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LIBERDADE, FORCA E INDIVIDUACAO - A PARTIR DOS
FRAGMENTOS SOBRE AS “EPOCAS DO MUNDO”
DE SCHELLING

EDMUNDO BALSEMAO PIRES*

Abstract: In 1806 Schelling began the writing of his notes on the ”World’s Ep-
ochs”, that he never finished. The general conception of the fragments is a combination
of mystical and philosophical ideas about time and history and an essay to conceive
the connection between freedom and possibility in God and in the structure of the
living being, including Man. The fragments contain rich textual materials to study
Schelling’s concept of the individuation of the finite living being and give a splendid
illustration for the four axes individuation model.

Key words: individuation, individual being, living being, individuation model,
force, freedom.

Resumo: Em 1806 Schelling iniciou a escrita de notas sobre as “Epocas do
Mundo” que nunca chegou a terminar. A concepgdo geral destes fragmentos ¢ uma
combinagdo de ideias misticas e filosoficas sobre o tempo e a historia ¢ de um ensaio
para entender a conexdo entre liberdade e possibilidade em Deus e na estrutura do
ser vivo, incluindo o Homem. Os fragmentos sdo uma fonte extremamente rica para
o estudo da no¢do da individuag@o do ser finito vivo em Schelling para além de ofer-
ecerem uma optima ilustragdo do modelo da individuag@o dos quatro eixos.

Palavras Chave: individuacdo, ser individual, ser vivo, modelo da individua-
cdo, forga, liberdade.
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58 Edmundo Balsemao Pires

I. Os fragmentos sobre as “Epocas do Mundo” e o problema da in-
dividuacao

Schelling comegou em 1806 a escrita de suas notas sobre as “épocas do
mundo”, que nunca terminou. Em 1814 referia ao editor Cotta uma primeira
parte de um texto completo a ser publicado, possivelmente com base em uma
versdo pronta de 1811, a que foi acrescentando novos comentarios. Mas a
publicagdo nunca ocorreu.

A edicdo actual das notas de Schelling ¢ devida a Klaus Grotsch ¢ foi
publicada em dois volumes!.

A concepgao geral destes fragmentos ¢ uma combinag@o de uma concep-
¢do mistica e filosofica, de inspiragdo neo-platonica, do tempo e da historia
com um ensaio de entendimento do vinculo entre liberdade e possibilidade
em Deus e na estrutura dos seres vivos, incluindo o homem.

O ensaio de explicacdo sobre como os seres vivos e a natureza orga-
nizada provieram de uma fonte divina livre levou Schelling ao exame dos
postulados centrais das doutrinas neo-platonicas da emanagéo e, consequen-
temente, ao exame do conceito classico de individuacao.

Alguns dos problemas discutidos por Schelling estao estreitamente liga-
dos ao tema das suas investigagdes sobre a esséncia da liberdade humana e
em particular a analise do movimento interno da liberdade divina, da con-
tracgdo, processao e expansao como o terreno propicio para articular o “le-
bendige Realismus” por ele sustentado nas Investigacoes sobre a Esséncia
da Liberdade Humana’.

No inicio do processo da revelacdo ou auto-revelagdo de Deus encon-
tra-se o equivalente a um livre movimento da esséncia unica que ¢ Deus
propriamente dito e que se assemelha a uma contrac¢io. Assim, o inicio ab-
soluto coincide com a individualidade absoluta que se move no sentido de
si propria. A explicagdo deste comeco com um tal caracter auto-referencial
constitui uma parte importante destes fragmentos. O que ¢ essencial € a ideia
de que o comego na auto-revelagdo absoluta ¢ idéntico a liberdade. A com-
preensdo do comego de Deus a partir da sua propria vontade exige o conceito
de liberdade que ¢ ilimitado, sem condicionamento pelos objectos a que se
aplicaria fora da natureza do proprio Deus.

I K. Grotsch (ed.), F. W. J. Schelling Weltalter-Fragmente, mit einer Einleitung von
W. Schmidt-Biggemann, Stuttgart — Bad Cannstatt, Frommann-Holzboog, 2002, 2 vols.
Pp. 442 + 328, Einleitung: “Schellings «Weltalter» in der Tradition abendldndischer
Spiritualitdt”, pp.1 —78; Vorbemerkung, pp. 79-104.

2 F. W. J. Schelling, Philosophischen Untersuchungen iiber das Wesen der mensch-
lichen Freiheit und die damit zusammenhdngenden Gegenstinde, Hamburg, 1997, p. 28.
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Liberdade, for¢a e individuagdo 59

O argumento principal dos fragmentos pode referir-se ao longo de quatro
teses: i) no inicio ¢ a liberdade, que ¢ infinita; ii) o comego ¢ desenvolvido
como processo contractivo de Deus ou como a imagem mais nitida da liber-
dade e do desdobramento no tempo da esséncia; iii) ¢ possivel reconstituir a
liberdade a luz do movimento auto-referencial de Deus; iv) o modelo contracti-
vo da liberdade divina ¢ adequado para reconhecer o movimento universal que
subjaz aos seres vivos € a natureza organizada.

A explicagdo da contrac¢ao de Deus e o processo do retorno a unidade de
todas as coisas acontece ao longo de trés diferentes narrativas ou processos: o
processo da liberdade, o processo do ser e o processo do espirito.

No meio dos dois movimentos da emanac¢do ¢ do retorno encontra-se a
estrutura do ser individual e, particularmente, a estrutura da individualidade
vivente.

Proponho-me analisar esta estrutura mediante uma versao basica do mo-
delo dos quatro eixos da individuagdo combinando oito polaridades: sim-
plicidade «» multiplicidade; simultaneidade <> temporalidade; realidade <>
virtualidade; potencialidade <> actualidade. A aplicagdo deste modelo exige
uma atencdo especial ao movimento das polaridades dos quatro eixos no
sentido da passagem dos pdlos uns nos outros.

Os fragmentos dos Weltalter de Schelling contém um esbogo muito rico
da nocdo de individuacdo. A luz do clima intelectual da Filosofia romantica
da Natureza, o filésofo percebeu que a pulsao interna de todos os seres vivos
¢ devida a forga; que a forca ¢ a manifestagao do possivel através da actuali-
dade; que este impulso que anima todos os seres vivos individuais também ¢
responsavel pela modificacdo de qualquer elemento nos quatro eixos; e que
a forca s6 ¢ compreensivel, por fim, do ponto de vista de uma narrativa da
liberdade.

I1. Fontes dos fragmentos das “Epocas do Mundo”

Em conformidade com a tendéncia que se reconhece ja no trabalho sobre
a “Alma do Mundo” e no didlogo Bruno, Schelling continua nas Investiga-
¢bes sobre a Natureza da Liberdade Humana e nos fragmentos das “Epocas
do Mundo” aspectos da tradi¢do neoplatonica da emanag¢io?, os ensinamen-

3 Sobre a relagdo entre a tradi¢do neoplatonica e Schelling, sobretudo no que se refere
ao grau de conhecimento efectivo das fontes antigas pelo filosofo veja-se W. Beierwal-
tes, Platonismus und Idealismus, Frankfurt / M., 20042; J. Halfwassen, “Zur Freiheit des
Absoluten bei Schelling und Plotin” in J.-M. Narbonne / A. Reckermann, Pensées de I’
Un dans * Histoire de la Philosophie. Etudes en Hommage au Prof. Werner Beierwalltes,
Paris, 2004, pp. 459 e ss.
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60 Edmundo Balsemao Pires

tos do Zohar sobre o Zimzoum e a doutrina de Espinosa sobre a produtivi-
dade infinita e o conatus para explicar por que razdo as coisas individuais
vivas desenvolvem uma pulsdo interior inconsciente, ou for¢a, que actua um
pouco em toda a natureza viva em concordancia com o influxo divino neste
mundo visivel. A inspiragdo dos fragmentos sobre as “Epocas do Mundo” em
fontes neo-platonicas, na tradicdo Hebraica e nos ensinamentos cabalisticos
¢ evidente também na doutrina das poténcias.

Discutindo o problema da eternidade e incorruptibilidade do mundo em
doutrinas de Democrito, Epicuro, Platdo, Aristoteles e a tradi¢ao estdica o
Tratado sobre a Incorruptibilidade do Mundo atribuido a Filon de Alexan-
dria* concebeu o conceito do mundo como a soma dos céus e da terra e “tudo
0 que esta ai” e analisa o problema do devir do universo visivel. Filon acre-
ditava que, no mundo, as coisas estavam organizadas para que cada indivi-
duo estivesse harmoniosamente relacionado, na sua posi¢do particular, com
o resto das posigoes dos outros individuos: “um acordo da mais pura simetria
e harmonia”. Da ideia de que cada coisa individual tem um lugar natural no
mundo parte Filon para a ideia estdica de que “cada natureza deseja manter-
-se e preservar-se a si mesma’ se nada agir contra esta auto-preservagao. O
ritmo da reorganizacao finita de individuos dentro desse mundo imortal ¢
feito de composi¢do dos quatro elementos basicos, da dissolugdo de uma tal
mistura novamente nos elementos e do inicio de uma outra composi¢ao, num
ciclo infindavel.

Nas Eneades de Plotino a compreensao da relagdo do Uno e do Bem
levou a discussao da processao da multiplicidade do mundo empirico a partir
de uma unidade inicial, cujas determinagdes ou particularidades concretas
ignoramos e que s6 € acessivel através de uma visao mistica.

Os Elementos de Teologia, grande sintese de Proclus® do neo-platonismo,
continuaram o tema da relagdo da multiplicidade com a unidade de acordo com
a doutrina platdnica da participacdo. Mais especificamente, as proposi¢oes XI-
-XIV dos Elementos, que demonstram a necessidade de uma causa primeira,
apontam para a associagdo da participacao, do nexo de causalidade e da per-
feicdo ao longo de uma série hierarquica cujo primeiro principio ¢ o Bem. A
identidade do Uno e do Bem e a compreensao do caracter desejavel e universal
do Bem (proposi¢cao XXV) presume uma diferencga qualitativa entre o Uno e
o Bem, de um lado, e o Ser. Além disso, a proposi¢ao XIV concebia a posi¢ao
do Bem acima do Ser de tal modo que somente a partir dessa posi¢ao podiam
ter sentido as nocdes de causalidade e de movimento, de auto-movimento e de
mogao heterodependente.

4 The Works of Philo Judaeus, Ch. Duke Yonge (transl.), London, 1854-1890, 35.
“On The Eternity of the World”.
3> Proclus, The Elements of Theology, E. R. Dodds (transl.), Oxford, 19712,
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Por mediacdo do Pseudo-Dionisio, o Aeropagita, algumas consequéncias
misticas importantes do conceito neoplatéonico do “imparticipavel” foram
aceites na Idade Média no contexto da chamada “via negativa” e, através do
Periphyseon de Jodo Scottus Eriugena, o conceito neoplatdnico de emanagao
reconquista a sua forga®.

Desde o século XV, sob influéncia de Pico della Mirandola, o acolhi-
mento e estudo da Cabala judaica de um ponto de vista cristdo em autores
como J. Reuchlin, A. von Nettesheim ou C. Knorr von Rosenroth, na sua
Kabbala Denudata (1677-1684), ilustra um estilo da compreensao do En-Sof
em estreita conexao com a ideia de Deus de N. de Cusa, e também prefigura
a exposicao por Schelling do processo de expansdo e contracc¢ao iniciais de
Deus nos fragmentos.

Na Historia intrincada da recepcao crista da Cabala judaica desempenha
um papel central o trabalho teoséfico de J. Bohme e a sua recep¢ao no Ro-
mantismo Alemao’.

Situando a interpretagdo da nogao de natureza por J. Bohme na Historia do
Pensamento, F. von Baader vincou o seu significado no debate moderno entre
a perspectiva cartesiana e mecanicista e o que ele chamou jene dltere, auch von
J. Béhme festgehaltene Naturansicht, welche in der Natur ein Symbolik und
Signatur, d. h. eine ethisch religiose Bedeutung anerkennt’. O Didrio de F. von
Baader dos anos 1786-1792 e os seus escritos posteriores sao um bom testemu-
nho da influéncia de temas como forga, analogia e expressdo na investigacao
da natureza e da vida e possuem uma filiagao clara em J. Bohme.

Dois motivos principais nos orientam para uma breve comparagao entre
Schelling e o método expressivo e genético de J. Bohme: i) um dos temas
do Mysterium Magnum de J. Bohme ¢ a explicacdo da origem do mal e a
diferenca entre o bem ¢ do mal na vontade de Deus. ii) J. Bchme também
concebeu uma doutrina sobre as “Epocas do Mundo” para entender como o
Logos divino se tornou visivel neste mundo, desde as entidades espirituais
até aos seres materiais individuais.

No Mysterium Magnum J. Bohme leu a ideia do Logos divino do Evan-
gelho de Jodo como querendo dizer que o mundo visivel € uma expressao
do Deus invisivel, que esta para além do Ser. Concebe também Deus como
a “forca’” nao motivada.

6 Cf. G. D¢ Onofrio, History of Theology. The Middle Ages, Collegeville, Minnesota,
2008, pp. 82-98; J. McEvoy / M. Dunne (eds.), History and Eschatology in John Scottus
Eriugena and his Time, Leuven, 2002.

7 Cf. P. Mayer, Jena Romanticism and Its Appropriation of Jakob Bohme: Theosophy,
Hagiography, Literature, Montreal, Kingston, 1999.

8 F. von Baader, ,,Vorlesungen iiber J. Bohme‘s Theologumena und Philosopheme* in
Idem, Sdmmtliche Werke, Erste Hauptabtheilung, Band 3, Leipzig, 1852, p. 372.
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Por outro lado, a nogdo de “forga” ¢ essencial para a explicac¢ao da influ-
éncia do invisivel no visivel, por exemplo, na produgao das palavras audiveis
desde o significado espiritual, interior e inacessivel, do Logos, como tal.

J. Bohme concebe o Deus para além do Ser como o “Uno e o Todo” que
pretende a sua propria revelacdo como um desejo comandado pelo Amor de
si, perceptivel no mundo aparente, visivel, pela forga interior que dele brota
e que se espalha nos fendomenos da vida. A influéncia da for¢a do Logos no
mundo visivel € andloga a presenca generalizada do Sol em todas as criaturas
visiveis que dependem da luz. O tedsofo organiza a explicagdo da génese
expressiva do mundo desde o Logos ao logo de uma série de dicotomias
como interior / exterior, oculto / visivel, luz / escuriddo, macro-cosmos /
micro-cosmos. Mas uma identificacdo central leva a definicdo do Logos de
Deus como inteligéncia ou for¢a que invade a totalidade dos seres® € como
fonte de impeto para a natureza criada, embora incompreensivel para o en-
tendimento!©.

Como suas expressoes, da for¢a divina procedem as formas sensiveis do
mundo visivel e todos os seres materiais. Assim, em geral, Mysterium Mag-
num consagra a no¢ao do Ser como expressao, pois qualquer movimento de
Deus para o mundo ¢ uma porcao do significado da revelagdo geral de Deus.
A morfogénese e a Ontologia do ser finito sdo dois aspectos interligados da
expressao das forgas e do desejo de Deus no jogo da esséncia divina consigo
mesma: através da expressao das suas for¢as a vontade de Deus torna-se Ser
e substancia, a fim de se revelar a ela mesmal!l. Nestas ideias de clara inspi-
ragdo cabalistica estamos ja muito proximos do nucleo central das teses de
Schelling nas Investigacoes sobre a Esséncia da Liberdade Humana e nos
fragmentos sobre as “Epocas do Mundo”.

