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MOSAICO DIVINO: LINGUAGEM E
INTERPRETACAO DA HISTORIA NA OBRA DO
JOVEM HERDER

Resumo: Este artigo analisa a con-
cepeio de linguagem e a interpretagio
da histéria na obra do jovem Herder.
Em um primeiro instante, este texto
articula a ctitica do autor 2 filosofia
iluminista e a legitimacdo da existén-
cia de uma concepgao historicista, em
seu texto Também uma filosofia da bistoria
para a formagio da humanidade. Em um
segundo instante, busca-se compreen-
der as bases da construcio do conhe-
cimento para o autor, construindo o
didlogo com Hamam e Hume, e, pos-
teriormente, com oOutros textos seus
como Ensaio sobre a origem da linguagem
e seu texto sobre Shakespeare.
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Abstract: This article analyzes the
language and the interpretation
of the history in the youth’s work
Herder. In a first instant, this text
articulates the authot’s critic the illu-
minist philosophy and the legitima-
tion of the existence of a historicist
conception, in his text Alo a phi-
losaphy of the bistory for the humanity’s
formation. In a second instant, it is
looked for to understand the bases
of the construction of the knowl-
edge for the author, building the
dialogue with Hamam and Hume,
and, later, with their other texts as
Essay on the origin of the langnage and
his text about Shakespeare.
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Em geral, repensar o fazer histérico pode levar, muitas ve-

zes, aos novos didlogos que a Histdria atualmente vem tecendo com
outras disciplinas, como o seu didlogo com a literatura, a antropolo-
gia ou algum outro campo do saber. Neste percurso, geralmente a
Historia passa a ser entendida como uma disciplina que, através das
diferenciadas interfaces que mantém, pode ganhar um grau maior de
sofisticacdo por aglutinar elementos fruto deste didlogo com outros
campos do conhecimento. Um processo de recriagdo continua, ex-
pandido através do contato com outras cadeiras institucionais, saberes
e perfis académicos diferenciados. Além deste caminho, frutifero, que
aposta em um grau maior de contato e mudangas, hd outro percurso
que busca entender o longo processo de sedimentacio das bases sobre
as quais se assentou a disciplina. Cabe aqui investigar caso dessa natu-
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reza, a analise de um autor que lidou com a histéria, que “pensava com
a histéria”, conforme expressiao de Catl Schorske, antes dela tornar-se
uma disciplina cientifica e ser regida por uma metodologia que tentas-
se aproxima-la das ciéncias naturais.

O percurso escolhido para repensar o fazer histérico serd a
interpretacdo da histéria na obra do padre pietista Johaan Gottfried
Herder. Neste texto procuro deter-me na producio do “jovem Her-
det”, lendo de forma mais intensa seu texto Também uma filosofia da
histdria para a formagio da humanidade, cotejando com outros dois textos
do mesmo periodo: Ensaio sobre a origem da linguagem, e seu texto critico
sobre Shakespeare. Estes textos possuem um mesmo ponto de conexio
que ¢ a potencialidade dada ao sujeito através da sua atividade reflexi-
va, ou seja, um observador de segunda ordem que, através da reflexdo,
exerce a sua radical diferenca ontoldgica diante de Deus, mas também
impoe um limite ao discurso sobre a historia.

Para isso, no primeiro momento deste texto, a discussio remete
as dimensoes da historia presentes em seu texto sobre a filosofia da his-
toria. HA uma questio que atravessa todo o texto que ¢ o problema da
comparac¢io e o tema que permeia esta questao ¢ o lugar da interpreta-
¢do na histéria. Em um segundo momento do texto, a intencio é refletir
sobre a sua concep¢io de conhecimento, mas em didlogo intenso com
a noc¢ao de historia dispersa em alguns de seus textos. Pensar a questdo
da linguagem ¢é fundamental, visto que pensar os limites da linguagem
¢ pensar os limites do humano, o que detiva a discussao para a constru-
¢do do conhecimento nos textos do autor que se encontra de maneira
intimamente associada a sua interpretacdo da historia.

Discurso sobre o jardim de Deus
A intencdo de compreender a obra do “jovem Herdet” esta

associada a preocupacdo de compreender o historicismo enquanto
possibilidade de conhecimento histérico? A delimitagio histdrica

2 George Iggers (1983), em seu livro sobre a concepg¢ao alema de histéria, diz que
em Herder (1994) pode ser encontrado o estabelecimento definitivo de uma posi¢io
historicista, visfvel quando Herder pede que cada época seja vista em seus valores.
Nio entraremos em um debate sobre o conceito, mas o utilizaremos para o desenvol-
vimento das questdes propostas em nosso trabalho.

128



OPSIS, vol. 7, n° 9, jul-dez 2007

para o entendimento desse termo se situa no periodo que abrange o
fim do século XVIII e se coloca em didlogo com a questido da modet-
nizacdo do pensamento histérico. Ainda que o percurso deste texto
nao esteja tratando das diferencas entre historicismo e iluminismo em
ambitos gerais, mas tratando de sua ligacio com o conjunto de ques-
toes ponderadas na produc¢do de Herder, cabe considerar, em termos
contextuais, que, conforme a interpretacdo classica de Friedrich Mei-
necke, o historicismo ¢ um fendmeno que possui uma natureza quase
exclusivamente germadnica, visto através da ruptura com o iluminismo
(MEINECKE, 1943). Em outra vereda, Peter Hans Reill (1975) pro-
duz outra interpretacio onde analisa que a necessidade de identifica-
cdo das particularidades das épocas historicas estatia ja presente na
preocupagio iluminista com o progresso e o processo e colocariam,
imediatamente, questdes como a possibilidade de conhecimento do
passado.

Feita a necessaria contextualiza¢do, entendemos, para os fins
deste artigo, que o mais plausivel seja utilizar termos do préprio voca-
bulario de Herder, evitando a utilizagdo de caracteristicas gerais que,
ao invés de auxiliarem no entendimento, acabam por se tornat obs-
taculos para a leitura intensiva dos seus textos. Portanto, cabe consi-
derar, ainda tecendo consideracdes de Ambito contextual, que este foi
o periodo em que houve a aquisi¢io do sentido da Hist6ria desde si
mesma, conforme ensina Koselleck (1989), uma histéria sem sujeito
ou objeto agregado.

