesmas obras que eu faco, testificam de mim, que o Pai me enviou.
E o Pai, que me enviou, ele mesmo testificou de mim. Vés nunca ouvistes a sua voz, nem vistes
o seu parecer. (JOAO. Jo 5. 36-37)

103 Clamava, pois, Jesus no templo, ensinando e dizendo: V6s conheceis-me, e sabeis de onde
sou; e eu ndo vim de mim mesmo, mas aquele que me enviou é verdadeiro, o qual vés néo
conheceis. Mas eu conheco-o, porque dele sou e ele me enviou. (JOAO. Jo 7. 28-29)

104 Ora, antes da festa da pascoa, sabendo Jesus que ja era chegada a sua hora de passar deste
mundo para o Pai, como havia amado os seus, que estavam no mundo, amou-os até o fim (JOAO.
Jo 13. 1).

105 Mas agora vou para ti, e digo isto no mundo, para que tenham a minha alegria completa em si
mesmos (JOAO. Jo 17. 13).


https://www.bibliaonline.com.br/acf/jo/5/36,37+
https://www.bibliaonline.com.br/acf/jo/7/28,29+
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187

consciéncias, de modo que os fariseus nhada compreendem dos ensinamentos de
Jesus pelo fato de permanecerem nos devaneios da carne, desprezando a
possibilidade de intervencéo espiritual (PAULO. Il Corintios 3. 5-61; Il Timéteo 3.
16107),

Todo esse sentimento sera reenunciado e valorado por Paulo de Tarso, anos
mais tarde, o qual afirmara que “o homem natural ndo compreende as coisas do
Espirito de Deus, porque lhe parecem loucura; e ndo pode entendé-las, porque
elas se discernem espiritualmente” (PAULO. | Corintios 2. 14). Diferentemente
deste homem seria aquele instruido espiritualmente, o qual ndo julga em
observancia dos desejos da carne, mas “o que é espiritual discerne bem tudo, e
ele de ninguém é discernido” (PAULO. | Corintios 2. 15).

Quando, entdo, Jesus afirma que a ninguém julga, deslegitima os aparatos
considerados para condenacdo e a absolvicdo das pessoas, realocando a lei em
uma nova superficie juridico-testamentaria (CHAMPLIN, 2014), estabelecendo-
se, nessa construgcdo enunciativa, relacdes heterodiscursivas de
reinterpretacdo testamentaria. Em suas atas linguistico-teologicas, Carson
registra que, ao negar o aspecto do julgamento “Jesus quer dizer, ao contrario,
gue ele ndo julga ninguém da forma que seus oponentes julgam — isto €, ele ndo
apela aos critérios superficiais para avaliar as pessoas com desprezo” (CARSON,
2007, p. 340). Bruce (2011) alega que, com o verbo grego krino, no sentido de
avaliar ou dar veredicto, Jesus ndo caminharia para condenar, mas para salvar,
apresentando, assim o juizo. Desse modo, ao correlacionar as antiteses “luz x
trevas” e “compreensao x incompreensao” Jodo registra que assim pronunciou
Jesus: “Eu sou a luz que vim ao mundo, para que todo aquele que cré em mim
nao permaneca nas trevas. E se alguém ouvir as minhas palavras, e nao crer, eu
nao o julgo; porque eu vim, ndo para julgar o mundo, mas para salvar o mundo
(JOAO. Jo 12. 46-47).

No entanto, ainda que viesse a julgar, seu juizo seria verdadeiro, pois,

segundo narrativa de Jodo, Jesus esta inscrito nas proprias instancias da

106 “Mas a nossa capacidade vem de Deus, o qual nos fez também capazes de ser ministros de
um novo testamento, nao da letra, mas do espirito; porque a letra mata e o espirito vivifica”.

107 “Toda a Escritura é divinamente inspirada, e proveitosa para ensinar, para redargiir, para
corrigir, para instruir em justica”.
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jurisprudéncia veterotestamentaria — que previa ho minimo duas testemunhas
para o ato veridico — afinal de contas, ndo seria ele sozinho, mas Jesus

juntamente ao Pai que Ihe enviou (JOAO. Jo 8. 15-16).

4.4.3 A vossa lei vos condena, e novamente vos provo: eu sou a luz

Apbs Jesus replicar os fariseus com pontos enunciativos que elencavam e
demonstravam a verdade de sua conduta e a legalidade de suas préaticas (JOAO.
Jo 8. 16), confronta-os: “E na vossa lei esta também escrito que o testemunho de
dois homens é verdadeiro” (JOAO. Jo 8. 17), pois, a prépria lei em que se
ancoravam nao apenas pavimenta o posicionamento assumido por Jesus como 0s
condena (PAULO. Galatas 5. 19-22; JOAO 3. 18). Assim, profere Jesus: “Eu sou o
gue testifico de mim mesmo, e de mim testifica também o Pai que me enviou”
(JOAO. Jo 8. 18).

A remisséo constante a Deus (0 pai) atribui a Jesus um lugar de autoridade
incontestavel (BRUCE, 2011; CHAMPLIN, 2014), pois o Deus de Abrado, Isaque
e Jaco (MOISES. Exodo 3.6) é o ponto principal de sustentacéo de todo o edificio
argumentativo dos fariseus. Na 6tica de Carson, Jesus “declara ser o novo locus
de revelacdo do Pai de forma que a lei acha cumprimento nele” (CARSON, 2007,
p. 341, grifos do autor). Adiante da narrativa, apos alguns instantes de debate em
que sdo elencados temas como o conhecimento sobre o Filho e o Pai (JOAO. Jo
8. 19), o pecado e a impossibilidade da graca (JOAO. Jo 8. 21) e certa confuséo
dos fariseus por ndo compreenderem a mensagem proferida por Jesus (JOAO. Jo
8. 22), este que é chamado de Cristo os replica: “V6s sois de baixo, eu sou de
cima; vés sois deste mundo, eu ndo sou deste mundo” (JOAO. Jo 8. 23).

Diante de todas as acusacfes infundadas a que foi submetido, Jesus
precisou se posicionar, alocando os fariseus em seu lugar de profanacao, afinal
de contas, sua origem é humana, o que os condiciona ao lugar biologico de
humanos. O cerne dessa discussao estava no ponto de os fariseus provocarem,
argumentativamente, Jesus, comparando-o a um humano desprovido de
representatividade e, além disso, mentiroso (CARSON, 2007). Nesse momento
especifico, percebe-se uma alteracdo na dinamica das exposi¢cdes de Jesus:

aquele que era conhecido por pacificar e revigorar a populagdo (MATEUS. Mt 5)
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reage com o objetivo de demonstrar sua autoridade e maestria diante de seus
interlocutores.

Com esta explanacgéo, para além de querer demonstrar a grandeza do Filho
de Deus (JOAO. Jo 1.6; 1. 49), Jesus almejava apresentar-se como aquela luz que
ja vinha sendo prefigurada desde registros veterotestamentarios. A expressao “Eu
sou de cima” reforca a narrativa de que Jesus veio do céu (JOAO 6. 38; 8. 23),
prefigurado como “o primogénito de toda a criagdo” (PAULO. Colossenses 1.15) e
“o principio da criacéo de Deus” (JOAO. Apocalipse 3.14). Além disso, ser de cima
(de instancias celestiais) convoca nharrativas que anunciaram o Cristo “cuja origem
advém de tempos longinquos, dos dias da antiguidade” (MIQUEIAS. Mq 5.2;
MATEUS. Mt 2. 4-6). Ainda é valido mencionar que a luz que se materializa em
Jesus esteve simbolizada em diversos eventos do servigo religioso vigente no
Antigo Testamento, inclusive na oficializacédo e na regulamentacao da lei em Israel
(MACDONALD, 2010), pois no Tabernaculo havia um candeeiro de ouro purificado
com sete lampadas que permaneciam acesas continuamente (MOISES. Levitico
24:1-9). Diversos foram os outros sinais da manifestacdo simbdlica da luz para o
encaminhamento emancipatério dos filhos de Israel durante o éxodo (MOISES.
Exodo 10. 1; Numeros 14. 11-22; Deuteronémio 7.19; 29.1-3).

Em ordenadas neotestamentdrias, no processo em que Paulo caracteriza os
membros da igreja de Tessalonica como “filhos da luz e filhos do dia” (PAULO. 1
Tessalonicenses 5. 5) estd prestando novo horizonte valorativo a afirmacéo de
Jesus de que seus discipulos sdo o sal da terra e a luz do mundo: “V. 13: Vés sois
o sal da terra; e se o sal for insipido, com que se h& de salgar? Para nada mais
presta sendo para se lancar fora, e ser pisado pelos homens. V. 14: V6s sois aluz
do mundo: ndo se pode esconder uma cidade edificada sobre um monte”
(MATEUS. Mt 5. 13-14). Aqui, portanto, ha uma consequéncia direta do processo
de ser-sendo: aqueles que obedecem aos ensinamentos apresentados por Jesus
em seu percurso ministerial também partilham da sua luz, ainda que ndo sejam a
luz que é Jesus (JOAO. Apocalipse 1. 12-16).

Além disso, ha um aprofundamento alegoérico da caracterizagdo da
condenagédo, em que Jesus correlaciona o conceito de luz e de trevas a atividade

dos seres humanos, sendo estes norteados ou ndo por principios de obediéncia as
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leis instituidas por Deus e renovadas pela mensagem do Cristo!®®, Conforme Joéo,

assim profere Jesus:

E a condenacdo é esta: Que aluz veio ao mundo, e os homens
amaram mais as trevas do que a luz, porque as suas obras eram
mas.

Porque todo aquele que faz o mal odeia a luz, e ndo vem para a
luz, para que as suas obras ndo sejam reprovadas.

Mas quem pratica a verdade vem para aluz, a fim de que as suas
obras sejam manifestas, porque séo feitas em Deus (JOAO. Jo 3.
19-21).

O conceito de condenacdo estd metaforicamente interligado a expansao
enérgica da luz que se propaga nas trevas. Aqui a luz simboliza o préprio Jesus, o
verbo que foi encarnado (JOAO. Jo 1.1) e que desde o principio da criacdo atuou
na dissipagao das trevas. Em concordancia com profecias veterotestamentarias, a
narrativa de Jodo resgata o fato de que Jesus nasceu em forma humana, mas a
humanidade preferiu as trevas, que representam o caminho cuja entrada se da por
uma porta larga (MATEUS. Mt 7. 13-14199). Ao contrario dos que andam na luz, os
presuncosos e impios constituem as trevas, porque suas obras sdo cheias de
perversidade, e serdo manifestas pela iluminacéo de Jesus.

No entanto, sera que esta mensagem antagoniza maus (trevas) e bons (luz)
como uma destinacdo existencial, como se houvesse uma predestinacdo que
(en)formasse pessoas boas e pessoas mas? Em nosso ponto de vista, ndo. A
incidéncia da luz acontece para que as mas obras sejam iluminadas, conforme
explicita Paulo de Tarso, quando escreve aos Efésios: “Porque noutro tempo éreis
trevas, mas agora sois luz no Senhor; andai como filhos da luz.
Mas todas estas coisas se manifestam, sendo condenadas pela luz, porque a luz
tudo manifesta” (PAULO; Efésios 5. 8; 13, grifos nossos).

Nessas instancias argumentativas em que realizamos exames

heterodiscursivos sobre a narrativa da luz do mundo, foi possivel constatar que

108 “O primeiro de todos os mandamentos é: Ouve, Israel, o Senhor nosso Deus é o Unico Senhor.
Amaras, pois, ao Senhor teu Deus de todo o teu coracgdo, e de toda a tua alma, e de todo o teu
entendimento, e de todas as tuas forcas; este é o0 primeiro mandamento.
E o segundo, semelhante a este, é: Amaras o teu préximo como a ti mesmo. N&do ha outro
mandamento maior do que estes” (MARCOS. Mc 12. 29-31).

109 E disse Jesus: “Entrai pela porta estreita; porque larga é a porta, e espagoso o caminho que
conduz a perdicdo, e muitos sdo 0s que entram por ela; E porque estreita € a porta, e apertado o
caminho que leva a vida, e poucos ha que a encontrem (MATEUS. Mt 7. 13-14).
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Jesus, no exercicio regular de suas funcdes como sacerdote em Israel (HEBREUS
5.6; 7.17), posicionou-se axiologicamente diante de seus interlocutores, valorando-
0s e reacentuando paulatinamente seus pontos de vista infundados acerca do
regime juridico levitico. Em observancia do que profere Medviédev sobre a
necessidade de examinar cuidadosamente o enunciado, “conhecer sua atmosfera
axiolégica e sua orientacéo avaliativa no meio ideolégico” (MEDVIEDEV, 2016, p.
185), assim incidimos sobre os registros de Jodo acerca da autoanunciagédo de
Jesus como a luz do mundo.

Em um espaco publico plural e legalmente democratico, o discurso erguido
por Jesus que contrapunha a luz as trevas contribuiu para o esclarecimento dos
fundamentos normativos advindos das escrituras leviticas. Com base nos
postulados de Bakhtin sobre a importancia do “campo de encontro entre duas
consciéncias e da configuracao dialégica da interpretagao” (BAKHTIN, 2017, p. 61,
recortes nossos), verificamos que, no amago das enunciabilidades de Jesus, ha
uma sequéncia de dizeres que n&do apenas critica e denuncia 0s movimentos
perfunctérios dos fariseus, mas sobretudo propde novos modos de ser-agir (JOAO.
Jo 13. 34-35).

Assim, no processo de compositura daquele tecido social em que Jesus
estava inserido, cronotopicamente, no evento préximo a Festa dos tabernaculos,
esta arena discursiva é construida junto a uma multiddo que ansiava pela
manifestacéo publica do Messias (BAXTER, 1992). O sujeito enunciativo Jesus, na
medida em que autoanuncia-se a luz do mundo (JOAO. Jo 8. 12), convoca a
populacdo a aderéncia de um lugar social que pacifica conflitos, potencializando as
engrenagens que regem o discurso cristico. Este sujeito que assume,
concomitantemente, o lugar messianico de filho do homem e filho unigénito de
Deus, replica seus interlocutores, estimulando a compreensao sobre o juizo, a
riqueza, o pecado e a veracidade dos testemunhos registrados por Moisés.

Por meio de enunciacdes que relegitimam o funcionamento discursivo e a lei
mosaico-levitica, Jesus preenche o anseio de seus interlocutores com predicados
de bem-aventuranca, procedéncia de animos e a virtude da obediéncia. Tanto no
silenciar quanto no falar, averigua-se que suas falas sao constituidas de adjetivos
preteritamente atribuidos a Deus e a Jesus como a luz e a fonte de toda a ciéncia
(SALOMAO. Provérbios 1.7).
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Realizados esses movimentos analiticos, reportemo-nos ao terceiro
enunciado selecionado, que se encontra no oitavo capitulo do Evangelho escrito

por Jodo e trata de sua existéncia, apresentada como anterior & de Abrado.

4.5 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE ACUSACAO, PRESCIENCIA E
PREEXISTENCIA

Enunciado 3: Joao 8. 58
(@ D)

V. 58: AANBeia, aAnBivd cag Aéw OTI akOpa Kol TTpiv amré Tov ABpady,
"aipql"

V. 58: Em verdade, em verdade vos digo que Ainda antes que Abraao
existisse, “Eu sou”

& J

4.5.1 Quem tu pensas que és? Nosso pai é Abrado

O terceiro enunciado analitico por nds selecionado consiste na réplica
declarativa de Jesus aos judeus (AINDA ANTES QUE ABRAAO EXISTISSE, EU SOU
[JOAO. Jo 8.58b]) em decorréncia das interpelagbes que estes faziam sobre a
grandeza e a natureza divina de Jesus (JOAO. Jo 8.39-40)!°. Toda essa
construcéo discursiva gravita em torno de os judeus defenderem acirradamente que
seu pai é Abrado!!!, o patriarca, numa tentativa de descredibilizar a autoridade
politica, sacerdotal e messianica de Jesus.

A narrativa que se perfaz a partir do verso 39a “Nosso pai é Abrado” (JOAO.
Jo 8.39a), carrega, semanticamente, o indicativo direto de que Jesus (e, em Ultima

instancia, o Deus que é elencado em suas enuncia¢des) nao possui crédito paterno

110 Responderam, e disseram-lhe: Nosso pai € Abrado. Jesus disse-lhes: Se fosseis filhos de
Abrado, farieis as obras de Abrado. Mas agora procurais matar-me, a mim, homem que vos tem
dito a verdade que de Deus tem ouvido; Abrado néo fez isto (JOAO Jo. 8:39,40).

