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Editorial

Varia

Com a publicagédo do 3° numero do 16° volume da Revista Tragica, o ultimo do
ano de 2023, celebramos concomitantemente a conclusdo do décimo sexto ano da revista,
cujas atividades se iniciaram em 2008, ano da publicagéo de seu primeiro volume e de
seus dois numeros, a época semestrais. Desde 0 ano passado, além do vinculo oficial com
o Grupo de Pesquisa “Spinoza & Nietzsche de Estudos de Filosofia da Imanéncia”
(SpiN), do Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia da Universidade Federal do Rio de
Janeiro (PPGF-UFRJ), o periddico assumiu vinculos igualmente oficiais com o Grupo de
Pesquisa “Deleuze: Filosofia Pratica”, do Programa de P6s-Graduagcdo em Filosofia da
Universidade Federal Fluminense (PFI-UFF), e com o Grupo de Pesquisa “Humanismo”,
do Programa de P6s-Graduacdo em Filosofia da Universidade Federal Rural do Rio de
Janeiro (PPGFIL-UFRRJ). Essa ampliacdo dos vinculos, que inclui toda uma
reformulacdo da equipe editorial, trouxe e vem trazendo novo folego as atividades da
revista, sobretudo no que concerne ao enriquecimento da estrutura de sua plataforma, com
a insercao de novos indexadores e, finalmente, do DOI, que agora também consta em
cada um dos textos publicados anteriormente.

O presente nimero conta ao todo com 10 textos: 7 artigos, 2 traducdes e 1 resenha.
Quais sejam: 1. Etica e politica no mundo contemporaneo: desafios para uma educacao
emancipatoria a partir da experiéncia da pobreza, de Affonso Henrigue Vieira da Costa
(Professor da UFRRJ); 2. Entre o estético e o eidético: a propedéutica mitico-filosofica
do belo platénico na didascélia hélderliniana, de André Felipe Gongalves Correia
(Doutorando pela UFRJ); 3. O acontecer da modernidade no pensamento de Gianni
Vattimo: das Verdades metafisicas ao ocaso do sujeito, de Douglas Willian Ferreira
(Doutor pela UFJF); 4. Sobre a disposicao e o esfor¢o para o pensamento filoséfico, de
Ray Renan Silva Santos (Professor Substituto da UNEB); 5. O pensamento tragico ao
longo do tempo: Nietzsche e seus predecessores, de Rogério de Almeida (Professor da
USP); 6. Nietzsche e a Morte Livre, de Robson Costa Cordeiro (Professor da UFPB); 7.
A ideia de superacdo no Zaratustra de Nietzsche, de José Elielton Sousa (Professor da
UFPI) & Amanda Sobrinho Costa (Mestre pela UFPI); 8. Sobre humanismo e terror de
Maurice Merleau-Ponty (de Georges Bataille), traducdo de Gustavo Ruiz da Silva
(Mestre pela PUC-SP) & Alexandre de Lima Castro Tranjan (Doutorando pela USP); 9.
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Um Ensaio Sobre o Radicalismo Aristocratico (Introducéo e Capitulo 1) (de Georg
Brandes), traducéo de Thiago Kistenmacher Vieira (Doutorando pela USP); 10. “E que
bela atividade é a de interpretar”, resenha de Vinicius Oliveira Sanfelice (Pds-
doutorando na UNIFESP).

Bom estudo!

André F. G. Correia

Editor Associado da Revista Tragica
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Etica e politica no mundo contemporaneo: desafios para uma educag&o

emancipatdria a partir da experiéncia da pobreza

Affonso Henrique Vieira da Costa*

Resumo: O proposito desse trabalho é pensar a educacao a partir da relacdo originaria
entre ética e politica desde a possibilidade de uma experiéncia da pobreza. Com isso, ele
pretende nos conduzir para a compreensédo do atual estado de coisas que nos atravessa,
que exige daqueles que pretendem ser educadores uma correspondéncia com o sentido
desde o qual nossa época emerge. Para tanto, utilizaremos as reflexdes de Benjamin
sobre a experiéncia, enriquecidas pelas contribui¢des de outros autores.

Palavras-chave: Etica, politica, educacdo, experiéncia.

Abstract: The purpose of this work is to think about education based on the original
relationship between ethics and politics from the possibility of an experience of poverty.
With this, he intends to lead us to understand the current state of things that we are
experiencing, which demands from those who intend to be educators a correspondence
with the meaning from which our era emerges. To do so, we will use Benjamin's
reflections on the experience, enriched by the contributions of other authors.

Keywords: Ethics, politics, education, experience.

O tema de nosso breve trabalho fala, num primeiro momento, em ética.
Pensamos um pouco nas raizes dessa palavra quando nos lembramos dos Pré-
Socraticos, mais precisamente de Heraclito. No fragmento 119, éthos antrépou daimon
(“A morada do homem € o extraordinario”)!, a palavra grega éthos, traduzida por
“morada” por Emmanuel Carneiro Ledo, também pode indicar carater, constituicdo de
um modo de ser. Ou ainda, segundo Miguel Spinelli, quando trata da diferenca de éthos

com epsilon e éthos com eta, ele que nos diz que

A diferenciacdo entre éthos e éthos se deu bem cedo no contexto da cultura grega. O
éthos, grafado com eta, remonta a Homero, e o éthos, com epsilon, a Esquilo, 0
fundador da tragédia grega. O éthos, na grafia de Homero, remonta ao século VIl a.C., e
comparece com uma significacdo um tanto abstrata, na medida em que designa o0s usos
e 0s costumes enquanto relativos a modos (genéricos) de viver, ou seja, a uma
sabedoria. Ethos, em Esquilo (525-456 a.C.), designa mais ou menos a mesma coisa,

* Professor do Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia da UFRRJ (PPGFIL-UFRRJ). E-mail:
affonso.henrique@uol.com.br

1 ANAXIMANDRO; PARMENIDES; HERACLITO. Os pensadores originarios. Tradugdo de
Emmanuel Carneiro Ledo e Sérgio Wrublewski. Petrdpolis: Vozes, 1991, p. 91.
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Etica e politica no mundo contemporaneo

mas, fundamentalmente, a tradicdo, no sentido de o que é habitual, corriqueiro, usual
etc., € que vem a se impor como uma sabedoria.?

No entanto, desenvolvendo aquilo que é do interesse dessa exposicao, reflitamos
sobre a palavra morada, habitacdo e perguntemos: Qual a habitacio do homem
contemporaneo sobre esta Terra? Como ele nela trabalha? Como se encontram 0s seus
empenhos e desempenhos? Sabe o homem para onde vai? Em todo o seu afazer ou
deixar de fazer, esse homem se relaciona de que maneira com a histéria? Como se
apresentam a ele passado, presente e futuro?

As perguntas que aqui sdo feitas pretendem nos conduzir ao atual estado de
coisas que nos atravessa, que exige daqueles que pretendem ser educadores uma
correspondéncia ao sentido a partir do qual nossa época emerge e a cada vez consolida
aquilo que Nietzsche antecipou em fins do século XIX, quando anunciou que se
encontra entre nds 0 mais estranho dos hospedes, o Niilismo, o esvaziamento de todos
os valores supremos. Junto a ele, com o progressivo desenvolvimento do capitalismo, a

era da técnica vem se constituindo e se espraiando por todo o planeta.

| - Nosso ponto de partida, porém, advém de uma afirmacdo terrivel exposta em
um texto de 1933 por Walter Benjamin. Em Experiéncia e pobreza® ele nos diz que o
homem moderno/contemporaneo é carente de experiéncias, ndo conseguindo, por isso,
narrar/contar historias. E isso de tal maneira que ficamos cada vez mais distantes da
experiéncia formadora proveniente dessas narrativas. Esse processo educativo trazido a
presenca desde nossos antepassados vem sucumbindo e tornando-nos carentes de
histérias e, portanto, apartados de experiéncias fundamentais que poderiam nos
aproximar daquilo que um dia Heraclito chamou de morada, éthos. O homem que abre o
século XX é pobre de experiéncias. Porém, o mais grave, é que ele, cada vez mais, se
indispBe a fazer a experiéncia de sua propria pobreza.

Trés anos apoOs escrever esse texto, Walter Benjamin também escreve O
narrador ou O contador de histérias. Em seu inicio, bastante influenciado pelas

questdes do texto de 1933, o filésofo retoma o tema afirmando que “o narrador ndo esta

2 SPINELLI, Miguel. “Sobre as diferencas entre éthos com epsilon e éthos com eta”. In:
Trans/Form/Acéo [online]. 2009, v. 32, n.° 2. Acessado 20 setembro 2023, pp. 9-44. Disponivel em
https://doi.org/10.1590/S0101-31732009000200001.

3 BENJAMIN, Walter. Experiéncia e pobreza. In: Obras escolhidas (Vol. I) — Magia e técnica, arte e
politica. Traducéo de Sergio Paulo Rouanet. Sdo Paulo: Brasiliense, 1996, pp. 114-119.
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de fato presente entre nds, em sua atualidade viva. Ele é algo de distante, e que se

distancia ainda mais.”* Um pouco mais adiante, continua:

S&o cada vez mais raras as pessoas gque sabem narrar devidamente. Quando se pede hum
grupo que alguém narre alguma coisa, o embaraco se generaliza. E como se
estivéssemos privados de uma faculdade que nos parecia segura e inaliendvel: a
faculdade de intercambiar experiéncias.®

Ora, isso marca de maneira terrivel a nossa época, que se cristalizou de maneira
contundente a partir do advento daquilo que Benjamin chamou de “época da
reprodutibilidade técnica”.® Ela se difundiu por todo o globo terrestre com o
desenvolvimento das forcas produtivas e trouxe uma alteracdo tremenda que se
presenciou com 0 aparecimento da sociedade de massas e o0 modo como ela foi
determinada pela invencéao da fotografia, do cinema e do audiovisual.

Embora isso tudo pareca ser inocente frente ao estagio tecnolégico em que nos
encontramos hoje, com a presenca de computadores, laptops, celulares, plataformas de
streamings, aulas online em tempos de pandemia etc., experimentamos com Benjamin,
na primeira metade do século passado, o desenrolar de uma histdria que ndo cessa de
passar. Diante disso, perguntamos: Como ir ao encontro do que ele ja naquele momento
pressentia e que deu origem ao advento do nazifascismo? Como corresponder aquilo
que ele propde como um dos componentes fundamentais desse fendmeno, a saber, o
fato de que “as agdes da experiéncia estdo em baixa, € tudo indica que continuardo
caindo até que seu valor desapareca de todo”’? Seus textos ainda estdo vivos entre nds
que, assim como ele, poderiamos também dizer, para medir em que situacdo espiritual
nos encontramos, que “basta olharmos um jornal para percebermos que seu nivel esta
mais baixo que nunca, e que da noite para o dia ndo somente a imagem do mundo
exterior, mas também a do mundo ético sofreram transformacfes que antes ndo

julgariamos possiveis”.?