Nessa modernizagao epistemoldgica, 0 que estava em construgiao
era o papel do observador que ndo deixava de se observar a partir
0 momento em que observava o mundo. Uma “crise da represen-
tabilidade” que motivou a temporalizacio como forma de aglutinar
diferenciadas formas de representacdo. Nesse sentido, o “tempo his-
torico” surgiu como “um cronétopo historicamente especifico”, pois
somente em fins do século XVIII ao tempo foi atribuido o papel de
agente de mudangas. Isto possibilitou a modaliza¢ido temporal, onde
o presente necessita ser experienciado tanto como modificagio do
seu passado como sendo potencialmente modificado pelo seu futuro
(GUMBRECHT, 1998, p. 15). Sob esta perspectiva, a historiciza¢io e
a narrativizacdo apareceram como formas de manipular o problema
da percepc¢iao do mundo e da experiéncia. A histéria deixou de signi-
ficar as multiplas histérias individuais para passar a designar o termo
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singular-coletivo Histéria (KOSELLECK, 1989, p.79).

Nessas ambiéncias, ocorreram uma série de querelas, debates
e divergéncias acerca da escrita da histéria, envolvendo tanto autores
franceses quanto alemaies, entre outros; o que implicava em modelos
contrastantes acerca de uma forma de compreensio do tempo e da te-
oria do conhecimento. Em seu texto Também uma filosofia da histéria para
a formagao da humanidade, Herder expde de forma detida sua concepgio
sobre a escrita historica e constrdi um texto em que ataca diretamente
as perspectivas interpretativas e estéticas do Iluminismo francés do
final do século XVIIL

Nesse sentido, cabe considerar que houve a tentativa, por pat-
te da filosofia das Luzes, de abordar os problemas da natureza e da
histéria com o mesmo aparato intelectual em busca de um fundamen-
to imanente para a histéria. Através da unidade epistemoldgica entre
natureza e cultura, foi possivel questionar aos fatos do mundo dos
homens da mesma forma que os fatos da natureza, fazendo com que
aquilo que se chama histéria, que visto do exterior se manifesta como
um enredo de acasos, perdesse este aspecto incompreensivel a medida
que se passava do fenémeno para a sua verdadeira profundidade. No
caso, é a partir desta profundidade que é possivel obter o sentido dos
eventos externos, “os fenémenos reduzem-se a uma razao que permi-
te explica-los” (CASSIRER, 1997, p. 218). Da profundidade em que é
possivel arrancar a razdo subjacente aos fend6menos, a concepgio de
constancia da natureza humana tornava possivel a Histéria observar o
seu processo ¢ o seu progresso. A histéria tornava-se filosofia.

No texto Também uma filosofia da histéria para a formagio da hu-
manidade, a critica ao Iluminismo, por parte de Herder, é expressa de
maneira incisiva em multiplas passagens. Citando-o:

Ora, como segundo os nossos conceitos (e talvez mesmo
sentimentos) europeus, se pode falar de coisa mais horren-
da do que despotismo, consolamo-nos com este gesto de
o afastar de nés...Oh homem, nio te deixas enganar pela
palavra do filésofo profissional... Vé como aquilo a que,
neste tenro germinar da humanidade, chamas despotis-
mo... conseguia realizar coisas a que hoje, equipado com a
frigida filosofia do teu século, te vés obrigado a renunciat!

(HERDER, 1994, p.13).

A critica veemente empreendida contra a frigida filosofia e
seus fildsofos profissionais, ao longo do livro, (aqui, especificamen-
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te, a critica é empreendida contra Montesquieu) possui muito mais o
carater de indicio do que de fundamento. Ha mudltiplas passagens em
que € caracterizada a impropriedade de se julgar uma época pela ou-
tra, fruto do nao reconhecimento, em um tempo determinado, da sua
propria organicidade. Opta-se, a partir desta interpretacio, pela artifi-
cialidade, ou seja, pelo carater mediatico constituido ao se ver algo por
aquilo que ele ndo pode ser: um presente projetado no passado.

No texto Também uma filosofia da histéria para a formagdo da huma-
nidade a exposi¢ao da histéria da humanidade ¢ feita através de analo-
gias das idades do ser humano. Herder mostra, ainda neste texto, que
¢ fundamental que nio se tome o egipcio pelo grego, nem este pelo
romano, ou, ainda, o fenicio pelo infante da era dos patriarcas; da mes-
ma forma que nio se pode exigir do adolescente a atitude do adulto
ou do idoso o vigor de uma crianga. Por detras das analogias, Herder
mostra que cada qual deve ser visto em seu limite:

Também aqui volta a ser loucura querer isolar das circuns-
tancias tempo e lugar,..., uma unica virtude egipcia e avalia-
la com o instrumento de medida préprio de um tempo
diferente! Se é verdade que, como disse atris, os gregos
se enganavam tao flagrantemente sobre os egipcios e se
os orientais detestam os egipcios, parece-me que 0 N0SSO
primeiro pensamento deveria ser o de os ver no seu lugar
proprio, porque de outro modo, sobretudo na nossa pers-
pectiva de europeus, ndo conseguiremos ver mais do que
uma caticatura deformada (HERDER, 1994, p. 21).

As épocas sao caracterizadas por analogia, demonstrando que
em cada uma h4 um amalgama entre o que é bom e ruim, e que o iso-
lamento de cada uma destas épocas frente o fluxo temporal da histéria
torna o empreendimento louco, pois deixa de observar a particulari-
dade de cada uma das sementes de Deus. Deformadas por um olhar
erroneo, tornam-se caricaturas. Nao se observa que “a autoridade e o
despotismo continuassem a ser veiculo da sua formagao cultural”. A
sua temporalidade ocorre mais por descontinuidade do que por pro-
gressio; nao por um processo que apresente, apds um desvelamento,
seu fim: “Os pastores, 0s egipcios e 0s gregos sdo trés momentos
sobrepostos numa inseparavel sequéncia” (HERDER, 1994, p. 38).
As analogias demonstram que cada época deve ser vista em seu limite,
um centro em si mesma. Herder procura representar a historia como
o discurso analégico de Deus na natureza. A valorizacio dada por
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Herder ao ambito da experiéncia e a sua representacdo da historia
por forma analdgica, recheado de metaforas organicas, ddo o tom da
escrita de todo o texto.

Em contraste com a filosofia fundada em leis naturais, o autor
assume que todos os valores sio histéricos e individuais: “Em certo
sentido, toda perfeicdo humana é nacional, secular e considerada in-
dividual” (HERDER, 1994, p. 45). Apesar da historia estar em cons-
tante movimento, ha certos centros que possuem estabilidade, e estes
sao as nacOes. Estes organismos possuem uma morfologia prépria;
sdo vivos e possuem dinamismo. O seu conceito de na¢io como fonte
do julgamento verdadeiro implica um critério ndo objetivo de verdade
a ser aplicado na interpretagdo do fenémeno social ou cultural. Con-
forme diz Isaiah Berlin (1978, p. 16), Herder nio era nacionalista, mas
supunha que diferentes culturas podiam e deveriam florescer no gran-
de jardim humano. Dessa maneira, a espontaneidade e dinamismo da
vida recusam-se a serem reduzidos a um denominador comum.