No terceiro e no quarto capitulo de Mysterium Magnum discutia J. Boh-
me o problema da origem do mal a partir do Deus interior, abscondito. Nestes
capitulos a formulagdo do autor é comparavel a discussdo de Schelling sobre
a origem do mal nas Investigacoes Filosdficas sobre a Liberdade Humana:
como explicar que o Logos, que ¢ também o Bem, possa gerar o Mal, a dor
e o sofrimento?!?

9 J. Bohme Teutonicus Philosophus, Mysterium Magnum. Erkldrung iiber das erste
Buch Mosis / Von der Offenbarung géttlichen Wortes durch die drey Principia gottliches
Wesens / auch von Ursprung der Welt und der Schopfung, Amsterdam, 1682, p. 11.

10 Idem, Ibid., p. 56, § 41.

1 I1dem, Ibid., p. 20, § 9.

12 As formulagdes das “Investigagdes sobre a Esséncia da Liberdade Humana” sobre
o tema da origem do mal desenvolvem-se a partir de oposi¢des binarias que tém explica-
cdo na vontade e no entendimento divinos e se exprimem na Revelagdo de Deus, no seu
todo, e especialmente no “Adao primordial” de que 0 Homem como espécie natural é uma
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De acordo com as Investigagoes. .. de Schelling a formagao do mal deve-
se a um nexo expressivo, com efeitos ontoldgicos, que liga o movimento da
vontade de Deus com o movimento da vontade do fundamento’3.

O autor do Mysterium Magnum enfatiza a unidade do mal e do bem na
natureza de Deus e faz uma distingdo entre natureza e forca em Deus para
explicar como o conhecimento e a afectividade emergem da unidade da Vida
divina e como a afecgdo ¢ depois dividida em alegria e sofrimento, ou em
um principio divino e em outro demoniaco!4. E esta mesma compreenséo do
nascimento da divisdo a partir da unidade que a nogao do Zimzoum pretende
articular e a que Schelling novamente tenta dar resposta nas /nvestigagoes...
e nos fragmentos.

A formagao do desejo em Deus deve-se a um movimento original da inde-
terminacado e imotiva¢ao do Logos para a autodeterminagdo que pde um guerer
determinado e com isso gera um ambito tético de significado ontologico, como
acontece com o movimento a que se referia o Zimzoum.

Este movimento ¢ devido a uma dualidade de aspectos primitivos na
relacdo de Deus consigo mesmo: o regozijo com a sua propria natureza € o
desejo na direccdo da sua natureza. A diferenca entre o gozo da sua natureza
e o desejo ndo se explica pela ideia da distingao dos acidentes da coisa e da
coisa. Ao contrario, essa diferenca representa a condi¢ao para que Deus se
conceba como movimento interno em que o atraido e o atractor sao um so.

Em Deus, desejo implica auto-afeccao absoluta.

A referéncia a si mesmo tendo-se a si mesmo como o seu proprio objecto
chama J. Bohme coagulacao e auto-apreensao na sua propria projecgdo. Nos
fragmentos sobre as “Epocas do Mundo” Schelling volta a esta concentragio
sobre si do movimento da contrac¢do de Deus, certamente orientado por esta
tradigdo.

imagem. Uma das oposi¢des de valor gerativo mais poderoso é a que se da entre a Luz
e as Trevas desenrolada na oposi¢do entre o positivo e o0 negativo, 0 amor e a atrac¢ao
centripeta do fundamento (Grund). A mesma oposicdo entre Luz e Trevas tem um valor
gerativo na obra de J. Bohme e na Cabala. Cf. F. W. J. Schelling, Philosophischen Unter-
suchungen iiber das Wesen der menschlichen Freiheit und die damit zusammenhdngenden
Gegenstdnde, op. cit., p. 49.

13 Idem, Ibid., p. 53.

14 A proximidade entre J. BShme e as Investigagdes de Schelling ndo podia aqui ser
mais evidente. Lembre-se as palavras de Mysterium Magnum: Denn der heiligen Welt
Gott und der finstern Welt Gott sei(e)en(d) nicht zwey Gétter: es ist ein einiger Gott. Er
ist selber alles Wesen. Er ist Bose und Gutes, Himmel und Holle, Licht und Finsternis,
Ewigkeit und Zeit, Anfang und Ende... (J. Béhme Teutonicus Philosophus, Mysterium
Magnum. Erkldrung iiber das erste Buch Mosis / Von der Offenbarung gottlichen Wortes
durch die drey Principia géttliches Wesens / auch von Ursprung der Welt und der Schop-

fung, op. cit., p. 41, § 24).

Revista Filosdfica de Coimbra—n.° 39 (2011) pp- 57-100



64 Edmundo Balsemao Pires

Reconhecendo-se a si mesmo no movimento eterno que ¢ ele mesmo,
o proprio Deus se identifica com o seu proprio devir tornando-se um sé
com as suas determinacdes. Por si mesmo, o Deus indeterminado e imoti-
vado ¢ o Nada das suas determinagoes. Metaforicamente falando, é como
a condicdo liquida das fixa¢des so6lidas da sua vontade. A primeira dessas
determinagdes ¢ a absoluta escuridao. Na verdade, deve antes dizer-se que
a escuriddo ¢ a primeira determinacao absoluta do Nada com uma corres-
pondéncia no mundo visivel.

A dificuldade aqui reside na distingdo entre determinagdo absoluta e
algo “que ¢” empiricamente.

Segundo uma tradicdo tetrgica muito antiga, provavelmente ligada aos
oraculos caldeus'>, J. Bohme expressamente negou a identificagdo da escuri-
dao original com algo “que €”.

A expressao criativa de Deus, semelhante a um fogo espiritual, aplica-se
a formacao de trés mundos que o teésofo sequencialmente concebe como: i)
o primeiro mundo, constituido por uma substancia feita de fogo que € o mais
proximo de Deus-pai; ii) o segundo € uma ordem espiritual feita de luz ha-
bitado pelos anjos; iii) e o tltimo mundo, que nasce com o tempo, ¢ idéntico
ao mundo externo e visivel da experiéncia sensoriall®.

A relacdo entre a manifestagao da forca de Deus e as suas determinacdes
onticas ¢ uma relacao dentro de um campo de forgas, cujo efeito ¢ expressao,
Palavra, inteligibilidade e auto-conhecimento de Deus ou Logos revelado, a
luz da interpretagdo do Evangelho de Jodo!”.

Isso justifica a identificacdo do Ser material com um recipiente, um cor-
po do espirito ou um simbolo do poder interior, onde Deus pdoe em reserva as
suas forgas espirituais!8.

A manifestacdo de Deus na natureza nao tem o mesmo significado em
todas as criaturas. Ela desenvolve-se em figuras (Gestalten), que nao tém
0 mesmo significado na sua capacidade de reflectirem no elemento finito a
forca expansiva de Deus. O Mysterium Magnum concebe as rochas e o reino
mineral como as partes inferiores da forga expressiva de Deus e representa a
natureza inorganica como um dominio “feroz”, “colérico”, totalmente contido
dentro de si e inconsciente!®. Esta natureza inorganica é apenas uma imagem

15 Cf. R. D. Majercik, The Chaldean Oracles: text, translation and commentary,
Leiden, 1989.

16 J. Bohme Teutonicus Philosophus, Mysterium Magnum. Erklirung iiber das erste
Buch Mosis / Von der Offenbarung géttlichen Wortes durch die drey Principia gottliches
Wesens / auch von Ursprung der Welt und der Schopfung, op. cit., p. 21, §§ 13-15.

17 1dem, Ibid., p. 26, § 13.

18 Idem, Ibid., p. 32, § 20.

19 Idem, Ibid., p. 49, § 6.
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Liberdade, for¢a e individuagdo 65

extrema da reducdo a que esta sujeita a forca expressiva inicial de Deus que
ocorre em consequéncia da sua expansao e tese.

De acordo com o autor a expressao terrestre da expansao de Deus ¢ uma
actualizacdo do conteudo expressivo da vontade de Deus que, inicialmente,
¢ feita apenas de propriedades virtuais?0. No que respeita a criagdo terrestre,
o poder expressivo de Deus permanece sempre virtual. Ele representa um
excesso silencioso.

As palavras correctas para designar esta reducdo saturnina do excesso
de Deus apds a geragdo dos seres terrestres sdo novamente coagulacdo e
conglomerado. O principio do excesso do poder expressivo de Deus relativa-
mente aos organismos terrestres ¢ sustentado também pela doutrina do corpo
duplo (novamente com significados cabalisticos): o celeste e o corpo terres-
tre2!. No caso do Homem tem de se descrever uma estrutura mais complexa
feita de espirito e de corpo € em que o espirito novamente se divide em duas
fontes: a fonte de escuridao e a fonte de luz.

Para conceber os sete espiritos de Deus ou as for¢as da natureza Myste-
rium Magnum definiu o ser material como um produto da revelacao de forgas
ou a expressao da eternidade no tempo. Isto implica o valor posicional do ser
finito na natureza e a capacidade interna para ele permanecer 0 mesmo no
tempo. No entanto, a natureza inorgénica, as vezes identificada com a terra,
como tal, representa ou mesmo a auséncia ou o grau final do movimento ex-
pressivo e criativo de Deus, um caso extremo de coagulacao do impeto livre.
O mal e as chamadas “legides de Lucifer” desenvolvem-se a partir da recusa
de comunicar ou do aprofundamento da separacdo do elemento saturnino,
em relagdo ao principio liquido, elastico e vital que ¢ idéntico ao espirito de
Deus.

O retorno para a unidade do espirito de Deus é um movimento que exi-
ge a superacdo da condicdo dispersiva do desejo na esfera inorganica e nas
formas organicas inferiores deste mundo e uma conversao, que Schelling en-
tendeu como um processo novo do Mundo e do Ser, ou nova época, tornando
possivel uma “readmissdo” reflexiva do elemento terreno (Wiederaufnehmen
des Irdischen) na vida divina, que nas Investigagoes... o filésofo havia colo-
cado no termo das “épocas” com o advento de Cristo?2.

No contexto da recepg¢do de Espinosa na Alemanha?? ¢ possivel identifi-
car varios aspectos da dificuldade central que consiste na harmonizacao da

20 Idem, Ibid., idem, § 7.

21 Idem, Ibid., p. 64, § 19.

22 F. W. J. Schelling, Philosophischen Untersuchungen iiber das Wesen der mensch-
lichen Freiheit und die damit zusammenhdngenden Gegenstdnde, op. cit., pp. 51-52.

23 Cf. J.-M. Vaysse, Totalité et Subjectivité. Spinoza dans 1’ Idéalisme Allemand,
Paris, 1994.
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transcendéncia do En-Sof, a imanéncia do real exercicio do poder de Deus
na natureza finita, estes seres finitos e Deus na experiéncia pessoal da Fé. E
indiscutivel, contudo, a presenca de Espinosa na cultura alema e dos topicos
a ele associados de inspiragdo judaica ou judaizante®*.

Concebida para sustentar a apologética cristd contra o judaismo a obra
de J. G. Wachter, Spinozismus im Judenthumb (1699), em polémica directa
com o espinosismo, contém uma forte reaccdo contra a ideia que o autor
identifica como a dualidade judaica abstracta entre a transcendéncia do Deus
secreto (En-Sof) e a produtividade da sua for¢a na natureza real. A isto acres-
ce a habitual censura da ignorancia do Deus pessoal da “Nova Alianca”.
A Cabala e o espinosismo, a doutrina do Deus misterioso e secreto e a Filoso-
fia da identidade de Deus e da natureza sao dois aspectos do ateismo, porque
ambos rejeitaram o Deus pessoal da Fé do cristdo.

E sabido como esta atitude face a Espinosa foi também o motivo da res-
tauracdo por Jacobi do valor gnosiologico do sentimento interno da crenca,
como sabemos pelas cartas de M. Mendelssohn com base em conversas com
Lessing. Jacobi encontrou em Espinosa a origem das ideias modernas sobre
a identidade do objecto e do sujeito, do Ser e da consciéncia. De acordo com
o seu diagnoéstico “espinosismo” representa uma variedade de materialismo
porque sustenta que a consciéncia e as representagdes sao modificacdes de
uma s6 substancia, que inclui a matéria ou res extensa. Esta alegada tendén-
cia do espinosismo teria incentivado reac¢des na direc¢do oposta no sentido
de uma de-substancializacao da res extensa, perceptivel em Malebranche,
em Leibiniz e Berkeley. Continuando a sua interpretagdo e alargando o am-
bito, Jacobi ainda considerou a Filosofia Critica de Kant como uma alteragao
desta ultima tendéncia no sentido de um “novo espinosismo”, ou mais pro-
priamente, no sentido de um “espinosismo transfigurado”, pois Kant reduzira
a unidade da apercepcao transcendental, o “Eu penso”, a uma simples unida-
de funcional sem densidade ontologica.

S6 a F¢, como adesdo interior a uma verdade que se impde, seria capaz de
mostrar o verdadeiro caminho para o conhecimento de Deus que ¢ inacessivel
para a razao pura. Assim, o inicio do conhecimento teologico € mistico.

O debate sobre o significado do espinosismo estara presente ao longo da
formacao intelectual de Schelling, Hegel e Holderlin e ¢ um tema inevitavel
da cultura alema de 1800, incluindo, evidentemente, a formacao da “Filoso-
fia da Natureza” de Goethe?>.

24 Cf. J. B. Maier, J. Marcus, Z. Tarr (eds.), German Jewry : its History and Sociology.
Selected Essays by Werner J. Cahnman, New Jersey, 1989, pp. 209-248.

25 Cf. A. Jungmann, Goethes Naturphilosophie zwischen Spinoza und Nietzsche. Stu-
dien zur Entwicklung von Goethes Naturphilosophie bis zur Aufnahme von Kants “Kritik
der Urteilskraft”, Frankfurt /M., Bern, New York, Paris, 1989.
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Do lado dos kantianos, o entendimento da conexdo entre a vontade de
Deus e a Natureza implica a no¢do adequada de Revelacdo divina que so
¢ alcangével na razdo pratica ou, entdo, a via de compromisso sugerida por
Kant na terceira Critica em torno do conceito do organismo e da teleologia.

Na Versuch einer Kritik aller Offenbarung (1792) Fichte partilha com Kant
da convicgao da impossibilidade de fundar a Revelagao de Deus na razdo teo-
rica. Ela s6 pode ser deduzida da razdo pratica e da causalidade pratica, como
uma ideia. O resultado dessa deducdo ¢ ilustrado no § 7: der deducirte Begriff
ist wirklich der Begriff der Offenbarung, d.i. Begriff der von einer durch die
Causalitdit Gottes in der Sinnenwelt bewirkten Erscheinung, wodurch er sich als
moralischen Gesetzgeber ankiindigt’.