Il - Quanto mais lemos o pequeno texto de Walter Benjamin, Experiéncia e
pobreza, com maior intensidade repercute em ndés o fato de que hoje o viver apresenta-

se quase sem experiéncias, o fato de sermos pobres delas. Essa afirmagdo nada mais é

4 BENJAMIN, Walter. O narrador. In: Op. Cit., p. 197.

5 Ibidem, pp. 197-198.

6 BENJAMIN, Walter. A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica. In: Op. Cit., pp. 165-196.
" BENJAMIN, Walter. O narrador. In: Op. Cit., p. 198.

8 lbidem.
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Etica e politica no mundo contemporaneo

do que a constatacao radical de que nos falta a experiéncia da pobreza. Tal constatacdo
faz-se desde a visada do novo, do novidadeiro, de uma distancia que o compreende com
a implacdvel rapidez com que a ele nos entregamos e constituimos, de maneira
inadvertida, uma barbarie em que, gradativamente, decidimos, a partir dela, nos livrar
de toda e qualquer experiéncia.

A alusdo feita por Benjamin ao camundongo Mickey ndo é a toa’.
Ambicionamos uma vida que afaste de si toda negatividade e que, a0 mesmo tempo,
dela se apaguem todos 0s rastros que possam trazer novamente a tona isso que
desajeitadamente chamamos de humano.Diante disso, a pergunta que precisa ser feita é
a seguinte: Como, em meio a uma sociedade cada vez mais uniformizada, é possivel
fazer a experiéncia da pobreza, isto é, dispor-se a forcas que foram aprisionadas por
conta do imenso desenvolvimento técnico e tecnoldgico que se espraiou ao longo dos
dois ultimos séculos?

O definhamento da possibilidade de fazer experiéncias é apenas 0 cenario que
esta posto e que nos permite antever e temer que, em algum momento, 0 humano esteja
completamente perdido quando houver o triunfo da positividade. A leitura e sua entrega
ao fendmeno do aparecer da literatura e o deixar-se conduzir pelo &mago da criacdo sdo
caminhos importantes a serem tomados no interior de nossa época, em que ndo ha
escuta e sim, exatamente por isso, excessiva fala.

Essa fala excessiva atravessa toda a comunicagdo e exige dela mesma gue nao se
ouca o que no fundo a provoca. E um convite ao falatorio, a uma participacio numa
esfera acritica, bem distante daquilo que, por exemplo, pensou Benjamin a partir de um
pensamento que procurava se situar num espago entre filosofia e literatura, onde toda
critica s6 pode ser constituida no amago da obra, a partir dela, se fazendo desde ela
mesma, jamais fora dela. A critica, com isso, se impGe desde a obra, enquanto obra

também, continuando-a, na forma-de-exposi¢do da obral®.

I11 - Esse pensamento dispde-se também em uma pequena histdria que tem como
titulo “A sebe de cactos”!!. Nela podemos perguntar: De onde o personagem O’Brien

retira a forca a partir da qual € capaz (ou torna-se capaz) de produzir mascaras que se

® BENJAMIN, Walter. Experiéncia e pobreza. In: Op. Cit., pp. 118-119.

10 VVer ANDRADE, Pedro Duarte de. O conceito de critica de arte em Walter Benjamin. In: OLIVEIRA,
Luiz Sérgio; D’ANGELO, Martha. Walter Benjamin: Arte e experiéncia. Rio de Janeiro: Nau, 2009, p.
150.

1 BENJAMIN, Walter. O contador de histérias e outros textos. Traducédo de Georg Otte, Marcelo Backes
e Patricia Lavelle. Sdo Paulo: Hedra, 2020, pp. 81-90.
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poderia jurar que foram feitas had milénios? Que experiéncia € essa que Ihe permitiu
entrar no que podemos chamar de Tempo dos tempos? Como pdde encontrar-se com a
distancia necessaria a partir da qual se relaciona com o proprio fazer-se de mundo?

As mascaras perdidas hd muito tempo retornaram. Mas de que modo? Sé&o outras
das mesmas, ou melhor, as mesmas sendo outras. Na experiéncia do iluminar-se da lua,
cujo brilho se espalha pela sebe de cactos, isso que é o comego — arché — revela-se
novamente e, com essa sua for¢a reveladora, faz aparecer diante de O’Brien toda
possibilidade de criar novas velhas mascaras. No fundo, mascaras produzidas “naquele
tempo”, tempo que atravessa toda a historia e estaciona nesse aqui e agora de O’Brien.

Mas quem ¢ O’Brien? Apenas alguém que, de repente, aparece em Ibiza e
conhece o narrador, apresentando-se como fazendeiro, cacador, lacador? Um tipo
esquisito? Esquisito por qué? Confiou, tempos atras, a um amigo uma colecdo de
mascaras negras africanas e este, por sua vez, perdeu-se com elas em um incéndio que
se deu num navio. Alids, ndo é s6 O’Brien que é esquisito. A historia guarda consigo
uma estranheza. Ele e ela guardam um mistério insuperdvel, pois ambos sdo
impenetraveis e impossiveis, em sua relacao, de serem explicados racionalmente. Basta
que leiamos a ultima frase do texto, que fala sobre o destino de O’Brien: “Ele viveu e
morreu nas Ilhas Baleares”?. Mas como? Seria o mesmo O’Brien que o narrador
conheceu? Ou seria um outro do mesmo? De onde surgiu essa criatura? Do sonho? De
devaneios? Como pdde ele reaparecer? Ou, antes, seria toda a sua vida constituida desde
as llhas Baleares?

Teremos respostas para essas questdes? Provavelmente ndo, caso queiramos
reduzir a histéria a uma simples relacdo causal. Alias, ela, caso a Iéssemos assim, seria
impossivel, absurda, sem pé nem cabeca. No entanto, hd um ponto em que ela toda pode
revelar-se para o ambito do espirito criador, artistico, que transita no entre pensar e
criar, fora do espago representacional, inteiramente destinado ao brotar singelo das
proprias coisas: falo mais especificamente do encontro do narrador, que se deu na Rue
La Boétie, com um comerciante parisiense que possuia trés mascaras na vitrine de sua
loja. O que nos importa nessa altura da historia é que esse comerciante esta prestes a
preparar uma grande exposi¢cdo com um ndmero ainda maior dessas mesmas mascaras.

Ao tomar ciéncia disso, diz o narrador: “E eu poderia pensar, meu senhor, que essas

12 |bidem, p. 90.
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mascaras certamente inspirariam nossos jovens artistas a fazer suas proprias tentativas
interessantes”*3,

Por que se pode dizer que esse é um ponto central, nevrélgico, do conto? Porque
0 que esta em jogo nado ¢ a “revelacdo” do mistério que nele encontramos. Na verdade,
ele é imperscrutavel, inefavel, pois a experiéncia com a arte o protege e o alimenta no
sentido de propiciar novas criagdes provenientes desse mesmo em que foi possivel a
criacdo de tais méscaras. A arte é sempre um convite para novas criagdes. Ela sempre
traz consigo uma forca que atravessa o olhar dos mais atentos puxando-0s para 0 seu
interior e convidando-os a entrar em sua dinamica inquietante de dar a luz o que ainda ai
ndo esté presente e pede para aparecer. SO que nesse aparecer vem a presenca ndo so 0s
objetos criados como também os diversos “O’Briens” que com eles se fazem a partir de
um enlace primordial conduzido pela atividade criadora desde o principio de todos os
tempos. Essa atividade se dispde no aberto da criacdo, fazendo aparecer outras e mais

outras obras. E 0 que pensa Jeanne Marie Gagnebin, quando nos diz que

Essa dimensdo, que me parece fundamental na obra de Benjamin, é a da abertura. O
leitor atento descobrird em “O narrador” uma teoria antecipada da obra aberta. Na
narrativa tradicional essa abertura se apoia na plenitude do sentido — e, portanto, em sua
profusdo ilimitada; em Umberto Eco e, parece-me, também na doutrina benjaminiana da
alegoria, a profusdo do sentido, ou antes, dos sentidos, vem ao contrario, de seu nao-
acabamento essencial.*

Por isso, em observando a criagdo benjaminiana, percebe-se a importancia de
tracar cortes, recortes, impondo-se elaboracgdes, reelaboracdes, abrindo novos caminhos,
novas possibilidades de criagbes em uma época esvaziada de sentidos que precisam ser
arrancados desse mesmo esvaziamento a partir de uma escuta atenta e minuciosa, cada
vez mais apurada. 1sso principalmente quando passamos a acreditar que a linguagem se
restringe apenas a comunicacdo cotidiana em seu modo utilitario e dominada pela
perspectiva do mercado, onde ha um completo esquecimento de seu enraizamento mais
fundo, em cujo cerne encontra-se 0 ser humano junto ao mundo em seu fazer-se
originario.

Essa escuta atenta e minuciosa é justamente a exigéncia para a leitura de “A sebe
de cactos”. Nessa historia, portanto, o que observamos, ap6s algumas releituras, é que

ela flui, sem o leitor se dar conta, no seu pathos. Ai, nesse instante, sente toda a sua

13 Ibidem, p. 89.

14 GAGNEBIN, Jeanne Marie. Walter Benjamin ou a historia aberta. In: Obras escolhidas (Prefécio, Vol.
1) — Magia e técnica, arte e politica. Traducdo de Sergio Paulo Rouanet. Sdo Paulo: Brasiliense, 1996, p.
12.
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estranheza e se dispde a propria criacdo. Para que isso aconteca, o narrador ndo tem que
explicar nada, ndo tem que dar razéo a nada, mas apenas deixar a historia acontecer.

Isso também nos ¢ ensinado por Benjamin, quando diz que “metade da arte de
contar estd em despojar de explicagdes a histéria contada”®®. Diante disso, nada de “por
qués” e nem de “para qués”, simplesmente a histdria se abre em todas as suas tensdes €
contradi¢cBes surpreendendo o leitor. Ai se da o entre filosofia e literatura, um
pensamento que se V€ obrigado a pensar criticamente as questdes que se impdem com a
leitura e que estdo para alem de toda a representacdo, e que se fazem num espaco de
jogo presente na histdria, no aberto em que ela se insere. Por isso, Patricia Lavelle
também diz que esse modo de pensar “ndo conclui, ndo resolve nenhum problema, é
apenas uma disposi¢do, um espaco de jogo™'® em que a propria obra é continuada pela

critica.

IV — Mas como € possivel um encontrar-se com essa disposi¢do, com esse
espaco de jogo se nos encontramos pobres em experiéncias, se ndo experimentamos a
pobreza? Chegamos a um ponto em que é preciso destacar a implicacdo do sentido mais
préprio de experiéncia em Benjamin com o que ele pensa acerca do que é propriamente
estar em um limiar, num espaco de transicdo em que é possivel uma transmutacdo do
espirito, uma metanoia.