111 Consagrado nas entrelinhas de Génesis (MOISES), como o primeiro patriarca da histéria da
humanidade, Abrado se constitui como esse sujeito que € narrado no primeiro livro da Tora, Bereshit
(ou Génesis). Pergaminhos e manuscritos registrados no Talmud, no Midrash e nos livros da Cabala
também conferenciam fatos sobre a vida de Abrado, no enfrentamento do percurso que o levou a
Deus. Os eventos que contornam a vida do primeiro patriarca narrado por Moisés constituem um
prenudncio da historia dos hebreus, e certamente da nagéo de Israel.
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para com eles. Em uma perspectiva linguistico-discursiva, ndo consistiria apenas
em uma “prolepse de fato biolégico” (CARSON, 2007, p. 351), mas “Os judeus
estdo desenvolvendo o argumento ao dizer que até no campo moral e ético eles
estdo a altura de serem considerados descendentes de Abrado” (CARSON, 2007,
p. 352). Em um plano interpretativo oposto ao dos judeus, por meio de rito de
discordancia com aquela populagao judaica, Jesus declara: “Se fosseis filhos de
Abra3o, farieis as obras de Abrado” (JOAO. Jo 8.39b). Com este proferimento
Jesus se remete aos fundamentos da narrativa mosaica de Génesis (MOISES. Gn
26. 5), em que “Abrado obedeceu a voz de Deus e seguiu suas exigéncias,
mandamentos, decretos e leis” (CARSON, 2007, p. 352), diferentemente do que
se averigua na pratica dos judeus.

A partir desse primeiro movimento discursivo tonificado por Jesus,
utilizamos lentes historico-ideoldgicas para que pudéssemos incidir sobre o
fenbmeno em polarizacdo: os atos contrapostos entre a conduta de Abrado e a
indisciplina sacerdotal dos judeus. Além de estes ultimos terem incorrido por meio
de injuriosas expressdes contra Jesus, reportavam-se a este e aos seus apoiadores
com “preconceitos religiosos fundamentais” (CARSON, 2007, p. 352), o que se
verifica na narrativa de Jodo: Quando mandaram prender Jesus porque a multidao
o admirava pelos sinais que operava (JOAO. Jo 7.32); e ao interpelarem Jesus
incessantemente sobre a veracidade de Deus (JOAO. Jo 8.29). Carson (2007) e
Bruce (2011) concordam sobre o fato de que a conduta imoral e nédo altiva judaico-
farisaica se distanciava incalculavelmente do comprometimento assumido por
Abrado, de forma que seus atos anulavam o vislumbramento de alguma
integridade.

Entre os versos 41 e 5112 ha embates discursivos que convocam tematicas

como a fornicacao, o diabo, desejos da carne, pecado e gloria. Diante desse arsenal

12 E Jesus lhes disse: Vos fazeis as obras de vosso pai. Disseram-lhe, pois: Nés ndo somos
nascidos de fornicagdo; temos um Pai, que é Deus. Disse-lhes, pois, Jesus: Se Deus fosse o
vosso Pai, certamente me amarieis, pois que eu sai, e vim de Deus; ndo vim de mim mesmo, mas
ele me enviou. Por que ndo entendeis a minha linguagem? Por ndo poderdes ouvir a minha
palavra. Vs tendes por pai ao diabo, e quereis satisfazer os desejos de vosso pai. Ele foi homicida
desde o principio, e ndo se firmou na verdade, porque ndo ha verdade nele. Quando ele profere
mentira, fala do que Ihe é proprio, porque é mentiroso, e pai da mentira. Mas, porque vos digo a
verdade, ndo me credes. Quem dentre vOs me convence de pecado? E se vos digo a verdade,
por que ndo credes? Quem é de Deus escuta as palavras de Deus; por isso vés ndo as escutais,
porque nao sois de Deus. Responderam, pois, os judeus, e disseram-lhe: Nao dizemos nés bem
gue és samaritano, e que tens demoénio? Jesus respondeu: Eu nao tenho deménio, antes honro a



194

de argumentacdes, a partir do verso 52 (JOAO. Jo 8.52), é possivel verificar que,
apos Jesus ter anunciado que se alguém guardasse sua palavra, nunca veria a
morte (V. 51), é afrontado pelos judeus, que o acusam: “Agora sabemos que tens
demdnio. Abrado e os profetas morreram, e tu dizes: Se alguém guardar a minha
palavra, nunca vera a morte” (JOAO. Jo 8.52).

Compreende-se que desde as construcfes argumentativas edificadas a
partir da defesa de paternidade de Abrado, pelos judeus (JOAO. Jo 8.39-40),
estabelecem-se relagdes heterodiscursivas de acusacao, pois aqueles sujeitos
enunciativos, numa tentativa de deslegitimar os discursos proferidos por Jesus
sobre o Deus registrado nas entrelinhas do Antigo Testamento Biblico, intentam
encontrar motivos legais para mata-lo (MATEOS; BARRETO, 1999; MACARTHUR,
2006) e o0 acusam de estar possesso por divindades demoniacas. Examina Carson
gue as atestacdes de Jesus de que sua palavra “é superior ao que Abrado e os
profetas transmitiram a outros, de forma que se alguém provar dessa palavra nunca
provara a morte, é tdo absurdo que somente uma ilusdo demoniaca poderia
explicarisso” (CARSON, 2007, p. 356). Além de, em diversos momentos, os Judeus
terem planejado matar Jesus (JOAO. Jo 11. 8), provocam-no com tons de
incivilidade e desprestigio a sua representatividade sacerdotal.

Alicercados no pensamento de Bakhtin (2015; 2018), compreendemos
que o heterodiscurso também se introduz em (e constitui) textos e discursos
religiosos e/ou metafisicos, pois cada unidade basilar da linguagem admite “uma
diversidade de vozes sociais e uma variedade de nexos e correlagdes entre si”
(BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 30). E justamente em abordagem dial6gica que
ampliamos o olhar para a narrativa, ao conjecturarmos que o nucleo de insatisfacédo
e faria do grupo judaico estava na sua ideia de pertenca as raizes de Abrado,
valorada por palavras insidiosas contra os discursos de Jesus.

Perceba-se que os judeus se remetem a eventos éticos pelos quais
passaram personagens veterotestamentarios, como Abrado e os profetas, para
contrastar o fenbmeno vida-morte com o que Jesus proferira, momentos antes.

Quem seria, entdo, esse Jesus, constitui a pauta dos judeus. Importa, contudo,

meu Pai, e vds me desonrais. Eu ndo busco a minha gléria; h4 quem a busque, e julgue. Em
verdade, em verdade vos digo que, se alguém guardar a minha palavra, nunca vera a morte
(JOAO. Jo 8. 41-51).
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esclarecer, que a morte a que Jesus se referia ndo era do corpo, mas a morte de
elementos metafisicos, como a alma e o espirito, e, consequentemente, adquirir a
vida eterna (DANIEL. Dn 19.2; MATEUS. Mt 19.29; MATEUS. Mt. 25.46; LUCAS.
Lc 18.30; JOAO. Jo 3.36). Imperiosa é a compreenséo do qudo complexo é discutir
sobre os elementos imateriais constituintes da enunciacdo de Jesus (MATEOS;
BARRETO, 1999; BRUCE, 2011; CHAMPLIN, 2014), no entanto, delimitaremos
apenas no que tange aos seus propositos discursivos.

Do grego nephesh [nnwi], o termo alma esta ligado ao ego, a vida e aos
desejos do coracdo (CHAMPLIN, 2014). Estando relacionado com a rara forma
verbal, ndphash, da forma como preenche a mensagem da vida eterna, “néo
consiste apenas no “sopro, ar, enquanto principio vital” (CHEVALIER;
GHEERBRANT 2009, p. 31), mas na realidade de ser elemento eterno. Lucas, ao
relatar alguns eventos sobre a missao de Paulo, registra: “Paulo, porém, descendo,
inclinou-se sobre ele e, abracando-o, disse: Nao vos perturbeis, que a sua alma
nele esta” (LUCAS. Atos 20. 10). Em uma compreenséo parecida sobre o conceito
de alma, Jesus afirma: “E nao temais os que matam o corpo e ndo podem matar a
alma; temei antes aquele que pode fazer perecer no inferno a alma e o corpo”
(MATEUS. Mt 10.28).

Empreende Dake (2012) que tal referéncia & alma e a vida eterna nos
remete, linguisticamente, ao termo “aionios, tempo desconhecido, eternidade”
(DAKE, 2012, p. 1517). Atesta, ainda, o estudioso, que o discurso de Jesus sobre
nao ver a morte condiciona que “A vida é eterna, quer o homem a obtenha ou nao,
implicando no fato de que existe em Jesus” (DAKE, 2012, p. 1517). Dito de outra
forma, aqueles que seguissem aos seus ensinamentos adquiririam um renovo em
suas vidas, de tal forma que influenciaria em uma espécie de avivamento de seu
espirito (MATEOS; BARRETO, 1999; BRUCE, 2011).

No verso 53, continuam os judeus a afrontar o sujeito enunciativo Jesus,
por meio das interrogativas: “Es tu maior que o nosso pai Abrado, que morreu?
Também os profetas morreram. Quem pensas que és?” (JOAO. Jo 8.53). As
expressoes utilizadas por aquele grupo judaico sdo enformadas com uma carga
semantica de confrontacdo direta, numa tentativa de invalidar a autoridade que

tinha sido adquirida por Jesus em decorréncia de seus discursos tanto na sinagoga
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guanto nas pracas e nos centros comerciais de Jerusalém (CARSON, 2007,
BRUCE, 2011).

Ao recuperarem a figura do sujeito Abra&o, os judeus tencionam rebaixar a
representatividade politico-sacerdotal de Jesus, uma vez que, segundo as suas
crencas e segmentos de lei veterotestamentarias, Abrado, o primeiro patriarca, era
considerado o simbolo maximo do cumprimento da Lei instituida nos escritos de
Génesis (MOISES. Génesis 1-15). No entanto, o tom acusativo de Jesus que se
sustenta ao afirmar que Abrado nao € o pai deles “os torna bastardos espirituais”
(CARSON, 2007, p. 352). Por causa disso, protestam os judeus “ndés ndo somos
filhos ilegitimos” (CARSON, 2007, p. 352, grifos do autor). A reacdo do grupo
judaico demonstra o0 quanto estavam fundamentados nos ornamentos
veterotestamentarios, e isso os distancia da consciéncia politico-sacerdotal de
Jesus, ja que, na 6tica de Paulo de Tarso, “O fim da lei € Cristo para justica de
todo aquele que cré” (PAULO. Romanos 10.4).

Na medida em que reconhecemos que “A natureza do heterodiscurso pré-
encontravel e os modos de orientacdo em seu interior determinam a vida estilistica
concreta do discurso” (BAKHTIN, 2015 [1930-34], p. 73), entendemos que as
atitudes dos judeus soam como antidemocréticas, tendo em vista que a
sustentacdo da lei judaico-abradmica os condicionava a um lugar de
superioridade incontestavel em relacdo aos seus outros. Entdo, dominados por
dogmas legalistas, os judeus tencionavam, discursivamente, provocar uma
espécie de erosdo dos valores teocraticos apresentados por Jesus.

Afrontar Jesus por meio da interpelativa “Quem pensas que és?” ecoa
como um ataque paulatino aos pilares da mensagem do amor e da justificacdo
(PAULO. Romanos 3-5), bem como a desfiguracdo da proposta salvifica por meio
da fé, e ndo mais da lei veterotestamentaria. Nessas circunstancias de tenséo,
aproveitavam-se 0s judeus do espagco publico para proliferarem teorias
conspiratorias infundadas e uma retorica vazia contra a natureza divina daquele
gue vinha sendo reconhecido como messias (MATEUS 1. 21-23; LUCAS 2. 4-7,
JOAO 12. 12-15).

A partir dos embates travados entre Jesus e seus interlocutores sobre a
paternidade (i)legitima de Abrado, apreende-se que “a estratificacdo e o

heterodiscurso se ampliam e se aprofundam enquanto a lingua esta viva e em
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desenvolvimento” (BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 30), vivacidade essa que,
segundo Medviédev (2016 [1928]), pressupde entornos sociohistéricos e
ideoldgicos. Ao comentar sobre a avaliacdo social da palavra e seu papel, postula
Medviédev que “O enunciado ndo é um corpo nem um processo fisico, mas um
acontecimento da histéria, mesmo que seja infinitamente pequeno. Sua
peculiaridade € de uma realizacdo historica em determinada época e com
determinadas condicdes sociais” (MEDVIEDEV, 2016 [1928], p. 183).

4.5.2 Abraédo se alegrou quando viu o meu dia

Apos refutar as falas de seus interlocutores, no sentido de que ele mesmo
nao retém em si gléria alguma, nem se glorifica, mas quem o glorifica € Deus
(JOAO. Jo 8.54), Jesus demonstra possuir mais conhecimento que os judeus sobre
a divindade, o que certamente lhe condiciona um lugar de autoridade: “E vés néo
0 conheceis, mas eu conheco-o. E, se disser que o ndo conheco, serei mentiroso
como vés; mas conheco-o e guardo a sua palavra” (JOAO. Jo 8.55). Nesse
instante em que Jesus se inscreve como evento singular possuidor de
conhecimento, o qual ultrapassa o saber dos seus interlocutores, estabelecem-se
relacdes heterodiscursivas de presciéncia. Importa mencionar que as palavras
proferidas por Jesus confimam e amplificam alguns discursos
veterotestamentarios, tais como os proferidos por Oseias (4.1b) “Na terra ndo ha
verdade, nem benignidade, nem conhecimento de Deus” e (6.6b) “Por que quero
o conhecimento de Deus, mais do que os holocaustos”.

Em um alinhamento da narrativa de Jo&ao sob olhares heterodiscursivos,
tendo em vista a proficuidade de Bakhtin ao desenvolvé-los em sua Teoria do
Romance, € possivel verificar que Jesus supera o encadeamento e o fechamento
das interpretacoes judaico-rabinicas e epicuristas. Conhecer, nesse ambito social
— heterodiscursivo —, elementos constitutivos da cultura e da histéria abradmica
seria exceder o horizonte perceptivo dos seus interlocutores. Com seu enunciado,
gue adentra tanto no plano estrutural da linhagem sacerdotal quanto na dimenséao
discursiva, as falas de Jesus ecoam como a superacao de aspectos sintomaticos
do individualismo dos epicureus, pois “[...] 0os epicureus, seguidores do filosofo

Epicuro, acreditavam que o fim supremo da vida era o prazer, e ndao a busca pelo
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conhecimento” (MACDONALD, 2008, p. 385). Nesse territério interpretativo,
exceder a mentalidade monoldgica judaica acerca da paternidade de Abraéo seria,
dentre outros atos, desedificar “a falsidade e a mentira que inevitavelmente
transparecem na interrelagdo consigo mesmo” (BAKHTIN, 2019, p. 51).

Na sequéncia das entrelinhas biblicas que explicitam a atuacdo dos
judeus, enuncia o sujeito Jesus: “ABRAAO, VOSSO PAI, EXULTOU'® POR VER O
MEU DIA, E VIU-O, E ALEGROU-SE” (JOAO, Jo 8.56). Ora, mas, se em termos
histéricos, o nascimento de Jesus se da tempos apds o exilio babilénico
(BAXTER; 1992; MATEOS; BARRETO, 1999; CARSON, 2007; BRUCE, 2011), o
gue estava querendo dizer ao afirmar que o primeiro patriarca se alegrou quando
viu o seu dia? Nesse momento a narrativa de Jesus esté na fronteira entre niveis
ético e estético da linguagem, uma vez que seria impossivel, no plano fisico
cronoldgico, tal fato acontecer. Em concordancia com os proferimentos de Isaias,
Jeremias e Ezequiel sobre a vinda do Messias, Jesus autoafirma-se Deus, uma
vez que, conforme registros de Génesis, Abrado enxergou as maravilhas de Deus
(MOISES. Geénesis 12. 1-3; 13. 14-18), foi abengoado por Melquisedeque
(MOISES. Génesis 14. 18-20) e ainda recebeu o direito da alianca com Deus
(MOISES. Génesis 15. 18).