Ao longo dos §§ iniciais do seu texto Fichte descobre no conceito de Re-
velagdo a produgdo de um conhecimento em noés mesmos baseado numa li-
vre iniciativa de uma fonte fora de nds. Isto conduz o filésofo a aproximagao
entre Revelacdo e um “fazer-se manifesto” ou seja, uma Bekanntmachung. A
forma que adquire a Bekanntmachung conduz a uma participagdo do sujeito
em alguns predicados da percepc¢ao de outro ou outros sujeitos. Nao ¢ uma
experiéncia privada. A percep¢ao que assim se transforma em conhecimento
consciente ndo ¢ imediata, continua Fichte, mas ¢ mediada por uma repre-
sentacdo de si propria. Devemos dizer, entdo, que o que se conhece ¢ esta
representagdo mediadora e ndo a percepcao em si. A Revelagdo ndo pode ser
um tipo de conhecimento imediato isolado, mas implica sempre um proces-
so de auto-desdobramento. A partir de um tal auto-desdobramento comega
o que se chama uma “tradi¢@o” que transmite a representagao da percepcao
para outras representagdes segundo uma cadeia infinita. Do lado do revelado
a Revelagdo implica a nocdo de uma acc¢do e de uma ligagdo interna entre
intencionalidade e finalidade ou “base moral” e “consequéncia” (moralische
Grund und Folge) que uma vez mais se refere a autoridade da fonte e a nossa
capacidade para compreender moralmente a finalidade da Bekanntmachung
de Deus. Fichte acrescenta a isso que Gott soll uns eine Erkenntniss mitthei-
len, die nur dadurch Erkenntniss wird, weil der Mittheilende kein anderer ist,
als Gott. — Dies kommt daher, weil der Glaube um jede Bekanntmachung,
der Natur dieses Begriffs nach, sich auf nichts anderes, als die Autoritdt des
Bekanntmachenden griinden kann, wie oben gezeigt worden®’. Todavia, ndo
¢ possivel reconhecer empiricamente a fonte. Sem a nossa razao pratica e os
seus postulados o problema da produgdo efectiva da Revelagao de Deus no
mundo fisico permanece indefinidamente por resolver e estd permanente-
mente aberto ao cepticismo.

26 J. G. Fichte, ,,Versuch einer Kritik aller Offenbarung” in Werke Bd. V, (Hrsg. I.
H. Fichte), Berlin, 1971, p. 81.
27 Idem, Ibid., p. 72.
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Esta conclusao a partir dos axiomas kantianos leva a frustragdo ¢ ao de-
sencanto em matéria religiosa e moral do mesmo modo que, na “Filosofia da
Natureza”, levara a uma indecisdo metodologica a posicao defensiva de Kant
arespeito do valor meramente regulativo do principio da auto-organizagdo dos
seres vivos da Critica da Faculdade de Julgar. Ora, estes dois aspectos estao
intimamente relacionados.

Os varios ensaios de Goethe para estabelecer as bases de uma “Filosofia
da Natureza” e para ultrapassar as dificuldades da construgao reflexiva e nao
determinativa da teleologia na terceira Critica de Kant, parcialmente inspirado
por Espinosa e continuando a intuigdo de J. F. Blumenbach relativa a operagao
da Bildungstrieb nos seres vivos, a abordagem romantica da Natureza e da Arte
de F. Schlegel nos fragmentos da Transzendentalphilosophie; os escritos de F.
von Baader sobre Filosofia da Natureza, proximos de Schelling na abordagem,
inspirados pela visao simbdlica de J. Bohme e pelo seu seguidor francés Louis-
Claude de St. Martin, a Organonomia de J. Gorres, a “Metafisica da Natureza”
de C. A. von Eschenmayer ou as investigagdes de varios naturalistas atentos a
uma reconstru¢ao holistica e evolutiva da natureza e da vida, como mais tarde
as de L. Oken ou C. G. Carus, ¢ os trabalhos mais directamente inspirados pelo
proprio Schelling, como os de H. Steffens, remaram todos contra o sentimento
de impoténcia inferido do impasse kantiano.

Como ressonancia do seu antincio na carta a Hegel de 1795 de se ter trans-
formado em adepto de Espinosa, os projectos iniciais de Schelling de um siste-
ma de “Fisica Especulativa™® e da “Naturphilosophie” (1797-1803) vao nessa
mesma direc¢do. Na raiz do projecto da “Filosofia da Identidade” esta também
a mesma sedugao pelo espinosismo e a ambig¢do de poder descrever a natureza
como “natura naturata” e “natura naturans” segundo a unidade do Ser e da
Consciéncia, a partir da Consciéncia mas também a partir da propria natureza
como de uma forga inconsciente capaz de criar e gerar formas vivas, o que
motivou a formula de um “espinosismo da Fisica”. Por outro lado, uma outra
fonte do interesse de Schelling pela Cabala permitia-lhe associar directamente
as ideias judaizantes sobre a producdo do Mundo provenientes do Zohar aos
temas da temporalidade ¢ da Historia. Refiro-me aos varios esbogos de “Filo-
sofia da Historia” de F. J. Molitor, desde as suas Ideias sobre uma Dinamica
futura da Histéria de 18062,

A expressdo da ambic¢do de um pensamento da unidade em termos kan-
tianos (ou de Fichte) iria no sentido de saber como deduzir o “ndo-eu” a

28 Veja-se a edigdo por iniciativa de Schelling e em colaboragdo com um conjunto de
naturalistas da “Revista de Fisica Especulativa” nos anos de 1800-1801. Cf. M. Durner
(Hrsg.), Zeitschrift fiir spekulative Physik, Bd. 1, Hamburg, 2001.

29 Cf. K. Koch, Franz Joseph Molitor und die jiidische Tradition. Studien zu den
Kabbalistischen Quellen der ,, Philosophie der Geschichte“, Berlin, 2006.
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partir da posicdo fundadora e doadora de sentido da subjectividade trans-
cendental. A natureza aparecia assim como a face visivel do espirito. Para
se gerar uma auténtica identidade era necessario, inversamente, também,
perceber o espirito como a face invisivel da natureza, sendo esta dotada de
um grau determinado de espontaneidade, o que a Filosofia Critica nao esta-
va em condig¢des de oferecer. A unificacdo das dualidades implica, por outro
lado, a recusa da visdo mecanicista do mundo de proveniéncia cartesiana e
a aposta na definicdo da natureza como uma “inteligéncia inconsciente”
dotada de uma finalidade intrinseca que se auto-desenvolve por vezes sem
plena consciéncia de si. Pode dizer-se, por conseguinte, que o projecto da
Filosofia da Identidade ¢ o de um monismo gerativo. Entretanto, pouco
antes de oferecer o quadro para este monismo, no Sistema do Idealismo
Transcendental (1800) tentou Schelling resolver a unidade do dualismo
de Ser e Consciéncia mediante uma aproximag¢do de compromisso entre
os principios da Doutrina da Ciéncia de Fichte e o seu projecto de uma
“Filosofia da Identidade” do infinito e do finito. Nessa obra, o fildosofo co-
megou por referir a existéncia de duas ciéncias fundamentais consoante se
da mais énfase ao lado subjectivo ou ao lado objectivo na abordagem da
unidade. O primado da faceta objectiva conduz a “Filosofia da Natureza”;
o primado inverso, do lado subjectivo, leva ao “Idealismo Transcendental”,
que se exprime a luz de uma “Historia da Consciéncia” e que se desdobra
numa parte “tedrica” e numa outra “pratica”. Na medida em que o conjunto
esta submetido a um desenvolvimento, deducdo, a partir do Eu, a natureza
e a faceta empirica da subjectividade aparecem encadeadas com a produ-
tividade do Eu num processo gerativo ou segundo uma histéria em que se
polarizam duas dimensdes de um unica produtividade: o lado ideal (o da
intui¢do) e o lado real (o intuido). A unidade deve ser, portanto, ideal-real.
Na medida em que a auto-consciéncia reside no retorno reflexivo da pro-
pria produtividade do Eu ¢ possivel resumir o nexo do ideal e do real numa
Historia da consciéncia de si. Na “Deducdo da Sintese Absoluta” do Siste-
ma do Idealismo Transcendental Schelling considerou que podia definir a
Filosofia como uma Historia da Consciéncia de si (Die Philosophie ist also
eine Geschichte des Selbstbewuftseins3’) em que era possivel isolar trés
épocas desde a consciéncia da sensagdo até a reflexao e ao acto da vontade.
A unifica¢do final da Filosofia da Natureza e do Idealismo Transcendental
era aqui constituida por uma teoria do Belo, depois da referéncia mediado-
ra da Teleologia, em concordancia com o modelo da Critica da Faculdade
de Julgar de Kant. Relativamente a nossa finalidade, o mais significati-
vo dos esfor¢os do Sistema... reside no cruzamento entre o pensamento

30 F. W. J. Schelling, System der transzendentalen Idealismus, Tiibingen, 1800, pp.
98-99.
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da unidade ideal-real e a exposicdo genética. Mais particularmente ainda,
nesta obra o filésofo articula a concepgao de Fichte da produtividade trans-
cendental do Eu com a ideia de uma génese real da natureza, o que vai ter
o seu valor na geragdo de um nticleo doutrinal, relativamente persistente,
sobre as épocas do mundo, mesmo que depois ele se liberte completamente
dos impasses do kantismo.

No texto sobre a “Alma do Mundo” (1798), dois anos anterior ao Sis-
tema..., Schelling ja se defrontara com Espinosa, a necessidade da unidade
do Infinito e do Finito, as dificuldades do conceito de matéria e introduzira
a nocdo de forca, possivelmente com referéncia a Leibniz3!. E na Weltseele
que se encontra também a tese, muito proxima das doutrinas cabalisticas
que atras assinalamos, para a qual o mundo ¢ formado na relagao da vontade
infinita do Absoluto consigo mesmo.

III. Comego de Deus a partir de si mesmo

No comeco dos fragmentos das Weltalter, NL 81, Schelling escrevia:
Ich beabsichte nichts anderes, als die allgemeine Folge, das System der Zei-
ten zu geben, das Gesetz der Bewegung, gleichsam die ewigen Zahlen je-
ner grossen Fortschreitung, in die alles eingeschlossen ist; was ich dariiber
thue, muss mir zu gut gerechnet werden’?.

Gostaria de salientar que, ao longo desta passagem, Schelling identifica
o0 objecto do seu texto das Weltalter como um trabalho sobre o “sistema do
tempo” ou uma pesquisa sobre as “leis do movimento”. Ele presume que ¢
possivel estabelecer semelhangas ou mesmo identidade entre movimento e
tempo, as leis do movimento e um sistema de épocas. Além disso, ele tam-
bém comeca a partir da crenca que existem regras eternas deste movimento.
Na verdade, ele vai mesmo tentar mostrar como as leis do movimento e do
tempo sdo aspectos da vida de Deus e sua auto-expressao. Os fragmentos NL
89 identificam trés épocas maiores no movimento interno de Deus: a época
do pai ou o tempo da unidade primitiva da natureza e Deus em um mundo
espiritual, a época do Filho ou o divisor e a época do Espirito que significa
uma nova era de unidade e reconcilia¢do?3.

31 Um texto a reter sobre o papel do conceito de forga na evolugdo de Leibniz é o
Systeme nouveau de la Nature (1695). Sobre as afinidades entre J. Bohme e Leibniz com
referéncias a Schelling cf. S. Edel, Die individuelle Substanz bei Béhme und Leibniz,
Stuttgart, 1995; P. Mayer, Jena Romanticism and Its Appropriation of Jakob Bohme:
Theosophy, Hagiography, Literature, Montreal, Kingston, 1999.

32 K. Grotsch (ed.), F. W. J. Schellings Weltalter-Fragmente, op. cit., Bd. 1, p. 172-173.

33 Idem, Ibid., Bd. 11, p. 25.
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O inicio das épocas ¢ dado no poder do Pai inconsciente, velado, € o seu
termo final estd no governo do Espirito. O ritmo das épocas ¢ bem ordena-
do, pois ele esta fundamentado na orientagdo para a reconciliagdo através
do Espirito segundo um processo de objectivagdo (Subjectobjectiviren) e de
(re)possessdo do sujeito*. O que torna possivel a ligagdo entre o inicio € o
fim do processo ¢ a regra que vincula a eternidade e o tempo. Uma das gran-
des dificuldades dos fragmentos reside no ensaio de conexao entre a eternida-
de do Pai, inconsciente, ¢ o tempo. Os esbogos retomam varias vezes a ideia
neoplatonica da contracgdo mediada pela linguagem cabalistica e pela termi-
nologia de Nicolau de Cusa para conceber a relacdo do Uno consigo mesmo,
pois ¢ esta contraccdo original que esta na origem das épocas no tempo e, por
conseguinte, na fonte do nascimento do tempo a partir da eternidade.

Da questdo relativa ao sistema do tempo passa o autor para o proble-
ma do comeco (4Anfang) e identifica-o com a antiga “Arché”. Observa que
temos de compreender este inicio como uma origem radical de “o que ¢”
(das Wirkliche), o que implica um principio para além do Ser e para além da
alternativa do Ser e do ndo-Ser (ein weder Seyendes noch Nichtseyendes). A
dificuldade aqui reside na eventual identificagdo do ndo-ser com um “algo”
(Etwas). Se identificamos o ndo-ser com “algo” , por meio da dupla negacao,
entdo nao se foi além da alternativa ontoldgica do ser e do ndo-ser. Contu-
do, deve ir-se além do nivel ontologico da alternativa para poder explicar a
origem de “o que ¢”. Esta dificuldade obriga ao deslocamento da alternativa
ontologica entre ser e ndo-ser para um nivel subordinado.

Em vez da disting@o entre ser e ndo-ser e da dupla negacdo, que implica
o regresso ao infinito, sdo necessarios os conceitos de liberdade e de vonta-
de. A critica a limita¢ao da linguagem ontologica €, pois, muito evidente no
autor dos fragmentos.

Com os conceitos da vontade e da liberdade pode ir-se mais longe. Mas
uma das questdes ¢ a de saber se a liberdade e a vontade ndo estdo também
presas da semantica ontologica. Para suprimir os limites ontologicos impos-
tos a liberdade e a vontade ¢ que se sugere um nivel analitico ndo redutivel
a vontade empirica, que ¢ sempre um querer voltado para alguma coisa “que
¢”. Este esfor¢o leva a uma formulagao mais nitida, e mais radical, da ques-
tdo nuclear dos fragmentos sobre as “Epocas do Mundo™ como « investiga-
cdo da liberdade antes do inicio do mundo.

Na verdade, a liberdade continua a ser o tnico correlato do pensamento
que nao ¢ ser nem nada e se livra da alternativa binaria ontologica. Ao se
estabelecer a identidade entre a vontade pura e a liberdade acrescenta-se que
o ponto de vista da liberdade ¢ também a perspectiva da unidade do sujeito e
do objecto ¢ a poderosa fonte de ambos.

34 Idem., Ibid., Bd. 11, p. 52-53.
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A liberdade como instabilidade no ser ¢ também a responsavel pelo
movimento que leva da objectividade da natureza novamente ao ponto de
indiferenca (entre sujeito e objecto) que representa a possibilidade pura, a
laténcia e a interioridade do querer. O movimento do objecto para a poténcia
ou da exterioridade para a interioridade, da realidade para a laténcia, do ser
para o konnen, da producao até ao produtor também ¢é por vezes representado
na metafora do duplo movimento de respiragao ou o péndulo da sistole e da
diastole.

Esta indiferenca em relacdo a objectividade ou subjectividade e a liber-
dade frente a ambos ¢ o espirito®>. O espirito ¢ uma presenca que tudo pe-
netra, uma forga, ¢ o oposto do que se chama habitualmente um individuo.
Individuo ¢ algo independente e limitado. A liberdade de Deus significa pre-
cisamente esta indiferenca em relagao ao que ¢ auto-suficiente e auto-conti-
do. Que relagdo possui, entdo, a liberdade com a individualidade? Esta deve
ser entendida como o grau ultima daquela, como uma prisao ou barreira da
for¢a e do querer?