No texto “O narrador”, escrito alguns anos depois de “Experiéncia e pobreza”,
ele volta ao ponto central: Ndo somos mais capazes de contar histdrias. Evidentemente
que ndo se trata ai de uma mera narracdo, mas de uma que articule a prépria tradicao
com o moderno, no sentido de permitir que as experiéncias sejam passadas de geracoes
a geracGes. Diz-nos Benjamin que o0s homens retornaram da guerra pobres de
experiéncias. O que significa isso? Que eles 14 foram desumanizados. E importante
compreender aqui que isso ndo é apenas o resultado da guerra, mas um fenbmeno
mundial que permitiu que ela acontecesse. O niilismo evocado por Nietzsche ndo é uma
consequéncia desses fendmenos, mas a causa, ou melhor, seu fundamento. Ha ainda que
se aprofundar os estudos entre niilismo e técnica.

O fendmeno da reprodutibilidade técnica, explorado por Benjamin, a partir de

uma leitura de Marx, ja nos impde um questionamento radical sobre o que ele denomina

15 BENJAMIN, Walter. O narrador. In: Op. Cit., p. 203.

16 LAVELLE, Patricia. O critico e o contador de historias. In: BENJAMIN. Walter. O contador de
histérias e outros textos. Traducdo de Georg Otte, Marcelo Backes e Patricia Lavelle. Sdo Paulo: Hedra,
2020, p. 271.
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de perda da aura, do sentido maior da arte no modo como ela se constituia na tradicdo
quando cultuada, por exemplo, em rituais sagrados. Tanto a perda da aura quanto a
impossibilidade de contar histdrias precisam ser pensadas desde a relagdo entre tradicao
e modernidade. No entre os dois, como fica o que Benjamin chama de experiéncia? No

entre os dois, como ele pensa o limiar de passagem?

V — No texto Experiéncia, Benjamin toma a experiéncia desde a necessidade de
uma educacdo, de uma formacao — paideia — no sentido de possibilitar aos mais jovens
a busca por “algo grandioso, algo novo e futuro”!’. Essa posi¢do, porém, contrasta com
0 modo como comumente ela é compreendida desde a vida adulta que, supostamente, ja
passou por todas as fases que 0s mais jovens passaram e, em virtude disso, subestimam
suas agdes intempestivas, desvalorizando-as e reduzindo-as a um quase nada.

O que se encontra em guestdo, portanto, é o que ha a fazer, pois 0 modo como 0s
mais velhos dispdem de sua experiéncia (tomada por eles apenas como vivéncia),
afunda (massacra) os mais jovens na inércia, como se mais nao pudesse ser feito e que
tudo ja estivesse pronto e premeditado. Diante de tal constatacdo, Benjamin afirma que
“Sim, isso experimentaram eles, a falta de sentido da vida, sempre isso, jamais
experimentaram outra coisa” e, por conta disso, mesmo a experiéncia “converte-se para
eles na mensagem da vulgaridade da vida™8.

Pode-se observar que, a partir dai, em seu traco decisivo, a experiéncia
(Erfahrung) ndo se encontra pré-moldada pela vivéncia (Erlebnis), posto que se ergue
por um caminho que a atravessa, a ultrapassa, almejando algo mais elevado e ainda nao
constituido. A experiéncia aqui € a possibilidade de um projeto, de um langamento no
sentido de encontrar-se com o que precisa ser feito. Ela € a viagem (Fahrung) em aberto
para o futuro que ja esta se dispondo na travessia.

Em contraposicdo a isso, repetindo o ja feito, perdidos no ja posto — de uma
maneira geral 0s que dizem que ja viveram 0 que 0S jovens supostamente estdo
experimentando — recusam essa viagem e querem impedi-los de fazé-la, tornando-os
presos e determinados pelo passado, estancados nele. Esse tipo de homem, comum,

mediano, “s6 ¢ capaz de manter relacdo intima com o vulgar, com aquilo que ¢ o

17 BENJAMIN, Walter. Reflexdes sobre a crianga, o brinquedo e a educagdo. Traducdo de Marcus
Vinicius Mazzari. Sdo Paulo: Duas Cidades/Editora 34, 2004, p. 22.
18 Ibidem.
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‘eternamente-ontem’”’1

, sem perceber que, no fundo, “sempre e sempre, a vida o estaria
rebaixando, pois, enquanto soma de experiéncias, a propria vida seria um desconsolo”?,

De um lado, a vida como soma de experiéncias — vivéncia. De outro, sua
imposicdo a uma transmutacdo do espirito — metanoia, no sentido de colher aquilo que
vai se abrindo, projetando-se para o futuro. Experiéncia aqui, portanto, € diferente de
vivéncia, € o que propicia a construcdo da vida em um sentido mais elevado. A ela
destinam-se aqueles que possuem espirito, os que se encontram insatisfeitos e
preparados para se langarem para além de si, pois “A experi€ncia ¢ carente de sentido e

espirito apenas para aquele ja desprovido de espirito”??.

VI - Diante do acima exposto, precisamos pensar um pouco mais na pergunta
pelo que vem a ser uma experiéncia.

A certa altura de seu livro La idea de principio en Leibniz, Ortega y Gasset
procura pensar no sentido de experiéncia a partir da palavra grega empeiria, mais
precisamente de sua raiz per, que se faz presente em perito, em experimentado, do que é
habil em muitas coisas. Também, segundo o filésofo, ela forma a palavra grega peira,
prova, perigo, risco. Também peiro da origem a porto, porta, poros. O caminho,
segundo ele, que leva ao porto, a saida, é o opportunus, a oportunidade. O equivalente a
per no alemao é fahr. Dai Er-fahrung, experiéncia, e fahren, viajar. Por isso, Ortega

conclui que

A nova ideia, que nos esclarece toda a série, é que em per se trata originariamente de
viagem, de caminhar pelo mundo quando ndo havia caminhos, sendo que toda viagem
era mais ou menos desconhecida e perigosa. Era viajar por terras ignotas sem guia
prévia, o hodés sem o méthodos ou guia. %

Pois ndo é no caminho sem o método, no puro estar lancado na experiéncia da
época da reprodutibilidade técnica, onde nos afastamos cada vez mais de uma
experiéncia auratica da tradigdo, no risco entre toda possibilidade de ser e de nédo ser,
que se encontra Walter Benjamin, pressentindo a chegada inevitavel da barbarie? N&o é
justamente ai, sem guia prévia, que ele € convidado a ser um com a experiéncia que

arranca as palavras dos homens, impossibilitando-os de narrar historias? Esse ser para a

19 1bidem.

20 |bidem, p. 23.

2 bidem.

22 ORTEGA Y GASSET, José. La idea de principio em Leibniz. Madrid: Revista de Occidente, 1992, pp.
149-150.
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experiéncia ndo é uma exigéncia para que, nesse estar lancado no mundo, possa
vislumbrar o aparecer de todas as coisas desde outra regido impossivel de ser
imaginada, representada? A exigéncia nao é aquela que exige dele que se curve diante
da experiéncia da pobreza a partir do momento em que se vé pobre em experiéncias?

O fato é que a experiéncia nos conduz para o centro do furacfo. E o que ainda

nos ensina Martin Heidegger em seu texto “A esséncia da linguagem”, quando nos diz:

Fazer uma experiéncia com algo [...], significa que esse algo nos atropela, nos vem ao
encontro, chega até nos, nos avassala e transforma. “Fazer” ndo diz aqui de maneira
alguma que n6s mesmos produzimos e operacionalizamos a experiéncia. Fazer tem aqui
o0 sentido de atravessar, sofrer, receber 0 que nos vem ao encontro, harmonizando-nos e
sintonizando-nos com ele. E esse algo que se faz, que se envia, que se articula.?

Mas como podemos pensar na relacdo entre experiéncia e limiar a partir do que

se impde ao pensamento de Walter Benjamin?

VII - A experiéncia do limiar é estar em um entre-ser. Limiar demarca um
movimento, € um estar numa espécie de soleira, numa passagem, naquilo que por ela é
aberto a partir de caminhos que jamais sao tranquilos e retos, mas, bem ao contrario, sdo
tortuosos, cheios de desvios. No texto Experiéncia, o que vemos ¢ justamente “uma
tentativa de os adultos encaixarem a crianca numa estratégia de previsibilidade da
vida”?*. E contra essa previsibilidade, contra o ja previamente dado e constituido, que
Walter Benjamin debate, pois, para ele, a infancia, por exemplo, se apresenta num
movimento contrario ao ja determinado, ela € um puro estar lancado, um ir
descortinando a propria existéncia, podendo ser envolvida por uma outra temporalidade,
que vai se fazendo, num alargamento desse limiar, sem futuro pré-fixado, mas que, aos
poucos, se constitui e se plenifica nas passagens de um ponto ao outro, de um momento
ao outro na constituicdo de um modo de ser. Por isso mesmo, Jeanne Marie Gagnebin

J4

nos diz que na infancia “o presente ¢ pleno de intensidade da descoberta e,
simultaneamente, pleno de angustia e esperanga com relagio ao futuro”?.
No entanto, diante desse pensar em torno do limiar, que confere a beleza em

textos como aqueles presentes em Infancia em Berlim por volta de 1900 e Rua de mao

23 HEIDEGGER, Martin. A esséncia da linguagem. In: A caminho da linguagem. Tradugdo de Marcia Sa
Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2003, p. 121.

24 GAGNEBIN, Jeanne Marie. Limiar. In: Limiar, aura e rememoragdo. Sdo Paulo: Editora 34, 2014, p.
42.

25 |bidem.

Revista Tragica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n° 3, pp. 11-26, 2023.

20



Affonso Henrique Vieira da Costa

Unica, apenas para citar estes dois, Walter Benjamin vai perscrutar um processo de
encurtamento desses limiares, dessas transicdes, até um seu possivel desaparecimento
na plenitude da civilizag8o técnica e do capitalismo, que, em se voltando cada vez mais
para o mercado, reduzem sensivelmente essas mesmas transicdes em nome da novidade

do que é produzido, do sempre mais novo. Por isso

As transicGes devem ser encurtadas ao maximo para ndo se perder tempo. O melhor
seria poder anula-las e passar assim o mais rapidamente possivel de uma cidade a outra,
de um pais a outro, de um pensamento a outro, de uma atividade a outra, como
passamos de um programa de televisdo a outro com um mero toque na tecla do
“controle remoto”, sem nos demorarmos inutilmente no limiar e na transicéo. 2

Essa compreensdo demarca radicalmente sua interpretacdo da obra kafkiana,
pois a V& como uma experiéncia da auséncia de experiéncias limiares em nossa época
histérica. Na obra kafkiana também é possivel vislumbrar uma experiéncia da
impossibilidade de se fazer experiéncias hum sentido contrario, ou seja, a partir de um
imenso espessamento do limiar que faz com que o humano, de tal maneira por ele
envolvido, se arraste, definhe e ndo consiga mais sair de seu interior.