Ao examinarmos o escrito de Génesis, verificamos que Abrado enxergou
pelo menos quatro eventos relacionados ao fendmeno da divindade: 1. O
cumprimento da promessa de torna-lo pai de uma grande nacdo, que se inicia
com a ordenanca “Sai da tua terra, da tua parentela, da casa de teu pai, para a
terra que eu te mostrarei” (MOISES. Génesis 12. 1); 2. Uma nova aparicéo de
Deus, sequenciada da fala do ser divino: “Eu sou o Deus Todo-Poderoso, anda
em minha presenca e sé perfeito” (MOISES. Génesis 17. 1b); 3. A confirmacéo de
uma alianga (contrato) entre Deus e Abrado, desde que este guardasse principios
de obediéncia: “Disse mais Deus a Abrado: Tu, porém, guardaras a minha alianga,
e tua semente depois de ti, nas suas geracdes” (MOISES. Génesis 17. 9) e 4.

Deus aparece a Abrado nos carvalhais de Manre, ao entardecer:

113 O exultar, ou ainda regozijar-se, a depender de outras tradugfes, vem do Grego agalliao, que
significa alegrar-se grandemente, e tais manifestacdes (eventos) podem ser constatadas por meio
das narrativas de Pedro (I PEDRO 1.8; 4.13) e Lucas (LUCAS 10.21).
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Abrado levantou os olhos, olhou, e eis que trés homens estavam
em pé junto dele. Vendo-o0s, correu da porta da tenda ao seu
encontro, prostrou-se em terra. E disse: Meu Senhor, se agora
tenho achado graca aos seus olhos, rogo-te que nao passes de
teu servo (MOISES. Génesis 18. 2).

Além deste evento, o que se configura como um processo teofanico!'4 (a
aparicado/sacralizacao de seres ou lugares celestiais), a narrativa mais complexa
gue assegura e fortalece, tipologicamente, a enunciacdo de Jesus sobre Abraao
ter visto o seu dia e se alegrado estd, conforme Bruce (2011), na declaracéo do
patriarca de que Deus proveria o cordeiro para o Holocausto: “Respondeu Abrado
a Isaque: Deus provera para si o cordeiro para o holocausto, meu filho. Assim,
caminharam ambos juntos” (MOISES. Génesis 17. 9). A especificidade dessa
assertiva estd no Deus provera o cordeiro, cuja confianca estad alicercada,
também, nos atos do divino para com o sujeito Abrado, motivo pelo qual se
alegrou em demasia. Tal referencialidade tipolégica do cordeiro como Jesus é
confirmado por Levi, que, em seu testamento, prediz a vinda de um novo
sacerdote, para quem “os céus serdao abertos, e do tempo da gléria vira a
santificacdo sobre ele, com a voz do Pai como de Abraao e Isaque” (LEVI 18.6).

Diante dessa miriade de vozes veterotestamentarias que atravessam e
constituem a fala do sujeito enunciativo Jesus (JOAO. Jo 8.56), constata-se que
este esta posicionando-se de forma ativa e irrevogavel perante seus interlocutores
como Deus (cf. JOAO 1.1). Nesse embate, torna-se notdria a autoridade de Jesus,
ao elencar fatos que eram desconhecidos do publico ouvinte. Nesse caso em que
Jesus firma sua assinatura axiologicamente diante dos judeus, além de ser
evidente a estratificacdo da lingua (VOLOCHINOV, 2017 =1929[), tornam-se
presentes “seu heterodiscurso social e a dissonancia individual que o povoa”
(BAKHTIN, 2015 [1930-1934], p. 32).

114 Na linha expositiva de Eliade (2013, p. 30), “Todo espacgo sagrado implicauma hierofania, uma
irrupcao do sagrado que tem como resultado destacar um territdrio do meio césmico que o envolve
e o torna qualitativamente diferente. Quando, em Haran, Jaco viu em sonhos a escada gque tocava
0s céus e pela qual os anjos subiam e desciam, e ouviu o senhor, que dizia, no cimo: “Eu sou o
eterno, o Deus de Abrado!”, acordou tomado de temor e gritou: “Quéo terrivel é este lugar! Em
verdade é aqui a casa de Deus. E aqui a Porta dos Céus!” ... A este lugar chamou Betel, que quer
dizer “Casa de Deus” (Gn. 28: 12-19). O simbolismo implicito na expresséo “Porta dos Céus” é rico
e complexo: ateofaniaconsagraum lugar pelo préprio fato de torna-lo “aberto” para o alto, ou
seja, comunicante com o Céu, ponto paradoxal de passagem de um modo de ser a outro (Grifos
nossos)”.
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4.5.3 Antes que Abraéo existisse, Eu Sou

Em réplica a Jesus, contestam os judeus, com tons de afronta e escarnio:
“Ainda n&o tens cinquenta anos, e viste Abrado?” (JOAO 8.57). De fato, na
continuidade desse caminho discursivo, os judeus tinham que contestar a
afirmacéo de Jesus, pois, caso fosse verdadeira e valida, “significaria a subversao
de todos os pontos em favor dos quais eles estavam argumentando” (CARSON,
2007, p. 358). Logo, o ponto de confronto se configura na dimenséo cronoldgica
dos fatos: a impossibilidade de Jesus ter estado humanamente com Abrado
consiste no fato de que “Abraéo ja estava morto havia dois milénios” (CARSON,
2007, p. 359). Diante de tal interpelacdo, responde Jesus: AINDA ANTES QUE
ABRAAO EXISTISSE, EU SOU (JOAO. Jo 8. 58, grifos nossos).

Na declaracdo anteposta esta o ponto nevralgico de todo o tato discursivo
de Jesus, em seu confronto com os judeus. E nesse momento, diante do
radicalismo judaico que atuava em favor da monetizacdo da lei e da supremacia
cultural, que o sujeito enunciativo atesta a sua preexisténcia, ao informar para
seus interlocutores que existia antes mesmo do patriarca Abrado. Ao invés de dar
enfoque ao existir humano, Jesus centraliza a (a)temporalidade de sua
preexisténcia na medida em que se autoafirma Deus, “apresentando o uso do egd
eimill® achado nos versiculos 24, 28, Jesus diz: Antes de Abra&o nascer, Eu Sou!”
(CARSON, 2007, p. 359, grifos nossos).

Nesse vértice argumentativo de constituicdo do EU SOU, ha uma série de
enunciados que fundamentam e servem de sustentaculo para fortalecer a fala de
Jesus. Jodo, no primeiro verso de seu Evangelho, registra que “No Principio era o
Verbo. O Verbo estava com Deus, e o Verbo era Deus” (JOAO. Jo 1:1), afirmando a
unicidade existente entre Jesus e Deus, ou ainda atestando a divindade de Jesus,
reconhecendo-o Verbo — o Deus preexistente que encarnou na pessoa de Jesus.

Conforme Bruce,

115 Eu sou, ou ainda eu existo. Do grego, consiste na autodeclaracdo de Jesus sobre ele ser, até
mesmo em situagBes corriqueiras. Apesar da variedade com que a expressao pode aparecer nas
biblias contemporaneas, hd uma regularidade quanto ao “Eu sou” nas seguintes versdes: King
James, Nova King James, New American Standard Bible, Nova Verséo Internacional, Biblia de
Jerusalém.
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A estrutura da terceira frase do versiculo 1, theos em ho logos,
requer a traducdo O Verbo era Deus. J& que logos é precedido do
artigo, ele é identificado como um sujeito. O fato de theos ser a
primeira palavra depois da conjuncao kai (€) mostra que a énfase
principal da frase esta nele. Se tanto theos como logos fossem
precedidos de artigo, o significado seria que o verbo é
completamente idéntico a Deus, o que € impossivel porque o Verbo
também esta com Deus. O sentido é que o verbo compartilha da
natureza e do ser de Deus ou (usando uma expressao moderna)
era uma extenséo da personalidade de Deus (BRUCE, 2011, p.
36, grifos do autor).

Nessa linha de raciocinio, ancorados nos escritos de Bruce,
compreendemos que o percurso sintatico-funcional da oragéo contribui diretamente
para interpretacdo discursiva: ha uma interrelagéo direta entre o ser de Jesus, na
posicédo de filho, e ser do Deus veterotestamentario que ganha aparicdo na voz dos
expoentes do pentateuco, dos salmos e dos profetas (LUCAS. Lc. 24. 44). Partilha
desse ponto de vista Macdonald, ao compreender que, quando Joao elenca o termo
Verbo, esta circunscrito na ordem dos discursos sobre (e de) Jesus. “Vindo ao
mundo, Cristo revelou perfeitamente como Deus €’ (MACDONALD, 2008, p. 235).

Sobre a divindade e a preexisténcia de Jesus, ainda é possivel verificar esse
reconhecimento, por exemplo, na enunciacdo proferida por Tomé em
demonstracdo de sua fé, em enderegamento a Jesus: “Senhor meu e Deus meu”
(JOAO. Jo 20.28). No Antigo Testamento, Isaias (44:6, grifos nossos) transpde em
discurso direto uma afirmacgao (a)temporal a respeito de Deus: “Eu sou o primeiro
e eu sou o ultimo, e além de mim n&o h& Deus”. Tal voz declarativa (mesma
construcdo frasal) “o primeiro e o ultimo”, conforme registros de Jo&o, no Novo
Testamento, é atribuida a Jesus “Nédo temas; Eu sou o primeiro e o Ultimo;
E o que vivo e fui morto, mas eis aqui estou vivo para todo o sempre. Amém”
(JOAO. Apocalipse 1:17-18, grifos nossos) e ainda: “Eu sou o Alfa e o Omega, o
principio e o fim, o primeiro e o derradeiro” (JOAO. Apocalipse 22. 13). Estas
referéncias, dentre outras, atestam a preexisténcia e a divindade de Jesus.

Diante de tais aferimentos, quando Jesus enuncia ANTES QUE ABRAAO
EXISTISSE, EU SOU, € uma indicacdo (a)temporal de que ele sempre foi Deus-
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filho'1® (BULTMAN, 2008). Ainda podemos rastrear que a construg¢do enunciativa
Eu sou prenuncia a narrativa de Isaias, o qual transpde a voz de Deus para 0 povo
de Israel: “Eu, o Senhor, que sou o primeiro, e que sou eu mesmo com 0s ultimos”
(ISAIAS 41. 4, grifos nossos) e “Ainda antes que houvesse dia, Eu sou” (ISAIAS
43. 4, grifos nossos). Alega Carson que “Abrado aguardava ansiosamente a era
messianica, a era que foi, na opinido de Jodo, inaugurada pela encarnacdo da
palavra eterna que ja existia no Principio (1.1), como Deus” (CARSON, 2007, p.
359). Em assonancia com o prologo de Jodo, compreendemos que Jesus manifesta
um posicionamento que configura “uma das mais sagradas expressdes de
autorreferéncia divina, e faz da adocdo daquela expressdo a prova de sua
superioridade sobre Abrado” (CARSON, 2007, p. 359).

Assim, diante desse embate travado entre Jesus e seus interlocutores,
identifica-se a existéncia de relacdes heterodiscursivas de preexisténcia, por
meio das quais constatamos um arsenal discursivo “envolto e penetrado por
opinides comuns, pontos de vista, avaliagbes alheias, acentos” (BAKHTIN, 2015
[1930-1934], p. 48). Ao entrar nessa rede enunciativa para instauragcdo e
testificacdo do EU SOU presciente e preexistente, a argumentacao proferida por
Jesus “entra nesse meio dialogicamente agitado e tenso de discursos, avaliagdes
e acentos alheios, entrelaca-se em suas complexas relagbes mutuas” (BAKHTIN,
2015 [1930-1934], p. 48).

Em ambito biblico-teoldgico, a argumentacao da preexisténcia de Jesus, na
condicao do Cristo, é reiterada por Jodo no capitulo dezessete de seu evangelho,
guando reporta, de forma direta, as palavras de Jesus, na oracdo sacerdotal.
Naquele momento (JOAO. Jo 17:5), Jesus se refere & gléria que ele tinha
com Pai antes que mesmo que houvesse mundo durante o seu discurso final.
Momentos depois, Jesus, conforme Jodo (Jo 17:24) também se refere ao fato de

que Deus ja o amava Jesus antes da fundacdo do mundo. Sobre esse fato

116 A expressao Deus-filho ndo é biblica, mas teolégica. Nas entrelinhas biblicas é possivel encontrar
diversos enunciados em que se materializa a expressao Filho de Deus. De acordo com a tradicao
Judaica, conforme rabinos que escreveram comentarios na Torah, a expressdo se refere ao
relacionamento entre Jesus Cristo e Deus, assim como ao relacionamento experimentado por todos
os crentes fiéis a Jesus (cf. Jodo 1:12). Em nosso uso, utilizamo-la para diferenciar o sentido com
que Jesus pronuncia e anuncia a si mesmo, cujos argumentos histéricos atestam a tese de que
Deus se encarnou na pessoa de Jesus. Desse modo, ndo seria apenas "um filho de Deus", mas "o
filho de Deus", conforme argumentos utilizados por Lucas (LUCAS. Atos 8:37, Atos 9:20); Jodo
(JOAO. | Jodo 4:15, | Jodo 5:5 e Jodo 20:31).


https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Jo%C3%A3o/XVII#17:5
https://pt.wikipedia.org/wiki/Deus_Pai
https://pt.wikipedia.org/wiki/Discurso_de_Adeus
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Jo%C3%A3o/XVII#17:24
https://pt.wikipedia.org/wiki/Jesus_Cristo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Deus_Pai
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Jo%C3%A3o/I#1:12
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Atos/VIII#8:37
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Atos/IX#9:20
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/I_Jo%C3%A3o/IV#4:15
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/I_Jo%C3%A3o/V#5:5
https://pt.wikisource.org/wiki/Tradu%C3%A7%C3%A3o_Brasileira_da_B%C3%ADblia/Jo%C3%A3o/XX#20:31
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defendido por Jesus, Ramm (1993, p. 47) entende que “Tem sido o ensinamento
padrdo na cristologia historica que o Logos, o Filho, existia antes da encarnacéao.
Esta existéncia do Filho antes da encarnacao tem sido chamada de preexisténcia
de Cristo”, 0 que robustece nossa argumentacao.

No enunciado sequente o apostolo Jodo transcorre a narrativa parabdlica do
pastor que € a porta das ovelhas e da a vida por estas, e encontra-se no capitulo

10 (dez) do evangelho de Joao.

4.6 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE DESEDIFICACAO OLIGARQUICA,
ABNEGACAO E TESTIFICACAO

Enunciado 4: Joao 10: 7b

(@ )

V. 7b: ANnBeia, aAiBeia cag Aéw OTI gipal n TTOPTA TWV TTPORATWV.

V. 7b: Em verdade, em verdade vos digo que eu sou a porta das
ovelhas.

@ J

4.6.1 Vocés, falsos profetas, séo ladrdes e salteadores!

A unidade discursiva que compde o capitulo 10 (dez) do evangelho de Jo&o
transcreve a narrativa parabdlica de Jesus como o pastor das ovelhas, e Jodo, na
funcdo de narrador, realiza esse oficio de forma direta — a linguagem é enformada
em discurso direto, de modo que a voz de Jesus é evidente em todo o percurso
enunciativo.

No verso 1 (um) o sujeito Jesus se reporta a seus interlocutores imediatos
discursando sobre aqueles que ndo entram pela porta no curral das ovelhas, e estes
se constituem como ladrdes e salteadores (JOAO. Jo 10.1). Pelo fato de essa
enunciacao ser a continuidade de dialogos em transcurso, trata-se de uma réplica.
Mas, interrogamo-nos: réplica a que destinatarios? Sobre isso, recorremos a
Carson (2007), o qual, juntamente a outros eruditos e estudiosos no Novo
Testamento biblico no specificum da narrativa de Jodo, defende que, apesar de

haver um grande deslocamento tematico das discussées empreendidas do capitulo
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9 (nove) para o capitulo 10 (dez), € imprescindivel realizar esse resgate
conteudistico. Afinal de contas, este rompimento circunstancial da tematica (Cura
do homem cego de nascenca [cap. 9] — Jesus, a porta das ovelhas [cap. 10]),
“entre os capitulos 9 e 10 ndo é tao radical quanto parece a vista” (CARSON, 2007,
p. 380).

Nesse direcionamento argumentativo, o primeiro passo para compreender o
ingresso enunciativo de Jesus com sua exposicao oral sobre ladrbes e salteadores
€ entender que, conforme relato do capitulo 9 (nove) de Joao, “O homem curado
foi tratado de forma rude pelas autoridades religiosas e expulso da sinagoga”
(CARSON, 2007, p. 380). Entao, infere o estudioso de teologia e linguagem que “O
que Jodo escreve em seguida é, portanto, que muitos ladrées e assaltantes
destroem as ovelhas, enquanto o bom pastor guia os seus para fora do aprisco e
para dentro do seu proprio rebanho” (CARSON, 2007, p. 380).