A vontade de Deus € puro poder de querer e nao logo de inicio, ou na sua
raiz, uma vontade decidida no sentido de algo definido, onticamente deter-
minado. Isto significa que a vontade tem um momento auto-referencial e se
ela quer algo deve querer-se a si mesma. A estrutura auto-referencial circular
da vontade de Deus exprime-se na proposicao: ... es ist eine ewige Freyheit,
die nichts anders seyn kann, al seine ewige Kraft zu wollen, u. zwar da sie
nichts aupfer sich hat, das sie wollen konnte, eine ewige Krafi sich selbst zu
wollen’®. Desta proposi¢do se conclui que a for¢a (Kraff) é a mais genui-
na expressao da vontade de Deus, o seu impulso transcendente, mas cego.
Como um impulso cego, a for¢a de Deus situa-se no exterior da causalidade
natural e fora do tempo. Este aspecto leva a concepcao da forca cega de Deus
como uma actividade eterna coetanea com o inicio eterno. E evidente que a
dificuldade continua a residir na inferéncia do nivel ontologico, da causali-
dade e do tempo a partir da forga.

Aqui, no conceito de forca, os fragmentos condensam a ideia de uma
expressdo produtiva interna de Deus na continuagdo da Etica de Espinosa, no
entanto também reformulam a ideia cabalistica do Zimzoum, como comeco
de todos os comecos (Anfang alles Anfangs) que s6 se pode ter iniciado em
uma auto-atrac¢ao. No inicio de todos os comegos a auto-atrac¢ao do poder
de Deus para com Deus ndo ¢ um fazer ou uma simples revelagao de um ser
por detras dos fenomenos. A auto-atrac¢ao nao ¢ ainda revelacdo: die that ist
nicht ein sich Offenbaren u. gleichsam blof Machen, sondern im Gegentheil
ein sich Bedecken, sich Verhiillen des zuvor nackten u. blofen Willen’’. Isto

35 Idem, Ibid., Bd. I, p. 174.
36 Idem, Ibid., Bd. I, p. 175.
37 1dem, Ibid., Bd. I, p. 177.
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significa que a contraccao divina cancela ou ultrapassa a dualidade ontologi-
ca das duas polaridades do atraido e do atractor. O conceito que se aplica é o
de uma Selbstanziehung. A auto-atrac¢do implica movimento, mas no caso
de Deus isso significa auto-movimento. Além disso, se esse movimento ¢é
comego absoluto, entdo ele ocorre para alem do ser.

O movimento da auto-atracgdo realiza a passagem da liberdade do nada
para o ser’8, Esta passagem ¢ ilustrada no final do fragmento NL 853 onde
o0 autor mostra como a independéncia da liberdade relativamente a existéncia
consiste na soberania de um sujeito sobre um espaco vazio original que se as-
semelha ao seu proprio circulo (Umkreis). A liberdade do circulo e a liberdade
propriamente dita ¢ uma tnica coisa. Quando a distin¢ao surge ela ¢ o efeito da
relagdo da liberdade sobre si propria, que gera uma dualidade primitiva.

De acordo com a investigacao da auto-atrac¢do do ponto de vista ndo-on-
tologico € necessario “equilibrar” o ser do lado do nao-ser e o nao-ser do lado
do ser, porque o comeco realmente ndo tem lugar dentro do ser, mas também
¢ impossivel destrui-lo, ontologicamente, como um nada. Ela acontece num
dominio que ndo € ser nem ¢ nada. Este plano exige uma perspectiva especial.

Além do ser e do nada existe outra possibilidade, que se da de tal modo
que precede a diferenca entre ser e nada: Ein Andres, das zwar ist, aber nur
nicht das Seyende ist*. Por isso, nada do que ¢ pode ser sem a sombra do seu
ndo-ser, porque no inicio ser e nada estdo entrelagados. Outro problema ¢ o
da antecedéncia da auto-atrac¢ao sobre a diferenca ontologica. Se a antece-
déncia ¢ aferida pelo tempo supde a sucessao e aqui a diferenca do antes e
do depois ¢ a causalidade. Porém, todas estas distingdes estdo marcadas pela
referéncia a negagao e pelo reforco das oposi¢des Onticas binarias.

Os fragmentos referem-se a Plutarco e as chamadas “doutrinas antigas”
que tentaram resolver este paradoxo de um comeco que ¢ anterior a diferen-
ca ontoldgica, mas que s6 ¢ reconhecido no idioma equivoco da ontologia.
Plutarco teria percebido a distingdo entre o nao-ser € o ndo-ser que ¢ (nicht
seyend Seyn). Em NL 85 retorna-se ao paradoxo e as consequentes re-en-
tradas: deve admitir-se que mesmo o que se concebe como um supra-ser ou
nem nao ser nem nada esta, de uma maneira ou de outra, ai. Reformulando o
entendimento do filésofo da estrutura do paradoxo diriamos que ao conceber
o terceiro que a alternativa binaria deixa de fora ao mesmo tempo que refere
como sua exterioridade, como o nem ndo ser nem nada, ele re-entra no lado
do ser da alternativa binaria para poder ser declarado ou reconhecido preci-
samente como o de fora?!.

38 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 200.
39 1dem, Ibid., Bd. 1, p. 401.
40 Idem, Ibid., Bd. I, p. 179.
41 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 316.
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A tese completa dos fragmentos € composita. A vontade ¢ um principio de
distribuicao relativamente a diferenca entre ser e nada. A diferenga ontologi-
ca é sempre consequéncia da disposi¢do original da vontade*?. A proposi¢do
“somente a vontade faz a diferenga” deve, por isso, ser tomada em toda a sua
radicalidade®. A vontade ¢ activa na formagdo da diferenga ontolégica e essa
actividade implica a resolugdo e o querer efectivo das suas expressoes cria-
tivas. Assim, de uma indiferenca inicial em relagdo a existéncia, em geral, o
desejo entra na relagao pendular do atraido e do atractor que constitui a relagdo
de forcas na natureza, nos seres vivos € no homem, em particular. Por outro
lado, afirma-se a primazia e a originalidade da vontade sobre a representacao,
pois implicitamente se pressupde que a representacao se refere sempre ao ser
j& dado na malha das dualidades ontoldgicas.

A vontade apenas se revela como vontade na sua propria escuridao ou
ocultamento, o que justifica a proximidade metaférica a uma noite mistica. Os
fragmentos articulam esta proximidade mais uma vez de um modo paradoxal:
... nur als ein Verborgenes sey es offenbar, nur als ein Nichterkennbares werde
es erkannt, es werde nur gewupt indem es eigentlich nicht gewuft werde*?.

Para clarificar este inicio por de dentro da vontade ¢ explorada a analogia
sexual, a referéncia das imagens femininas e masculinas do Deus indiferente
(A = B) e a visdo de um nascimento, possivelmente sob outra influéncia da
Cabala. O processo da geracdo do ser e da realidade pode entao surgir como
um movimento de auto-produgdo por meio de uma escala de poténcias desde
a poténcia de grau zero inicial, A%,

As poténcias sdo como graus na processao do poder de Deus até ao ser
real, como niimeros misticos que estdo sempre em um movimento de devir
e transformacdo. No entanto, em Deus a poténcia ou o poder ¢ idéntico a
actualidade. A distingdo real entre a actualidade e a potencialidade aplica-se
significativamente apenas ao que esta de fora da vontade de Deus*. Assim,
deve estabelecer-se uma distingao entre a potencialidade na vontade de Deus
e a potencialidade na relagdo entre a vontade e o ser. Os fragmentos NL 85
retornam a imagem do hermafrodita*” para ilustrar o0 movimento interior na
vontade de Deus desde a posi¢ao inicial de uma completa identidade do mes-
mo até uma separagdo devida a pressao do poder ser. Os esbocos de NL 85
sdo particularmente claros a este respeito*®.

42 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 182.
43 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 183.
4 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 185.
43 Idem, Ibid.,Bd. I, p. 189.
46 Tdem, Ibid., Bd. 1, p. 387.
47 1dem, Ibid., Bd. 1, p. 387.
48 Idem, Ibid.,Bd. 1, idem.
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Inicialmente, o que ¢é potencial ¢ em Deus também actualidade, pois aqui
a potencialidade ndo significa algo que ¢ virtual e ainda ndo, mas um actual
poder real para ser. S6 na vontade de Deus o poder para ser ¢ idéntico a
vontade. Em outras palavras, na vontade de Deus nada ¢ virtual. Na vontade
de Deus, a modificagao da identidade da actualidade e da potencialidade (o
poder para ser) na distingdo entre a potencialidade virtual e a realidade ac-
tual é um efeito da auto-atraccao de Deus na direcgdo de si proprio.

A forga atractiva que ¢ gerada dentro de Deus produz duas polaridades.
No entanto, os dois ndo sdo realmente dois, mas um deles é uma sombra.
Entra no real como uma sombra do real, sua imagem virtual, ou como um po-
der ser virtual, que se conserva na nossa linguagem quando falamos na pura
potencialidade de qualquer coisa. Aqui reside a origem da distin¢ao virtual
<> real a partir da distingdo potencialidade <> actualidade em Deus.

Os fragmentos referem trés poténcias (a = b, a e a) ao longo do movi-
mento de auto-producao e de expressao da vontade de Deus e como resultado
da sua auto-atraccao.

Porém, em concordancia com a tese, presente no estudo sobre a Welt-
seele, segundo a qual, na natureza, a for¢a ¢ sempre compensada com outra
forca, ao longo do movimento de auto-expressao de Deus sera iniciado tam-
bém um contra-movimento que tende para a dispersao da unidade. Assim, a
diferenca imanente torna-se distin¢ao real. Nos fragmentos, as alusdes vao
para uma luta entre todas as forcas (Kampf aller Krdfte) como qualquer coisa
que comegou polemicamente entre a liberdade da auto-atraccao e as forgas
que propendem para o exterior ¢ a dispersao.

IV. Distincao real e poder da esséncia

A vida ¢ outra expressdo da unidade dinamica da unidade e da multipli-
cidade, da unidade entre a forca que unifica e as for¢as que separam. A vida
¢ esta atraccdo e dispersdao no mesmo nucleo.

Na vida uma for¢a desenvolve-se no sentido da unidade e do elemento
espiritual de tudo, mas o objecto da sua nostalgia situa-se além da natureza:
Es sucht sich die Natur und findet sich nicht*. Isto motiva a pergunta: Wie
also wurde das Leben von der Unseligkeit des Umtriebs erlost und in die
Freheit gefiihrt?>’,

Ap6s a passagem da liberdade do nada para o ser, para a vida e a natureza
pergunta-se se ha algo de mais elevado e significativo: Wie kann also etwas

49 Idem, Ibid.,Bd. I, p. 195.
30 Idem, Ibid.,Bd. 1, p. 197.

Revista Filoséfica de Coimbra—n.° 39 (2011) pp- 57-100



76 Edmundo Balsemao Pires

andrs oder hoheres aufer dieser Natur seyn?’!. Se a liberdade quer ser efec-
tiva como liberdade, o ser, a vida e a natureza representam apenas momentos
parciais e incompletos. Neles a liberdade ndo est presente enquanto tal. A
luz do curso da émotpo@r| plotiniana o movimento da auto-atrac¢do deve
prosseguir e tentar recuperar a sua posi¢ao original, apds a sua expressao
no ser e na natureza. A descida da liberdade até ao ser ¢ ponto de partida
para um outro percurso até outra figura (Gestalt). E possivel que para além
da vertente cristd do tema da redengdo e da segunda mapovcio do Cristo
Schelling tenha tido consciéncia do alcance da émictpoen nas correntes do
misticismo cabalistico e nas conexdes que vao desde as ideias do Bahir sobre
a transmigracao das almas até a concepgao da espera fecunda do Messias no
judaismo hassidico2.

Usando a linguagem das poténcias, os fragmentos sobre as “Epocas do
Mundo” descrevem esta libertacdo da forma exterior da natureza como um
progresso crescente na escala das poténcias aritméticas desde a posicdo da
identidade A = B (nicht Seyende) através de A? (Seyende) até A3 (Seynlose
ou weder Seyende noch nicht Seyende). A natureza e a vida dentro do en-
velope natural s3o formas provisorias. A elevagdo e o retorno a identidade
significam, por outro lado, a retirada da liberdade para o seu proprio fundo,
0 que implica uma “despotencia¢do” ou a identificagdo com A° (die Wahre
Potenzlose Einheit)>3. A° ndo simboliza a indiferenga de acordo com a equi-
valéncia ontologica (A = B) do atractor e do atraido mas uma fase nova e
mais profunda. Uma vez elevado a este A Deus é novamente idéntico a
liberdade. Todavia, considerado segundo esta identidade o estadio do Deus
sive Natura parece representar uma queda do Deus completamente retirado
no seu interior: nur iiber dem Seyn wohnt die wahre, die ewige Freyheit?.
No entanto, o verdadeiro Deus ou o Deus de acordo com o seu si mesmo
interno e oculto é o “desprovido de ser” (Seynlose) que, enquanto tal, (qua
Seynlose), (ndo)-¢. Nos fragmentos sustenta-se que, nesta perspectiva, Deus
¢ ainda superior a A%, As expressdes que o discurso do Ser nos proporciona
para descrever o Deus interior, seriam, pois, o “desprovido de ser” ou o “sem
ser”. Ja impropriamente se diria d” Ele o “ndo ser”.

A descri¢do da descida e da elevacdo de Deus tinha conduzido a ideia
de que o Ser ndo € o ponto de partida filosofico irredutivel, mas sim a liber-
dade. Isto tem consequéncias vastas. A liberdade s6 ¢ compreensivel no seu

SUidem, Ibid., Bd. 1, p. 200.

52 G. Scholem, “GILGUL - Migration et Sympathie des Ames” in Idem, La Mystique
Juive, Paris, 1985, pp. 203 e ss.

3 K. Grotsch (ed.), F. W. J. Schelling Weltalter-Fragmente, op. cit., Bd. 1, p. 204.

34 Idem, Ibid., Bd. I, p. 206.

33 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 221.
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préprio movimento porque apenas a imagem do movimento concorda com
o caracter negativo e excessivo da liberdade. O ser no seu aprisionamento
na esfera da negacdo finita ¢ para a liberdade apenas uma poténcia, uma
fase, mas ndo pode nunca caracterizar o que os fragmentos chamam anelo
(Sehnen). O desejo significa aspiracao pelo outro do ser, transcendéncia de
todas as formas de auto-suficiéncia da negacao finita. O movimento perpé-
tuo contido no desejo foi uma vez ilustrado no termo pneuma e na crencga na
identidade do Espirito e de Deus (mvevpa 6 0£0c).

Contra a impressao de um carécter obrigatorio da chamada “prova on-
tologica” deve mostrar-se que em Deus a esséncia ndo implica necessaria-
mente a existéncia. Se partimos do si mesmo mais proprio de Deus s6 pode
ser afirmada uma eterna liberdade: Gott um sich, Gott seinem Selbst nach
ist kein nothwendig wirkliches Wesen, sondern die ewige Freyheit zu seyn’’.
O posicionamento de Deus como um hiper-existente (Uberseyende) é uma
consequéncia de se haver concebido a liberdade para além da alternativa do
Ser e do Nada®®. A atribui¢do a Deus de um ser enfatico aponta mais uma vez
para a diferenca entre Ser ¢ Deus, do mesmo modo que a tese da identidade
entre liberdade e Deus leva ao entendimento das determinacdes existenciais
como resultados de actos posicionais ou efeitos de uma decisdo (Entschei-
dung) original de Deus pelo Ser*.