Com isso, por exemplo, ao ouvirmos com atencdo o texto de Kafka, Diante da
lei?’, podemos observar nessa historia, a luz do pensamento benjaminiano, uma perda
do humano no seio do limiar, sem jamais conseguir ultrapassa-lo. Ndo ha ai uma
experiéncia de ultrapassagem, mas um definhamento em seu seio. O personagem
encontra-se perdido em meio a salas, corredores, portas etc. Ndo consegue ultrapassar
esses espacos e fica preso neles, emaranhado. Simplesmente, o texto de Kafka nos
impbe um sentimento de que ai estamos perdidos, sem saidas, numa situacdo que nao
nos conduz a nenhum lugar. Por isso mesmo Jeane Marie Gagnebin afirma que “na obra
de Kafka, vagamos de limiar em limiar, de corredor em corredor, de sala de espera em
sala de espera, sem nunca chegarmos ao destino almejado, que corre o risco de ser
esquecido”. 28

Limiar, nesse caso, aparece ndo como lugar de passagem, em que toda
possibilidade de transformacéo se apresenta, mas como uma prisdao em que o humano

fica perdido em seu interior e impossibilitado de passar, de transitar, de alterar-se, mas,

% |bidem, p. 38.

2T KAFKA, Franz. Diante da lei. In: Franz Kafka Essencial. Tradugdo de Modesto Carone. So Paulo:
Penguin/Companhia das Letras, 2011, pp. 105-107.

28 GAGNEBIN, Jeanne Marie. Limiar. In: Limiar, aura e rememoracao. S&o Paulo: Editora 34, 2014, p.
44,
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bem ao contrario, permanece eternamente retido ai, carente de experiéncias, sem nem ao
menos sentir a experiéncia dessa caréncia de experiéncias, tdo absorvido no espesso
desse limiar ele se encontra. Perdido nesse fechamento ele ndo mais escuta e ndo mais
narra histérias, vive a plenitude da pobreza de experiéncias e, portanto, ndo consegue
experimentar a propria experiéncia da pobreza. Por isso, Jeane Marie Gagnebin pode
ainda dizer que esse “¢ um limiar inchado, caricato, que ndo ¢ mais lugar de transi¢ao,
mas, perversamente, lugar de detencdo, zona de estancamento e de exaustdo, como se 0
avesso da modalidade trepidante da vida moderna fosse um ndo poder nunca sair do
lugar”?°.

Essas reflexdes tém sua proveniéncia na primeira metade do século XX. Al,
observamos ndo s6 o desenvolvimento da indUstria, como também sofremos com duas
grandes guerras. Atravessada pelo niilismo e pela técnica, nossa época historica é
pensada por Walter Benjamin como aquela em que o humano se distancia cada vez mais
de sua humanidade justamente por encaminhar-se para a auséncia de experiéncias. E é
diante dessa pobreza de experiéncias que novamente Jeane Marie Gagnebin nos mostra
que “Poderiamos arriscar um paradoxo ¢ dizer que a obra de Kafka, o maior ‘narrador
moderno’, segundo Benjamin, representa uma ‘experiéncia Unica’: a da perda de
experiéncia, da desagregacdo da tradicdo e do desaparecimento do sentido primordial”.®

Precisamos, entdo, ir ao encontro daquilo que nos vem ao encontro, a saber, a
técnica em seu pleno desdobramento que, cada vez mais, nos impde uma imensa

distancia com relacdo a qualquer experiéncia.

VIII - O filésofo coreano Byung-Chul Han captou isso muito bem em seu livro
A salvacio do Belo®!. Nele, em observando o desenvolvimento da arte na época dos
likes, faz mencdo aos objetos cada vez mais lisos, que refletem 0s nossos rostos e se
dispdem ao tato, ao acariciar suave de nossos dedos. Esses objetos dispensam
rugosidades, afastam-se rigorosamente de deformidades, buscam plenamente a auséncia
de resisténcia. Diante disso, o filésofo coreano nos propde pensar em nossa época
histérica como aquela que nos afasta incansavelmente de toda experiéncia negativa. O
liso, assim como os likes que diariamente damos nas redes sociais, refletem a poténcia

do sujeito preso em sua subjetividade que, determinado pelo mercado, ndo se expde

29 |bidem, p. 45.

30 GAGNEBIN, Jeanne Marie. Walter Benjamin ou a histéria aberta. In: BENJAMIN, Walter. Obras
escolhidas — Magia e técnica, arte e politica. Sdo Paulo: Brasiliense, 1996, p. 18.

31 HAN, Byung-Chul. A salvacéo do belo. Traducdo de Gabriel Salvi Philipson. Petrépolis: Vozes, 2019.
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mais a nenhuma experiéncia. Na linguagem de Benjamin, poderiamos dizer que nédo ha
experiéncia sem se experimentar a negatividade. A experiéncia com a negatividade,
segundo Byung-Chul Han, provoca um esvaziamento do Eu, expondo-o0 ao outro de si
mesmo. Na verdade, ela o arranca de si e o0 abre para 0 mundo. No entanto, em um
mundo uniformizado, aplainado, unidimensionalizado, como diria Herbert Marcuse®,
todas as diferencas se esvaem e 0 que precisa se manter é o liso. Reina, em nossa época
historica, a estética do liso.

Em que medida isso se articula com a politica nos moldes como a vivemos hoje?
Se retomarmos uma breve passagem de Experiéncia e pobreza, talvez algumas
indicacdes nos sejam dadas. L&, Benjamin, ao citar Paul Scheebart, que atribui grande
importancia “a tarefa de hospedar sua ‘gente’, ¢ os concidaddos, modelados a sua
imagem, em acomodacdes adequadas a sua condi¢do social, em casas de vidro,

ajustaveis e mdveis, tais como as construidas por Loos e Le Corbusier”, escreve:

N&o é por acaso que o vidro é um material tdo duro e to liso, no qual nada se fixa. E
também um material frio e s6brio. As coisas de vidro ndo tém nenhuma aura. O vidro é
em geral o inimigo do mistério. E também o inimigo da propriedade.*

Ora, 0 que encontramos aqui? Provavelmente um realinhamento com 0s novos
tempos. Trata-se da exigéncia de uma funcionalidade que até entdo nédo existia. Ndo s6 o
ambiente de trabalho, mas as novas casas precisam reproduzir o que é proposto pelo
desenvolvimento capitalista no atual estagio da técnica. Tanto é assim, que Benjamin
faz uma imediata comparacdo com um imdvel da década de oitenta do século dezenove
para dizer que nada ha o que fazer ali. Os imoveis até entdo possuiam prateleiras com
bibel6s, franjas nas poltronas, cortinas nas janelas e outros objetos que revelam
vestigios do homem que antes habitou aquele espaco. Envolvidos pela funcionalidade,
esses vestigios tendem a se desintegrar, pois 0 novo habitat do homem
moderno/contemporéneo ndo deve deixar vestigios, pois pode (deve) ser usado por
todos os homens. Trata-se, como indica Brecht, citado por Benjamin, de “apagar todos
os rastros”*,

E preciso agora que pensemos que o que foi desenvolvido por Byung-Chul Han,

em sua reflexdo sobre a estética do liso, que imp&e uma posicdo contraria a qualquer

32 \Ver MARCUSE, Herbert. O homem unidimensional. Traducéo de Robespierre de Oliveira, Deborah
Cristina Antunes e Rafael Cordeiro Silva. Sdo Paulo: Edipro, 2015.

33 BENJAMIN, Walter. Experiéncia e pobreza. In: Op. Cit., p. 117.

3 |bidem, p. 118.
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experiéncia de negatividade, ja havia sido pressentido por Benjamin que, ao referir-se
mais uma vez a pobreza de experiéncia, diz-nos que “ndo se deve imaginar que o0s
homens aspirem a novas experiéncias. Nao, eles aspiram a libertar-se de toda

experiéncia”®®.

IX - Ora, onde nos encontramos agora? Possivelmente distantes e bem distantes
daquilo que inicialmente fora denominado por Heraclito de éthos, morada. O homem,
com isso, em nossa época, encontra-se distante de uma experiéncia extraordinaria com o
extraordinario. E isto quer dizer: Ele se encontra perdido no ordinario, sem nenhuma
referéncia maior com o que podemos chamar de tradi¢do que, assim como a experiéncia
auratica, no modo como nos foi exposta por Benjamin, tende a ser cada vez mais
esquecida e abandonada desde o advento e aprofundamento da reprodutibilidade
técnica. Ou ainda, como nos mostra Byung-Chul Han, em seu livro No enxame:
perspectivas do digital, mais precisamente no Ultimo paragrafo de seu Prefécio:
“Embriagamo-nos hoje em dia da midia digital, sem que possamos avaliar inteiramente
as consequéncias dessa embriaguez. Essa cegueira e a estupidez simultanea a ela
constituem a crise atual”3®,

A primeira frase do livro A expulsdo do outro, de Byung-Chul Han, é: “O tempo
no qual havia o outro passou™’. Eis que, para aqueles que ainda se dispdem a
compreensdo de nossa época historica, tal frase € certeira e os atinge como uma flecha.
A expulsdo da experiéncia, a anulacdo da negatividade e a disposi¢do para o igual
encomendam um tipo de homem para a correspondéncia inadvertida com a técnica, para
aquilo que estd sempre disponivel pela rede de informacBes desenvolvida
ciberneticamente, aprisionando o humano de tal maneira que ele se torna cada vez mais
impossibilitado de ver o outro em seu aparecer. Esse processo, que vem se
desenvolvendo com violéncia e que repousa sobre o que o filésofo coreano denominou
de “sociedade do cansaco™?®, atinge uma dimensdo essencial, arrastando o homem para

uma regido em que se desdobra o maior risco para a sua esséncia, que € aquele que o faz

35 |bidem.

%6 HAN, Byung-Chul. No enxame. Tradug&o de Lucas Machado. Petropolis: Vozes, 2018, p. 10.

3" HAN, Byung-Chul. A expulsdo do outro. Traducéo de Lucas Machado. Petrépolis: Vozes, 2022, p. 7.
38 HAN, Byung-Chul. Sociedade do Cansaco. Tradugéo de Enio Paulo Giachini. Petrépolis: Vozes, 2016.

Revista Tragica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n° 3, pp. 11-26, 2023.

24



Affonso Henrique Vieira da Costa

perder a liberdade para novas experiéncias, encerrando, com isso, 0 humano no ambito
da circularidade técnica, conforme nos acena Heidegger em A questéo da técnica®®.