Diante do exame de Carson sobre as narrativas 9 (nove) e 10 (dez) do
evangelho de Jodo, percebe-se que a construgcdo da narrativa fomenta a
justaposicéo de ideias no sentido de replicar a acontecimentos antecedentes: Jesus
se reporta a continua incerteza dos judeus!!’ sobre a cura do homem cego
estabelecendo relacdes semanticas entre duas passagens (MACDONALD, 2008).
Feitas essas considerac¢des iniciais, exponham-se 0s versos que compdem a

narrativa:

Na verdade, na verdade vos digo que aquele que ndo entra pela
porta no curral das ovelhas, mas sobe por outra parte, é ladrdo e
salteador.

Aquele, porém, que entra pela porta é o pastor das ovelhas.
A este o porteiro abre, e as ovelhas ouvem a sua voz, e chama pelo
nome as suas ovelhas, e as traz para fora.

E, quando tira para fora as suas ovelhas, vai adiante delas, e as
ovelhas o seguem, porque conhecem a sua voz.

Mas de modo nenhum seguirdo o estranho, antes fugirdo dele,
porque ndo conhecem a voz dos estranhos.

117 Faz-se imprescindivel demarcar de que judeus estamos falando, uma vez que esse termo faz
mencao a diversos grupos e conjuntos populacionais, na Biblia. Nao nos referimos aos judeus que
séo descendentes da tribo de Juda (Il Reis 16.6), nem tampouco tratamos dos judeus enquanto todo
0 povo de Israel que ficou cativeiro na Babilonia e que retornaram & Palestina. Champlin (2014, p.
631) registra, que, nessas circunstancias da narrativa, o termo judeus se refere “somente aos seus
lideres religiosos, especialmente o partido dos fariseus”. E caracteristico dos registros
evangelisticos a exposicao de total rejeicdo, por parte destes lideres, a doutrina que era proferida
por Jesus, “os lideres religiosos do povo judeu rejeitaram a Cristo” (CHAMPLIN, 2014, p. 631).
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Jesus disse-lhes esta parabola; mas eles ndo entenderam o que
era que lhes dizia.

Tornou, pois, Jesus a dizer-lhes: Em verdade, em verdade vos digo
que eu sou a porta das ovelhas. (JOAO. Jo 10:1-7)

Conforme os registros de Jodo, no capitulo 10 (dez) de seu evangelho, ao
destacar elementos constitutivos dos sujeitos, Jesus caracteriza os judeus e demais
opositores de forma antagdnica ao pastor das ovelhas. Além disso, 0 modo como
cada sujeito (lider religioso) age, influencia diretamente na reacéo de seu auditorio:
Diante do ladrdo, que é estranho, as ovelhas fogem, por ndo reconhecerem a sua
voz (JOAO. Jo 10. 5). Em contrapartida, ao ouvirem a voz do pastor das ovelhas,
estas o reconhecem, e obedecem & sua convocacédo (JOAO. Jo 10. 2).

E possivel verificar, nesse momento inicial, relacdes heterodiscursivas de
desedificagcdo oligarquica. Em uma perspectiva semantico-axioldgica,
compreendemos que Jesus, metaforicamente, elenca diversos aspectos comuns
aos embates empreendidos outrora com 0s judeus com o proposito de desedifica-
los, haja vista que, conforme a escritura de Jodo, estavam sendo prejudiciais para
a credibilidade dos atos milagrosos operados por Jesus em nome do Deus
veterotestamentario (JOAO. Jo 9. 7-14118), E quais os sentidos/propositos
comunicativos de enunciar por parabolas, naguelas condi¢cdes de enunciacdo de
cultura judaico-farisaica?

No caso do sujeito enunciativo Jesus, a enuncia¢do ndo fora direcionada a
uma multiddo totalmente desconhecida, mas especificamente pessoas que o
acompanhavam em discursos diarios e aos seus discipulos. Quando nos
reportamos ao relato de Mateus sobre a parabola do semeador (MATEUS. Mt 13),
acrescem-se sentidos a esse percurso interpretativo, pois verificamos o porqué de
Jesus lhes falar por parabolas: “Mt. 13, 10: E, acercando-se dele os discipulos,

disseram-lhe: Por que Ihes falas por parabolas? V 11: Ele, respondendo, disse-lhes:

118 “E disse-lhe Jesus: Vai, lava-te no tanque de Siloé (que significa o Enviado). Foi, pois, e lavou-
se, e voltou vendo. Entéo os vizinhos, e agueles que dantes tinham visto que era cego, diziam:
N&o é este aquele que estava assentado e mendigava? Uns diziam: E este. E outros: Parece-se
com ele. Ele dizia: Sou eu. Diziam-lhe, pois: Como se te abriram os olhos? Ele respondeu, e disse:
O homem, chamado Jesus, fez lodo, e untou-me os olhos, e disse-me: Vai ao tanque de Siloé, e
lava-te. Entdo fui, e lavei-me, e vi. Disseram-lhe, pois: Onde esta ele? Respondeu: N&o sei.
Levaram, pois, aos fariseus o que dantes era cego. E era sdbado quando Jesus fez o lodo e lhe
abriu os olhos” (JOAO. Jo 9. 7-14).
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Porque a vos é dado conhecer o mistério do reino dos céus, mas a eles nao lhes é
dado; V 13: Por isso lhes falo por parabolas” (MATEUS. Mt 13. 10).

Naquele instante da narrativa em que Jesus comeca a proferir por parabolas
acerca do pastor e das ovelhas, o fez para que apenas alguns dos interlocutores a
compreendessem, corroborando a existéncia de um querer-dizer por parte do
enunciador, e a0 mesmo tempo um querer-ocultar através de seu dizer
(FRANCELINO; SANTANA, 2018). Um pequeno painel histérico (BAUCKHAM,
2011; CHAMPLIN, 2014; JOSEFO, 2016) contém registros de que Jesus era ciente
das consequéncias de suas acodes, principalmente em teor politico-legislativo, em
que os fariseus tencionavam puni-lo por meio de apedrejamento (JOAO. Jo 8.
59119), de expulsdo (LUCAS. Lc 4. 30129 ou ainda de assassinato (JOAO. Jo 7.1121),

Na concepc¢ao de Bakhtin, “[...] em todo enunciado, examinado com apuro,
levando em conta as condi¢cGes concretas da comunicacao verbal, descobriremos
as palavras do outro ocultas, ou semi-ocultas e com graus diferentes de alteridade
(2006 [1979], p. 318)". O filésofo nascido em Oriel apontava para variados niveis
de interpretacgéo a partir dos descobrimentos da palavra do outro, tanto em eventos
éticos quanto estéticos. Entdo, quando incidimos olhares bakhtinianos sobre a
narrativa de Jodo, entendemos que Jesus enunciou sua parabola
estrategicamente, pois sabia que variados sentidos ficaram permeaveis ao alcance
de cada interlocutor.

Nessa trilha interpretativa, foram identificados quatro aspectos principais
constituintes do discurso proferido por Jesus: a) A abnegacao da pratica enganosa
de alguns lideres religiosos (JOAO. Jo 10. 1); b) O principio da obediéncia (JOAO.
Jo 10. 2); ¢) A fé/confianca, no sentido de crer (JOAO. Jo 10. 3-4); e d) A instituicdo

119 Disse-lhes Jesus: Em verdade, em verdade vos digo que antes que Abrado existisse, eu sou.
Entdo pegaram em pedras para lhe atirarem; mas Jesus ocultou-se, e saiu do templo, passando
pelo meio deles, e assim se retirou. (JOAO. Jo 8. 58-59).

120 21 Ent30, comegou a dizer-lhes: Hoje se cumpriu esta Escritura em vossos ouvidos. 2 E todos Ihe
davam testemunho, e se maravilhavam das palavras de gra¢ca que saiam da sua boca, e diziam:
N&o é este o filho de José? 2°E ele Ihes disse: Sem dulvida, me direis este provérbio: Médico, cura-
te a ti mesmo; faze também aqui na tua patria tudo o que ouvimos ter sido feito em Cafarnaum. *E
disse: Em verdade vos digo que nenhum profeta é bem-recebido na sua péatria... E todos, na
sinagoga, ouvindo essas coisas, se encheram de ira. 2° E, levantando-se, o expulsaram da cidade e
0 levaram até ao cume do monte em que a cidade deles estava edificada, para dali o
precipitarem. %° Ele, porém, passando pelo meio deles, retirou-se (LUCAS. Lc 4. 21-30).

121 E depois disso Jesus andava pela Galileia, e jaA ndo queria andar pela Judeia, porquanto os
judeus procuravam maté-lo (JOAO. Jo 7.1).
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de si mesmo (Eu sou) como aquele traz calmaria em meio ao desconhecimento do
porvir (JOAO. Jo 10: 7).
Iniciemos pelo primeiro aspecto da narrativa: a) A abnegacao da prética

enganosa de alguns lideres religiosos (JOAO. Jo 10. 1)

NA VERDADE, NA VERDADE VOS DIGO QUE AQUELE QUE NAO ENTRA PELA PORTA
NO CURRAL DAS OVELHAS, MAS SOBE POR OUTRA PARTE, E LADRAO E SALTEADOR”

(JOAO. Jo 10: 1). Conforme j& se expds, esse primeiro momento da exposicao de
Jesus consiste em uma réplica direta aos judeus, grupo de sacerdotes que
credibilizava e divinizava a lei abradmico-mosaica??.

E preciso, aqui, recuperar uma série de embates discursivos que vinham
sendo travados entre Jesus e 0s judeus desde o episddio da cura do paralitico de
Betesda'??, registrado por Jodo no capitulo 5 do seu evangelho. Quanto as
condicBes de producéo cronotdpicas em que se encontrava Jesus, no momento em
gue comecgou a discursar sobre o ceticismo judaico, Jodo relata que o sujeito, o
qual chamavam mestre, estava préximo a porta das ovelhas, junto aos seus
discipulos, quando subiu a Jerusalém, lugar em que ocorrera a cura de um
paralitico de Betesda (Jo 5. 1-8124).

Devido ao rigor legalista que previa a inatividade em dia de sdbado, Jesus
comecou a ser perseguido pelos judeus (JOAO. Jo 5. 16) por realizar o exercicio

122 A expressao lei abradmico-mosaica diz respeito ao escopo de mandamentos e ordenangas que
estiveram vigentes no seio da populagéo hebraica, de acordo com registros veterotestamentarios.
Estes guias tinham como representantes maximos — inclusive se percebe no Novo Testamento —
Abrado e Moisés, lideres elencados por Deus para guiar agregacdes de pessoas, fosse para
apresentar novos caminhos rumo a terra prometida (MOISES. Génesis 15) ou para libertar as
pessoas da escravizacdo do Egito ((MOISES. Exodo 12. 36-37).

123 |mportante esclarecer que a narrativa ndo faz mencédo a um paralitico natural de (pertencente a)
Betesda, mas a um homem com necessidades especiais que se encontrava naquele lugar
notadamente milagroso pela populagéo local. Betesda era conhecida como "casa de misericordia”,
nome popular para a designacao oficial Betzada, que consistia, historicamente, em um reservatorio
ou tanque ficava perto da Porta das Ovelhas, na zona Norte de Jerusalém (BOYER, 2009). Na
circunferéncia de dois a quatro metros do tanque reuniam-se cegos e coxos, aguardando que as
aguas consideradas milagrosas se agitassem. De acordo com a narrativa de Joao (5. 4), um anjo
de Deus promovia a agitacao das aguas.

124 “Depois disto havia uma festa entre os judeus, e Jesus subiu a Jerusalém. Ora, em Jerusalém
h4, préximo a porta das ovelhas, um tanque, chamado em hebreu Betesda, o qual tem cinco
alpendres. Nestes jazia grande multiddo de enfermos, cegos, mancos e ressicados, esperando o
movimento da agua. Porquanto um anjo descia em certo tempo ao tanque, e agitava a agua; € o
primeiro que ali descia, depois do movimento da agua, sarava de qualquer enfermidade que tivesse.
E estava ali um homem que, havia trinta e oito anos, se achava enfermo. E Jesus, vendo este
deitado, e sabendo que estava neste estado havia muito tempo, disse-lhe: Queres ficar sdo? O
enfermo respondeu-lhe: Senhor, nao tenho homem algum que, quando a agua é agitada, me ponha
no tanque; mas, enquanto eu vou, desce outro antes de mim. Jesus disse-lhe: Levanta-te, toma o
teu leito, e anda” (JOAO. Jo 5. 1-8).
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da cura exatamente neste dia. Por essa raz&o, procuravam mata-lo (JOAO. Jo 5.
17). Nessas circunstancias, quando Jesus comecou a discursar sobre a importancia
de as pessoas acreditarem na mensagem profética que protagoniza Deus (sobre o
Pai, a ressurreicdo e a gléria humana), apés ser afrontado, replicou-os com
apontamentos sobre o ceticismo judaico: “V. 44 Como podeis crer, vos que recebeis
gléria uns dos outros, mas ndo procurai a gléria que vem do Deus Unico?” (JOAO.
Jo 4. 16)

A indignagéo, configurada como um dos principais elementos sintomaticos
das falas de Jesus, é materializada por meio de interpelacdes retéricas. Essas
perguntas elaboradas pelo sujeito enunciativo ndo exigiam respostas imediatas
para compreensdo efetiva dos fatos, mas consistia em um esquema retorico
(dia)légico da argumentacdo, ndo para que estes pudessem se envergonhar de
seus atos, mas simplesmente interrompé-los pela otica da lei que eles mesmos
professavam??®, Tempos mais tarde, quando Paulo de Tarso escreve carta a Tito,
afirmara que “h& muitos desordenados, faladores, vdos e enganadores,
principalmente os da circuncisdo, aos quais convém tapar a boca; homens que
transtornam casas inteiras ensinando o que ndo convém, por torpe ganancia”
(PAULO. A Tito 1. 10-11, grifos nossos).

De forma pratica, os eventos em que Jesus se encontrava em um lugar de
confronto direto com os judeus e demais fariseus foram diversos. Entdo, desde o
instante em que restaurou a capacidade psicomotora de um paralitico em Betesda
(JOAO. Jo 5. 18), 1) replicou os judeus diante de sua murmuracdo sobre ter
declarado ser o p&o do céu (JOAO. Jo 6. 41); 2) precisou se posicionar contra a
incredulidade de seus irmdos (JOAO. Jo 7. 1-5); 3) debateu com o0s judeus que
perseguiam e o chamavam de enganador (JOAO. Jo 7. 12) e ainda 4) assumiu a
responsabilidade discursivo-legislativa sobre a sentenca que seria atribuida a uma
mulher flagrada em adultério, esta tendo sido trazida estrategicamente pelos
fariseus, que tencionavam opor a doutrina de Jesus a lei de Moisés (JOAO. Jo 8.
3-5).

125 “Ora, n6s sabemos que tudo o que a lei diz, aos que estdo debaixo da lei o diz, para que toda
a boca esteja fechada e todo o mundo seja condenavel diante de Deus. Por isso nenhuma carne
sera justificada diante dele pelas obras da lei, porque pela lei vem o conhecimento do pecado”
(PAULO. Romanos 3. 19-20).
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Entdo, no que diz respeito ao horizonte semantico materializado em Joao

10. 1 NA VERDADE, NA VERDADE VOS DIGO QUE AQUELE QUE NAO ENTRA PELA PORTA
NO CURRAL DAS OVELHAS, MAS SOBE POR OUTRA PARTE, E LADRAO E SALTEADOR’
(JOAO. Jo 10: 1), na medida em que detectamos esses eventos constitutivos, €

possivel perceber que, ao replicar os judeus por meio de parabola, Jesus se
posiciona axiologicamente contra seus atos injuriosos e falsos discursos,
apresentando razdes para o seu fracasso, 0 que nos remete a um evento em que
sdo denunciadas as hipocrisias dos fariseus (MATEUS. Mt. 231%6). Inicia Jesus o
seu discurso realizando uma alegoria ao grupo judaico, pois, apesar de parecerem
justos pela exposicdo de seus discursos nas pracas publicas, interiormente
estavam cheios de hipocrisia e enganacdo (MATEUS. Mt. 23. 28).