O problema a observar ainda ¢ o do curso desde o comego dos comegos
até a individuagdo finita. A resposta para o problema da individuacao desco-
bre-se ao longo deste caminho. Segundo este ponto de vista a individuagao ¢
o resultado de uma forga expressiva proveniente do comego dos comegos, da
contrac¢do inicial ou da identidade A = A. Como vimos, o comeco significa
um ponto indiferente caracterizado por um “nem (...) nem (...)”. No comego
absoluto, Deus ¢ o sem-ser (Seynlos), nao-ser nem nada, supra-ser. O movi-
mento no sentido da realizagdo da sua propria natureza significaria a ruina do
seu supra-ser, uma deser¢ao do seu valor transcendente inicial.

A vinda a expressao da absoluta indiferenga ¢ uma consequéncia da auto-
atrac¢do. Isso acontece de tal forma que do poder do comeco absoluto se gera
uma dualidade (Zweyheit). De um lado continua a reconhecer-se o caracter
inicial de Deus como supra-ser. Por outro lado revela-se uma inclinagdo para
a natureza e para o ser que exige a separacdo da liberdade inicial e a queda
no mundo da necessidade e da causalidade. O caracter de Deus como supra-
-ser exprime-se na poténcia A3 supondo-se que sob A3 se entende A?=(A=B):
A3/ A’=(A=B).

36 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 214.
37 1dem, Ibid., Bd. 1, p. 217.
58 Idem, Ibid., Bd. 1, idem.

9 Idem, Ibid., Bd. 1, p. 363.
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Schelling acreditou que a antiga doutrina da emanacao era capaz de expli-
car o significado da relacao entre 0 movimento do Uno e as poténcias em uma
descricao universal da origem de toda a natureza e do que “existe” e, a0 mesmo
tempo, manter a imagem de Deus como liberdade.

No entanto, parece muito dificil a conservagao destes dois aspectos e, si-
multaneamente, evitar o dualismo. A complexidade do problema levou a varias
solugdes historicas. Um aspecto histdrico da atracgdo pelo dualismo esta na
diferenga moderna entre sujeito e objecto. Com base neste dualismo desen-
volveu-se a perspectiva de uma auto-expansao do poder de Deus como um
movimento do sujeito até ao objecto®,

Essa perspectiva ¢ limitada. Deve ir-se noutro sentido para compreender
a formula¢io muito mais complexa das “Epocas do Mundo”. E correcto dizer
que a liberdade deve ser objectiva, mas apenas provisoriamente. A relagao
sujeito-objeto € parcial e incompleta. O devir ¢ um movimento continuo que
leva novamente da objectividade a subjectividade e a poténcia da indiferenca
absoluta. Este ritmo tripartido ndo se pode representar segundo a forma da
causalidade mecanica, ao invés, repousa na produtividade interna da vontade
de Deus®!. E por isso que para pensar esta Gltima temos de evitar até certo
ponto a imagem dos actos de Deus segundo a relagdo transitiva.

Se recusarmos a representagdo transitiva (causal) da relagdo Deus-natu-
reza a alternativa certa parece ser a imagem da producao interior, directa e
constante do Ser pela liberdade de Deus, o que equivale a uma variedade de
espinosismo.

A nocio de uma constante produtividade interior de Deus na relagdo
com o mundo chamam os fragmentos a Vida (Lebendigkeit) de Deus. O ser,
a natureza e a existéncia individual sdo aspectos necessarios da liberdade de
Deus, ndo ferramentas ou mecanismos, mas expressoes interiores da vida
divina. Em outras palavras, as “Epocas do Mundo” referem uma mogio des-
de a ndo-distingdo (Ununterschiedenheit) para a separagao (Geschiedenheit)
e mais uma vez deste momento para o Uno, como um unico processo. No
entanto, este ndo ¢ um curso temporal. O curso seria temporal se fosse causal
e transitivo, segundo o antes e o depois. Para poder defender o caracter livre,
interno e expressivo da separagdo e reencontro de Deus € preciso afirmar o
seu caracter eterno e a diferenca em relagdo ao que acontece nas relagoes
transitivas®2. A relagdo da esséncia de Deus para com a natureza ¢ semelhan-
te a posi¢ao da vontade de Deus para com ela propria mas no seu envelope
exterior®3,

60 Idem, Ibid., Bd. I, p. 222.

61 Idem, Ibid.,Bd. 1, p. 223.

62 Idem, Ibid.,Bd. 1, p. 225-226.
63 Idem, Ibid., Band 11, p. 35.
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A representagdo do vinculo entre o si mesmo de Deus e as suas expres-
sOes na natureza implica uma nocdo da eternidade, o que significa a adap-
tagdo da forma da representacdo de uma linha sucessiva na simultaneidade.
Uma referéncia cruzada relaciona a eternidade e o tempo. Se a eternidade
corresponde a imagem da vida divina como gozo pleno e sem limites da
sua propria natureza, que relacao pode ela manter com o tempo a ndo ser na
modalidade da simultaneidade? O tempo nao pode conter a simultaneidade,
pois na constru¢ao imaginaria que ¢ a simultaneidade ¢ possivel representar
0 tempo como antecipac¢ao ou projec¢ao da sucessao nas suas infinitas pos-
sibilidades.

De acordo com a minha interpretacdo da tese dos fragmentos em NL 81
o processo interno do devir de Deus ainda estd em curso na série do tempo,
embora todas as combinagdes possiveis da sequencialidade causal do tempo
estejam todas dadas na vida divina, no “agora” de Deus. Contudo, a represen-
tagdo da eternidade € algo que s6 pode acontecer porque ha tempo. O mesmo
se diz da simultaneidade. Nao podemos falar de eternidade em absoluto fora
do tempo. E por isso que a mitua referéncia do tempo e da eternidade pela
mediacdo da simultaneidade envolve paradoxos. Sdo necessdrias categorias
temporais para designar a eternidade. A designacao temporal da eternidade ¢
dupla. Do ponto de vista formal eternidade significa o oposto, o negativo do
tempo ou a simultaneidade, como a auséncia de um curso continuo indeter-
minado. A simultaneidade pode ter outros significados, mas garante de algum
modo a compreensao da eternidade sob o prisma temporal. A representagado
negativa da eternidade a partir do tempo também pode significar, apenas,
uma imagem da privacao: na eternidade nao ha duracgao sucessiva. Por outro
lado, a imagem temporal da ligacdo entre a eternidade e o tempo associa-
se a percepgao da eternidade como um passado auto-suficiente e concluido.
A identificacao da eternidade com um passado concluido deve-se a projecc¢ao
dos atributos “perfei¢ao” e “indivisibilidade” em Deus. Deus e a relagdo de
Deus consigo mesmo sdo, portanto, idénticos, na eternidade.

Em NL 81 e NL 89 a eternidade de Deus ¢ retratada conjuntamente com
a explicagdo da ideia da vida e com a imagem de um ciclo perpétuo de vida
e de morte nos seres finitos®*. Independentemente da retomada dos topicos
correntes nas teorias biologicas da época sobre a unidade actual do todo e das
partes no ser vivo individual, a orientagdo teleoldgica da vida, a conexao in-
terna expressiva das partes ¢ do todo e outros temas que Kant havia também
investigado na terceira Critica, em NL 81 o exame da vida serve como uma
prova de que a vida ¢ forga, um processo de transmutagao das formas. Devi-
do a uma propulsdo interna para evoluir (der Trieb des Fortschreitens) cada
forma de vida origina a partir de dentro novas formas, numa cadeia intermi-

04 Idem, Ibid.,Bd. I, p. 229.
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navel, e toda uma série de poténcias finitas. Continuando alguns aspectos da
abordagem kantiana da vida e as formulagdes neoplatonicas os fragmentos
concebem a vida natural como um grau na evolucao do espirito dentro de um
progresso orientado por forcas imanentes. Preservando também o conceito
expressivo da corrente vital do legado romantico presente em F. Schlegel e
na Filosofia da Natureza de Goethe e fazendo ecoar mais uma vez as meta-
foras cabalisticas, em NL 89 a evolucao da vida foi entendida como continua
manifestatio de Deus®. A vida compara-se ao jogo da auto-revelagdo divina.
O entendimento expressivo da vida ¢ ilustrado ainda com uma referéncia a
causalidade: a causa final actua desde o inicio até ao fim do processo vital,
pois Deus esta no inicio e no fim da sua propria manifestatio.

Esta descri¢do conduziu o filésofo a formula cinzelada e de camulo: ndo
hda nenhum resto na vida®. Assim, a imagem do Deus Vivo coincide com
a perspectiva de uma eterna auto-producdo ou movimento®’. A proposi¢io
sintética Deus é movimento seria igualmente acertada. Nesta produtividade,
a causa final opera como final no inicio e garante uma dupla unidade: a da
processdo das Epocas na revelagdo de Deus e a da sequéncia dos momentos
individuais na interminavel morfogénese da vida.

Nao ha davida que aquilo que, de modo geral, define a vida ¢ o movi-
mento da mais baixa para a mais alta poténcia e que a doenca ocorre quando
o livre movimento ¢ interrompido ou parado® como ja haviam assinalado as
antigas doutrinas humorais.

O que distingue entdo a vida de Deus da vida natural? Notas distintivas
tais como o caracter infinito de uma frente a limitagdo da outra podem ser
validos elementos discriminativos. Mas o problema essencial repousa na dis-
tingdo entre a eternidade e o tempo.

A este proposito NL 81 introduz uma correcgdo as versdes privativa ou
negativa da relacdo entre a eternidade e o tempo. Deve descobrir-se algum
tipo de laco interno entre tempo e eternidade. Referindo-se ao valor simbo-
lico da doutrina das poténcias na “Arvore Sefirotica” da Cabala e especial-
mente a sétima séfora, chamada “netsach”, Schelling convida-nos a imaginar
a eternidade como tempo primitivo (Ur-Zeit)®. A palavra hebraica “netsa-
ch” significa eminéncia, resisténcia, constancia, perpetuidade, obstinagdo, e
também “vitéria”. Para o nosso propdsito, esta ultima conotagdo de “netsa-
ch” significa que na eternidade a poténcia do tempo se esgota e origina um
novo nascimento: a eternidade sai vitoriosa. H4 uma sequéncia entre tempo

65 Idem, Ibid., Bd. I1 p. 64.
6 Idem, Ibid., Bd. I, p. 229.
7 Idem, Ibid., Bd. I, p. 230.
8 Idem, Ibid., Bd. I, p. 232.
%9 Idem, Ibid., Bd. I, p. 233.
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e eternidade semelhante a progressdo e desenvolvimento na vida de estadios
inferiores aos mais elevados. Assim, a Vida de Deus é também feita desta
conquista interior de Deus dentro do seu préoprio tempo, das suas proprias
diferencas e do seu proprio inicio e fim, como Deus sido, Deus presente e
Deus a vir — Gewesene, Seyende und Kommende Gott’’. A relagdo entre eter-
nidade e tempo assemelha-se, entdo, a uma multiplicidade de nexos feitos de
instantes de pleroma e de kenoma.

A partir daqui os fragmentos chegam a conclusdo de que as trés dimensoes
do tempo podem ser entendidas como as trés formas de expressdo de Deus
para com a natureza € o0 homem. A imagem temporal da eternidade dentro da
triade do tempo ¢ igualmente a representacdo da relagdo viva da Natureza e do
Homem com Deus. Neste sentido, Deus no seu proprio passado € o comego
absoluto da Natureza ¢ do Homem; na coincidéncia com o seu proprio presente
Deus ¢ a forca espiritual que atrai a natureza; como Deus a vir ele significa o
Deus revelado mas escondido na sua liberdade interior relativamente ao que
vira.

Continuando estes temas, no ensaio tardio sobre a fonte das Verdades
Eternas (Abhandlung iiber die Quelle der ewigen Wahrheiten’!) regressou
Schelling ao tema medieval da relagdo entre o intelecto e a vontade divina
e as verdades eternas, como as da matematica, em que encontramos uma
reflexdo sobre possibilidade, necessidade e contingéncia. A questdo da in-
dividuacdo como tema relativo a formacao da existéncia finita irrepetivel
tinha de se colocar também neste horizonte. E por isso que, procedendo no
plano das hipoteses, o ensaio comega por contrapor a esséncia e a existéncia
a luz de doutrinas atribuidas aos “escolasticos”, segundo as quais do lado da
esséncia estaria a perpetuidade, eternidade, necessidade e imutabilidade e
do lado da existéncia a contingéncia. A possibilidade tanto se pode aplicar a
esséncia como a existéncia, dependendo do significado atribuido ao concei-
to. Se concebermos a possibilidade como algo que pode ser ou pode nao ser
ela integra-se somente no plano da contingéncia. Porém, se a concebermos
como poder-ser entdo, em todo o rigor, temos de afirmar que s a esséncia
pode ser e se o argumento continuar segundo uma orientagcdo creacionista
vemos ligar-se o entendimento e a vontade de Deus na determinagdo dessa
esséncia para o ser individual. Ora, isto significa que como poder-ser a possi-
bilidade ndo s6 pertence a esséncia mas mais ainda, ela ¢ como a necessidade
relativamente ao que ocorre. Se aceitamos esta consequéncia entdo ¢ dificil
manter o arrumo inicial da esséncia ao lado da necessidade e da existéncia ao

70 Idem, /bid.,Bd. 1, p. 233-234.

7LF, W. J. Schelling, Abhandlung iiber die Quelle der ewigen Wahrheiten* in Schel-
lings Werke, Hauptb. 5, Schriften zur geschichtlichen Philosophie: 1821-1854, Hrsg. von
M. Schréter, Miinchen, 1927 (reed. 1979), pp. 756-775.
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lado da contingéncia como dois dominios fechados. A possibilidade enten-
dida como poder-ser liga a esséncia a existéncia e esta a individualidade. A
férmula desta relagdo € a que se exprime na ideia que a possibilidade se torna
necessaria pela realidade das coisas. E esta ultima que liberta o poder da sua
dimensao de poténcia meramente imagindria, irreal ou meramente mental ou
logica, no entendimento divino, para o tornar poder produtivo real. Por outro
lado, o texto acrescenta que esta relagdo ¢ diferente de uma efectivagdo do
universal, como quando se diz que “o universal se realiza individuando-se”.
Para esta ideia ser verdadeira era preciso perceber ainda de onde recebeu o
universal os meios e o poder de se realizar. De um modo diferente, segundo
este ensaio, ¢ 0 movimento de apropriacao da universalidade pelo individual,
o fazer seu da esséncia por parte de um exixtente, que verdadeiramente apro-
xima e unifica a forma logica da esséncia e o poder da esséncia.