A observagio do limite de cada época histérica influencia ndo
somente seu texto sobre a filosofia da historia. Em seu texto sobre
Shakespeare, o autor exprime a unicidade da poesia grega, ndo pelo
reconhecimento da impossibilidade daquela imitacdo, mas por ter
consciéncia da historicidade das formas literarias:

O drama surgiu na Grécia, como nao poderia ter surgido
no Norte. O que ocorreu na Grécia, ndo poderia ter ocor-
rido no Norte. No norte ndo ocorre nem pode ocorrer o
que ocorreu na Grécia. Assim, sob certo ponto de vista,
o drama de Séfocles e o drama de Shakespeare sio duas
coisas que entre si simplesmente tem o nome em comum

(HERDER, 1993, p. 32).

Em um nivel individual, o trabalho do artista expressa a pet-
sonalidade e seu sentimento; em um nivel geral, a arte de um tempo
e lugar expressa os valores, aspiracdes e o meio cultural da sociedade
que o produz. Nesta instancia, as formas derivativas ou imitativas se-
riam desqualificadas por nio serem capazes de apreender a ambiéncia
que ndo estaria mais presente, o que torna a experiéncia historica fun-
damental para a compreensdo da obra de arte.

O texto de Herder concorda com a obra de Winckelman, de
que a obra de arte é produto da ambiéncia fisica e cultural, diferencia-
se deste, entretanto, por ndo admitir que o exemplo grego seja valido
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para todas as épocas. Apesar disto, Herder “ndo ¢é inimigo do neo-
classicismo, a comparagio com os gregos nao mostra a inten¢ao de
um estudo comparativo” (NISBET, 1993, p. 15) e sim a consciéncia
de que pouco se ganha caso se queira tomar Séfocles para o entendi-
mento de Shakespeare. Ele aplica a tragédia grega a mesma teoria que
Winckelmann havia aplicado a escultura antiga e a estende a tragédia
de Shakespeare. Sendo que, de maneira diferenciada, Shakespeare € a
expressio do homem de génio em seus escritos, aquele individuo ideal
no qual todas as forgas intelectuais e sensiveis do homem se desenvol-
vem em perfeita harmonia. Mas nenhum individuo, por mais favore-
cido que seja pode exprimir o designio da criagdo em si, mas somente
a espécie, como também afirma Kant em seu texto Idéia de uma histdria
universal do ponto de vista cosmopolita, e nio no individuo (KANT, 19806).

De qualquer modo, certas criaturas privilegiadas podem,
como a monada leibniziana, se “situar na perspectiva correta” para
observar aquilo que os atores isolados da cena ou do mundo ndo véem
(HERDER, 19994, p. 96). Além disso, em alguns casos, o talento ndo
se restringe a ser apenas espectador, mas se transfigura em um segun-
do criador, que pode produzir um microcosmo como uma imagem
fiel da Providéncia divina. Respondendo questdes da discussao estéti-
ca do século XVIII, Herder afirma que Shakespeare transgride as re-
gras teatrais com sua desordem e embriaguez, mas age conforme leis
mais altas de uma “teodicéia de sabedortia infinita” (HERDER, 1993a,
p.152). Os personagens sio seres inteiros, individuais, capazes de agir
historicamente, ligados por um fio continuo, menos perceptivel, a um
plano secreto mais alto (HERDER, 1993a, p. 149). O autor inglés ¢é
aquele capaz de unir o personagem com uma representacao que aglu-
tina o espirito de uma época; uma expressao por exceléncia, visto que
as épocas ndo seguem um principio de causalidade.

Cada época é meio e fim em si, havendo um abismo entre as
épocas. Este abismo imp&e um limite ao discurso sobre a historia. A
conceitualizacdo esvazia a histéria de sua qualidade vital, necessitando
de entendimento. Mas esta compreensio somente ¢ possivel se obser-
varmos o que ha de individual. A razao abstrata requer o confronto
com o que ha de individual de cada nagio, para apreender, através da
intuicao, a estrutura historica:

O espirito humano recebeu as primeiras formas de sabe-
doria e de virtude com uma simplicidade, uma intensidade
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e uma clevagio que hoje, para dizer de modo abreviado,
no nosso mundo europeu, filoséfico e frio, ndo tém ab-
solutamente nenhum termo de comparacio. E ¢é precisa-
mente porque ja ndo somos capazes nem de compreender
essas formas nem de as sentir... que as ridicularizamos ou
interpretamos mal. E com isso fornecemos a melhor das
provas (HERDER, 1994, p. 15).

A relagdo posta entre o presente e o passado é uma relagdo
de alteridade. O passado é Outre, ndo cabendo julgamento por parte
do presente. O ato de conhecer pressupde a atitude r¢flexiva do sujeito
ante o passado, procurando compreendé-lo em sua organicidade e sin-
gularidade; a atitude fria européia de separagio radical entre sujeito e
objeto tornou o sujeito autocentrado, tornando o passado um Meszzo.

A histéria viva é alfer, pois cada época apresenta seu centro
em si mesma, daf a singularidade que propicia a Herder compreender
a multiplicidade das culturas. O pluralismo é a perspectiva da inco-
mensurabilidade dos valores de cada cultura e a incompatibilidade dos
ideais igualmente validos, contra uma nogao classica de homem que
permita julgar outras sociedades (BERLIN, 1976, p. 140). Pluralistas
e nio relativistas, pois o relativismo aproxima-se muito mais de uma
perspectiva segundo a qual o juizo de um homem ou de um grupo é
algo em si mesmo, sem nenhum correlato objetivo que determine sua
validade ou inexatidao (BERLIN, 1991, p. 76).

Isaiah Berlin diferencia pluralismo de relativismo visto que
no primeiro haveria um correlato objetivo que determinasse exatidio
frente a grande gama de culturas. Conforme o préprio texto do autor,
torna-se pertinente acreditar que niao ha somente pluralidade de “ob-
jetos”, mas também uma infinitude de discursos sobre 0 mesmo — o
que torna o termo multiplicidade muito mais rico para designa-lo:

Tudo providenciou, a nossa boa mae... Colocou disposi-
¢Oes para a diversidade no coragdo humano, mas colocou
também uma parte da multiplicidade a0 nosso alcance, no
circulo que nos envolve, e deu ao olhar humano uma tal
proporcio que, depois de breves momentos de adaptacio,
o circulo se constitui em horizonte... Mas o seu objetivo
foi tao somente o de me reconduzir 2 mim mesmo, de me
fazer encontrar a satisfacdo naquele ponto central que me
transporta. O grego apropriou-se tanto quanto era neces-
satio das produgdes do egipcio, o romano da dos gregos.
O preconceito é bom... ¢ ele que faz com que um povo se
vire para o seu ponto central (HERDER, 1994, p. 43).
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O discurso historico se da na medida em que nomeia corteta-
mente e diz o que cada época ou nagio foi em sua singularidade, ndo
atribuindo a virtude do grego ao egipcio e vice-versa. Ao observar
cada cultura em seu limite, o autor procura evitar o erro do anacronis-
mo. A observacido da singularidade de cada uma das flores de Deus,
seu limite e contingéncia, torna-se propicio ao observador, desde que
ndo projete sua propria imagem no passado.