A circunscricdo dessas relagdes heterodiscursivas de abnegacdo encontra
materialidade em arquivos que constituem as tramas do exilio babilénico (BAXTER,
1992; MACDONALD, 2010), conforme os exemplos que seguem. Na continuidade
de uma série de proferimentos que vinham sendo realizados por Ezequiel contra
falsos pastores que guiavam tribos de Israel, o profeta discursa contra os lideres
enganosos, em tom de reprovacao pela sua ma conduta: “Assim diz o Senhor
DEUS: Ai dos pastores de Israel que se apascentam a si mesmos! Ndo devem os
pastores apascentar as ovelhas? Comeis a gordura, e vos vestis da |a; matais o
cevado; mas nao apascentais as ovelhas” (EZEQUIEL. Ez. 34. 2-3).

De forma mais clara, Jesus alerta para a acdo estratégica desses lideres
religiosos que tinham apenas intengcéo de alcancar pessoas para subjugar as suas
leis e fortalecerem suas condi¢cfes politico-administrativa e econémica. Desse
modo, transcreve Mateus a fala de Jesus: "Cuidado com os falsos profetas. Eles
vém a voceés vestidos de peles de ovelhas, mas por dentro séo lobos devoradores”

(MATEUS 7:15). Naquele momento o sujeito enunciativo profere, em tom de alerta,

126 E continuou Jesus, dizendo: Na cadeira de Moisés estdo assentados os escribas e fariseus.
Todas as coisas, pois, que vos disserem que observeis, observai-as e fazei-as; mas néo procedais
em conformidade com as suas obras, porque dizem e ndo fazem; pois atam fardos pesados e
dificeis de suportar, e os pdem aos ombros dos homens; eles, porém, nem com seu dedo querem
mové-los (MATEUS. Mt 23. 2-4).

Ai de vés, escribas e fariseus, hipdcritas! pois que devorais as casas das vilvas, sob pretexto de
prolongadas oragdes; por isso sofrereis mais rigoroso juizo. Ai de vés, escribas e fariseus,
hipdcritas! pois que percorreis o mar e a terra para fazer um prosélito; e, depois de o terdes feito,
o fazeis filho do inferno duas vezes mais do que vés (MATEUS. Mt 23. 14-15).
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para que ndo apenas os discipulos, mas a populacdo em geral, tivessem cautela

para nao serem influenciados pelos discursos dos fariseus.

4.6.2 As ovelhas reconhecem o seu cuidador, e lhe obedecem

O segundo aspecto constituinte do discurso proferido por Jesus é b) O
principio da obediéncia (JOAO. Jo 10. 2).

AQUELE, POREM, QUE ENTRA PELA PORTA E O PASTOR DAS OVELHAS.
A ESTE O PORTEIRO ABRE, E AS OVELHAS OUVEM A SUA VOZ, E CHAMA PELO NOME AS

SUAS OVELHAS, E AS TRAZ PARA FORA (JOAO. Jo 10: 2). Ao caracterizar as ovelhas
como obedientes a voz do pastor, em uma remissao parabdlica as pessoas que
sdo obedientes as orientacdes eclesiasticas de seus lideres, Jesus estabelece
relagbes heterodiscursivas com uma série de vozes veterotestamentarias e
neotestamentarias, além de atuar como um dispositivo-ato que influenciara
discursos futuros.

Em linhas iniciais, importa verificar quem seriam, metaforicamente, essas
ovelhas, ou seja, que relacdes semantico-axioldgicas sdo estabelecidas com essa
remissdo. Nos salmos € visivel uma producdo de linguagem que explicita esse
simbolismo das pessoas como ovelhas, como é o caso do Salmo 79, entoado e
registrado por Asafe: “Entdo nds, o teu povo, as ovelhas das tuas pastagens, para
sempre te louvaremos; de geragao em geracao cantaremos os teus louvores”.
(ASAFE. Salmo 79.13). Perceba-se que aqui ha sentidos de conscientizacdo do
préprio povo de que sdo ovelhas do rebanho de Deus.

Ezequiel reporta, em forma direta, a mensagem de Deus a nacédo de Israel:
“Estou contra os pastores e os considerarei responsaveis pelo meu rebanho. Eu
lhes tirarei a fungdo de apascenta-lo. Livrarei 0 meu rebanho da boca deles, e as
ovelhas ndo lhes servirdo mais de comida” (EZEQUIEL. Ez. 34. 10). E
complementa: "Porque assim diz o Soberano, o Senhor: Eu mesmo buscarei as
minhas ovelhas e delas cuidarei. Assim como o pastor busca as ovelhas dispersas
quando esta cuidando do rebanho, também tomarei conta de minhas ovelhas”
(EZEQUIEL. Ez. 34. 11-12).

Em uma perspectiva de transcurso histérico simbdlico, Jeremias afere que o

povo de Deus tem estado disperso e sem orientagdo, reportando ao seu auditorio
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a voz de Deus: “Meu povo tem sido ovelhas perdidas; seus pastores as
desencaminharam e as fizeram perambular pelos montes. Elas vaguearam por
montanhas e colinas e se esqueceram de seu proprio curral” (JEREMIAS. Jr 50. 6).

Isaias atesta, referindo-se a Deus, que ““Como pastor ele cuida de seu rebanho,
com o braco ajunta os cordeiros e 0s carrega no colo; conduz com cuidado as
ovelhas que amamentam suas crias” (ISAIAS. Is 40. 11). Ja no Novo Testamento,
Mateus compreende que “Jesus, ao ver as multidoes, teve compaixdo delas,
porque estavam aflitas e desamparadas, como ovelhas sem pastor” (MATEUS. Mt
9. 35-36), corroborando esse arsenal linguistico-discursivo que caracteriza as
pessoas como ovelhas.

No que tange a obediéncia, desde Génesis, por exemplo, encontramos a
deliberacdo de discursos sobre os beneficios de obedecer a voz de Deus, no
sentido de ordenancas, para que 0s sujeitos criados fossem guiados por ritos de
obediéncia a voz de Deus (MOISES. Génesis. 1-3). Exodo, Levitico, Nimeros e
Deuteronbmio constituem-se como narrativas das primeiras acdes e dos
mandamentos (MATEOS; BARRETO, 1999; HAWTHORNE et al., 2008), o que
agrega principios de obediéncia a Lei. Em Deuterondmio, na repeticdo da Lei,
Moisés lamenta sobre o caminho trilhado por grande parte dos hebreus: “Quem
dera eles tivessem sempre no coragdo esta disposicdo para temer-me e para
obedecer a todos os meus mandamentos. Assim tudo iria bem com eles e com seus
descendentes para sempre!” (MOISES. Deuterondmio 5. 29). Ainda nesse escrito,
Moisés assinala que, caso a obediéncia fosse seguida pela nacdo de Israel, esta
seria agraciada com muitas béncéos!?’.

O profeta Samuel, em seus primeiros registros, estabelece uma
diferenciacéo entre a obediéncia e os sacrificios que eram realizados por algumas

pessoas/tribos: "Acaso tem o Senhor tanto prazer em holocaustos e em sacrificios

127 “Se vocés obedecerem fielmente ao Senhor, 0 seu Deus, e seguirem cuidadosamente todos os
seus mandamentos que hoje Ihes dou, o Senhor, o0 seu Deus, 0s colocara muito acima de todas as
nacdes da terra. 2 Todas estas béncdos virdo sobre vocés e os acompanhardo, se VOCés
obedecerem ao Senhor, o seu Deus: 3 “Vocés serdo abengoados na cidade e serdo abengoados no
campo. 4 Os filhos do seu ventre serdo abencoados, como também as colheitas da sua terra e os
bezerros e os cordeiros dos seus rebanhos. 5 A sua cesta e a sua amassadeira serdo abencoadas.
6 Vocés serao abengcoados em tudo o que fizerem. 8 “O Senhor enviara béncaos aos seus celeiros
e a tudo o que as suas maos fizerem. O Senhor, o seu Deus, os abengoara na terra que lhes da”
(MOISES. Deuteronémio 28. 1-8).
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gquanto em que se obedeca a sua palavra? A obediéncia € melhor do que o
sacrificio, e a submissao € melhor do que a gordura de carneiros” (SAMUEL. 1 Sm
15. 22). Davi, no primeiro Salmo, afirma que aqueles que tém prazer na obediéncia
as leis de Deus, e, portanto, meditam constantemente sobre seus mandamentos,
estes sdo bem-aventurados (DAVI. Salmo 1. 1-2). Em sua segunda carta a Igreja
universal, Jodo escreve que obedecer seria umas das materializagdes do amor: “E
este € o amor: que andemos em obediéncia aos seus mandamentos. Como vocés
ja tém ouvido desde o principio, 0 mandamento € este: Que vocés andem em amor”
(JOAO. 11 Jo 1.6). Nesse sentido, a escritura de Jodo afirma que aqueles que ouvem
a voz de Deus, o obedecem e o seguem, estes encontram refugio.

Sob horizonte heterodiscursivo, entendemos que, por motivos politico-
sociais, Jesus, por se encontrar em um contexto discursivo-legal farisaico, precisou
estar de acordo com as condicbes emergentes do seu discurso. Compreende
Bakhtin que “um enunciado é sulcado pela ressonéancia longinqua e quase inaudivel
da alterndncia dos sujeitos falantes e pelos matizes dialogicos, pelas fronteiras
extremamente ténues entre os enunciados...” (BAKTHIN, 2006 [1979], p. 318).
Assim, compreendemos que as circunstancias de perseguicdo contribuiram para
gue a palavra de Jesus, impregnada de sua expressividade, fosse assumida por
ele de forma mais especifica, desde a permeabilidade do auditério imediato
(MEDVIEDEV, 2016 [1928)] até a reacdo de destinatarios mais longinquos.

Um terceiro aspecto verificado na fala de Jesus é a condicionante c)

Fé/confianca, no sentido de crer (JOAO. Jo 10. 3-4).

E, QUANDO TIRA PARA FORA AS SUAS OVELHAS, VAl ADIANTE DELAS, E AS
OVELHAS O SEGUEM, PORQUE CONHECEM A SUA VOZ. MAS DE MODO NENHUM
SEGUIRAO O ESTRANHO, ANTES FUGIRAO DELE, PORQUE NAO CONHECEM A VOZ DOS
ESTRANHOS.

Sobre o retirar as ovelhas para fora, a cena em questao diz respeito aos
procedimentos que se tem no cuidar diario dos animais, e, na época, era muito
comum que o proprietario de fazendas as deixasse guardadas em um curral, um
aprisco. E possivel pensar que se tratava de “um grande e independente cercado,
onde varias familias mantinham suas ovelhas” (CARSON, 2007, p. 382). Dada a
representatividade da parabola, compreende-se que se trata de pessoas que se

congregavam, que se uniam em templos e cenaculos.
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E entdo que, de acordo com a narrativa de Jo&o, identificamos os aspectos
de fé, no sentido de crer, pois o0 ato de ouvir a voz de um lider, conhecer o seu
chamamento e segui-lo requer o principio basico da confianga. Diferentemente do
que acontece quando um lider enganoso discursa para pessoas, quando ha um
reconhecimento da veracidade das enunciacbes e dos atos de um lider
responsavel, aquelas se dispdem a segui-lo e reverencia-lo.

Vine et.al (2013, p. 518) afirmam que “pisteud, “crer’, também “ser
persuadido de” e, por conseguinte, “por a confianga em; confiar”, significa, nesse
sentido de palavra, confianca e ndo mera crenca. E muito frequente nos escritos do
apostolo Jodo, sobretudo no Evangelho”. Percebe-se, dessa forma, que a
exposicdo oral de Jesus ao seu publico ouvinte é discursivo-axiologicamente
retdrica, pois carrega o anuncio de que € impossivel 0s judeus crerem, o que resulta
no climax de seu ceticismo. Entdo, sobre essa passagem especifica, F. F. Bruce
(2011, p. 128) nos esclarece que “o tempo do verbo crer € aoristo (pisteusai, aoristo
infinitivo), o que torna implicita a argumentacédo de Jesus que diria: “vocés podem
depositar a confianga em mim como o pastor das ovelhas?”

Nesse momento especifico da narrativa Jesus se sustenta em vozes
veterotestamentérias que propunham a necessidade de fé e confianca em Deus.
No salmo de numero 20, o compositor afirma “Alguns confiam em carros e outros
em cavalos, mas nos confiamos no nome do Senhor, o nosso Deus. Eles vacilam
e caem, mas nos nos erguemos e estamos firmes”. (DAVI. Salmo 20. 7-8). Em
outros momentos, o Rei Davi ira afirmar que a sua confianca plena esta em Deus,
por isso o0 reconhece (DAVI. Salmo 31. 14), e que a felicidade das criaturas
humanas esta condicionada no elemento da fé que € depositada em Deus (DAVI.
Salmo 40.4).

E possivel perceber um resgate de Jesus & mensagem que vinha sendo
anunciada pelo profeta Isaias, o qual afirmava para as nacdes que Deus é a
plenitude da Salvacédo, e que é preciso nao temer o porvir, mas ter confianca em
sua providéncia (ISAIAS. Is 12. 2). Além disso, ha uma mencao de Isaias a Jesus,
conforme as promessas que estavam sustentadas na cultura da nacéo de Israel, a

qual acreditava no futuro aparecimento de um messias:
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Porque um menino nos nasceu, um filho se nos deu, e o principado
esta sobre os seus ombros, e se chamara o seu nome: Maravilhoso,
Conselheiro, Deus Forte, Pai da Eternidade, Principe da Paz.
Do aumento deste principado e da paz ndo havera fim, sobre o
trono de Davi e no seu reino, para o firmar e o fortificar com juizo e
com justica, desde agora e para sempre; o zelo do Senhor dos
Exércitos fara isto (ISAIAS. Is 9. 6-7)

Ao discursar sobre o aspecto da redencao que seria atribuido a nacao de
Israel, bem como a esperanca que deveria ser guardada pelo advento de um
messias que simbolizaria a “restauragéo do reino davidico” (DAKE, 2002, p. 978),
Isaias aponta para o Jesus que era esperado, aquele lider que tiraria a populacéo
de sua situacdo de calamidade socioecondmica em que se encontravam (ISAIAS.
Is 9. 1). Aqui a dialética do crer/ndo crer no messias € associada ao proferimento
de Salomao, em um de seus provérbios, o qual professa para seu auditério: “Confie
no Senhor de todo o seu coragdo e ndo se apoie em seu proprio entendimento;
reconheca o Senhor em todos 0s seus caminhos, e ele endireitara as suas veredas”
(SALOMAO. Provérbios 3. 5-6). Um pouco mais adiante, essa doutrina é
reverberada por Jeremias, que, ao repreender a tribo de Juda por sua
desobediéncia e distanciamento do cumprimento das leis, atestara: “Bendito € o
homem cuja confianga esta no Senhor, cuja confianga nele esta. Ele sera como
uma arvore plantada junto as aguas e que estende as suas raizes para o ribeiro”
(JEREMIAS. Jr 17. 7).

4.6.3 Eu, Jesus, sou a porta das ovelhas

A partir de todo esse repertorio de vozes que ecoam no discurso de Jesus
sobre as ovelhas conhecerem a sua voz, depositarem fé/confianca e o seguirem,
adentra-se 0 momento d) A instituicdo de si mesmo (Eu sou) como aquele traz

calmaria em meio ao desconhecimento do porvir (JOAO. Jo 10: 7).
V. 7B: EM VERDADE, EM VERDADE VOS DIGO QUE EU SOU A PORTA DAS OVELHAS.
Ao instituir-se como o Eu Sou, Jesus ndo apenas contrasta a sua agdo aos atos

dolosos dos judeus, mas autoafirma-se como a porta pela qual as ovelhas
passariam. Ao deixar de ser o pastor que conduz as ovelhas para ser a porta (0

acesso) das ovelhas, Jesus assume uma posi¢cdo que foi construida ao longo do
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Antigo Testamento e que ganhou concretizacdo em versos neotestamentarios.
Torna-se imprescindivel reconhecer aqui que, conforme expde Paulo de Tarso,
que, Jesus, “sendo em forma de Deus, nao teve por usurpagéo ser igual a Deus,
Mas esvaziou-se a si mesmo, tomando a forma de servo, fazendo-se semelhante
aos homens'?®” (PAULO. Aos Filipenses 2. 5). No entanto, isso ndo nega o fato
de que Jesus vinha dando continuidade a discursos que o posicionavam como um
ser de natureza divina, por meio do qual houve uma espécie de aperfeicoamento
da lei mosaico-levitica, de acordo com o escritor aos Hebreus (7. 11).