V. Estrutura da Individualidade

No inicio deste texto referi a importancia das analises de Schelling so-
bre a individuacdo para ilustrar uma versao basica do modelo dos quatro
eixos. Devido as fortes influéncias neoplatonica, espinosiana e as ressonan-
cias cabalisticas, no processo da individuagdo o filésofo ndo prestou atencao
ao papel do observador finito, limitou-se a descrever o jogo das forcas e
do devir na conservagao e transformac¢ao dos predicados da vida individual
como acontecimentos teo-ontoldgicos, independentes do saber finito. Assim,
o dinamismo da individualidade finita resultou da sua conexdo com a vida di-
vina. A relagdo entre tempo e simultaneidade, por exemplo, foi reconhecida
na relacdo entre tempo e eternidade e daqui foi possivel por em movimento
os eixos da actualidade e da potencialidade e da realidade e virtualidade. Em
consequéncia da abstracgdo do observador finito nos fragmentos das “Epo-
cas do Mundo” a aplicacdo do modelo dos quatro eixos, e especialmente a
rotacao das suas oito polaridades, redundou numa visao objectivista do pro-
cesso da individuagao e do movimento que lhe € inerente, o que compromete
a critica da auto-suficiéncia do ser que ai vimos esbogar-se.

Partindo dos fragmentos é-se conduzido até a imagem de uma acg¢ao uni-
versal e objectiva de duas forgas na constituicdo do individuo finito: a for¢a
da liberdade que solta a possibilidade dos limites do ser e a forga centripeta
que traz novamente a possibilidade até a actualidade e a limitagdo. As duas
forgas nao s6 sdo responsaveis pela constituigdo do que ¢ individual, como
ainda sdo factores activos imanentes do real. Em NL 84 representa-se a ac¢ao
das duas forcas a luz da tendéncia universal para a auto-conservagao do ser
vivo finito.

pp. 57-100 Revista Filoséfica de Coimbra— n.° 39 (2011)



Liberdade, for¢a e individuagdo 83

Do ponto de vista da andlise ontoldgica a nocdo de forca pode ser
embaracosa e levar a situacdes ambiguas e paradoxais. Todo o ser vivo
persevera no seu proprio ser. Este conatus significa que algo (Etwas) esta
sempre atraido pela sua propria esséncia ou a actualiza-la para poder ser.
A esséncia desse algo ¢ responsavel pela perseveranca do “que €” no Ser.
Isto explica por que os fragmentos, e em geral o pensamento de Schelling,
sustentam que o ser finito s6 tem o seu ser na sua actividade ou o seu ser
na accao da esséncia.

A acg¢@o actual ou a forga que conserva esse algo ndo tem a mesma dig-
nidade do existente ou do ser. O desejo que atrai o existente finito para si
mesmo na auto-conservagao ndo ¢ uma categoria ontoldgica simples. S6 os
efeitos das forgas na existéncia finita sdo entidades reais e so elas se podem
submeter a uma pura analise ontoldgica. A forca ndo ¢ ser nem nada. No
entanto, a for¢a opera. E no seu valor operativo que se pode observar a forca
como for¢a e ndo no aprisionamento do seu dinamismo pelas dualidades
ontoldgicas. O que aqui foi dito sobre a forca também pode ser dito sobre o
conceito de possibilidade, o que ¢ especialmente relevante para caracterizar
o eixo possibilidade «» actualidade da individuagao. O poder de ser a que se
referem os fragmentos indica o equivalente a um querer ou a uma forga sub-
jectiva no ser vivo que pde na sua actualidade estas ou aquelas possibilidades
e deixa outras no horizonte da virtualidade. E evidente que nos situamos aqui
na relagdo entre poder e negacdo que constitui o nucleo do caracter operativo
da individuag¢ao como processo vivo. Sobre este aspecto, em NL 91, escrevia
o filésofo que ser posto como sujeito significa ser posto como ndo-ser: Als
Subject gesetzt seyn heifit: als nicht seyend gesetzt seyn.

A relacdo da vida individuada com o seu poder de ser ou subjectividade
analdgica ¢ uma relagdo com o ter e ndo com o ser. O conceito de possibilitas
interna que ocorre em NL 91 traduz uma ideia semelhante’2.

De acordo com o tipo de associagdo do poder de ser com a liberdade
infere-se uma variedade de orientagdes modais para o ser, como por exemplo
as duas variedades mencionadas do ter de ser (Seyn miissen) ou do dever ser
(Seyn sollen)”.

O algo “que €7, ou a existéncia individual, consiste em uma agregacao
definida de predicados que exclui outras possiveis agregacdes. A pergun-
ta sobre qual o principio de razdo suficiente aplicavel a esta seleccdo e as
correspondentes negacdes tem de se responder com a contingéncia. Esta &
a fonte e o equilibrio da selec¢@o e da negacao que faz rodar as polaridades
do possivel e do actual, do virtual e do real. O texto dos fragmentos ¢ muito
claro quanto a este ponto: uma reunido definida de predicados faz do indivi-

72 K. Grotsch (ed.), F. W. J. Schelling Weltalter-Fragmente, op. cit., Bd. 11, p. 141.
73 1dem, Ibid., Bd. 11, p. 161.
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duo finito, ou do algo “que é”, uma negagdo activa de outras possibilidades,
especialmente porque esse algo “que é” procura perseverar na sua propria
natureza.

Por outro lado, isso também significa que a relacao do individuo com a sua
reunido actual de predicados implica a0 mesmo tempo escassez e riqueza de
predicados. Pelo lado da caréncia facilmente se chega a concepgdo do desejo.
Melhor dizendo, o desejo € um equilibrio vivo entre escassez e riqueza, empi-
ricamente sugerido pela nogdo de falta.

Esta conclusdo provisoria habilitou Schelling para enunciar a sua tese
mais radical sobre a vontade: considerado como uma forga interior o desejo
é o conceito de um inexistente no qual o ser alimenta o seu poder e as suas
possibilidades. Assim, devido ao exercicio actual da forga no ser a vida indi-
viduada tende para o seu proprio “ainda ndo” que ¢ idéntico as possibilidades
que podem provir do seu poder. Um movimento irredutivel, coincidente com
a individuac¢do, leva assim da escassez ao preenchimento como equilibrio
instavel de kenoma e pleroma’?.

A individuacgdo finita pode entdo ser considerada do ponto de vista da
instabilidade do movimento interno dos predicados do “que é”, da poten-
cialidade para a actualidade e novamente daqui para a potencialidade en-
volvendo a combinagdo da analise ontologica e de uma investigacdo sobre o
equilibrio relativo das forgas.

Trata-se de uma abordagem interessante porque Schelling nunca reduz
as forgas a existéncia. O seu uso do conceito tradicional de esséncia (Wesen)
torna praticavel, quase paradoxalmente, a conversao da analise da for¢a na
linguagem ontoldgica do poder ser (Seyn-kénnen) tornando assim admissi-
veis os resultados da analise operatoria, dindmica, nos quadros da doutrina
do Ser. E evidente, por outro lado, que estamos perante uma estratégia de
compromisso que nem sempre pode oferecer tudo o que dela se exige.

Na verdade, se consideramos a esséncia separadamente do ser estamos
perante o “si mesmo” ou o “sujeito do ser”’>. As vezes, ao longo de NL 85
a esséncia chama-se também o poder de todo o ser: die lautere Macht ou
ainda die Macht alles Seyns. Ao longo de NL 85 ¢ esclarecido o significa-
do do poder ser (Seyn-konnen) como uma combinacdo de potencialidade e
actualidade; vontade e ser. Assim, a estrutura do individuo ndo ¢é redutivel
aos elementos existenciais, pois a relacao entre o existente e o ser ¢ mediada
pela forga interior do devir, que se identifica com o acto posicional (setzen)
do poder ser (Seyn-konnen), ou esséncia, como poder de todo o ser (Macht
alles Seyns). Esta tese motiva a generalizacdo da ideia de que o sujeito ou

74 1dem, Ibid., Bd. I, p. 281.
75 1dem, Ibid., Bd. I, p. 390.
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acto posicional estd antes do ser como o seu poder interior para ser’®. Além
disso, confirma a afirmagdo do caracter activo da potencialidade da esséncia:
a verdadeira esséncia ¢ potencialidade activa ou Macht zum Seyn, como po-
der produtivamente orientado’’. Um tal poder de ser (das Seyn selbst in der
hochsten und reinsten Intension) € por fim tido como a raiz mais profunda do
ser e identificado com a beleza e o jubilo’8.

No entanto, a ambiguidade da esséncia leva a uma dificuldade ou mesmo
a um impasse. Se presumirmos o poder de ser como raiz do ser teremos de
supor também o equivalente a um passado nesta anterioridade ou radicalida-
de, um passado dividido entre a liberdade e a necessidade. Para reconhecer o
passado do ser ndo podemos denota-lo na lingua do ser, mesmo se convier-
mos que a linguagem ontoldgica € talvez o tinico meio para denotar o que em
geral se pode conceber: o passado do ser entendido como o seu poder de ser
ndo é idéntico a outro ser, mas significa liberdade de ser.

As perspectivas de Schelling sobre a individuacdo como dinamismo
mudam ao longo dos fragmentos, especialmente no que respeita ao eixo
da possibilidade <> actualidade. O aspecto da auto-limita¢do do indivi-
duo ¢ um dos lados em que se reflectem essas mudancgas. Se examinarmos
a estrutura do existente individual do prisma da totalidade vé-se que a
representacdo do individuo envolve a representagao de um impedimento
para realizar a totalidade em si ou auto-limitagdo’®. Isto levou o filosofo a
reconhecer o individuo como A°, pois o que ¢ concebido como individual
deve ser concebido como algo separado, interrompido, dividido. A divi-
sdo que constitui o individuo sé ¢ acessivel, contudo, a partir do ponto
de vista da totalidade dos seus predicados possiveis, mas sempre de um
modo temporalmente aberto e, por isso, de um modo instavel. A contin-
géncia, a auto-limitagdo e a impossibilidade de realizar o todo sdo vér-
tices analiticos ou prismas da individuagdo como processo. A presenga
circular destes temas nos fragmentos ¢ o motivo para ai encontrarmos a
co-equagao da individuagdo, do devir e da determinagao de predicados.

A descoberta de uma conexao viva entre a incessante mudanga de predi-
cados do individuo ¢ os movimentos do desejo mostra uma maneira possivel
de conceber a articulagdo do modelo dos quatro eixos. Todavia, devemos
ir mais longe e mais longe do que Schelling, a que ndo deixamos contudo
de prestar esta homenagem, introduzindo um aspecto do processo da indi-
viduacdo e da abordagem da possibilidade que, no caso dos fragmentos, o
filésofo tratou apenas ocasionalmente. Refiro-me ao elemento de saber. Sem

76 Idem, Ibid., Bd. I, p. 358.
77 1dem, Ibid., Bd. I, p. 391.
78 1dem, Ibid., Bd. I, p. 395.
7 1dem, Ibid.,Bd. 11, p. 194.
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o esclarecimento da unido do desejo e do saber, sem o saber como desejo e
o desejo como saber, toda a beleza dos esbogos de Schelling corre o risco de
soar a puro misticismo.

VL. Individuacio e forca, para além de Schelling — uma subjectivi-
dade multilinear

Para formar o conceito de subjectividade nos séculos XIX e XX a repre-
sentacdo e as narrativas sobre a natureza viva individuada como campo de
“forcas” tiveram consequéncias de grande alcance. Pode tragar-se esta linha
de gestacdo seguindo a genealogia do significado fisico de forga, a vertente
bioldgica da apeticdo e o aspecto psiquico do desejo consciente e da vontade
no Homem.

Se o conceito de forca — e a sua limitagdo fisica e bio-psiquica conexa
— pode apoiar na formacgdo de um conceito de subjectividade, entdo esta ul-
tima esta desde o principio sujeita ao que ela ndo domina por completo nos
seus limites e obriga-nos a associar a for¢a a nocao de limites da for¢a ndo so
na Fisica como também nas dimensdes bio-psiquicas da subjectividade.

Isto significa que a adopgdo do conceito de for¢a nas teorias modernas e
contemporaneas da subjectividade traz consigo o problema de estabelecer a
relagdo entre a ideia de uma poténcia e o conceito de um limite.

A chamada “concep¢ao romantica da natureza” e Schelling na sua re-
construgdo do processo genético desde a natureza inconsciente mas dinamica
até a subjectividade humana prosseguiram, nos seus ecos, numa série de au-
tores até Schopenhauer e Freud, podendo encontrar-se também, embora com
restricdes ao seu alcance tedrico de conjunto, na reconstru¢ao hegeliana do
processo vital da Ciéncia da Logica. Entretanto, a descoberta da “natureza
pulsional do homem™ e do que submete a Humanidade a poderes que a cons-
ciéncia ndo controla por completo serviu de argumento contra as pretensoes
da doutrina da constituicdo do mundo objectivo da Filosofia Transcendental
de Kant e de Fichte e de prova das limitagdes da Filosofia Transcendental,
mais genericamente.

Tolere-se mais algumas incursoes historico-filosoficas antes de ir para
o tema da relagdo entre subjectividade, individuacdo e forga.

Na investigagdo dos organismos, o naturalista G. R. Treviranus, discipu-
lo de J. F. Blumenbach, tentou mostrar como o ser vivo se podia explicar pela
operacdo de forgas e a respectiva limitacao por outras forgas desde a circula-
¢do sanguinea ao movimento neuro-muscular. Entre o que chamou “proposi-
¢oes fundamentais da Biologia” estava a defini¢do da Vida. Para este objecto
ndo encontrou G. R. Treviranus uma nog¢do equivalente mais propria que a
de “actividade” (Thdtigkeit): Unter Leben denken wir uns einen Zustand von
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Thdtigkeit®”. Um animal ou planta s6 podem considerar-se seres vivos pelo
facto de neles encontrarmos vestigios de crescimento ou movimento, que
denotam actividade, acrescenta. O que distingue a actividade nos seres vivos
do movimento fisico, por exemplo das ondas do mar formadas nas marés, re-
side no facto de ele vir de dentro, do interior, no caso dos seres vivos. Nestes,
o movimento ndo ¢ comunicado por choque causal externo, mas o ser vivo
tem nele mesmo a for¢a que explica a sua actividade. Em consequéncia de
um uso conceptual habitual, o autor chama causalidade mecéanica a causali-
dade fisica e opde-na ao sentido bioldgico da auto-causa¢do do movimento.
No entanto, no caso dos seres concretamente individuados e sujeitos a accao
reciproca com o meio fisico e quimico os limites entre causalidade fisica e
causalidade bioldgica ndo sao inviolaveis, pois o ser vivo nao esta comple-
tamente isolado do resto da natureza fisica, esta submetido a pressao meca-
nica e aos efeitos das combinagdes “quimicas”. No caso do Homem e dos
processos da vida consciente, o “andlogo” do processo vital mais genérico
¢ o “livre-arbitrio”, que motiva que se fale em “vida espiritual”®!. Partin-
do da forma da vida espiritual € possivel representar a vida em geral como
exercicio da “liberdade” e as suas limitagdes como “necessidade”: Denn alle
lebende Kérper sind mittel- oder unmittelbar den Einfliissen geistiger Natu-
ren, deren Charakter Freyheit ist, ausgesetzt. Wo aber Freyheit herrscht, ist
Notwendigkeit beschréinkt. Oder ganz aufgehoben®?. Aqui se abre, contudo,
a analise da formagao de limites sistémicos e o condicionamento da abertura
ao meio a partir desses limites. Esta investigacao pede um ponto de partida
suficientemente abrangente para que se possa referir os processos da vida
espiritual na sua liberdade, a causalidade mecanica do mundo fisico e o qui-
mismo a um mesmo fundo.