Mas esta multiplicidade, fruto da diversidade cultural existen-
te, esta articulada a partir da tensdo entre unicidade e multiplicidade.
Ha uma relagdo de reciprocidade entre ambos que é fruto da concep-
¢do leibniziana de moénada, presente no texto de Herder IGGERS,
1983, p. 33). Esta concepg¢io se propde a distinguir o que permanece
sob a mudanga, residindo a sua originalidade em apresentar a relagéo
entre o um e o multiplo, entre a duracio e a mudanca: “A substancia
persiste na mudanga; ela é forca diretamente ativa, produtividade de
uma diversidade sem fim, a partir de si” (CASSIRER, 1997, p. 3006).
No lugar do conceito newtoniano de Natureza como um mecanis-
mo de partes intercambidveis, governada por leis abstratas reduziveis
por uma formula¢ao matematica, Leibniz apresenta a visao de cosmos
preenchida por um contetdo préprio repleto de monadas, cuja ener-
gia e desenvolvimento estao em acordo com leis de mudanga proprias:
“O termo Wissenchaft como é usado desde de Leibniz apresenta sen-
tido muito mais amplo que o termo Scence usado por Franceses ou
ingleses” (IGGERS, 1983, p. 34).

Nessa instancia, assim afirma Herder:

Ninguém esta em sua época sozinho, constréi sobre o pre-
cedente, e este N20 se torna outra coisa senao fundamento
do futuro, e outra coisa ndo quer ser — assim fala o modo
analégico da natureza, a imagem discursiva de Deus, em
todas as obras!...Auténtico progresso, desenvolvimento
progressivo, ainda que nenhuma parte seja a vitoriosa! Vai
em dire¢do a algo de maior! ..Se nés nio podemos ver
imediatamente a intencdo definitiva, palco da divindade,
a0 menos por aberturas e escombros (HERDER, 1994,
p. 39).

A passagem anteriormente citada deixa clara uma concep¢io
particular de tempo utilizada por Herder. As metaforas ligadas a natu-

reza demonstram que a estrutura se mostra COmo uma semente que se
desenvolve, folhas que sio originadas da arvore, mas que nio neces-
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sariamente deveriam ter crescido como parte que contém o todo em
sua singularidade. A temporalidade, em seu texto, ocorre por “preg-
nancia” (CALDAS, 1999, p. 56). A critica veemente contra a concep-
¢do temporal iluminista da linearidade do tempo e de sua teleologia,
¢ feita pelo autor a partir da percepgio da estratificacdo do tempo, a
afirmacio de que cada objeto possui o seu préprio tempo e leva em si
a medida do tempo: “No universo existem em um momento muitos
e inumeraveis tempos”’( HERDER apud KOSSLECK, 1988, p. 230).
Cada época possui seu centro em si mesma, mas estd articulada em
um todo.

A Histéria, que no Iluminismo apresenta-se como a “radi-
calizacdo da génese” (BINOCHE, 1994, p. 13) no texto herderiano
apresenta uma concepg¢io de tempo muito préopria. Nao ha evolu-
¢do, mas uma reelaboracio constante de épocas anteriores, onde ha
permanéncias e descontinuidades, dotando tanto o passado quanto o
presente de vicios e virtudes. Para que uma época avance é necessirio
que ocorra a perda, sendo este um dos limites humanos impostos pelo
Criador. O passado nao ¢ ultrapassado; ha uma constante reelaboragao
da tradicdo, pois o passado impregna o presente. A tradi¢do € a cons-
tante primazia da experiéncia sobre a filosofia e o progresso é fruto de
uma sele¢do erronea de determinados fatos, pois

até hoje, quando se procurou tratar o tema da progressio dos
séculos quase sempre surgiu a companhia de uma idéia favori-
ta: progressdo orientada para maior virtude e maior felicidade
dos individuos particulares. Para tanto, houve que enaltecer,
sendo mesmo inventar, determinados fatos, houve que dimi-
nuir ou silenciar fatos contrarios (HERDER, 1994, p. 44).

Ha uma dimensio de futuro no texto, onde a histéria apresen-
ta-se como um processo benevolente. A negagio da idéia de progresso
esta fundamentada na negacdo do avanco unilinear das culturas. O
significado da histéria nio esta na direcdo dos eventos para um fim
racional, mas na multiplicidade de caminhos que cada cultura pode
assumit: “O proposito de nossa existéncia é desenvolver o elemento
da humanidade (Humanitit) presente em cada um de nés”. Enquanto
o Iluminismo expressa a comum caracteristica do homem e sua racio-
nalidade, the Humanistitsideal expressa a diversidade do homem e a
interrelacdo de todos os aspectos de sua personalidade, racionalidade e
irracionalidade, em perfeita harmonia (IGGERS, 1983, p. 38). Hi uma
tensdo no texto de Herder entre singularidade e humanidade:
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Precisamente porque o bem no deixa conter numa s6 for-
ma da humanidade, num sé territério, multiplicou-se em
mil formas, deambula...E, 2 medida que assim vai deanbu-
lando e transformando-se, ndo é pela maior virtude e felicidade
dos particulares que anseia... A humanidade permanece
sempre humanidade... Palco da divindade, ainda que s6
possamos vé-lo por entre as aberturas e os destrogos de
cenas particulares (HERDER, 1994, p. 46).

Somente Deus pode conhecer todo o processo da histéria,
a0 homem ¢ fadado refletir sobre os escombros que permanecem.
Residuos de um passado que ainda impregna o presente. A diferenca
ontolégica entre Deus e o homem gera uma percepcio diferenciada
da histéria pela imposicio de um limite para o conhecimento humano.
O suyjeito interpretativo é profundamente limitado. Mesmo em seu
mergulho nas épocas, ndo é possivel compreender a totalidade signi-
ficativa da historia:

Quando tu fixas a tua perspectiva em um quadro, e te con-
centras em um pequeno canto, nunca verds o quadro em
sua integridade. Vés entdo que um quadro geral e conceito
geral s6 podem ser abstragoes. Somente o criador é capaz
de pensat, sem que desaparega a multiplicidade, a unidade
e todas as nacoes em sua diversidade (HERDER, 1994,
p. 38).