Sobre esse proferimento de Jesus, entra em relacdes heterodiscursivas
de testificacdo com outras enunciacdes expoentes no Novo Testamento, quais
sejam: a) Mateus transpde, em ordem direta, a fala de Jesus, que afirma, em
continuidade do Sermdo da montanha: "Pecam, e serd dado; busquem, e
encontrardo; batam, e a porta sera aberta” (MATEUS. Mt 7. 7). Com esse discurso,
estava-se enfatizando para a multiddo a necessidade de ser perseverante em
seguir a nova doutrina apresentada por Jesus e pelos discipulos sobre Deus.

Conforme relato de Lucas, ao alertar sobre a falsa confissdo daqueles que
idealizam a salvacgéao, Jesus afirma “"Esforcem-se para entrar pela porta estreita,
porque eu digo a vocés que muitos tentardo entrar e ndo conseguirao” (LUCAS. Lc
13. 24). Anos mais tarde Paulo referencia-se aos Romanos como ovelhas/pessoas
que tem acesso a Jesus (a porta): “Tendo sido, pois, justificados pela fé, temos paz
com Deus, por nosso Senhor Jesus Cristo, por meio de quem obtivemos acesso
pela fé a esta graca na qual agora estamos firmes” (PAULO. Romanos 5. 1-2). De
modo singular também é sintomatica a voz de Paulo ao edificar Jesus como a porta
que da acesso a (€ o intermédio para) Deus: “De acordo com o eterno plano que
ele realizou em Cristo Jesus, nosso Senhor, por intermédio de quem temos livre
acesso a Deus em confianga, pela fé nele” (PAULO. Efésios 3. 11-12).

Jodo, ao dispor da narrativa de Apocalipse, registra palavras pronunciadas
por Jesus a pessoas obedientes: “Conheco as suas obras. Eis que coloquei diante

122 Em uma perspectiva soterioldgica, ao escrever para a Igreja de Filipos, Paulo afirma, sobre Jesus,
que “sendo em forma de Deus, ndo teve por usurpacdo ser igual a Deus, Mas esvaziou-se a Si
mesmo, tomando a forma de servo, fazendo-se semelhante aos homens; E, achado na forma de
homem, humilhou-se a si mesmo, sendo obediente até a morte, e morte de cruz.
Por isso, também Deus o exaltou soberanamente, e lhe deu um nome que é sobre todo o nome”
(PAULO. Aos Filipenses 2. 6-9)
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de vocé uma porta aberta que ninguém pode fechar. Sei que vocé tem pouca forca,
mas guardou a minha palavra e ndo negou o meu nome” (JOAO. Apocalipse 3. 8).
Aqui é possivel alcancar que Jesus instaura a si mesmo como essa porta quando
comparamos esse escrito ao primeiro capitulo do evangelho de Jodo, em que o
autor testifica que Jesus estava, no principio com Deus, e a0 mesmo tempo Jesus
era Deus (JOAO. Jo 1.1).

A encarnacéo, abertura e constituicdo da porta para as ovelhas implica em
cuidado para com o rebanho, e 0 esquema dessa prética vinha sendo anunciado
desde averbacdes veterotestamentarias, como é o caso da exposi¢cao oral de
Ezequiel: “Como o pastor busca o seu rebanho, no dia em que esta no meio das
suas ovelhas dispersas, assim buscarei as minhas ovelhas; e livra-las-ei de todos
0os lugares por onde andam espalhadas, no dia nublado e de escuridao”
(EZEQUIEL. Ez. 34. 12). Esse assentimento € visivel, também, em comicios
publicos de Jeremias, o qual anuncia a voz de Deus: “E eu mesmo recolherei o
restante das minhas ovelhas, de todas as terras para onde as tiver afugentado, e
as farei voltar aos seus apriscos; e frutificardo, e se multiplicardo” (JEREMIAS. Jr
23. 3-4) e em registros de Zacarias (11.7).

Muito importante frisar que, conforme escritura do evangelho de Mateus, ao
passo que essa porta permanece aberta para alguns, fecha-se para aqueles que
ndo seguem o0s principios apresentados por Jesus. Nas circunstancias em que
registra narrativas de teor escatologico sobre Jerusalém e o principio das dores
(MATEUS. Mt 24. 1-31), Mateus transcreve a Parabola das 10 (dez) virgens
(MATEUS. Mt 25. 1-13), segundo a qual as pessoas prudentes, que praticam 0s
ensinamentos apresentados por Jesus, passam pela porta (MATEUS. Mt 25. 2-5).
N&o acontece 0 mesmo com as pessoas insensatas, as quais, dispersas por
doutrinas desconhecidas, ndo atentaram para 0 tempo em que a porta
permaneceria aberta, e a porta se fechou enquanto estavam influenciadas pelos
pseudodiscursos judaico-farisaicos.

A enunciacao do verso 7 (EM VERDADE, EM VERDADE VOS DIGO QUE
EU SOU A PORTA DAS OVELHAS) é robustecida com as falas posteriores de
Jesus, ou seja, a continuidade de seu discurso, em que reafirma: “Eu sou a porta;
quem entra por mim sera salvo. Entrara e saira, e encontrara pastagem” (JOAO. Jo

10. 9). Toda essa mensagem figurativa endossada por Jesus em réplica aos judeus


https://www.bibliaon.com/versiculo/ezequiel_34_11-12/

217

e demais interlocutores é reenunciada pelo escritor aos Hebreus, o qual atesta para
a congregagao local: “Ora, o Deus de paz, que pelo sangue da alianca eterna
tornou a trazer dos mortos a nosso Senhor Jesus Cristo, grande pastor das
ovelhas, vos aperfeigoe em toda a boa obra” (AOS HEBREUS 13. 20),
testificando, constituindo-se como réplica e legitimando os discursos outrora
proferidos por Jesus sobre ser a porta das ovelhas e o bom pastor (JOAO. Jo 10.
7-11).

O préximo enunciado foco de nossa investigagdo analitica encontra-se no
capitulo 11 (onze) do evangelho de Joao, e trata da mensagem da ressurreicao e

da vida.

4.7 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE ONISCIENCIA, CORRECAO E
AUTODECLARACAO

Enunciado 5: Jodo 11:25

(@ )

V. 25: Eipal n avaotaon Kai n {wn. OTT0I0G TTIOTEVEI OE PEvA, aKOPA
KI av gival vekpdg, Ba CAOEL.

V. 25: Eu sou aressurreicado e a Vida; quem cré em mim, ainda que
esteja morto, vivera.

& J

Todo o fluxo discursivo que antecede a enuncia¢do do sujeito Jesus sobre

ele mesmo ser aressurrei¢éo e a vida (JOAO. Jo 11.25) é marcado por embates
gue tangenciam e reacentuam o evento da morte de Lazaro, homem residente da
provincia de Betania!?® (JOAO. Jo 11.1).

Ao longo da narrativa (JOAO. Jo 11. 1-24) existem pontos centrais que
orbitam em torno da enfermidade que havia acometido Lazaro, bem como a forma
como essa mensagem fora recebida por Jesus. Jodo registra que Jesus, apos ser

avisado de que Lazaro se encontrava doente, afirmou: “Esta enfermidade nao é

129 Nao se deve, aqui, associar essa cidade aquela mencionada em Jo 1. 28, “do outro lado do
Jordao, onde Jo&o estava batizando” e reenunciada em Jo 10. 40-42. Mas a Betéania disposta por
Jodo em que residiam Lazaro, Maria e Marta é uma aldeia “localizada no lado leste do monte das
oliveiras, a cerca de trés quildbmetros de Jerusalém na estrada para Jericé” (CARSON, 2007, p. 405).
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para morte, mas para gléria de Deus, para que o Filho de Deus seja glorificado
por ela” (JOAO. Jo 11: 4).

Uma arquitetura dos registros joaninos pode ser vislumbrada por meio dos
seguintes pontos: a) Jesus recebe a mensagem de que Lazaro estava enfermo,
mas ainda permanece dois dias no local em que se encontrava (JOAO. Jo 11. 6);
b) Jesus confirma para seus discipulos que Lazaro dorme, mas que ira desperta-lo
desse sono (JOAO. Jo 11. 11); c¢) Jesus fala abertamente para seu auditério que
Lazaro esta morto, e 0s convoca a irem visita-lo (JOAO. Jo 11. 14-15); d) Jesus
chega a Betania quatro dias ap6s Lazaro estar na sepultura (JOAO. Jo 11. 17) e
e) Enquanto Maria ficou assentada em casa, Marta corre ao encontro de Jesus, e
diz: “Senhor, se tu estivesses aqui, meu irmédo néo teria morrido” (JOAO. Jo 11.
20-21).

Toda essa conjuncdo de acontecimentos que antecederam a
autoafirmacdo de Jesus como a ressurreicdo e a vida (JOAO. Jo 11.25) ndo é
apenas complementar ao enunciado, mas constitutiva deste. Sao ocorréncias
responsaveis pelos sentidos que se ddo nas entranhas da narrativa, pois tocam-se
“‘internamente, ou seja, entram em relagdo semantica” (BAKHTIN, 2013a [1929], p.
209). No entanto, deter-nos-emos no aspecto da consciéncia do sujeito enunciativo
Jesus, o qual, previamente, sabia de dois elementos concludentes no percurso
existencial de Lazaro, tanto a morte quanto a ressurreicdo, bem como da

consciéncia de alguns interlocutores.

4.7.1 Nao se preocupem! Lazaro morreu, mas ressuscitard!

Inicialmente, algo nos chama atencdo. Apds saber que Lazaro estava
doente, Jesus ainda permanece dois dias no lugar em que se encontrava, e Jodo
destaca que Jesus 0 amava, assim como as suas irmas (JOAO. Jo 11.5). Aqui é
possivel perceber um estado antitético e paradoxal sobre o evento do amor de
Jesus, “em tensao dramatica com a demora de dois dias” (CARSON, 2007, p. 407).
Entdo, surge a interrogativa sublinhada por estudiosos do novo testamento: Como
esse amor pode ser simbolizado pela demora intencional de dois dias? (CARSON,
2007; MACDONALD, 2008).
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Para compreender essa questao, é preciso atentar para o fato de que o ato
previsto/precondicionado de Jesus para aguardar o climax de um acontecimento
trdgico e depois soluciond-lo caminha a favor do que Jodo registra sobre a
glorificacdo. Perceba-se que esse movimento da narrativa entra em harmonia com
0 que esta registrado no capitulo 9 (nove) do evangelho de Joéo, sobre o fato de
que tanto a cegueira de um sujeito, enquanto fendmeno, se materializou “para que
se manifestassem nele as obras de Deus” (JOAO. Jo 9. 3).

Ent&o, a interrogativa que contrasta o fenébmeno do amor ao fato estatico
da imobilidade (ter permanecido dois dias no centro de Jerusalém) nao tem
validade quando focamos no aspecto geogréafico da regido e das condi¢cdes de
locomocgéo dos sujeitos. “Se Jesus estivesse na Transjordania, seria necessario
para a jornada apenas um dia, ou, no maximo, dois. Sabe-se, por fontes judaicas,
gque um dia de jornada para uma pessoa sadia dava em quarenta e cinco
quildbmetros” (CARSON, 2007, p. 407). N&ao era esse o caso, mas, do seu lugar de
partida, “Se Jesus tivesse saido imediatamente, Lazaro estaria morto havia dois
dias antes que ele chegasse dois dias antes que ele chegasse” (CARSON, 2007,
p. 407). Nessas condicdes, desde o instante em que Jesus afirmou que a morte de
Lazaro nao era para morte, “mas para gléria de Deus, para que o Filho de Deus
seja glorificado por ela” (JOAO. Jo 11: 4), estava endossando a materializagéo e
a manifestacdo dos aspectos referidos em seus discursos (BULTMAN, 2008;
BRUCE, 2011).

Mateos & Barreto (1999) e Bruce (2011) argumentam em torno da
consciéncia histérica de Jesus e da convic¢ao das promessas de Deus, dados que
se fortalecem nas palavras de Bultman, o qual afirma que “a consciéncia profética
sempre espera para o futuro préximo juizo de Deus, bem como o tempo de salvacéo
estabelecido por Deus” (BULTMAN, 2008, p. 61). No caso especifico do sujeito
Jesus, por partilhar de natureza divina (JOAO. Jo 1.1), estabeleceu ritos de
concordancia com varias consciéncias proféticas veterotestamentarias, como é o
caso de Isaias, Jeremias e Ezequiel. Na acepcao do estudioso e critico alemé&o,
“‘Deus é para Jesus o criador; ele administra 0 mundo com sua previdéncia,
alimenta os animais e embeleza as flores... Portanto, toda a ansiosa preocupacao
e toda a correria para garantir a vida sao futeis, sim, injuriosas” (BULTMAN, 2008,
p. 62).
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Logo, no que diz respeito ao adoecimento de Lazaro, em nenhum momento
a narrativa de Joao contribui para a negacédo de um diagnostico degenerativo da
doenca, por parte de Jesus. Com sua enunciagao, “Jesus n&do quis dizer que essa
doenca néo é fatal, mas que ela ndo acabara — no fim — em morte” (CARSON, 2007,
p. 407). Esse fato da inacababilidade da vida ap0s a morte entra em perspectiva
relacional semantico-axioldégica com outras exposicoes, anseios e argumentacdes
veterotestamentarios, tais como as de Salomao “Porque o que me achar achara a
vida e alcangara favor do Senhor (SALOMAO. Provérbios 8.35) e Davi: “Vé
se ha em mim algum caminho mau e guia-me pelo caminho eterno” (DAVI. Salmo
139. 23-24).

A partir de lentes dialdgicas, € possivel constatar a existéncia de relacdes
heterodiscursivas de onisciéncia, o que se atesta no saber excedente de Jesus
sobre o porvir de Lazaro. Esse aspecto (re)velado na narrativa de Jodo, a partir de
Grudem (1999), esta intimamente ligado ao salmo davidico de nimero 139 (1-12).
Por vias da onisciéncia, Deus vé e, portanto, tudo sabe. Por meio do EU SOU
explicitado, o que se torna pertinente ao juizo e a consciéncia de Jesus, indica-se
um acesso a abertura dos livros (JOAO. Apocalipse 20.12). Isso implica dizer que
Jesus, naquele instante, estava assumindo os atributos daquele que €, era e que
ha de vir (JOAO. Apocalipse 1. 8). Por meio desse enunciado, Jesus entra em
relagbes semanticas com uma série de vozes que elencam o fendmeno da
onisciéncia materializada.

Deus é afirmado como onisciente conforme registros de Samuel (SAMUEL.
1Reis 8.39b): “Porque so tu conheces o coragéo de todos os filhos dos homens”;
Daniel (DANIEL 2.21-22): “E ele muda os tempos e as estagdes; ele remove 0s
reis e estabelece os reis; ele da sabedoria aos sabios e conhecimento aos
entendidos. Ele revela o profundo e o escondido; conhece o que esta em trevas,
e com ele mora a luz” e Mateus (MATEUS 24.36), o qual reporta a fala de Jesus
sobre os sinais do fim do mundo: “Mas daquele dia e hora ninguém sabe, nem os
anjos do céu, mas unicamente meu Pai’”.

Tais condicionantes linguistico-discursivas abrem espaco para
proferimentos que enformam Jesus como onisciente em registros de Jodo: “Mas
0 mesmo Jesus nado confiava neles, porque a todos conhecia; E ndo necessitava

de que alguém testificasse do homem, porque ele bem sabia o que havia no
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homem (JOAO 2. 24-25) e de Paulo, quando escreve carta aos Colossenses:
“Para que os seus coragdes sejam consolados, e estejam unidos em amor, e
enriquecidos da plenitude da inteligéncia, para conhecimento do mistério de Deus
e Pai, e de Cristo, Em quem estédo escondidos todos os tesouros da sabedoria e
da ciéncia” (PAULO. Colossenses 2. 2-3). Além disso, Jodo assina para os judeus
sobre aquele que ja sabia sobre acontecimentos vindouros: “Porque bem sabia
Jesus, desde o principio, quem eram 0s que ndo criam, e quem era o que o havia
de entregar” (JOAO. Jo 6. 64).