Um tal fundo descobre-o o autor no conceito de matéria. A matéria, des-
pida de tudo o que ndo lhe ¢ essencial ¢ o mobil enquanto pode preencher um
espaco e se situa entre uma forca atractiva e outra repulsiva ou seja, enquanto
esta referida a uma limitagao®3. Se a admissdo do caracter infinito do universo é
valida, entdo a limitagdo (ou o repouso) do movimento tem sempre um caracter
local e € proviséria no que se refere a posi¢ao no espaco € no tempo do mobil
submetido a ac¢do das forcas, que também s6 geram repouso apenas na medida
em que as suas intensidades estiverem equilibradas naquele ponto. Acrescenta-
mos a isto que a no¢ao de um ponto equilibrado pela accao de forcas ¢ analoga
a expressao provisoria de um individuo no sentido fisico da expressao.

80 G. R. Treviranus, Biologie, oder Philosophie der lebenden Natur fur Naturforscher
und Aerzte, Gottingen, 1802, Erster Bd., p. 16.

81 1dem, Ibid., p. 22.

82 1dem, Ibid., p. 24.

8 Idem, Ibid., p. 25-26.
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Se representamos a forca a luz de um dos seus efeitos, ou seja a luz da
grandeza fisica que ¢ o movimento, os limites da forga sdo de certo modo
equivalentes a paragens relativas, a estases. Isto quer dizer que ndo é possivel
aprofundar a investiga¢do dos equivalentes bio-psiquicos e antropoldgicos
da forga sem a investigacao dos limites ou estases do movimento / forga. O
mesmo se aplica ao sujeito humano individuado.

Depois de expor estes pressupostos ¢ as dificuldades inerentes, G. R.
Treviranus, citando as “Ideias sobre uma Filosofia da Natureza” e o escrito
sobre a “Alma do Mundo” de Schelling®*, faz a sua apreciagdo do valor
heuristico de uma fonte explicativa da persisténcia do movimento no mun-
do, como uma forca actuante de natureza espiritual, idéntica a “Alma do
Mundo” unificadora das duas forgas fisicas finitas da atrac¢do e da repulsdo,
em permanente reequilibrio. E evidente que o problema que se coloca a hi-
potese da “Alma do Mundo” como forga unificadora das duas forcas fisicas
finitas e responsavel pela perdurabilidade do movimento ¢ o do seu caracter
convincente frente a seducdo de uma regressao ao infinito, para quem nao se
atemoriza com a representacdo dos “espacos infinitos”: até onde ir na redu-
¢do das forgas a ultima “forca”?

Na “Alma do Mundo”, que o entendimento finito é incapaz de apreender,
as forcas de sentido oposto anulam-se para formar uma tnica que se exprime
como Organismo ou equilibrio concentrado de for¢as. Neste sentido, o mun-
do como unidade do que estd nos céus e na terra ¢ um Unico organismo di-
rectamente unificado nos movimentos internos da repulsdo e de atracgdo pela
“Alma do Mundo”. No dominio particular do objecto da Ciéncia da Natureza
Viva (Biologia) e também no conjunto a que se chama Terra encontramos as
réplicas finitas do Organismo em multiplas formas organicas®> que também
representam modos finitos de unificar forcas de sentido oposto.

Caracterizando-se também como adepto de Schelling, I. P. V. Troxler
n’Os Elementos de Biosofia (1807) partiu de um conceito metafisico de vida
como se esta se tratasse de um elemento unificador das oposi¢des e dualis-
mos do intelecto como o real e o ideal, experiéncia e especulagdo ou a neces-
sidade e a liberdade e identificou uma tal unificagdo com a propria Filosofia
no processo historico do seu desenvolvimento como saber. Na raiz do seu
ensaio esta a perspectiva da vida como fundamento universal da aparéncia e
da existéncia® do Ser. Jogando com a significagdo dos termos causa, “Ursa-
che” (Ur-Sache) e juizo, “Urtheil” (segundo uma Ur-teilen) 1. P. V. Troxler
considerou a vida como a Coisa originaria (a “Sache” em “Ur-Sache”) e

84 Idem, Ibid., p. 33.
85 Idem, Ibid., p. 37.
86 1. P. V. Troxler, Elemente der Biosophie, 1807, p. 47.
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fonte de todos os processos naturais como fonte absoluta mas abscondita do
mundo visivel, que tudo cria e tudo pode destruir segundo uma combinagado
de espontaneidade e substancialidade. A relagdo entre causa e o juizo divisor
¢ aquela que torna compreensivel a produ¢ao de um mundo como expressao
de uma forga originaria que € pura espontaneidade, tal como acontece na
relacdo judicativa entre o sujeito, como posi¢ao incondicionada, € os seus
predicados. Se a ideia mais importante para compreender o nexo entre a vida
e o mundo ¢ a de uma Revelacao, esta torna-se especialmente clara quando a
associamos ao conceito de forga: do ponto de vista da aparéncia fenomenal
a vida exprimiu-se, portanto, essencialmente, como for¢a ¢ do ponto de vista
da existéncia, ou da substancialidade, como matéria.

O ensaio deste discipulo de Schelling tenta ao longo do exame de varios
dualismos descrever a formacao das oposi¢des binarias a partir da relagao
fonte — expressao, espontaneidade — substancialidade ou meio — forma. Uma
vez mais o que nele se da a pensar ¢ o fechamento provisério da individu-
alidade como forma (ou sistema) frente ao que ¢ tomado como o fundo (ou
campo de energia) a partir do qual ela se retoma a si mesma.

Varios escritos de H. Steffens desde os Grundziige der philosophischen
Naturwissenschaften (1806) atestam igualmente a presenca da ideia de uma
for¢a interna na natureza como explicagdo para a existéncia dos fendmenos
naturais, entre os quais, uma vez mais, 0s proprios organismos vivos € o
Homem. Nos Grundziige H. Steffens recuperou o modelo antigo do embu-
timento do microcosmo no macrocosmo, como relagdo expressiva interna,
para observar a relagdo entre a for¢a da vida absoluta e os organismos como
individuagdo ou processao individualizadora. Segundo nos diz ai, com recur-
so a terminologia schellingiana das poténcias, as espécies vivas sao o resul-
tado da especificagdo da vida segundo formas de individuagao cada vez mais
complexas até se chegar ao Homem como ponto central de todas as organi-
zagdes vivas (Der Mensch also ist der Mittelpunkt aller Organisationen®’).
Com o seu inicio na disting@o entre vida vegetativa e vida animal, cada novo
momento neste processo imanente de individuagao da vida concretiza aspectos
da mesma organizacdo viva mas segundo uma crescente complexidade. Assim,
na escala animal, os vermes representam o grau de desenvolvimento quase
unilateral da nutricao; os insectos o da respiracao ¢ s6 nos animais superiores
se desenvolve a irritabilidade, os sentidos € o sentimento de si. Nestes ulti-
mos, como também no Homem, os estadios inferiores incompletos repetem-
se, desta vez adaptados aos mais complexos niveis de individuacao da vida.

As formulagdes sobre vida, forca e vontade de Schelling, do vitalismo e
da mentalidade romantica passando por Schopenhauer colocam-nos varias

87 H. Steffens, Grundziige der philosophischen Naturwissenschaften. Zum Behuf seiner
Vorlesungen, Berlin, 1806, p. 81.
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vezes perante o tema da individuagdo. O facto de este tema fazer necessaria-
mente parte desta economia sistemdtica motiva mais que algumas notas de
Histdria da Filosofia.

Situado ainda neste horizonte, o que ndo ¢ apenas comprovado pela ci-
tagdo de Schelling no texto sobre Das Unheimlich (1919), Freud suscitou
com inegével clareza o que para nds € uma parte do que permanece actual do
tema: a relagdo entre energia e sistema.

Nao esta evidentemente nos objectivos deste trabalho uma exploragao
das conexdes entre Schelling, a mentalidade romantica e Freud. Aqui, a
referéncia muito secundaria a Psicanalise importa para precisar alguns as-
pectos da ligacdo entre subjectividade, for¢a e individuagao.

O conceito de “aparelho psiquico” da Psicanalise supde um entendimento
da relagdo entre forga e limite ou entre energia livre e energia modulada e
orientada, no centro do que ¢ mais relevante no conceito da subjectividade
humana: a articulag@o entre formas da percepgdo ¢ formas do sentimento in-
terno na relagdo consigo mesmo. A relag@o entre energia psiquica e subjectivi-
dade constituiu um dos aspectos que singularizou a abordagem de Freud. Ela
impde-se antes mesmo de outras investigacdes sobre caracter, personalidade e
unidade de sentido biografico como aquelas propostas nas narrativas sobre as
“épocas da vida” de S. Kierkegaard, por exemplo.

Um dos fenémenos da vida psiquica estudados por Freud que permite
ilustrar o que queremos dizer sob a rubrica de “energia e sistema” ¢ o da
organiza¢ao psiquica do tempo que associamos a memoria.

No famoso ensaio de 1898 sobre o “Mecanismo Psiquico do Esqueci-
mento”88, com apoio na experiéncia pessoal do lapso no esquecimento do
nome de Signorelli (Luca Signorelli, um pintor do Renascimento) e da sua
troca por equivalentes semanticos da morte, “o grande senhor”, Freud mos-
trou a associagdo entre a ideia da energia psiquica, o mecanismo psiquico
do recalcamento, a substituicdo dos nomes proprios ao nivel da conjugacgao
significante / significado e da associacdo de ideias e a memoria. No que
nos interessa agora, este quadrado analitico revela uma regra: a um excesso
localizével de investimento de energia psiquica corresponde uma lacuna
na reconstitui¢cdo da linearidade do tempo na rememoragao. A causalidade
psiquica no seu poder de regulacdo dos estados internos, do excesso e do
defeito e dos seus reflexos emocionais no prazer e na dor € nos seus su-
portes significantes na linguagem pode entdo sobrepor-se a sucessao e ao

88 S. Freud, “The Psychical Mechanism of Forgetfulness (1898)” in Idem, The Stand-
ard Edition of the Complete Psychological Works of Sigmund Freud. Early Psycho-Analytic
Publications, volume I1I (1893-1899), London, 1962, pp. 289-297. As referéncias que se
fazem neste trabalho ao escrito de Freud pretendem reter somente um aspecto parcial das
suas analises que ¢ o da relacdo entre a linha do tempo e a causalidade intra-psiquica.
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analogo da causalidade fisica que se da no “antes” e “depois” da sucessdo
linear temporal.

Ora, esta forma de conceber a organizagdo psiquica segundo uma conec-
tividade de elementos diferente da sucessao temporal e causal do “antes” e do
“depois” e da rememoracao revela até que ponto os componentes do psiquis-
mo ndo obedecem a linearidade da forma do tempo mas dependem, antes,
da organizacao de limites intra-psiquicos capazes de responder a pressao da
energia psiquica. E decisivo reconhecer esta relagio entre a autonomia relati-
va da selec¢do intra-psiquica das possibilidades de processamento da energia
e a diferenca entre tempo e “corrente da consciéncia”. No sistema psiquico, a
memoria ¢ uma actividade em que ¢é possivel controlar as condi¢des de des-
carga da energia psiquica em redor de limites apercebidos como sintomas do
excesso (como certos significantes na cadeia do discurso) na medida em que
ela actua, ou pode actuar, a margem dos processos conscientes da reproducao
dos episddios na linha do tempo. Gragas ao trabalho negativo da memoria, a
sequencialidade temporal do “antes” e do “depois” e 0s nexos causais assen-
tes no movimento fisico submetem-se as regras da causalidade intra-psiquica
e ao controlo interno do fluxo de energia e das associacdes em que entra o
investimento de energia do psiquismo.

Isto impde a rejeicao do conceito de uma acgdo expressiva uniforme da
“vida” ou da “forca vital” ao longo da série de estadios em que se revela,
como de certa forma se parece dever concluir da concepgdo processiva do
Uno da tradi¢@o antiga que inspirou Schelling. Com efeito, a ideia de expres-
s30 pode aqui suscitar mais problemas estéreis que hipoteses interessantes.

O lapso na consciéncia de rememoragao ¢ revelador de uma elasticidade
psiquica assinalavel na conjugacao da auséncia e da presencga na série do
tempo segundo suplentes (linguisticos e ideativos) da auséncia e da presen-
¢a. Adicionalmente, para Freud, ao recombinarem a auséncia e a presenga os
lapsos e as substituicdes representam mecanismos de regulacao psiquica da
energia continuando a poder revelar esse processo de limitagdo e barreira na
forma do sintoma. Todos estes dados sobre a base energética da concepgao
psicanalitica do psiquismo sdo conhecidos.

O revelador consiste agora na negagdo da forma temporal ¢ da corres-
pondente causalidade, do “antes” e do “depois”, que implicam esses dados
sobre a energia do sistema psiquico. As estases sdo formas de organizagao
intra-psiquica da energia que possuem o valor de “paragens” provisorias em
que se processam selec¢des mediante negagdes, substituicdes ou adiamen-
tos. Na medida em que na forma da “corrente de consciéncia” e do seu asso-
ciacionismo se dao barreiras de controlo sobre o investimento energético em
percepgoes e emogodes, com base em diversas combinagdes temporais, nao se
pode afirmar que a consciéncia e, ainda mais integradoramente, o “aparelho
psiquico” sigam a mesma linha da forma geral do tempo.
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As descrigdes do funcionamento do aparelho psiquico por Freud podem
ser interpretadas a luz de mecanismos de controlo que supdem a forma geral
da observacdo e, nesta ultima, a inclusao da forma do tempo, mas de um
modo limitado.

Do ponto de vista da organizagao psiquica o que caracteriza “o que &¢” resulta
de um deslocamento da atengao e, portanto, ¢ um sulco do movimento num cam-
po dotado de energia. A relagdo entre energia e movimento ¢ forgosamente inter-
na ao organismo ou ao foco da aten¢do em que estiver a fonte do deslocamento.

A realidade ou “o que €” ndo pode dissociar-se, por conseguinte, dos
pontos de coordenacdo entre realidade fisica ¢ movimento interno nos or-
ganismos ou mecanismos dotados da capacidade de observacdo. Se a rea-
lidade fisica se define, por seu lado, como campo de energia, entdo “o que
¢” forma-se como um efeito de coordenacgdo entre campos de energia, que o
movimento, na sua base elementar, como deslocamento entre limites postos
por selec¢des entre intensidades relativas, exprime a sua maneira.

O problema que neste caso haveria que resolver ¢ o de saber o que confe-
re estabilidade ao “que €¢” na sua individualidade. Este ndo pode ser acedido
na forma da energia pura e 0 movimento como tal ndo pode igualmente ser
objecto de observagao, a nao ser, precisamente, entre limites.

Por isso, a definicdo da individuagdo vai pedir a solugdo do problema da
figuracdo nos campos de energia e a partir da realidade e pontos de referéncia
do movimento para uma observa¢do possivel. Este aspecto do relaciona-
mento entre forga ou energia no processo da individuacgao e a sua observagao
¢ o0 que ndo encontramos nas preocupagoes filosoficas de Schelling e que
temos ainda de enfrentar.

A figuracdo nao pode ser concebida do exterior dos campos de ener-
gia-movimento, o que significa que ela tem de ser compreendida como
componente dos campos energéticos, como observacdo neles implicada.
Para a sua formacao temos de ter em conta selec¢des e também uma certa
imobilizagdo do movimento. Enunciando o nosso paradoxo teriamos de
explicar uma dada exigéncia da imobilizagdo do movimento a partir da ne-
cessidade de conservar o movimento. E claro que basta reflectir um pouco
neste enunciado para concluirmos que o conceito de observacao que temos
de utilizar ¢ muito mais vasto que aquele que podia ser inferido de uma
concepgao da subjectividade “humana”.