Apesar de ndo estar tematizada de maneira explicita, hd um
debate acerca do estatuto da linguagem. O fato de a linguagem ser
condi¢do para o homem torna-a, por defini¢do, o sistema mais social
de todos. Cada povo constréi um mundo a partir da sua linguagem,
pois a singularidade é caracterizada pela originalidade fruto da conver-
sa especifica de Deus com cada povo. A originalidade ¢ criativa, pois
cada uma das experiéncias singulares ¢ a expressio de Deus. Cada
“cultura” tem a sua originalidade. H4 uma mudanca com relagiao ao
objeto, que deixa de ser a Humanidade e passa a ser a pluralidade
cultural. Compreender a originalidade passa ser fundamental, pois se
supde que o original passa a ser dado na origem. H4 um deslocamento
com a preocupag¢io temporal, que passa a se tornar até o oposto que
o Iluminismo, uma volta ao passado para a compreensio de como um
povo passou a ser original.

Em seu Também uma filosofia da histéria para a formagao da huma-
nidade, a Histéria ¢é o discurso analdgico de Deus. Este ¢ o todo que
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concentra as multiplas singularidades expressas em cada época.” Ha
um limite do conhecimento para Herder e este limite é o conhecimen-
to do todo, pois esse somente ¢ acessivel a providéncia. A diferenca
ontolégica entre Deus e o homem, a0 mesmo tempo em que afirma a
potencialidade do conhecimento para este, nega-lhe o conhecimento
total. Por isso a multiplicidade das culturas é essencial para o autot,
pois a completude de sentido somente é dada a Deus.

Movimentos do concerto humano

Visando matizar este ponto, é imprescindivel considerar que
Herder foi discipulo de Haman patra quem toda a verdade era particu-
lar, nunca universal. O verdadeiro conhecimento ¢ a percepgio direta
de entidades individuais e os conceitos nunca sao, por mais especificos
que possam patecer inteiramente adequados a plenitude da experién-
cia individual. A descrenca no postulado de verdades universais para
este autor apoiava-se em duas leituras: A leitura da Biblia e a leitura de
Hume.

Haman traduziu o Didlogo sobre a religido natural de Hume que
considerava “pleno de beleza poética” (BERLIN, 1997, p. 49). Se-
gundo o percurso da leitura de Hamann, Hume construiu sua teoria
criticando a metafisica pela possibilidade de conhecimento a priori, di-
zendo que todas as operagdes naturais sio arbitrarias se ndo consul-
tarmos a expetiéncia. De um fato nio € possivel deduzir outro fato, a
necessidade ¢ uma relacio légica, ou seja, uma relacdo entre simbolos
que ndo possui lugar na realidade do mundo. Ao refletir sobre a ori-
gem das idéias, as divide em pensamentos ou idéias e as impressoes,
dizendo que o pensamento mais vivo é sempre inferior a sensagio
mais obscura.

Ao refletir sobre as relagdes de idéias e de fatos, diz que as
relacdes de causa e efeito ndo podem ser descobertas pela raziao, mas
somente pela experiéncia, onde é possivel observat se objetos particu-

3 Em didlogo com esta questio, cabe considerar que o critério de Volkspoesie, em
seu texto “Ossian and the songs of Ancient Peoples”, é descrito como um termo que
expressa muito mais do que simples cang¢Ges folcléricas, mas aquelas que refletem e
expressam a cultura que as germinou. Escombros que permanecem do passado e que
a linguagem expressa; signos de Deus a serem interpretados (HERDER, 1993b).
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lares estdo conectados entre si. Mas ndo existe a garantia de que eles
acontecerio:

Todo efeito ¢ distinto de sua causa. Portanto nio poderia
ser descoberto na causa e deve ser inteiramente arbitra-
rio conhecé-lo ou imagina-lo a priori. E mesmo depois
que o efeito tenha sido sugerido, a conjun¢io do efeito
com a causa deve parecer igualmente arbitraria, visto que
ha sempre outros efeitos que para a razdo devem patecer
igualmente coerentes e naturais. Em vio, portanto, preten-
derfamos determinar qualquer evento particular ou inferir
alguma causa ou efeito sem a ajuda da observacio ou ex-
periéncia (HUME, 1989, p. 80).

Ha uma descontinuidade existente entre o efeito e a causa que
impede que sejam conhecidos unicamente pela abstracao: “Daqui po-
demos descobrir porque motivo nenhum filésofo racional e modesto
jamais pretendeu indicar a causa ultima de qualquer fend6meno natural
ou efeito no universo” (HUME, 1989, p.84). O principio que valida as
inferéncias, resolucdo cética das davidas, funda-se em um dnico prin-
cipio. Este principio é o costume ou o hédbito: “Todas as inferéncias
tiradas da experiéncia sdo efeitos do costume e ndo do raciocinio”
(HUME, 1989, p. 86). Ao pensar sobre a relagdo entre as inferéncias e
a experimentacio, o autor observa que o método filoséfico adequado
¢ aquele que permite a continua reforma de nossas idéias acerca das
operagdes do entendimento humano. E as idéias sdo reformadas por
estarem relacionadas com suas impressGes correspondentes.

O ataque de Hamann contra as implicagdes da reflexdo me-
tafisica se apdia em sua repetida afirmacio de que a revelagdo ocorre
entre o contato direto entre um espirito e outro e entre Deus e nos
mesmos. O que vemos, compreendemos e entendemos nos é dado
diretamente. A interdependéncia entre experiéncia e revelagdo divina
possui muito da influéncia de Hume. Em carta a Herder, Hamann
afirmaria: “Hume ¢é o meu preferido, pois pelo menos ele prestou uma
homenagem ao principio da fé, incorporando-a ao sistema” (HA-
MANN apud BERLIN, 1997, p. 32). Apesar da concepgio de fé no
texto de Hume nao ser muito clara, ela foi fundamental para a concep-
¢do de fé concebida por Hamann. Conforme a observacio de Isaiah
Betlin, a crenca ¢ o conhecimento da realidade, livre de conceitos
priori, sdo as bases da epistemologia para Hume.

O Homem nio é um recepticulo passivo que recebe sensa-
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¢Oes, mas a faculdade de agir e de criar sdo qualidades empiricas que
diferem segundo os homens e sociedades, de acordo com a interpreta-
¢ao do autor bretdo. Isto permitiu a Isaiah Berlin dizer que “Hamann
transforma com audicia o ceticismo de Hume em uma afirmacio ou
uma crenga no conhecimento empirico” (1978, p. 52). A divisao pos-
tulada entre realismo e idealismo ¢ fruto da inteligéncia escolastica,
visto que a linguagem da natureza nio ¢ matematica ¢ Deus é um
poeta e nio o gedémetra. E necessario interpretar os sinais deixados
por Deus. Esta interpretacio dos sinais da divindade o leva a uma
interpretacao da linguagem. Nao ha para o mestre e o aluno conheci-
mento ou pensamento que nao seja simbdlico; entretanto, a esséncia
do simbolismo é a comunica¢io: a comunicacio entre os homens e
entre o homem e Deus.