Torna-se, aqui, imprescindivel reconhecer o lugar exotépico assumido por
Jesus, ao demonstrar excedente de visdo em relacdo as outras consciéncias
acerca do futuro de Lazaro. Quando nos reportamos a Bakhtin, em seu escrito
Apontamentos de 1940 — a violéncia da palavra e da imagem em auséncia (2019
[1940]), torna-se mais nitida a percepc¢éao de que Jesus nao dialogava apenas com
a consciéncia de Deus, mas sobretudo com todas as consciéncias que Ihe eram
alheias naquele momento sdcio-histdrico imediato e nos predecessores. Desse
modo, ao examinarmos heterodiscursivamente os acontecimentos que solidificam

a mensagem de Jesus sobre a ressurreicdo de Lazaro, compreendemos que

A fé em um reflexo adequado de si no outro superior, Deus esta
simultaneamente em mim e fora de mim; a minha infinitude interna
e incompletude estéo inteiramente refletidas na minha imagem, e
a sua posicao exotopica também é completamente realizada nela
(BAKHTIN, 2019 [1940], p. 46).

Em aporte bakhtiniano entendemos que o sujeito Jesus ndo poderia estar
falando a partir de si mesmo, como uma fonte inacabada ou a partir da
subjetividade de signos interiores (VOLOCHINOV, 2017 [1929]), pois “[a] voz
univoca do autoenunciado e imagem em auséncia nunca se encontram (nédo ha
uma superficie para esse encontro)” (BAKHTIN, 2019 [1940], p. 46). Ao contréario
disso, as enuncia¢cfes do sujeito Jesus o condicionam a um topo6i do ponto de
vista “da exotopia e a sua excedéncia. O uso privilegiado de tudo aquilo que outro,
por principio, ndo pode saber de si mesmo, n&o pode, em si, observar e ver”
(BAKHTIN, 2019 [1940], p. 47).
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4.7.2 Marta, tenha fé! Teu irmao ha de ressuscitar!

Isso posto, reportemo-nos aos instantes da narrativa que antecedem o
proferimento de Jesus sobre ser a ressurreicdo e a vida. Quando o homem
nascido em Nazaré estava a caminho de chegar na Aldeia de Betania, Marta

(JOAO. Jo 11. 20-21) corre ao seu encontro, lugar onde se perfaz o dialogo:

Senhor, se tu estivesses aqui, meu irmao nao teria morrido

Mas também agora sei que tudo quanto pedires a Deus, Deus to
concedera.

Disse-lhe Jesus: Teu irmdo ha de ressuscitar.

Disse-lhe Marta: Eu sei que h& de ressuscitar na ressurreicao do
Gltimo dia.

Disse-lhe Jesus: Eu sou a ressurreicdo e a vida; quem cré em
mim, ainda que esteja morto, vivera (JOAO. Jo 11. 21-25, grifos
NOSS0S).

Nesse embate de tensdes, enforma-se um painel de sentimentos
polarizados: de um lado, a voz da insatisfacdo de Marta, de sua angustia, e
lamentacdo pela morte de seu irmdo, Lazaro, ainda que esta conseguisse
reconhecer que tudo o que Jesus havia realizado até entdo, de seus feitos
miraculosos, se concretizou porque recorria a Deus, fosse em oragdes ou em
suplicas. Do outro lado, a palavra carregada de certeza de Jesus: Teu irmao ha de
ressuscitar.

Aqui ndo se deve interpretar o reconhecimento de Marta de que poderia
haver mudanca nem as palavras do sujeito enunciativo Jesus apenas como uma
manifestacdo de fé vindoura. A base para atestacdo de um acontecimento
posterior, nessa construcdo enunciativa, ndo esta apenas no nivel da fé, mas da
certificacdo diante de fatos que aconteceram durante as trajetorias de Jesus pela
Palestina. Concordamos com Dake (2012) sobre o fato de que o proferimento de
Marta se da diante de uma somatéria de circunstancias — eventos éticos — em que
Jesus adquirira respostas para as probleméticas da populacéo. Nessas condi¢oes
interpretativas, “A afirmacido dela estava baseada em muitas provas historicas”
(DAKE, 2012, p. 1535), dentre as quais podemos mencionar: a) A cura de um
homem leproso (MATEUS. Mt 8. 1-4); b) A reabilitacdo da saude espiritual do servo
de um centurido (LUCAS. Lc 7. 1-10); c¢) A cura da sogra de Pedro (MARCOS. Mc
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1. 29); d) A expulsédo de diversas entidades espirituais, e consequente libertacdo
da comunidade (MATEUS. Mt 8. 16) e e) A cura de um homem paralitico, residente
de Cafarnaum (LUCAS. Lc 5. 17; JOAO. Jo 2.12).

Mas, apesar de sua mensagem de fé, Marta ndo compreendeu o que Jesus
dissera com “Teu irmdo ha de ressuscitar” (JOAO. Jo 11. 23). Em seguida,
pronunciou: “Eu sei que ha de ressuscitar na ressurrei¢cdo do ultimo dia” (JOAO.
Jo 11. 23). Em em que vozes estava se sustentando a expressao pronunciada por
Marta? Aqui é preciso incidir sobre alguns eventos antecedentes. No ano terceiro
de seu ministério publicol30, Jesus, apds enviar seus apostolos a apregoar a
doutrina que ensinara (MATEUS. Mt 10.1-42) e alimentar cerca de cinco mil
pessoas (MATEUS. Mt 14.13-21) fala acerca de sua morte e ressurreicao
(MATEUS. Mt 16.21-28).

No entanto, ao retornarmos a mensagem registrada por Jodo sobre Jesus
ressuscitar os seus filhos no ultimo dia (JOAO. Jo 6. 40%31), entendemos que Marta
se baseava em discursos predecessores daquele que era considerado o Messias.
Entéo, sobre a enunciacéo da irma de Lazaro, € possivel verificar duas expressoes
multifacetadas: ressurreicdo e ultimo dia. Em um evento escrito por Mateus,
houve um embate sobre a ressurreicdo que envolveu a tentativa de negacionismo

por parte de alguns sacerdotes:

Naquele mesmo dia, os saduceus, que dizem que ndo ha
ressurreicdo, aproximaram-se dele com a seguinte questdo:
"Mestre, Moisés disse que, se um homem morrer sem deixar filhos,
seu irméo devera casar-se com a vilva e dar-lhe descendéncia.
Entre nds havia sete irmaos. O primeiro casou-se e morreu. Como
nao teve filhos, deixou a mulher para seu irmdo. A mesma coisa
aconteceu com 0 segundo, com o terceiro, até o sétimo.
Finalmente, depois de todos, morreu a mulher. Pois bem, na
ressurreicdo, de qual dos sete ela sera esposa, visto que todos
foram casados com ela?" Jesus respondeu: "Vocés estdo

130 Grande parte dos estudiosos da historia e historiografia biblicas ((BAUCKHAM, 2011;
GONZALEZ, 2011; HILL, 2008) atestam que o ministério pablico de Jesus consiste no periodo em
que este sujeito atuou publicamente, enquanto pregador e disseminador dos ensinamentos acerca
de Deus, enfatizando a redencao por meio do Deus que se apresentou para Abrado, Isaque e Jacé,
conforme Mateus (MATEUS. Mateus 22.32). Este periodo de eventos discursivos ministeriais divide-
se em quatro anos.

131 No dltimo verso deste primeiro fragmento (JOAO. Jo v.40), o enunciador profere que a vontade
de seu pai é que, tanto os que 0 veem quanto os que creem nele, adquiram a vida eterna, nao como
recompensa, mas pela graca que é concedida por Deus (PAULO. Efésios 2.8), a qual o homem
deve reter (PAULO. 1 Corintios. 15. 1-2).
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enganados porgue ndo conhecem as Escrituras nem o poder de
Deus! Na ressurreicdo, as pessoas ndo se casam nem sao dadas
em casamento; mas Sd80 CcoOomoO 0S anjos no céu.
(MATEUS 22..23-30).

Sob parametros heterodiscursivos, ao enunciar sobre a ressureicao, Jesus
estabelecera confronto direto com os saduceus'®?, seita de sacerdotes os quais ndo
acreditavam na ressurreicdo, nem em anjos, nem em espirito (MATEUS. Mt. 22.23;
At. 23.8). A afirmativa de que as pessoas que seguissem a Jesus seriam
ressuscitadas por ele no ultimo dia, conforme a vontade de Deus, frutificou ho meio
da multiddo de forma que muitos passaram a acreditar em tal doutrina.

A ressurrei¢do do ultimo dia foi um tema discutido por Jesus em alguns
registros de Lucas, a exemplo de quando fala para aquele que o tinha convidado, e
apos instruir-lhe sobre o dever de convidar os pobres, os aleijados, 0s mancos e 0s
cegos, |Ihe disse: "Recompensado te serd na ressurreicdo dos justos" (LUCAS. Lc
14:14); assim também quando disse aos judeus: "Nao vos maravilheis disto; porque
vem a hora em que todos 0s que estdo nos sepulcros ouvirdo a sua voz. E os que
fizerem o bem sairdo para a ressurreicdo da vida..." (JOAO. Jo 5:28-29). Cerca de
mais de cinquenta anos depois, Paulo escreveu aos Corintios: "Ora Deus, que
também ressuscitou o Senhor, nos ressuscitara a nés pelo seu poder" (PAULO. 1
Corintios. 6. 14).

Essa declaracdo da ressurrei¢ao final, ou do dltimo dia, fora proclamada
primeiro pelos profetas, e depois testificada por Jesus e pelos apéstolos. Em uma
espécie de arena discursiva, identificamos que as argumentacfes de Marta entram
na corrente discursiva como o continuum de um evento prefigurativo.

Séculos antes do nascimento de Jesus, Isaias predissera que 0s mortos
um dia ressuscitariam: “Os teus mortos viverao, os teus mortos ressuscitarao;
despertai e exultai, os que habitais no po, porque o teu orvalho sera como o orvalho

das ervas e a terra lancara de si os mortos” (ISAIAS. Is 26.19). De forma

132 Os saduceus, conforme Boyer (2009, p. 476) consistiam em “...sacerdotes ricos e de influéncia”.
Antes de Jesus iniciar seu ministério, eles ja dominavam boa parte do sacerdécio. Ainda conforme
0 autor, “os saduceus ndo eram propriamente um partido politico nem uma escola de filosofia; mas
tinham caracteristicas conjuntas. Adversarios dos fariseus, repudiavam as tradicbes”. Estes foram
denunciados por Jesus (MATEUS. Mt 16. 6 e 11) e ja haviam interrogado Jesus acerca da
ressurreicdo (MATEUS. Mt 22. 23).
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semelhante, Daniel registrou, em seus escritos: “E muitos dos que dormem no po6
da terra ressuscitardao, uns para a vida eterna, e outros para a vergonha e desprezo
eterno... Tu, porém, vai até ao fim; porque repousards, e estaras na tua sorte, no
fim dos dias” (DANIEL. Dn 12.2,13).

Em tom volitivo de concordancia, Jesus atesta: "Vem a hora em que todos
0S que estdo nos sepulcros ouvirdo a sua voz. E os que fizeram o bem sairdo para
a ressureicdo da vida; e os que fizeram o mal para a ressurrei¢éo do juizo" (JOAO.
Jo 5. 28-29). Além disso, Lucas registra a fala de Paulo em que este afirma ter a
mesma esperanca que tinha o povo de lIsrael, isto € "de que ha de haver
ressurreicdo de mortos, assim dos justos como dos injustos” (LUCAS. Atos 24.15).
Como forma de fortalecer essas argumentacdes proferidas por Jesus, Paulo se
empenha em registrar, em suas epistolas, detalhes do processo de ressurreicao:
uma aos Corintios (PAULO. 1 Corintios 15) e outra aos Tessalonicenses (PAULO.

1 Tessalonicenses. 4). Exponham-se estas escrituras :

Mas agora Cristo ressuscitou dos mortos, e foi feito as primicias
dos que dormem. Porque, assim como a morte veio por um homem
também a ressurreicdo dos mortos veio por um homem. Porque,
assim como todos morrem em Adao, assim também todos serdo
vivificados em Cristo. Mas cada um por sua ordem: Cristo as
primicias, depois os que séo de Cristo, na sua vinda (PAULO. 1
Cor. 15:20-23).

N&o quero, porém, irmaos, que sejais ignorantes acerca dos que
ja dormem, para que nao vos entristecais, como os demais, que
ndo tém esperanca. Porque, se cremos que Jesus morreu e
ressuscitou, assim também aos que em Jesus dormem, Deus 0s
tornara a trazer com eles... Porque o0 mesmo Senhor descera do
céu com alarido, e com voz de arcanjo, e com a trombeta de Deus;
e 0s que morreram em Cristo ressuscitardo primeiro...
(PAULO. 1 Tess. 4:13-14,16, grifos nossos).

O discorrer das narrativas enderecadas por Paulo aos Corintios e aos
Tessalonicenses expde de forma detalhada o processo de ressurreicdo, em que
Paulo se baseia nos manuscritos da Lei e nos discursos de Jesus para assegurar
gue, quando os que morreram em Cristo ouvirem o alarido do sujeito Jesus (este
ressurreto, ou seja, apods ter morrido e ressuscitado) sairdo para fora dos sepulcros
com um corpo imortal e irdo ao encontro deste nos ares. Este cenario, pelo que se

dispdée na narrativa, aconteceria em um futuro indeterminado. “A posse da vida
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eterna agora e a esperanga ‘no ultimo dia’ sdo duas coisas que Deus juntou para
aqueles que vém a Cristo em fé” (BRUCE, 2011, p. 140).

4.7.3 Eu, Jesus, sou aressurrei¢cao e a vida

Em contrapartida as expectativas de Marta com suas palavras, Jesus
replica: “Eu sou a ressurrei¢cao e a vida; quem cré em mim, ainda que esteja
morto, viverd” (JOAO. Jo 11. 21-25, grifos nossos). Aqui Jesus n&o apenas corrige
Marta por sua interpretacdo de base histérica, mas autodeclara-se como a
ressurreicdo e a vida, autenticando-se por meio do EU SOU. Nao existe aqui
negacao da exposi¢ao de Marta, pois a interlocutora ativa de Jesus se baseia em
eventos historicos para sustentar sua fala, mas Jesus complementa seu raciocinio,
autoevidenciando-se Deus (JOAO 17. 3) e condicionando-se como aquele que iria
ressuscitar Lazaro ndo apenas no futuro apocaliptico, mas minutos depois, o que é
concretizado (JOAO 11. 43-44).

E preciso, ainda, destacar que assumir a responsabilidade enunciativa (e
ética) de simbolizar dominios sobre a morte, a ressurreicdo e a vida ndo constitui
uma retdrica vazia ou subjetivista por parte do sujeito Jesus, mas entra em
concordancia com certificacées evangelisticas e epistolares de Joao, tais quais:
“Todas as coisas foram feitas por ele, e sem ele nada do que foi feito se fez.
Nele estava a vida, e a vida era a luz dos homens” (JOAO. Jo 1. 3-4) e “E 0
testemunho é este: que Deus nos deu a vida eterna; e esta vida esta em seu Filho”
(1 JOAO 5. 11).

Com a disposicdo desses enunciados em torno do evento que reconfigura
a condicao corpdrea (vital) de Lazaro e a instauracdo do EU SOU no concernente
a ressurreicdo e a vida, averiguamos a composicdo de um trajeto linguistico-
discursivo de nivel alegdrico, tal como uma metéafora estendida que, por refletir e
refratar uma outra realidade para além da consciéncia englobada humana,
sobrevoa 0 pouso da significagcdo e “ultrapassa os limites da sua existéncia
particular” (VOLOCHINOV, 2017 [1929], p. 93). Estabelecem-se, nesse caso,
relacbes heterodiscursivas de correcdo e autodeclaracédo, haja vista que,
conforme ja exposto, apos corrigir Marta, Jesus autodeclara-se como a

ressurreicao e a vida.
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Finalizada essa secado de enunciacoes realizadas pelo sujeito Jesus Cristo,
passemos ao proximo enunciado foco de nossa investigacdo analitica, o qual esta
registrado no capitulo 14 (catorze) do evangelho de Jodo, e trata da mensagem da
do caminho, da verdade e da vida.

Ainda que as condi¢cfes de producéo discursivas do capitulo 14 (catorze)
convirjam para a atuacao de Jesus como o proprio Espirito Santo, ndo adentramos
nesse carater da pesquisa, pois lancar-nos-ia a um estudo teologico dentro dos
principios da pneumatologia, disciplina especifica que trata da manifestagdo do
Espirito Santo. Nesse sentido, focamos no ato em si da mensagem de si como
Deus, aquele que, conforme os registros de Jodo, da conselhos, consola e garante

a concretizagdo das suas palavras.