Para poder evidenciar a necessidade ldgica inerente a propria formula-
¢do do paradoxo importa ter em conta que a quantidade de energia de um
campo ndo mantém qualquer relagdo de proporcionalidade obrigatoria com a
quantidade de energia de outro campo desconectado do primeiro ou sem uma
relagdo mutua de observagdo. No que nos importa, a quantidade de energia
presente na realidade fisica ndo estd nunca estruturada para ser proporcional
ao que o sistema psiquico pode suportar.
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A energia no mundo fisico e na organizacao bio-psiquica da matéria ndo
¢ de modo algum contraditoria com a individuacao de formas bio-psiquicas
(organismos). Todavia, estes ultimos ndo poderiam subsistir sem controlo
sobre os seus estados internos e externos e, consequentemente, sem a obser-
vacao. Outro modo de dizer a mesma coisa: da relacdo entre energia livre e
energia toleravel se deve poder seguir o encadeamento do movimento em
fases de estases. As estases sao estabilizadores e selectores associados sem-
pre a observagdes do grau toleravel das forgas para as formas bio-psiquicas,
o que implica a individuagao.

E a isto que chamamos uma referéncia multilinear, pois supde uma mul-
tiplicidade nao redutivel de processamentos da causalidade, entre as quais se
conta a causalidade intra-psiquica que, como vimos, esta longe de se poder
reduzir a linha do tempo.

Do ponto de vista dos sistemas psiquicos “humanos’ as estases ocorrem
a partir de figuragdes do que se situa como campo energético externo pela
percepcao externa, nomeadamente gragas a irritabilidade, mas estas figura-
coes sao ja a sintese entre a capacidade de retencao sensorial, nas representa-
coes da consciéncia e subsequentemente na linguagem e a pressao da forga.
Encontramos aqui a actua¢ao de uma cascata de selec¢des, de uma extraordi-
naria complexidade, se a quisermos seguir em pormenor, segundo os limites
da forma individual do sistema psiquico “humano”. A identificacdo entre
uma tal complexidade selectiva e a forma do tempo com a sua nega¢do do
“anterior” pelo “posterior” seria evidentemente empobrecedor ¢ falso.

Temos de concluir, pois, que ndo existe necessariamente uma correspon-
déncia entre o que o aparelho psiquico afigura do campo de energia fisico e
bio-psiquico e o que ¢ esse campo em si. Esta afiguracao ¢ sempre um aspecto
da observacao que esta associada aos limites entre as formas individualiza-
das e os respectivos meios e nunca se da ou sé nesses meios ou s6 nas formas
individualizadas. E por isso que a ideia de uma expressdo universal da forca
ndo responde as necessidades de descricao complexa da multilinearidade.

Tomar a sério a multilinearidade significa determinar sempre a relagao
entre a fonte da energia, o seu campo, e os /imites em que se dao as seleccoes
das possibilidades segundo mecanismos de observacdo e controlo. Esta re-
lag@o equivale a um processo a que chamamos individuagdo (e individuacao
multilinear), que agora contrapomos a individuagdo expressiva de que partiu
Schelling a luz da sua reconstrugao da emanagao.

Uma questdo directamente relacionada com a ligagao entre forca e obser-
vacdo dos campos de energia reside na forma do tempo e da causalidade.

Podemos representar a sucessdo pura? Podemos representar a forma da
sucessao?

Um acontecimento ndo exprime propriamente nada. Ele situa-se entre
alguma coisa e outra coisa. A mesma falta de expressao, a mesma insisténcia
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em si e repulsa por fontes explicativas caracterizam o individuo na sua aparen-
te coagulagdo. Segundo estes aspectos, a individuagdo pode considerar-se um
resultado efémero de um feixe de acontecimentos e, na sua relagdo impossivel
com a totalidade de tudo o que ocorre, ndo mais que um acontecimento.

Isto se explica, em parte, porque o tempo dos acontecimentos nao ¢ nem
tempo processivo ou expressivo nem coincide com a cadeia da conectividade
sistémica dos elementos sistémicos.

Importa, pois, que isolemos trés tipos de concep¢des que possuem uma
relacdo analdgica forte com a temporalidade. Quero referir-me: i. ao tempo
dos acontecimentos propriamente dito, ou o que chamamos sucessao na lin-
guagem comum; ii. a antiga ideia de uma processao da singularidade do que
ocorre a partir de paradigmas nao temporais, que sdo a fonte de inteligibili-
dade dos acontecimentos e das singularidades, como acontece na explicagdo
do Zimzoum por Schelling; iii. a cadeia de conexdes dos elementos sistémi-
cos, que igualmente se parece dar numa sucessao. Em que consiste, portanto,
a forma do tempo?

Na concepgao antiga do tempo que Aristdteles retomou na sua Fisica
1V (10-14) o tempo representa uma determinada relagdo entre o “antes” e o
“depois”. Os “antes” e “depois” podem ser reconhecidos como pontos em
uma sucessao cronoldgica ou pontos de um nexo causal. Neste ultimo caso, o
antes ¢ causa e o depois o efeito. Contudo, assim, ambos, o antes e o depois,
tém de ser dados e o que os une ¢ a alma que, na sistematizagao aristotélica,
aparecia como o ‘“numero do movimento e do tempo”. A sintese do tempo
repousa na alma ou seja na condi¢@o psicoldgica do nexo entre o antes e o
depois, a causa e o efeito. Na medida em que ¢ a alma que serve de nimero
do movimento ¢ contraditorio supor que a alma ¢ um reflexo do tempo®°.

Esta contradi¢do s6 ¢ admissivel e reprovavel como tal na concepgao
que supde na alma o “numerante” do movimento e do tempo e nao seria pa-
radoxal caso se comecasse com o pressuposto inverso. Este ultimo poderia
consistir no exame da sintese interna do tempo como condi¢do meta-psi-
coldgica do tempo. Neste caso, a consciéncia aparece como um reflexo do
tempo e ndo o tempo como um reflexo da consciéncia. Naturalmente, contra
esta inversdo militam fortes convicgdes tradicionais que se fundam em dois
postulados fundamentais que ndo estdo forcosamente em sintonia nem tém
de se dar cumulativamente: i. a necessidade de supor um continuum em que
assentam as diferencas temporais do antes e do depois (Aristoteles); ii. a su-
posicao de uma funcao de sintese psiquica, no eu, da experiéncia psicologica
do tempo numa consciéncia pessoal e a dependéncia do tempo em relagdo a
esta sintese (Kant e Husserl).

89 Sobre as aporias do tempo na Fisica 1V (10-14) de Aristoteles, cf. V. Goldschmidt,
Temps Physique et Temps Tragique chez Aristote, Paris, 1982, pp. 11-189.
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Todavia, a atengdo a sintese interna do tempo implica a relagdo interna
do antes e do depois como uma relagdo em que se incluem a experiéncia
psicolodgica do tempo e a unidade do eu.

Isto implica que se tenha presente a forma do tempo como unidade de
duas combinagdes binarias: a da sucessividade (o antes e o depois) e a da
qualidade (cognitivo e afectivo). Nenhuma destas formas bindrias se da iso-
ladamente nos seus elementos internos e no que se refere uma a outra. Deste
modo, o antes e o depois aparecem sempre em parelha reflexiva e remetem
um para o outro, forcosamente. Na medida em que as qualidades podem refe-
rir alguma coisa na sua independéncia ou essa coisa na medida em que afecta
a imagem do sujeito, as qualidades se reconhecem num sentido cognitivo ou
num sentido afectivo. Pelo facto de o antes ¢ o depois estarem associados
a essas qualidades, enquanto qualidades apercebidas, a forma da sucessao
pode entdo ser forma da sucessdo qualitativa. E claro que na unidade sinté-
tica do tempo nao temos as qualidades em sentido cognitivo separadas das
qualidades em sentido afectivo nem, em geral, a forma da qualidade separa-
da da forma da sucessao.

O tempo enquanto unidade sintética psicologica da sucessao qualitativa
representa uma unidade de sentido psicoldgico e pessoal, em que o sujeito €
condigdo e condicionado da (pela) dupla forma do tempo.

Contudo, se na dupla forma do tempo se isolar o binario da sucessao
do binario das qualidades psicoldgicas e se cada um deles for tomado em
abstracto, isso quer dizer que o tempo pode ndo possuir ja um sentido psico-
logico for¢oso, na medida em que o desligamos de uma consciéncia pesso-
al particular. Por exemplo, na modalidade da referéncia a sucessdo simples
pode referir-se como tempo o ciclo da sucessao dos dias e das noites ou das
estagdes do ano, como um ritmo objectivo, extrinseco, que pertence, por
assim dizer, a matéria.

Um tal isolamento da sucessividade em relagdo aos elementos qualitativos
de uma consciéncia pessoal pode estar na base da ideia de uma independéncia
do tempo e de uma relacdo cognitiva com a sucessdo sem sujeito e sem relagao
com estados psiquicos pessoais como acontece, para dar outro exemplo, com
o chamado “tempo publico”. Neste caso, serd errado afirmar que a memoria é
uma caracteristica da relagdo exclusiva do tempo com a consciéncia. Em toda
a sucessao temporal considerada como tal haveria fendmenos equivalentes a
memoria em sentido psicologico, pois toda a sucessdo implica uma referéncia
a passagem, a conservagdo ¢ ao distinto-do-anterior. Mas este ultimo, o distin-
to-do-anterior, nao tem de ficar na dependéncia de uma consciéncia da distin-
¢do, enquanto consciéncia de estados internos de um sujeito. Ao contrario, ela
pode fazer parte de uma distingdo que orienta uma observagdo num processo
puramente bioldgico. As diferencas temporais podem constituir-se como mar-
cadores em uma observagdo e desempenhar ai apenas esse papel.
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Por outro lado, para que exista sucessao nao basta que a blocos de tempo
t; se juntem outros blocos de tempo t,. Esta acumulagdo por contiguidade
t;+t+t3 ndo seria ainda sucessdo temporal. O distinto-do-anterior supde a
observagdo da sucessao temporal na medida em que implica a inscri¢do do
anterior no posterior, como inscricdo negativa mnésica, em que o posterior
¢ o “ndo-anterior”. Sem duvida que, do ponto de vista psiquico, o que re-
presentamos como o nao-anterior do posterior ¢ a qualidade q, que ligamos
a tp, como q; a t;, etc. Desta forma, a sucessao temporal em ¢ estd empare-
lhada com a linha da consciéncia g voltada para a alteragdo das qualidades
da percepcdo interna e externa, o que permite associar a sucessao temporal
a uma sucessao de modificagdes qualitativas da experiéncia psiquica de um
sujeito. Gragas a este emparelhamento podemos captar a inscri¢do negativa
da sucessdo na diferenga das qualidades, na dupla série tj«<> q; + tye> o +
t3<> q3. Ao dizer que captamos o distinto-do-anterior na diferenga da sé-
rie das qualidades ndo se demonstra que o distinto-do-anterior da sucessao
temporal ¢ idéntico a modificagdo qualitativa das qualidades psiquicamente
experimentadas. Uma diferenca de qualidade nao ¢ uma distingdo temporal.
O problema esta em saber se sem o recurso a série g € ao emparelhamento
de g e t podemos aceder a sucessao temporal. Alguém seria levado a concluir
que sem o emparelhamento das séries ndo haveria diferenga entre sucessao
temporal e contiguidade espacial. Assim, no limite, o distinto-do-anterior
seria a mesma coisa que o um-fora-do-outro da relagao espacial ou uma ne-
gacdo simples.

Isto leva-nos a questionar o problema da relagao entre tempo e simultanei-
dade, uma vez que comegamos por assumir que entre ¢ ¢ ¢ se pode estabelecer
um rigoroso paralelismo. Ora, paralelismo de séries implica simultaneidade
de séries, ou seja, negacao da sucessdo. Se g=t no tempo, entdo ¢ porque gSt
(g ¢ simultaneo a ¢). Isto apenas ¢é certo para a observagdo de tais séries nos
seus diferentes pontos discretos € nao a respeito das séries como grandezas
continuas. Sem a suposi¢ao de um observador de posi¢des em #;_,, € em g,
nao ¢ possivel estabelecer qualquer equivaléncia entre os pontos de ¢ ¢ ¢. Deste
modo, ndo se pode dizer que s3o as séries que sao simultdneas mas sim que ¢
a observagdo O que vem gerar uma contemporaneidade entre pontos de ¢ e ¢
para dar sentido a altera¢do das qualidades no tempo. O rigoroso paralelismo ¢
na verdade o resultado de uma aferi¢cao por uma observagdo: q enquanto q; em
t, — q enquanto q, em t,. E assim que se gera a concepgio de um paralelismo
temporal-qualitativo. ¢St s6 ¢ valido para os pontos em que uma observagao
gerou alguma equivaléncia entre pontos da sucessao temporal e alteracdes de
qualidades.

Entdo, o problema que agora se segue € o da relagdo entre ¢, ¢ e O.

A clarificacdo do lugar do observador foi o que apontamos atras como
a principal falha na reconstrucao schellingiana do Absoluto como forca
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produtiva. A critica ndo vem a respeito da ideia de forca ou energia, ela
deve-se ao facto de a energia se descrever sem um ponto de ancoragem
numa observacdo de um observador. Em ultima analise, trata-se de uma
energia “livre”, mas que € contraditoria com a ideia de estase ou com a
individuagao.

Por outro lado, a observacdo que estabelece o nexo entre ¢ € ¢ ndo ¢
ela propria uma operagdo no tempo? Parece certo que o estabelecimento do
paralelismo ¢St é uma operagdo que transgride pontos temporais definidos,
compara qualidades, recorre a memoria e a imaginagao ¢ realiza um vaivém
analégico no plano de uma meta-sucessao imaginaria. Quando um observa-
dor em sentido psico-fisico, por exemplo, declara “depois da manha de sol,
chove agora” ¢ claro para nos que o ¢St do “chove S agora” ndo coincide
rigorosamente com um ¢St real. Mais ainda, a simultaneidade se torna mais
equivoca “agora” que leio a frase. Independentemente do tempo da proposi-
¢do e da linguagem declarativa, que torna ainda mais evidente a disparidade,
¢ desde logo o ponto temporal do estabelecimento do paralelismo que se
revela diferente de um ponto abstracto numa sucessao temporal abstracta
como somatoério interminavel de antes e depois. Aquele ponto s6 pode re-
sultar da propria equivaléncia ¢St para um observador possivel e nunca de
outro modo.

Podiamos concluir, aqui, dizendo que toda a equivaléncia entre qualida-
des na observacao e pontos na sucessao se estabelece no tempo irreal ou vir-
tual da propria forma virtual do observador possivel de gSt. Descartavamos,
assim, como sem sentido, a necessidade de relacionar uma sucessdo real com
a sucessao virtual do tempo das observagdes ao declarar como virtual toda
a forma do tempo. Deste modo, o esquema da equivaléncia ndo pode ser
interpretado, genuinamente, como um ajustamento entre uma sucessao real e
uma qualidade apercebida.

Isto vai levar-nos a um ensaio aprofundado da constituicdo virtual do
tempo e ao esclarecimento da organizagdo virtual da corrente da conscién-
cia.
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