N&o é a toa que, nesse mesmo texto, Heidegger pense na Arte como 0 que ainda
reserva ao humano a possibilidade de uma experiéncia que o conduza a um
questionamento radical acerca da esséncia da técnica e que, através dela (da experiéncia
com a arte), possa ele experimentar a técnica como o outro de si a partir da serenidade
(Gelassenheit)* para com as coisas. Esse “deixar-ser”, esse deixar que o outro se revele
desde 0 seu modo de ser, sO acontece se também ai 0 ser humano se deixa ser desde o
espaco de liberdade que ainda Ihe é conferido no atual estagio da técnica. E por isso que
Nietzsche diz que “o que caracteriza 0 nosso século XIX ndo é o triunfo da ciéncia, mas
o triunfo do método cientifico sobre a ciéncia”*. E o que isso significa? Heidegger

responde:

[Que]O método é o projeto antecipativo do mundo, que fixa o rumo exclusivo da sua
investigacdo possivel. E qual é? Resposta: o da total calculabilidade de tudo o que é
acessivel e comprovavel mediante experimentacdo. As ciéncias particulares estéo
sujeitas, no seu procedimento, a este projeto de mundo. Por isso, 0 método assim
entendido “triunfa sobre a ciéncia”. A este triunfo é-lhe inerente uma deciséo. E esta: s6
0 que é comprovavel cientificamente, isto é, o que € calculavel, pode valer de verdade
como efetivamente real.*2

Essas palavras de Heidegger em A conferéncia de Atenas nos fazem prestar
atencdo ao atual estado de coisas. Assim como Heidegger, Agamben, na introducéo ao
livro Infancia e historia, que tem como titulo Experimentum Linguae, que se
desenvolve com grande influéncia de Benjamin, pensa desde o fundo de nossa época.
Para ele, a experiéncia da linguagem abre um caminho de volta para o humano. A partir
dela, ele se pergunta: “Se a expressdo mais adequada para a maravilha da existéncia do
mundo é a existéncia da linguagem, qual sera a expressdo justa para a existéncia da

linguagem?” Ele mesmo responde: “a vida humana enquanto €thos, enquanto vida ética.

% HEIDEGGER, Martin. A questdo da técnica. In: Ensaios e conferéncias. Traducdo de Emmanuel
Carneiro Ledo. Petrépolis: Vozes, Gilvan Fogel e Mércia S& Cavalcante Schuback, 2001, pp. 11-38.

40 Ver também HEIDEGGER, Martin. Serenidade (Gelassenheit). Traducédo de Maria Madalena Andrade
e Olga Santos. Lisboa: Piaget, 2000.

4L NIETZSCHE, Friedrich. A vontade de poder, §466 apud HEIDEGGER, Martin. A proveniéncia da arte
e a determinacédo do pensar (A conferéncia de Atenas). Traducao de Irene Borges-Duarte. Disponivel em:
doceru.com/doc/nsx0s Acessado em: 20/09/2023.

42 HEIDEGGER, Martin. A proveniéncia da arte e a determinacédo do pensar, Op. Cit., p. 7.
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Buscar uma pdlis e uma oikia que estejam a altura desta comunidade vazia e
impresumivel, esta ¢ a tarefa infantil da humanidade que vem™*,

Por fim, e porque isso sempre esteve no inicio como fundo que nos guiou até
aqui, o pensar acerca dos desafios de uma educacdo emancipatoria s6 serd possivel
através de uma reeducacio de nossos sentidos. E preciso reaprender a olhar, reaprender
a escutar, pois somente percebendo a pobreza de experiéncias pode o homem abrir-se a
experiéncia da pobreza em toda sua magnitude e doar-se para 0 que vem e que € maior
do que ele. Mas, de acordo com isso, devemos comecar a criar condicdes para que
futuros educadores se empenhem na arte de olhar e de escutar o sentido ou os sentidos
que atravessam a realidade em que vivemos e, juntamente com tal atitude, tornem
possiveis caminhos para uma transformacgdo radical de volta a morada do humano,
éthos. Ou seria por um acaso que Byung-Chul Han, no inicio do ultimo capitulo de seu
livro A expulsdo do outro, que traz o titulo “Escutar”, escreve que “No futuro havera

possivelmente uma profissdo que se chamara escutador [Zuhdrer]*4?

Recebido em 26/07/2023
Aprovado em 29/09/2023

4 AGAMBEN, Giorgio. Infancia e historia — Destruicdo da experiéncia e origem da histdria. Traducdo
de Henrique Burigo. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2014, p. 17.
4 HAN, Byung-Chul. A expulsdo do outro. Tradugdo de Lucas Machado. Petrépolis: Vozes, 2022, p. 123.

Revista Tragica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n° 3, pp. 11-26, 2023.

26



Entre o estético e o eidético:

a propedéutica mitico-filosofica do belo platénico na didascélia hélderliniana

Andreé Felipe Gongalves Correia*

Resumo: O texto busca fornecer um possivel direcionamento para a compreensao e a
determinacédo da filosofia. Para esse fim, a relacdo essencial entre filosofia e poesia €
iluminada por meio de seu contexto grego. O conceito de beleza e sua estrutura didatico-
propedéutica, de acordo com as leituras de Holderlin e de Platdo, € o fio condutor do
estudo.

Palavras-chave: Hoélderlin; Platdo; beleza; filosofia; poesia; mito.

Zwischen Asthetischem und Eidetischem:
die mythisch-philosophische Propéadeutik des platonischen Schonen in der

holderlinschen Didascalie

Zusammenfassung: Der Text versucht eine mdgliche Verstehens- und
Bestimmungsrichtung der Philosophie zu geben. Zu diesem Zweck wird die wesentliche
Beziehung zwischen Philosophie und Poesie anhand ihres griechischen Kontexts
beleuchtet. Der Schonheitsbegriff und seine didaktisch-propadeutische Struktur nach der
Lesart von Holderlin und Platon ist der rote Faden der Studie.

Schlusselworter: Holderlin; Platon; Schonheit; Philosophie; Poesie; Mythos.

O homem que, a0 menos uma vez na vida,
nao sentiu em si a beleza plena e pura nunca
se tornard um arauto da divida filoséfica.

Hdlderlin, Hipérion

O risco é belo.

Platdo, Fédon

Ao fim da ultima carta do primeiro tomo (1797) de Hipérion ou O eremita na
Grécia, na passagem conhecida como discurso de Atenas, a personagem Diotima —

homonima da sacerdotisa de Mantineia, n’O Banquete platdnico — se dirige a Hipérion

* Doutorando em Filosofia pelo Programa de P6s-Graduagdo da Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRJ). Bolsista CAPES da modalidade Doutorado Sanduiche na Albert-Ludwigs-Universitat Freiburg
(Alemanha). E-mail: felgorreia@hotmail.com
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nos seguintes termos: “Tu seras o educador de nosso povo™*; e em suas Gltimas palavras
ao amado, na troca de correspondéncia entre os dois, presente no segundo tomo da obra
(1799): “Os dias poéticos ja germinam em ti”2. Ambas as sentencas valem como
prognosticos do destino de Hipérion, o qual, conforme a proposta da obra, assinala a
missao e o acento formativo do poeta moderno, ao qual a filosofia é indispensavel. Um
modo de lidar com essas sentengas e suas implicagdes, sem, contudo, esgota-las, se
encontra na forma mediante a qual Holderlin e os gregos conceberam a esséncia do
pensamento poético e de seu ensino®.

No texto O mais antigo programa sistematico do idealismo alemao, elaborado
conjuntamente por Holderlin, Hegel e Schelling — “Os trés de Tiibingen” (die Tlbinger
Drei), como eram conhecidos* —, € erigida justamente a demanda de reconducdo, na
Modernidade, ao estro da poética grega, lido como o arcaboucgo formativo por exceléncia
de producéo do homem e da cultura: “A poesia [Poesie] recebe uma dignidade superior,
a0, no fim, novamente se converter naquilo que fora no inicio — mestra da humanidade™.
O documento € perpassado por uma ténica de manifesto, e como todo manifesto, dotado

de votos e progndsticos, muitos dos quais ndo devidamente explicados ou desenvolvidos®.

L HOLDERLIN, Friedrich. Samtliche Werke: Stuttgarter Ausgabe [Band 3]. Hrsg. von Friedrich Beissner.
Stuttgart Kohlhammer, 1961, p. 89). Daqui em diante apenas StA.

2 lbidem, p. 149.

3 A nivel de observacéo preliminar, leia-se estas palavras de Werner Jaeger: “A concepg¢io do poeta como
educador do seu povo — no sentido mais amplo e profundo da palavra — foi familiar aos gregos desde a sua
origem e manteve sempre a sua importancia” (JAEGER, Werner. Paideia: A formagdo do homem grego.
Trad. Artur M. Parreira. S8o Paulo: Martins Fontes, 2013, p. 60). O Sécrates critico da poesia mimética na
Republica (X, 599b-603b), que opde filosofia e poesia, ndo depde, como de costume nos compéndios de
histéria da filosofia, contra o estatuto elementar da poesia, vide, p. ex., 0 S6crates musicante e compositor
de versos no Fédon (60c-61c), para o qual — em seu Ultimo esforco de ensino, as veésperas da morte — a
filosofia é a musica (poesia) mais nobre.

4 O manuscrito de uma Unica folha, intitulado e publicado s6 em 1917 por Franz Rosenzweig, encerra uma
grande discussédo acerca de sua autoria. Para um apreco geral, vejamos o que escreve Paulo Quintela, para
quem Holderlin ¢ o autor, na esteira de Ernst Cassirer ¢ Wilhelm Bohm: “As caracteristicas do manuscrito
— letra de copia — e 0 exame do seu contetido de ideias ndo deixam atribuir a Hegel a sua autoria. Acha-se
aqui condensada uma antecipacdo de toda a evolugdo de Schelling. O estilo, com as suas locugdes
autoritarias — ich werde..., ich will... — aponta também ao mesmo autor. Mas ha razdes cronoldgicas
ponderosas que, conjugadas com outras de caracter intrinseco, permitem — ou melhor: impdem — outra
solucdo do problema. — A época da redacdo, segundo os criticos afirmam, deve ser o inverno de 1795/96
que Schelling passou em Estugarda, imediatamente depois da visita de Holderlin. Visto a esta luz, o
documento ganha imediatamente nova importancia. E que nele estdo contidas respostas a todas as
perplexidades filosoficas de Holderlin” (QUINTELA, Paulo. Holderlin. Porto: Editora Inova, 1970, pp.
170-71). Para um estudo das chaves de leitura do texto, direcionado ao debate e ao cotejo com a filosofia
do periodo, cf. BECKENKAMP, J. “O mais antigo programa de sistema do idealismo alemdo”. In: Veritas
(Porto Alegre), 48(2), 2003, pp. 211-37.

S HOLDERLIN, StA 4.1, p. 298

® Como é o caso da alusdo escatoldgica a “um stpero espirito enviado dos céus” (Ibidem, p. 299) no Gltimo
periodo do manuscrito. Sobre isso, cf. FRANK, Manfred. Der kommende Gott: Vorlesungen tiber die Neue
Mythologie. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1982, p. 268 ss.
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Uma de suas nog¢des centrais, em meio a varias outras, ¢ a elaboragdo de “uma nova
mitologia” (eine neue Mythologie), algo ja sugerido por Herder em 1767, no ensaio Do
novo uso da mitologia, e também pelos autores do Primeiro Romantismo Alemao, mas
que no manifesto adquire a nominagdo “mitologia da razdo” (Mythologie der Vernunft).
Que aspectos e figuracdes ela assumiria, mais apropriados a experiéncia do homem
moderno, ndo ¢ definido com exatiddo; todavia, sua estrutural formal o é: “A mitologia
tem de se tornar filosofica, e o povo, racional [verniinftig], assim como a filosofia tem de
se tornar mitologica para tornar os filosofos sensiveis [sinnlich]. A eterna unidade
dominard, assim, entre n6s”’. Nesses termos, 0 elemento mitolégico sofrea os voos
abstratos e a autossuficiéncia da razdo, ao passo que o elemento racional modera o pendor
sensorial e a supersticdo.