Seu discipulo Herder compreendeu bem sua ligao. Neste caso,
para entender melhor o desenvolvimento de suas proposices acerca
da construcdo do conhecimento, cabe direcionar a atengao para outro
texto do autor. Em seu Ewsaio sobre a origem da lingnagem, Herder pro-
poe o elogio da experiéncia atrelado a valorizacdo da tradi¢do, como a
passagem abaixo expressa:

as primeiras experiéncias ndo sio experimentos frios, len-
tamente raciocinados e cuidadosamente abstraidos, como
o faz o relaxado e solitario filsofo a perseguir a natureza

em seu oculto processo, e ndo mais quer saber gze ela fun-
ciona, mas como funciona (HERDER, 1987, p. 47).

Para se alcancar a configuragido do passado, a abstracio ne-
cessita estar atrelada a experiéncia. Com a desvaloriza¢io da abstrago,
a experiéncia passa a ter primazia sobre a filosofia, o elemento frio,
raciocinado, que apenas quer saber como funciona.

Em seu Ensaio, Herder atrela a idéia de sujeito a idéia de re-
flexdo, como atitude fundamental para o conhecimento humano. A
reflexdo sobre a linguagem, no autor, é parte constitutiva da sua re-
flexdo sobre a historia, pois ambos carregam em suas palavras uma
concep¢ao sobre o entendimento humano. Esta concep¢ao tem como
primeira contraposi¢io uma critica a afirmacio racionalista de que ha
um caminho a priori para a realidade. H4 um deslocamento tematico
e metodologico de uma concepgio de linguagem que influencia os
conhecimentos e as ciéncias, apesar da independéncia original das per-
cepcOes que ela designa para uma linguagem que forma a percepgao,
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o conhecimento e o saber. Torna-se, pot isso, eixo da compreensiao
do antropolégico, quer no sentido organizacional, quer no sentido
histérico: “Sem linguagem o homem nio possui razao e sem raziao
nao tem linguagem” (HERDER, 1987, p. 53). A linguagem passa a
ser condi¢do para a formagio do homem, que para além de razao
e conhecimento, passa a ser também emogio, criatividade, educacio,
cultura e historia. O aluno ecoa as palavras do mestre Hamann, “a
linguagem ¢ o primeiro e dltimo érgao e critério da razdo” (BERLIN,
1978, p. 88).

O ensaio esta dividido em duas grandes partes. A primeira
esta dividida em trés capitulos, onde nos dois primeiros Herder faz
a critica das teses mais aceitas sobre a origem da linguagem, quais
sejam, a racionalista e a sensualista, permeando-a com a sua préptria
teoria sobre o assunto. O terceiro capitulo que fecha a primeira parte
tem a func¢io de afirmar a constitui¢do da linguagem pelos sentidos.
A centralidade do ouvido, para o autor, desmonta a primazia normal-
mente atribuida a visdo na teoria do conhecimento, complexificando a
relagdo entre apreensio/ctiagdo do sujeito na Natureza, colocando-o
em um papel muito mais ativo. Na segunda parte do ensaio, o autor
elabora quatro leis naturais que fariam do homem animal de lingua-
gem, fundamentando mais especificamente sua concepg¢io.

Herder constréi sua teoria desmontando duas concepgdes
sobre a linguagem, a origem divina e a origem animal. A afirmagdo
inicial do texto, “logo enquanto animal o homem possui linguagem”
(HERDER, 1987, p.14), vai ao cerne da critica herderiana a origem
divina da linguagem. Herder estd questionando especificamente as te-
ses de Susmilch sobre a origem divina da linguagem e sua afirmagio
de que a origem divina é capaz de ser comprovada pela capacidade
de reduzirmos todas as linguas a uma vintena de letras presentes no
alfabeto.t A tese herderiana diz que estas sio fruto de impressoes
expressivas e ndo abstratas, que sdo inarticuladas, estando o sujeito
no centro da articulacio das mesmas. O ato criativo que da sentido
a massa inarticulada de sons é fruto da agdo do sujeito. A concep¢io
herderiana critica a idéia de que para melhor conhecer o fundamento

4]ohann Peter Sussmlich escreveu, em 1776, também como resposta a um concurso
aberto pela academia de Berlim a obra: Tentativa de uma prova de que a primeira lingna nao
obteve a sua origens do homen, mas somente do Criador JUSTO, 1987).
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da linguagem deveria ser necessario buscar uma origem (neste caso
concebendo-a como diacronia) da mesma. Uma busca por uma oti-
gem primeva da linguagem nao tesolveria nada, pois neste momento
primevo nio reside um momento inaugural de uma génese:

e, se uma lingua é tanto menos articulada quanto mais pro-
xima estiver da origem, que consequéncia podemos tirar
sendo a de que certamente nio foi inventada por um ser su-
perior juntamente com as vinte e quatro letras do alfabeto,
nem para caber dentro delas, que estas foram uma tentati-
va muito posterior e imperfeita para fixar alguns sinais que
facilitassem a recordacio, e que a linguagem resultou, ndo
de letras da gramatica de Deus, mas sim das sonoridades
selvagens de 6rgaos livres (HERDER, 1987, p. 34).

A concepcio divina da linguagem negaria a pluralidade pré-
pria a0 humano que torna rica a prépria vida. Nesse caso, a prépria
pergunta acerca da origem da palavra ndo merece ser feita, visto que
nao se chegard a um ponto final acerca da questio:

As palavras surgiram porque ja havia palavras antes de ha-
ver palavra: parece-me que nao vale a pena continuar a

seguir o fio desta explicacio porque...ndo conduz a lado
nenhum (HERDER, 1987, p. 40).

A alteridade entre presente e passado também ¢é fruto de uma
limitagdo imposta pela linguagem. As palavras nio sdo capazes de re-
construir o passado, ha uma limitacdo imposta a sua representagao,
conforme expressa em sua filosofia da historia:

Palida é a imagem incompleta e descolorida das palavras!
Seria preciso que lhe acrescentassemos, ou que conseguis-
semos, fornecer previamente, todo o quadro vivo do modo
de vida de um povo, dos seus habitos, das suas necessida-
des, da paisagem e do clima em que habital (HERDER,
1994, p. 35).