4.8 RELACOES HETERODISCURSIVAS DE CONSOLO, PREPARO ESPIRITUAL
E REORDENACAO ARGUMENTATIVA

Enunciado 6: Joao 14: 6

@ )

V. 25: O Inooug ¢ eitre: Eyw gigan o §popog kail n aAndgia Kai n
dwn. kaveig dev EépxeTal aTov MNaTépa TTApPA POVO HECW EUOU.

V. 25: Disse-lhe Jesus: Eu sou o caminho, e a verdade e a vida;
ninguém vem ao Pai, sendao por mim.

& J

4.8.1 Nao se turbe o vosso coracao, eu e meu Pai cuidamos de vis

Este conjunto de enunciados (JOAO. Jo 14. 1-6) consiste em um ato
expositivo, por parte do enunciador Jesus Cristo, motivado pelo estado de angustia
e desconsolo em que se encontravam os discipulos e parte da populagdo que
seguia aos passos deste, chamado de/reconhecido como Cristo. A narrativa se
encontra a posteriori do evento no qual Jesus antecipa para Pedro que este o
negaria trés vezes (JOAO. Jo 13. 38).
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Desde o primeiro verso do capitulo catorze ha uma série de declaracdes
feitas por Jesus sobre ndo se preocupar, nem deixar o coracao ficar preocupado
diante das intempéries da vida. Ao invés de centralizar o pensamento em
desalentos, o importante seria Crer em Deus e em Jesus, o qual vinha o

anunciando.

N&o se turbe o0 vosso coracgao; credes em Deus, crede também em
mim.

Na casa de meu Pai ha muitas moradas; se nao fosse assim, eu
vo-lo teria dito. Vou preparar-vos lugar.

E quando eu for, e vos preparar lugar, virei outra vez, e vos levarei
para mim mesmo, para que onde eu estiver estejais vos também.
Mesmo v0s sabeis para onde vou, e conheceis o caminho (JOAO.
Jo 14. 1-4)

Estes proferimentos de Jesus também consistem em réplicas enderecadas
aos judeus acerca da filiacao de Jesus e da testificacdo de seu poderio em evitar a
morte (JOAO. Jo 11. 37), ainda que estes ndo fossem interlocutores imediatos. Na
medida em que as atitudes democréticas e isondmicas do sujeito Jesus ganham
corporalidade por meio de suas enunciagdes, € possivel, também, verificar a que
se estabelecem relagdes heterodiscursivas de consolo e preparo espiritual.

Perceba-se que Jesus, ao se remeter aos seus interlocutores, atribui a Deus
(o outro) um carater de completude sobre si mesmo, ou seja, aquele que é
autorizado por Deus a ter o dominio, de quem dependem todas as coisas (JOAO.
Jo 1.3). De acordo com a narrativa de Jodo, Jesus atesta que “...0 Filho por si
mesmo nao pode fazer coisa alguma, se o nao vir fazer o Pai; porque tudo quanto
ele faz, o Filho o faz igualmente” (JOAO. Jo 5.19) De igual modo, afirma que “o Pai
tem a vida em si mesmo, assim deu também ao Filho ter a vida em si mesmo”
(JOAO. Jo 5.26). Jesus ndo apenas reordena seu discurso sobre haver morada
para os filhos de Deus, mas deixa um legado que sera robustecido pelo escritor
aos Hebreus, o qual potencializa a significacdo de casa para o proprio ser: “Mas
Cristo, como Filho, sobre a sua propria casa; a qual casa somos nés” (AOS
HEBREUS 3. 6). Em uma experiéncia escrituristica metaférica, as pessoas sao
tratadas como corpos que um dia irdo se desfazer e encontrar nova morada
(CARSON, 2007).



229

Jesus, entdo, relembra sobre o caminho a ser seguido “Mesmo vos sabeis
para onde vou, e conheceis o caminho” (JOAO. Jo 14. 4), sendo essa uma
amplificacdo de vozes veterotestamentarias que ja tinham apresentado aos
descendentes de Israel (MOISES. Deuterondmio 28. 1-14) o caminho a ser
seguido. Assim, o0 sujeito enuncia no sentido de ser impossivel ele mesmo agir,
caso nao estivesse sendo impulsionado por um propésito de Deus (JOAO. Jo 6.
43). De igual modo, de acordo com o discurso de Jesus, hd uma impossibilidade
de que alguém se direcione a ele caso isso ndo provenha da Divindade constitutiva
dos (e apresentada em) seus discursos. Aqui se manifestam relagfes

heterodiscursivas de consolo e preparo espiritual.

4.8.2 Eu sou o caminho, a verdade e a vida

Diante dos proferimentos de Jesus, Tomé demonstra desconhecimento
sobre o caminho apontado por Jesus: “Senhor, ndés ndo sabemos para onde vais.
Como podemos conhecer o caminho?” (JOAO. Jo 14. 5). Nas palavras de Carson
(2007, p. 491), “Tomé replica, com efeito, que ele ainda ndo entendeu o que Jesus
disse sobre destino e, portanto, como poderia ter qualquer significado coerente com
a insisténcia de Jesus de que eles conhecem o caminho?”. Jesus, entdo, responde,
com tom emotivo de rigidez e firmeza, momento em que identificamos relacdes
heterodiscursivas de reordenac¢do argumentativa: “Eu sou o caminho, a verdade
e a vida; ninguém vem ao Pai, sen&o por mim” (JOAO. Jo 14. 6).

A remissdo constante ao caminho reitera o fato de que, Jesus,
argumentativamente, adendo ao que sera exposto (JOAO. Jo 12.32) sobre o fato
de atrair todos a si, sem distingdo. Bruce observa que “N&o é esquecida a
responsabilidade de cada um em servir a Cristo (JOAO. Jo 5.40), mas ninguém
viria se Deus n&o o persuadisse e capacitasse para tanto” (BRUCE, 2011, p. 141).
Quanto ao caminho que fora ensinado por Jesus, em arestas neotestamentarias,
circunscreve Jodao: “Esta escrito nos profetas: e serdo todos ensinados por Deus.
Assim, todo aquele que do pai ouviu e aprendeu vem a mim” (JOAO. Jo 6. 45).

E preciso evidenciarmos, ainda, que a auto-contemplacdo de Jesus como o
Caminho, a Verdade e a Vida se materializa em constante remissao a profetas

adjacentes aos eventos veterotestamentarios, e o sujeito demonstra conhecimento
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e dominio sobre o discurso que elenca, o que, para a época, era necessario em
discussbes como esta (MACDONALD, 2008). Nessas circunstancias, Jesus
reporta-se a duas materialidades concretas veterotestamentarias: a primeira € a
que proferira Isaias (54. 13): “Todos os teus filhos serao discipulados do Senhor; e
a Paz de teus filhos sera abundante.” A outra consiste em uma projecéao discursiva
de Jeremias (31.34): “Nao ensinara mais cada um a seu préximo, nem cada um a
seu irméo, dizendo: conhecei o Senhor; porque todos me conhecerdo, desde o
menor deles até o maior...”. Ainda as palavras de Jesus sao reverberadas pelo
escritor aos Hebreus (8. 10): “Porque esta é a alianca que depois daqueles dias
farei com a casa de Israel, diz 0 Senhor; Porei as minhas leis no seu entendimento,
E em seu coracdo as escreverei; E eu Ihes serei por Deus, E eles me serdo por
povo”.

Os estudos de Carson (2007, p. 491) atestam que “Jesus € o caminho para
Deus precisamente porque ele é a verdade de Deus e a vida de Deus. Jesus € a
verdade porque ele incorpora a suprema revelagdo de Deus”. Tal concepc¢do nos
lanca a verificar que o proprio Jesus, ao narrar sobre si, narra Deus (JOAO 1. 18),
além de proferir e agir exclusivamente em conformidade com o que o pai lhe
concede fazer, afinal de contas, afere Jesus: “Na verdade, na verdade vos digo
gue o Filho por si mesmo nao pode fazer coisa alguma, se o ndo vir fazer o Pai;
porque tudo quanto ele faz, o Filho o faz igualmente” (JOAO. Jo 5. 19) e “E aquele
gue me enviou esta comigo. O Pai ndo me tem deixado s0, porque eu faco sempre
o que lhe agrada” (JOAO. Jo 8. 29). Nesses parametros interpretativos, apos
incidir sobre 0 momento em que Jodo conjuga Jesus como “o verdadeiro Deus e

a vida eterna” (1 JOAO. Jo 5. 20), Carson afirma que

Somente por ele ser a verdade e a vida, que ele pode ser o
caminho para outros chegarem a Deus, o caminho para seus
discipulos chegarem as muitas habitacbes na casa do Pai, e,
portanto, a resposta para a pergunta de Tomé (V. 5). Nesse
contexto, Jesus ndo sO abre o caminho, ordenando que outros
tomem o caminho que ele mesmo toma; ao contrario, ele é o
caminho... Ele proprio é p Salvador (4. 42), o Cordeiro de Deus
(1. 29, 34), aquele que fala de um jeito que os que estdo nos
tumulos ouvem a sua voz e saem (5. 28, 29) (CARSON, 2007, p.
491).
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Em sua analise, Carson discorre sobre a representatividade de Jesus
conforme registros do novo testamento, ao passo que entra em concordancia com
as explicitagbes de Joao, em seu evangelho.

No que concerna ao fendmeno da consciéncia dos seus interlocutores,
Jesus nado estava falando para pessoas leigas, mas sobretudo um agregado
populacional testemunha dos seus feitos (BRUCE, 2011). Conforme Paulo, os que
sdo de Deus j& passaram pelo evento de compreender a mente da divindade, e
estes, “tém a mente de Cristo” (PAULO. 1 Corintios 2.16). Quisera o sujeito
enfatizar que estas pessoas, que se predispdem a se tornar “filhos de Deus” (Jo
1.12), o compreendem, e isso causa certa disparidade com a desatencédo de Tomé.
Embora, com os olhos fisioldgicos, ninguém tenha visto a Deus (JOAO. Jo 1.18), a
mensagem confere que as pessoas que se disponibilizam a acreditar na doutrina
trazida por Jesus podem 231nxerga-lo com os olhos do entendimento, os quais se
tornam iluminados (PAULO. Efésios 1.18). O préprio Jesus, outrora, atesta: “E
quem me vé& a mim, vé aquele que me enviou” (JOAO. Jo 12.45) e “Quem vé& a mim
vé o Pai” (JOAO. Jo 14.9Db).

As relacdes heterodiscursivas de consolo, preparo espiritual e reordenacao
argumentativa atuam em um processo arquitetdénico como interdependentes neste
percurso enunciativo, pois quando o sujeito se reafirma como o EU SOU,
complementa os sentidos outrora emergidos discursivamente. Estas relagbes
ganham materialidade quando Jesus reenuncia “Eu sou o caminho, a verdade e
a vida; ninguém vem ao Pai, sendo por mim” (JOAO. Jo 14. 6).

Em sua epistola aos Galatas, Paulo aqui pensa ser impossivel que eles
pudessem perder a salvagao. E, na analise final, ele tem “confianca no Senhor”
(PAULO. Gélatas 5.10) no sentido de que aquele auditério da igreja da Galacia ndo
iria fazer o rompimento decisivo com o evangelho (e perder a salvagcédo). Na
perspectiva de Hawtorne et al., (2008), essa expressédo de confianca segue nao
apenas um sentido de adverténcia, mas configura a apresentagcéo e a confirmacao
desse caminho que foi apresentado por Jesus, ou seja, o lugar palpavel da
fidelidade no Deus apresentado. O caminho também pode ser compreendido como
a abertura para judeus e gentios serem uma nova pessoa escatoldgica em Cristo
(cf. PAULO. Efésios 2,14-18).
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Conceber-se como o caminho, no sentido de um porvir, serve de terreno
para a frutificacdo das mensagens neotestamentarias (Paulo e Mateus), o que &
pressuposto tanto por suas adverténcias contra falsos discursos acerca da
divindade de Israel quando em suas exorta¢gOes para que escolhessem o caminho

da vida no Espirito, 0 que pode ser atestado nos seguintes registros:

De maneira que, irmaos, somos devedores, ndo a carne para
viver segundo a carne.

Porque, se viverdes segundo a carne, morrereis; mas, se pelo
caminho do Espirito, no mortificar as obras do corpo, vivereis.
Porque todos os que sdo guiados pelo Espirito de Deus esses
sao filhos de Deus (PAULO. Romanos 8. 12-14).

Digo, porém: Andai em Espirito, e ndo cumprireis a
concupiscéncia da carne.

Porque a carne cobica contra o Espirito, e o Espirito contra a
carne; e estes opdem-se um ao outro, para que nao facais o que
guereis.

Mas, se sois guiados pelo Espirito, ndo estais debaixo da lei.
Porque as obras da carne sdo manifestas, as quais sdo: adultério,
fornicacao, impureza, lascivia...

Mas o fruto do Espirito é: amor, gozo, paz, longanimidade,
benignidade, bondade, fé, mansidao, temperanca.
Contra estas coisas ndo héa lei (PAULO. Galatas 5. 16-19; 22-23).

Entrai pela porta estreita, pois larga é a porta e amplo o caminho
gue leva a perdigcéo, e sdo muitos os que entram por ela. Como é
estreita a porta, e apertado o caminho que leva a vida! Sao poucos
0s que a encontram (MATEUS. Mt 7. 13-14).

Tanto Paulo quanto Mateus, ainda que em épocas distintas, prestam novo
horizonte axiol6gico ao caminho apresentado por Jesus, seja por rito antitético, seja
por paradoxos no sentido de balancear as consequéncias pela escolha consciente

de qual estrada seguir.

4.8.3 Os profetas anunciaram a minha vinda. Eu sou

O caminho que se materializa na figura de Jesus vinha sendo anunciado e
reacentuado desde ressonancias de vozes do Antigo Testamento, por meio da
interposicdo de sujeitos como o profeta Miqueias, 0 qual transmite, em tom

declarativo, a voz de Deus: “E tu, Beléem Efrata, posto que pequena entre o0s
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milhares de Juda, de ti me saira o que governara em lIsrael, e cujas saidas séo
desde os tempos antigos, desde os dias da eternidade” (MIQUEIAS. Mq 5.2). O
enunciado faz alusédo a cidade em que, futuramente, nasceria Jesus, e além disso
atesta o poderio que seria concedido a este. Em tramites neotestamentarios, Paulo,
ao escrever aos colossenses, remete-se a exposi¢ao de Migueias e a atualiza, ao
endossar que Jesus, além de ser a primeira criacdo de Deus (PAULO. Colossenses
1.15), € o unico por meio de quem Deus criou todas as outras coisas ((PAULO.
Colossenses 1.16), ou seja, o caminho aberto para concretizagéo da criagao.

Ao instituir-se como o caminho, o sujeito teve todo o cuidado em detalhar
0s aspectos da seguranca e da protecdo para quem viesse a trilha-lo. No
manuscrito evangelistico de Jodo consta que Jesus afirmou: “Todo aquele que o
que o pai me der, vird a mim; e quem vem a mim, eu n&o o rejeitarei” (JOAO. Jo 6.
37). Jesus infere que ninguém vem até ele, a ndo ser com a permissao de seu Pai,
autodeclarado como EU sou (MOISES. Ex. 3. 14). A mensagem n&do prevé uma
deliberacédo de forma incondicional, como algumas pessoas tivessem sido eleitas!3?
ou escolhidos em detrimento de outras.

Conforme escritura de Paulo aos Galatas, o posicionamento de Jesus
entrevé que a condenacao € imputada aqueles que nédo creem (PAULO. Galatas 5.
19-22). Essas vozes sao pavimentadas por discursos vigentes no contexto politico
vivenciado por Ezequiel, durante o periodo do cativeiro (BAXTER, 1992), o qual
registra que Deus é pesaroso porque muitos sédo perdidos, e, além disso, ndo tem
prazer na morte do impio, mas antes que ele se converta e passe a viver.
(EZEQUIEL. Ez 18.23. 31-32).

Quanto aos que se dispdem a seguir o caminho apresentado por Jesus, 0
apostolo Pedro afirma, em sua epistola aos “estrangeiros dispersos no Ponto,
Galécia, Capaddcia, Asia e Bitinia” (PEDRO. 1 Pe 1.1), que Deus é longanimo, “ndo
guerendo que ninguém pereca, sendao que todos venham a se
arrepender” (PEDRO. 2 Pe 3.9)