Sob essa Optica, poder-se-ia dizer, ja& havia uma mitologia da razdo em solo
helénico. O génio grego parece ter sido precisamente o0 exercicio dessa moderacdo, de
que resultou um aparato criativo sui generis, apto a reunir sob um unico pendor os
caminhos que ligam arte e filosofia, ciéncia natural e retorica, politica e historiografia,
ginastica e ritos etc. Esse pendor de unido assinala aquilo que Holderlin, ja a época de sua
segunda dissertacdo de magistério — defendida em 1790 e intitulada Historia das belas-
artes entre os gregos —, nominou de “receptividade para o belo [Empfanglichkeit fur das
Schéne]”®. E “receptividade”, aqui, ndo significa vocacao intelectual ou propensio afetiva
em relacdo ao tema, mas, antes, uma disposicdo vital, operante em todas as matizes
domésticas e publicas. Para tanto, ndo basta a mera inteleccdo ou a mera afetividade. E
necessario um elemento mais vivido e imediato: a onipresenga da imagem (Bild) como
apelo de formacdo (Bildung), a que é possivel atribuir as bases de todo o florescimento
produtivo da Helade, cdnsono ao modelo mitico-pedagdgico dos grandes poetas e
pensadores®.

O préprio mito ou imagem fundacional do espirito helénico ndo é outro sendo o

do resgate da beleza, personificado em Helena, cujo rapto enseja a guerra em filion.

"HOLDERLIN, StA 4.1, 298.

8 Ibidem, p. 189.

 Em carta a Immanuel Niethammer, de 26 de fevereiro de 1796 (Cf. HOLDERLIN, StA 6.1, pp. 202-3),
Holderlin comunica a ideia de dar seguimento a um projeto — que nunca chegou efetivamente a por no papel
— intitulado Novas cartas sobre a educagéo estética do homem, em clara referéncia a obra de Schiller ha
pouco publicada, cuja Carta VI, no que toca a relacdo entre imagem e beleza no ndcleo da paideia grega,
em contraste com a esquematica de analise moderna, é bem precisa: “Naqueles dias do belo despertar das
forcas espirituais, os sentidos e o espirito ndo tinham ainda dominios rigorosamente separados”
(SCHILLER, Friedrich. A educacgdo estética do homem numa série de cartas. Trad. Roberto Schwarz e
Marcio Suzuki. Sdo Paulo: lluminuras, 2002, p. 36).
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Curiosamente, a lliada, isto €, o acabamento de linguagem dessa fundacéo, ndo narra o
momento do resgate, como se ele ndo fosse o mais importante. A conquista da beleza é
narrada conforme ao movimento de aspiracdo a ela, que na obra homérica assume a forma
da guerra. Sem guerra ndo ha conquista. O resgate de Helena implica ndo apenas o fim
da contenda, mas também, por extensdo, o da prépria aspiracdo ao belo. Por isso que
Homero ndo narra a vitdria dos gregos sobre 0s troianos, e quando de suas alusdes, nelas
ndo se alonga. O aedo se atém, antes, a irresolucdo da guerra e, desta feita, ao complexo
unificador que ela enseja, da qual se abre um vasto campo de resolucdes. Desse modo,
conservar-se na guerra significa conserva a prépria beleza, sob um influxo concomitante
e pré-analitico de conquista e de aspiragdo. O radical latino comum aos vocabulos bellus
e bellum (donde belo e bélico) bem ilustra esse entremeio, caro sobretudo a era arcaica
da Grécia, de que também testemunha a tradi¢do hesiodica, quando, na Teogonia (v. 937),
ensina a dispor Harmonia (Appovia) — cujo étimo € o verbo appuole (juntar, unir, compor)
— como rebento de Ares (guerra) e Afrodite (beleza), ao que da claro seguimento
Heréclito, como se I&, p. ex., no fragmento B8: “O contrario em tensdo é convergente; da
divergéncia dos contrarios, a mais bela harmonia [koAAictnv appoviov] 0.

E precisamente o nexo dessa constelacdo que plasma a propositura filosofica do
Hipérion, presente no discurso de Atenas: “A grande palavra de Heraclito, ev diapepov
gavte (0 uno em si mesmo diferenciado), apenas um grego poderia acha-la, pois ela é a
esséncia da beleza [das Wesen der Schonheit], e antes de ter sido achada, ndo havia
filosofia alguma™!!. A sentenca em grego atribuida a Heraclito, isenta de espiritos e de
acentos, toma como base doxografica o discurso de Eriximaco n’O Banquete (187a)
platdnico®. Eriximaco, em tom de admoestacdo, estd a citar Heraclito, todavia, a
formulacéo exata do proprio Heraclito € desconhecida, dada a transmissdo indireta de seu
pensamento. Ndo ha como averiguar se temos aqui uma reproducdo fiel ou uma paréafrase,
tdo comum nas citacdes gregas. Convém, em todo caso, que a mencao de Holderlin a

Heraclito seja lida como uma citacao livre ou apropriacéo criativa, conquanto amparada

10 HERACLITO. “Fragmentos”. In: Os pensadores originarios. Trad. Emmanuel Carneiro Lefo.
Petrdpolis, RJ: Vozes, 2017, p. 73.

' HOLDERLIN, StA 3, p. 81.

12 <O um’ [0 &v], diz ele [Heraclito], com efeito, ‘discordando em si mesmo, consigo mesmo concorda
[yap enot ‘dagepdpevov adtd adtd copeépesdat], como numa harmonia de arco e lira”” (PLATAO. O
Banquete. Trad. José Cavalcante de Souza. Sdo Paulo: Editora 34, 2016, p. 65). O arco e a lira —
instrumentos dos quais o deus Apolo ¢ detentor (Cf. Hino Homérico 3.131) —, como também consta no fr.
B51 de Heréclito, sdo figuragdes complementares que indicam o instrumento do guerreiro (que guerreia
para se eternizar no canto) e o instrumento do aedo (que canta os feitos da guerra), respectivamente. Ha ai,
como se deixa ver, outro correlato do entremeio mencionado.
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em cada um de seus vocéabulos na terminologia heraclitica'®, isto é, sem saltos lexicais
indevidos, semelhante ao caso de Platdo — a quem se atribui a mais antiga fonte
doxogréfica da palavra de Heréclito —, de vez que a época do filésofo ateniense aquela
terminologia se encontrava em plena circulacdo'®. Hoélderlin se vale da figura de
Heraclito, por intermédio da doxografia platdnica, para estabelecer uma ligacao
necessaria entre filosofia, beleza e Grécia antiga. O fio condutor dessa triade € a poesia,
que, obviamente, ndo se restringe a feitura poematica, e de cujo sentido Schleiermacher,
em sua contribuicdo a revista Athendum, de 1798, da um belo testemunho: “Sem poesia
ndo ha realidade alguma [Keine Poesie, keine Wirklichkeit]”**. O emprego do vocabulo
Poesie — aqui e no Programa sistematico — evidencia o grego noinoig, tanto na acepgao
de producdo em geral (abarcando néo apenas a atividade transitiva dos homens sobre as
coisas), quanto na sua aplicacdo as belas-artes (ndo limitada a composicao de versos), ou
ainda — numa tentativa de maior aproximacdo da experiéncia helénica —, no
entrelacamento da poética do real e da poética do ensino, respectivamente. E nesse
sentido que se pode ler este breve dialogo entre o personagem Hipérion e seu interlocutor,
narrado por aquele, em que o elemento poético da conta de atrelar, na forma e no

conteudo, filosofia e mitologia:

“O que a filosofia”, replicou ele, “o que a fria superioridade dessa ci€ncia tem a ver com
poesia?”. “A poesia”, disse eu com seguranga, “¢ 0 principio e o fim dessa ciéncia. Tal
como Minerva da cabeca de Japiter, ela se origina da poesia de um Ser divino e infinito.
De sorte que, por fim, o irreconciliavel converge novamente para ela, para a fonte
misteriosa da poesia.”*®

Hdlderlin, porém, ndo utiliza aqui o substantivo Poesie, mas Dichtung (o0 mesmo
que utiliza como adjetivo na expressao “os dias poéticos” [die dichterischen Tage]), de
raiz germanica e que possui parentesco com o latim dictare (ditar, promulgar, proferir).
O substantivo Dichtung, que comumente se traduz por “poesia”, tampouco se limita a
criacdo de poemas, pois que o alcance de seu étimo, o verbo dichten, além dos sentidos
de poetar e de imaginar, tambeém significa compor, reunir, inteirar. O elemento poético é,

assim, um esforco de produzir a unidade do todo, que nas esferas de enunciagoes

13 Principalmente nos frs. B8, B50 e B51.

14 Digno de nota é o contexto em que as apropriacGes de Platdo e de Holderlin ocorrem, a saber, em meio
a um coléquio entre os personagens presentes, o que legitima de algum modo o recurso apropriativo.

15 SCHLEIERMACHER, Friedrich. “Atheniums-Fragmente” (fr. 350). In: Athendums-Fragmente und
andere Schriften. Berliner Ausgabe: Holzinger Verlag, 2016, p. 226.

16 HOLDERLIN, StA 3, p. 81.
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filoséfica e mitica assume o papel de firmar e difundir o aparato de fundacéo de um povo.
O esforgco poético, nesses termos, nada tem que ver com o ludico ou o sentimental, o
recreativo ou 0 meramente subjetivo. Estamos a nos referir ao ndcleo duro da génese do
Ocidente na Grécia, de Homero a Platdo. O poeta, dessarte, é aquele que cumpre, a partir
de um cultivo de fundacéo, o pendor comum a sacerdotes e fildsofos, a saber: ditar ao seu
povo e a sua época aquilo que vale a todos os povos e a todas as épocas, conforme as
demandas de seu contexto, as quais sempre j& se inserem em um nexo de tradicdo e de
criagdo. A formula &v Siapépov €ovtd’’ — que trabalhamos mais detidamente em outra
ocasido'® — aponta justamente para essa dindmica criativa e criadora de tensdo, a uni&o
dos contrarios, a que recortes d’O Banquete, sobretudo a partir do mito de "Epwg, muito
contribuem — tema que também desenvolvemos em uma oportunidade anterior!® —, mas
que neste estudo sera desenvolvida prioritariamente com outra obra de Platdo, que dialoga
diretamente com O Banguete, qual seja, o Fedro, dialogo que abarca, em passos precisos
de seu vasto alcance temaético, a triade holderliniana mencionada: filosofia, beleza e
Grécia antiga, essa Ultima demarcada pelo carater didascélico e piedoso do mito, que tanto
em Platdo quanto em Holderlin parte de uma exigéncia de ensino e aprendizagem da
“esséncia da beleza” no ato produtivo de sua poética de pensamento.