Mas as impressoes, que caracterizam a linguagem como ani-
malainda ndo a singularizam como préprias a0 homem. Apesar dos
animais possuirem a faculdade da impressao nao possuem o entendi-
mento singular/diferenciador ao humano:

nao ha animal nenhum, nem o mais perfeito, que chegue

a possuir qualquer coisa que se pareca com um verdadei-
ro rudimento da linguagem humana. Podemos modificar,
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aprimorar, organizar este grito como quisermos, mas se
lhe ndo vier junto ao entendimento para utilizar esta so-
noridade intencionalmente, nio vejo como possa apatecer
uma linguagem humana (HERDER, 1994, p. 48).

Os homens nio tém uma esfera estreita e uniforme como os
animais, possibilitando-os a amplitude de reflexdo e a possibilidade
de interpretar: “Os sentidos e a organizagio do homem nio estio
aperfeicoados em uma dire¢do especifica” (HERDER, 1994, p.58) dife-
renciando-se dos animais ndo somente por se elevar acima ou abaixo
dos animais, mas por haver uma mudanca de modalidade. Ao homem
¢ possibilitada a criagao da multiplicidade por Deus, nele hd a impossi-
bilidade de uma tarefa uniforme, previsivel e constante.

O conceito de reflexcao, presente no texto de Herder ¢ o ponto
de encontro de multiplas de suas formulacGes e da a dimensio de
muitas visdes elaboradas pelo mesmo. Em seu Ensaio sobre a origen da
lingnagem, Herder critica o conceito de razdo como uma forga isolada,
a partir da utilizacdo do termo reflexdo, sendo este uma singularidade
humana que o possibilita criat:

Colocado no estado de reflexdao que lhe é préprio, logo que
esta reflexdo comecou a agir livremente, o0 homem inven-
tou a linguagem... A reflexdo ¢ caracteristicamente especi-
fica do homem, faz parte da esséncia da espécie humana...
Assim, a reflexdo da linguagem ¢ para o homem tao natural
como o fato de ser homem (HERDER, 1994, p. 55).

Reflexdo e linguagem sdo atributos indissociaveis do huma-
no, sendo impensavel a existéncia de uma sem a outra, nio cabendo
uma discussdo sobre a prioridade em um momento originario, pois
a linguagem “foi inventada naturalmente e nos termos da necessida-
de humana, tal como no homem ¢é natural e necessario o fato de ser
homem” (HERDER, 1994, p. 65). Reflexdo e linguagem sio inerentes
ao humano e o instauram em um presente; sendo que o conceito de
reflexdo ¢é particularmente cunhado por Herder como um ato de co-
nhecimento caractetistico, onde estados de reflexcao sdo estados lingiiisticos:

O homem da provas de reflexdo quando, surgindo do so-
nho nebuloso de imagens que atravessam seus sentidos,
podem concentrar-se em um momento de vigilia, deter-se
voluntariamente em uma imagem, distinguindo o que ca-
racteriza que distingue este e nao outro objeto (HERDER,
1994, p. 50).
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A conseqliéncia de sabet-se reflexivo é a capacidade que tem
para nomear, ou estabelecer diferencas, marcar os limites das coisas
que o cercam. Esta atengdo nao é somente um ato de abstragdo, mas
um ato de interpretagdo que o distingue e o conecta com o todo, ele
¢ a0 mesmo tempo singular e representante do todo. O ato de conhe-
cimento para o autor é um ato de “recognicao” (CASSIRER, 1998, p.
50) em que hd uma nova concepg¢io do individual, em que apesar de
nio perder a sua particularidade, possui o todo: “E através do con-
traste entre os sentidos do didlogo, da comunicacio e da compreensio
imediata que Herder havia denominado de “empatia” com um ho-
mem, um estilo e uma época” (BERLIN, 1997, p. 91).

Para o autor, a linguagem pode ser considerada como uma
criagdo da sensacdo imediata e um ato de reflexdo, pois este ato nio
provém de um advento externo que foi anexado as sensages, mas
esta presente no momento constitutivo. Somente a reflexdo faz do
efémero estimulo sensivel algo determinado e diferenciado. O que ca-
racterizamos como “identidade” de conceito e significa¢do, ou “cons-
tancia” de coisas e atributos tem suas raizes em um ato fundamental
de reencontro. Uma func¢io que torna possivel, por um lado, a lin-
guagem e, por outro lado, a articulagdo especifica do mundo intuitivo
(BERLIN, 1997, p.139). “Nao mais uma maquina infalivel nas maos
da natureza, ele se torna meio e fim da prépria elaborac¢io” (HER-
DER, 1987, p. 38).

A reflexividade propicia a0 homem tornar-se meio e fim, to-
mar sentido de sua prépria condi¢io, tornar-se consciente:

Aqui nio hd nenhum grito das impressoes, pois nao foi
uma maquina que respira, € Sim uma criatura consciente
que criou a linguagem! Nao ha principio de imitagdo na
alma... (HERDER, 1987, p. 40).

A linguagem ¢ um fator da “estruturacio sintética da cons-
ciéncia” (CASSIRER, 1971, p.106) em virtude da qual o mundo das
sensagoes se configura em um mundo da intuicio, por ele, a linguagem
ndo é nenhuma coisa produzida, senfo uma espécie e uma particula-
ridade da criagao e da formacio espiritual do homem. A reflexividade
propicia entender que o sujeito em Herder estd sempre nomeando
e diferenciando. Do oceano de sensacoes, o homem seleciona uma
que o atinge e a utiliza como propriedade diferenciadora. Esta dife-
renciacio ¢é fruto da utilizacio dos sentidos, mas niao utilizados de
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forma mecanica. Pelos sentidos o homem compreende o mundo em

sua diferencialidade. Talvez por isso seja o ouvido o érgao central para

a constitui¢ao da linguagem:
O ouvido ¢ o sentido central dentre todos os sentidos que
diz respeito a distingdo e clareza, e assim por sua vez sen-
tido para a linguagem...O ouvido esta no meio de todos os
sentidos...O ouvido entdo se espalha por ambos os lados:
torna claro o que ¢ escuro; torna mais agradavel o que era
muito claro: traz mais unidade a obscura diversidade do
tato e também a clareza excessiva da visdo. E porque esse
reconhecimento da multiplicidade na unidade, por inter-
médio de um sinal, se torna linguagem, o ouvido é 6rgiao
de linguagem (HERDER, 1994, p. 51).

A funcdo do ouvido ¢é selecionar em busca de equilibrio,
eliminar caracteristicas de outros sentidos que impedem distingao e
clareza. A primazia do ouvido é de fundamental importancia para a
compreensdo do pensamento do autor, pois indica que linguagem e
pensamento (reflexdo) estdo em simultaneidade, retirando seu carater
apenas instrumental de comunicador de um conhecimento que ocorre
antes da experiéncia.

O cariater reflexivo dado ao sujeito, a conexdo posta entre lin-
guagem e pensamento, indicada de forma mais clara pela primazia do
ouvido como 6rgio dos sentidos, influencia profundamente a visao da
histéria de Herder. A reflexividade é a consciéncia corpérea da propria
corporiedade no observador que se observa (GUMBRECHT, 1998,
p.75). Ha uma multiplicidade interpretativa possivel sobre a historia.
Apesar disto, a contempla¢ido e o pleno conhecimento de todas as
épocas ¢ unicamente possivel a Deus. A linguagem como condi¢io
para o humano e o limite do conhecimento sobre a histéria afirmam
a radical diferenca entre o homem e Deus. “O homem nunca chega a
ser outra coisa sendo homem, sempre e apenas instrumento” (HER-
DER, 1994, p.95).

A atitude reflexiva requer a aproximacio do sujeito e do obje-
to, ocorrendo uma relacdo de deslumbramento frente ao passado pela
sua diferenca. Quase uma atitude estética como condi¢do para o co-
nhecimento. Ha um ato primeiro de afetamento; um descentramento
que o torna capaz de compreender o passado vivo:

O homem comega por se espantar com todas as coisas
para s6 depois chegar de fato a vé-las...S6 por meio do
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maravilhamento chega depois 4 idéia clarificada do verda-
deiro e do belo. S6 por meio da submissdo e da obedién-
cia consegue chegar a possuir pela primeira vez a nogio
de bem. E decerto que o mesmo se passa com o género
humano na sua globalidade. Ja alguma vez fizeste uso da
gramatica filoséfica para ensinar uma crianca a falar...Dei-
xa que a histéria dos mais remotos tempos te ofereca essa
natureza como coisa viva e encontraras inclinagoes que sé
podiam ter se constituido naquelas paragens e daquela ma-
neira (HERDER, 1994, p.16).

Ha um nexo que liga a poesia, a forma pela qual Deus fala
com os homens, e o sujeito poético no mundo, que faz com que do
espanto o homem possa chegar a idéia clarificada do bem e do belo,
através do maravilhamento. A filosofia e o século das Luzes extirpam
pela raiz a possibilidade do cultivo das aptidées dos individuos, por
que se voltam exclusivamente para o aperfeicoamento das faculdades
intelectuais. A essa concep¢ao de homem hipertrofiado em sua razdo
contrapde a idéia de Bildung, de formacao completa, que leva em con-
ta todo o individuo. No ha o crescimento desigual de uma habilidade,
nem conflito entre as faculdades, mas um desenvolvimento harmo-
nioso em todas elas. A formacdo do homem nio pode ser apressada,
mas deve ser vagarosa e deve ser deixada aos cuidados da Natureza.
Formacao e Natureza possuem um mesmo ritmo em seu germinar. A
expressdao de Deus através de seus sinais que devem ser interpretados
faz com que o criador nio seja algo externo ao mundo, mas seja um
principio interno a ele.

Aidéia de formacio, a que o termo Bildung se remete, contém
implicitamente uma reflexdo sobre o papel da forma “enquanto forma
[formans, em contraposicdo a uma mera forma formata’ (JUSTO, 1994,
p. 182). A forma formante sera por exceléncia a beleza humana, que
estara, sempre, em movimento. Esta idéia estara presente na reflexao
tanto de Herder como de Goethe e sera fundamental para a compre-
ensdo do conceito de Buidung. E de Goethe a observacio abaixo:

Para designar o complexo da existéncia de um ser real, um
alemao possui a palavra Gestalt. Nessa expressao, ele abs-
trai daquilo que é mével, ele aceita um homogéneo que se
mantém, que esta concluido e fixado em seu carater. Mas
se observarmos todas as figuras, especialmente as orga-
nicas, descobriremos que em parte alguma se dd um algo
que perdura, algo em repouso, algo concluido, mas des-
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cobrimos, ao contrario, que tudo balang¢a flutua, vagueia
num movimento continuo. Por isso nossa lingua costuma
empregar, com bastante justeza a palavra Bildung tanto
para aquilo que é produzido quanto para a agdo de ser pro-

duzido (GOETHE, 2005, p. 204).

A palavra Bildung marca ndo somente a diferenca com o seu
produto a forma formata (Geszalf), mas indica também movimento, di-
recdo, o carater ativo da forma. A idéia de Bildung esta necessariamente
atrelada 4 idéia de Umbildung: transmutacao, metamorfose.

A perspectiva de formacgio (Bildung) expressa no titulo do Tam-
bém nma filosofia da bistoria para formagio da humanidade significa forma-
¢do/cultivo/educacio onde é acentuado um trabalho de introspecgao
por parte do sujeito. E demandada a atitude reflexiva do homem, que
enquanto ser de linguagem transcria o mundo que apreende constan-
temente. Um afetamento préximo ao do ato estético. Segundo Marcia
Bunge, formagio no texto de Herder é um amalgama que coagula as
nogdes de Tradisio, expressando o fato de que toda criagdo no presen-
te possui uma permanéncia do passado; criagdo orginica é a apropriagdo
da tradicdo por uma cultura especifica a partir da selecio feita por esta
cultura; e humanidade é a nogdo de que toda humanidade esta ligada por
movimento fruto de um principio divino, que propicia a relacio entre
multiplicidade e totalidade BUNGE, 1993, p.15).

Em seu texto sobre a Filosofia da Histéria, Herder deixa claro
quais 0s motivos que o levaram a escrever seu texto e como influenciar
na formacao da humanidade:

Conseguisse eu ligar entre si as mais dispares cenas, sem
as confundir, mostrar como se relacionam umas com as
outras, como crescem uma a partir de outras, como se per-
dem umas dentro de outras, mostrar que cada uma por si é
apenas um momento, mas que todos os momentos toma-
dos na sua progtressio sio meios otientados para fins...Que
encorajamento af para a acdo, para a esperanga e para a fé?
Mesmo quando nada se vé, ou quando ndo se consegue
ver tudo! (HERDER, 1994, p.46).

Apesar de nao poder compreender toda a histéria, somente
Deus o poderia, é possivel buscar através da analogia na natureza, a ima-
gem de Deus discursando em todas as obras. A busca pela compreensao deste
discurso, e a fé, tornam possivel tentar compreender o movimento que
liga cada cultura, apesar de suas singularidades. A tentativa de compre-
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ensdo para o autor é fundamental, pois a possibilidade de um discurso
rico e infinito esta, justamente, fundamentada na transcendéncia divi-
na e em um limite natural para o entendimento humano. F do limite
que se origina a possibilidade do conhecimento humano observar a
existéncia da multiplicidade das diversas culturas convivendo em um
mesmo jardim, um limite dado pela linguagem que serve de critica as
possibilidades, excessivas, de uma filosofia da histéria fundamentada
em bases iluministas.
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