Qudo diferente € a caracterizacdo dada por Holderlin/Hipérion ao homem

moderno, como se Ié na carta aos alemaes, ao fim do segundo tomo:

Tu vés artesdos, mas nenhum homem, sacerdotes, mas nenhum homem, senhores e
escravos, jovens e gente circunspecta, mas nenhum homem — ndo é como um campo de
batalha, onde méos e bracos, e todos os membros, encontram-se despedagados um ao lado
do outro, enquanto o sangue derramado da vida se desfaz na areia??°

Esse diagndstico tem por alcance sobretudo a humanidade iluminista,
caracterizada por um afi analitico sem precedentes?>. E a época das grandes
enciclopédias, das catalogagdes abstratas do pensamento, assim como do agravamento

17 Agora com a devida acentuacdo grafica, em conformidade com a ortografia grega padréo, que, alids, ja
estava em voga na Europa de entdo desde hd muito. Néo se sabe o porqué de Holderlin ndo se utilizar dela.
Fato é que a grafia do grego arcaico e classico era toda em mailsculo, sem acentuacdo e sem pontuacgao.
Talvez Holderlin estivesse tentando emular de algum modo o periodo donde a sentenca provém.

18 Cf. CORREIA, André F. G. “Hélderlin e a grande palavra de Heraclito”. In: Revista Trégica, vol. 13, n°
2, 2020, pp. 11-43.

19 Cf. CORREIA, André F. G. “Hegel € o Mdyog heraclitico”. In: Revista Aufklarung, vol. 8, n° 3, 2021, pp.
139-60.

20 HOLDERLIN, StA 3, p. 153.

21 No que concerne ao termo “andlise”, tenha-se em vista seu étimo grego, o substantivo avéivoig (“corte”,

EEINT3

“particao”, “separagdo”, “divisdo”, “dissolucdo” etc.).
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das especializacdes, alem, ¢ claro, da visibilidade fragmentada do homem de negdcios, o
burgués do século XVI111%%. A falta de “receptividade para o belo” se afigura aqui como
revolta secular e desinteresse para com o elemento de integragéo na cultura, provenientes
de uma saturacao religioso-cognitiva nos diversos dominios da vida privada e coletiva,
em um crescendo patente até os dias atuais: “Barbaros [Barbaren] desde tempos
longinquos”, diz Hipérion?, “tornados mais barbaros ainda pelo afd e pela ciéncia, e
mesmo pela religido, profundamente incapazes de qualquer sentimento divino [jedes
gottlichen Gefiihls]”?*. Aquilo que Hoélderlin chama de “receptividade para o belo”,
enguanto pilar de sustentacdo do mundo helénico, estabelece um intimo paralelo com esse
“sentimento divino”, que forja a vivéncia antiga sob a forma do pv6oc. Ora, que tipo de
figuragcdo mitoldgica seria devida a racionalidade moderna? Serd que nomear estrelas,
constelacGes ou naus espaciais com o glossario mitico dos gregos é o suficiente? Ou,
tomando o proprio exemplo da Alemanha de Holderlin, sera que o adorno erudito desse
glossério na literatura e na filosofia bastaria? Uma espontaneidade mitol6gica como a dos
gregos ndo é mais possivel, toda tentativa de recria-la artificialmente acaba por se
converter em caricatura, que nada ensina de essencial, porquanto direcionada a uma
sensibilidade perdida, de preponderante incidéncia no fabula docet, ao que adverte
Holderlin —em relagdo a sua propria obra — no prefacio a versdo definitiva do Hipérion®.
Todavia, se 0 méboc mitico ja ndos nos toca, 0 mesmo ndo ocorre com o waBog racional,
que, nolens volens, é heranca grega, e, por conseguinte, ainda resguarda o impulso de

fundagdo do mito. Holderlin mergulhou na expresséo helénica do sagrado como poucos?®,

22 Disso Schiller da testemunho exemplar na mesma Carta VI: “O predominio da faculdade analitica [des
analytischen Vermdgens] rouba necessariamente a forca e o fogo a fantasia, assim como a esfera mais
limitada de objetos diminui-lhe a riqueza. Por isso, o pensador abstrato tem, frequentemente, um coracéo
frio, pois desmembra as impressdes que s6 como um todo comovem a alma; o homem de negécios tem
frequentemente um coracgdo estreito, pois sua imaginacdo, enclausurada no circulo mondtono de sua
ocupacdo, € incapaz de elevar-se a compreensao de um tipo alheio de representagdo” (SCHILLER, op. cit.,
p. 39). Para uma apreciacdo dos tdpicos mais relevantes da critica de Holderlin ao lluminismo, cf. JAMME,
Christoph. “‘Holderlin und die Aufkliarung’. Bericht iiber die von mir geleitete Arbeitsgruppe”. In:
Hélderlin-Jahrbuch 25, 1986/87, pp. 281-82.

23 Num eco da nogdo schilleriana do “barbaro” (Barbar), i.e., 0 homem da decadéncia requintada, dominado
pelo impulso racional, como se 1€ ao fim da Carta IV (SCHILLER, op. cit., p. 29).

2 HOLDERLIN, KI StA 3, 153.

25 Cf. Ibidem, p. 5.

% A isso chama a atengdo Riidiger Safranski, na recente biografia de Holderlin que escreveu: “A
Antiguidade estava em moda, mas como fendmeno artistico, de modo nenhum como fenémeno religioso.
Quase ninguém tomava 0 mundo dos deuses gregos em sentido religioso sério. Os mitos ja eram um tema,
no entanto, a consciéncia mitica ainda ndo tinha sido redescoberta. Com Hélderlin isso era diferente. Ele
se insere na dindmica de descobrir a Antiguidade grega para si ndo apenas como tema de formagdo, mas
como apreensdo mitico-religiosa, que ganhara um crescente significado existencial para ele”
(SAFRANSKI, Rudiger. Hélderlin. Komm! Ins Offene, Freund!. Carl Hanser Verlag Minchen, 2019, p.
70).
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entretanto, ele jamais poderia se desfiliar de sua modernidade, donde sua poética ser
perpassada pelo elemento conceitual, filosofico, do qual, porém, faz despontar sua
proveniéncia mitica num ato de integracdo, e ndo de separa¢do, como €é pratica corrente
dos compéndios.

Convém observar ainda que a missdo de educar seu povo, como se 1€ no Hipérion
e no Programa sistematico, retira sua exequibilidade da adequacdo de seus meios aos
graus devidos de receptividade do auditorio visado, levando em conta sua faixa etéria e
seu lugar na organizacdo geral da comunidade. A lliada e a Odisseia, que na Modernidade
compdem o canone de oficio do homem edificado, dirigiam-se na Antiguidade,
primordialmente, a formacdo de criancas e jovens. O vocébulo maidsio provém do
substantivo modig (crianca). A demanda do mundo moderno é bem distinta, pois a dispersao
é bem maior. Reconduzir a fundacéo poética ao patamar de compreensdo primacial, é
esse o0 projeto educacional de Holderlin. Seu auditério, contudo, ndo condiz com o povo
em geral, mas com a categoria apta a estabelecer o elemento reunidor préprio ao povo em
questdo, e isso a partir de um critério de ligagdo capaz de abarcar o comum a todos 0s
povos e a todas as épocas. Esse estagio de articulagdo poética é a filosofia. Vejamos.

Excetuando Herdclito, Platdo € o Unico filésofo mencionado pelo nome no
Hipérion?’ (a alusio a Empédocles, conquanto clara, ndo é nominal?®), e de modo ainda
mais explicito em algumas de suas versdes anteriores?®. Platdo concatena em seus
dialogos a totalidade do espirito grego desde Homero. Apds Platdo ha outra Grécia, cada
vez mais apartada de sua era arcaica, ao que Platdo também contribuiu de certo modo. A
conjuntura do periodo arcaico desconhecia a cesura entre pudfoc e Aoyog, isto é, entre
poética fundadora e saber pensante. Apenas nos tempos vindouros, ou mesmo tardios, do
periodo classico, grosso modo, € que poderiamos situar 0 nascimento dessa particéo,
obviamente com as devidas ressalvas, uma vez que os mapeamentos da historiografia
demarcam modificac@es significativas e ndo rupturas precisas®°. Fato ¢, contudo, que o

fundador da Academia desempenha um dos papeis norteadores, dentre os antigos, do

27 Cf. HOLDERLIN, KI StA 3, pp. 12, 27, assim como as observages de F. Beissner, pp. 441, 450.

28 Cf. Ibidem, p. 151.

2 Cf., p. ex., a Versdo métrica (assim como o Projeto em prosa dessa mesma versdo) e a Juventude de
Hipérion, a primeira concebida entre novembro de 1794 e janeiro de 1795 e a segunda entre janeiro e agosto
de 1795, além da Penaltima versao, formulada entre agosto e dezembro de 1795.

30 Cabe aqui uma anotacdo de Emmanuel Carneiro Ledo, valendo-se do exemplo estratégico e ilustrativo
de Platdo: “Com Platdo, a filosofia nasce de uma tensdo com a linguagem poética, com o pensamento
originario. [...] O poeta e o pensador pertencem ao fildsofo como a sua propria sombra, de cuja agilidade a
compreensdo racional procura sempre de novo liberta-lo. O Logos ¢ inseparavel do Mythos” (LEAO,
Emmanuel Carneiro. “Introdugdo”. In: Os pensadores originarios. Petropolis, RJ: Vozes, 2017, pp. 43-44).
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ensino a que Holderlin se propde. Veremos, todavia, que esse papel, a partir da énfase e
do recorte de determinadas nuances, pressupde e retoma a tese da unido dos contrarios
de Heraclito, de que, aliés, se serve Platdo, como herdeiro que é dessa tradi¢do, em
distintas camadas de sua obra e para propositos diversos, como é o caso, p. ex., da teoria
dos contrarios no Fédon (70d-73a), em que ecoa o fragmento heraclitico B883L.

Em uma carta a seu amigo e confidente Christian Neuffer, de 10 de outubro de
1794, Holderlin menciona um ensaio de sua autoria sobre “ideias estéticas” (asthetische
Ideen), o qual, a principio inserido no debate da terceira critica de Kant (#49)%?, poderia
ser lido como comentario ao Fedro platénico, com que parece estar bem familiarizado®3.
Infelizmente, ndo se teve mais noticia desse ensaio. O registro, contudo, nos basta para
extrairmos indica¢des importantes ao propdsito deste estudo. O passo 248d do diélogo,
p. ex., quando da palinodia de Sdcrates®*, traz uma formulagio das mais significativas ao
pensamento de Holderlin: a identificacdo entre 0 @uidco@og (“amigo do saber”) e o
e okaAroc (“amigo da beleza™). As linhas finais do prefacio a Penultima Versédo do
Hipérion bem evidenciam-na: “Nos aguarda um novo reinado, onde a beleza é rainha.
Acredito que diremos todos ao fim: sacro Platdo, perdoe! Pecara-se duramente contra
ti”. O mesmo consta no Programa sistematico, em que o ato superior da raz3o, isto é, a
filosofia, é definido como “um ato estético” (ein asthetischer Akt), numa subsuncéo do

étimo grego oo o1 (sensopercepcio, sensacio)e:

Por ultimo, a ideia que a tudo une [alle vereinigt], a ideia de beleza, tomada a palavra no
mais elevado sentido platdnico. Estou agora convencido de que o ato supremo da razéo,
aquele no qual ela abrange todas as ideias, é um ato estético, e que a verdade e o bem
apenas na beleza [Schonheit] estdo irmanados. O fildsofo tem de possuir tanta forca
estética quanto o poeta.®’

31 Esse cotejo, contudo, ndo podera ser aqui desenvolvido, para tanto, cf. PLATO. Phaedo. Translated with
introduction and commentary by Reginald Hackforth. Cambrigde: University Press, 1972, p. 63.

32 KANT, Immanuel. Critica da Faculdade do Juizo. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1998, p. 220 (B 194).
33 Cf. HOLDERLIN, StA 6.1, p. 137.

3 Em 1799, Holderlin viria a compor um hino intitulado justamente Palinddia (Palinodie), do grego
nalvodio (discurso ou poema de retragdo). Cf. HOLDERLIN, StA 1.1, p. 308.

% HOLDERLIN, StA 3, p. 237.

% Considere-se, nesse sentido, o fragmento B107 de Heraclito: “Mas testemunhas para os homens s3o olhos
e ouvidos, se almas bérbaras [Bappéapovc] eles tém” (HERACLITO. “Fragmentos”. In: Pré-socraticos.
Trad. José Cavalcante de Souza. Sdo Paulo: Editora Nova Cultural, 1999, p. 99). Um béarbaro, para um
grego, era um ndo-grego — cf., p. ex., o Canto Il (v. 867) da lliada, em que Homero emprega o genitivo
BapBoapopdvov (“de fonética barbara™) para se referir aqueles que ndo falam grego —, e 0 grego é aquele
que se pde no encalco da beleza. Sem o rapto de Helena ndo haveria helenos, mas apenas tribos dispersas.
O fragmento compreende a figuragdo do barbaro, além disso, como o excesso de sensorialidade, que em si
mesma, entretanto, ndo é objeto de censura; porém, também como o excesso de racionalidade, em descrédito
para com tudo o que compete ao sensivel. Dal, inclusive, certo paralelo com o béarbaro de Schiller e de
Holderlin.

3" HOLDERLIN, StA 4.1, p. 298. Grifo nosso.
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De inicio, por que a beleza — cujo étimo em alemé&o € o verbo schauen (ver, olhar)
— se define como “a ideia que a tudo une”? O que significa “ideia” aqui? No original
consta o termo Idee, uma transliteracdo para o alemdo do grego i6¢a, empregado por
Platdo no mesmo sentido de &idog (forma, aspecto), como se sabe. O étimo de ambos é o
verbo eidopat, ou seja, a dindmica daquilo que aparece e que € percebido, que é dado a
vista®®. A teoria das ideias platdnicas é uma teoria dos aspectos preliminares do real, do
horizonte segundo o qual ha percepcdo e aparicao, in sensu lato. Uma ideia € a imagem
invisivel de uma imagem visivel, gracas a qual se abre e a que se reporta um dominio de
visibilidade, isto €, um referencial perceptivel®. Nesse sentido, s6 se V& porque ja se viu.
Ver € antever. O pressuposto da antevisdo requer, contudo, a visao e o visado como ponto
de apoio, unicamente do qual a imagética invisivel pode ser vista®, conforme a devida
retomada (ou rememoragdo, como diz Platdo) de sua estrutura constitutiva. Nesse ato de
reminiscéncia, contudo, o elemento eidético, ou seja, o aspecto original de um
determinado campo de visibilidade, se deixa ver no mesmo passo em que ndo se deixa
ver, como que num estado de lusco-fusco, de que também participa o préprio elemento
estético, que por si s6 — diz Heraclito no fr. B107 — se nos apresenta como “ma
testemunha”, de vez que ndo pode dar conta de sua prdpria complexidade apenas por
intermédio de sua luminosidade, de sua aparéncia. Desta feita, a experiéncia da hipétese
eidética se nos afigura como uma espécie de insight, cuja adequacdo ao conteddo, alias,

é patente na literalidade do vocabulo inglés: in + sight = “vista de dentro”, desde que ndo

38 A visdo, dentre as faculdades sensistas, como atesta o introito e primeiro paragrafo da Metafisica de
Aristdteles, e ja antes Platdo (Fédon 65b) e mesmo Heraclito (vide a prioridade dos “olhos” no fr. B107 ou
da “visdo” no B55), concatena o paradigma cognitivo por exceléncia, haja vista que ela, em relacdo aos
seus objetos, conquanto ndo os toque, 0s inale ou os deguste, desperta um interesse muito mais imediato,
intenso e detalhado, mesmo que a disténcia; inclusive em relacdo a audigdo, que assume o segundo posto,
como se Ié nos mesmos fragmentos de Heraclito e no mesmo passo do Fédon, assim como no segundo
paragrafo da Metafisica. O paradigma da visdo aponta para o lugar de fronteira que lhe é prdprio, pois nele
0 mais proximo e o mais distante operam concomitantemente. E necessério, com isso, subsumir o sentido
da visdo, e, com isso, todo o aparato sensorial, de que é o melhor exemplo.

% Mesmo nos usos mais conceituais e abstratos de €idoc/idéa, o teor plastico de base nunca se perde nas
narrativas e argumentacdes platdnicas. O comentério de Paul Friedl&nder a esse respeito é bem elucidativo:
“‘Figura visivel’, assim chamou ele [Platdo] — sem reticéncias quanto a solidez terminoldgica, mas talvez
ndo sem um senso de paradoxo da expressdo — as esséncias eternas invisiveis, justamente porque essa
palavra, perante todas as outras de seu idioma, parecia exprimir aquilo que ele podia ver com os olhos da
alma” (FRIEDLANDER, Paul. Platon. Band I. Seinswahrheit und Lebenswirklichkeit. Dritte
durchgesehene und ergénzte Auflage. Berlin: Walter de Gruyter & Co. Verlag, 1964, pp. 18-19). Para um
aprofundamento dos vocabulos £idog e i6éa, e de seu desenvolvimento abstrato-conceitual ja em meio aos
jonicos, cf. TAYLOR, Alfred Edward. “The Words Eidos, Idea in pre-Platonic Literature”. In: Varia
Socratica. Oxford: Oxford University Press / New York: Cornell University Library, 2009 [1911], pp. 178-
267.

40 Cf., p. ex., Fédon (74b, 75a).
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se perca o “senso de paradoxo da expressdo” — como escreve Friedlander —, pois que essa
visibilidade profunda ndo pode ser apreendida ou suportada pelo mortal sendo como uma
espécie de vislumbre, que escapa ao invisivel no préprio ato de visualizagéo.

O fragmento B54 de Heraclito pode nos auxiliar com esses apontamentos iniciais:
“A harmonia invisivel [appovin deavnc] ¢ mais forte [kpeittwv] do que a visivel
[pavepfic]”*!. O a privativo — em relacdo a pdog (luz) — deve ser lido copulativamente,
de maneira a resguardar aquilo que na visibilidade analitica dos antagdnicos € perdida.
Mas por que a forca da harmonia invisivel é maior do que a da visivel? Tal como no
grego, também o termo “invisivel” nos indica um caminho. O prefixo latino in- significa
tanto privacao ou negacgdo quanto um movimento para dentro. Com isso, o invisivel, a um
tempo, nega e possibilita o visivel. Ele indica a for¢a (kpdtog) a partir da qual e com a
qual a esfericidade do visivel se faz visivel, seja em nexo de associacao, seja em nexo de
dissociacdo, uma vez que essa estrutura de unido implica igualmente a desunido, sem a
qual ndo ha relagdo, mas dissolucdo*?. Os pares antitéticos, in abstracto, ndo possuem
meios de se sustentar a si préprios, pois o lugar que Ihes compete ndo se afigura a partir
da analiticidade de sua apreensao, que pde cada qual em seu eixo, mas a partir do alicerce
da “harmonia”, que precisa ser “invisivel”, pois no dominio da harmonia visivel ocorre,
no mMaximo, encaixe ou justaposicdo entre referenciais perceptivos, ao passo que na
invisivel, um ato Unico e tautocronico de unido/desunido, de maior determinacgdo
ontoepistemoldgica.

Essa “determinacédo [Bestimmung]”, que situa e envolve a humanidade do homem,
como escreve Hoélderlin no texto Sobre 0 modo de proceder do espirito poético, de 1800,
“consiste em que ele se reconheca inserido como unidade na divina harmonia dos
contrérios [als Einheit in Gottlichem-Harmonischentgegengeseztem], e vice-versa™*.
Vale observar que o vocédbulo appovia, conforme a semantica musical antiga, ndo indica
um arranjo simultaneo de notas (como o é para nés), mas apenas a afinacao, sentido esse
que esta imbutido no substantivo Bestimmung, cujo étimo é o verbo stimmen (afinar).
Afinar significa apurar o devido ajuste de uma estrutura de possibilidade, no caso, de

acordo com a unidade das inflexdes contrérias, a guisa de instrumentos cordofones, como

4 HERACLITO, op. cit., p. 85. Trad. Emmanuel Carneiro Le#o.

42 Nas palavras do fildlogo Karl Reinhardt: “Somente na oposi¢do é que cada coisa vem a existéncia; a
unidade interna, o tavtoV, a ‘harmonia invisivel’ (fr. B54) se torna visivel somente por intermédio da
duplicidade, da contradi¢do” (REINHARDT, Karl. Parmenides und die Geschichte der griechischen
Philosophie. Verlag von Friedrich Cohen: Bonn, 1916, p. 179).

4 HOLDERLIN, StA 4.1, p. 259.
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a lira (e, sob outro prisma, o arco). A mutua negacédo das direcdes opostas — presente na
tesura de ajuste das cordas — tem por implicacdo necessaria a mdtua pressuposicao de
uma para com a outra. Cada qual s6 hd com a outra e para a outra. Desta feita, consente-
se que o que efetivamente vigora € uma comunhéo de divisa, da qual os relata sdo postos.
E o que observa Holderlin no texto Juizo e Ser, de 1795, ao dizer que “no conceito de
divisdo [Theilung] ja reside o conceito de relacdo mutua [der Begriff der gegenseitigen
Beziehung]”, e, por conseguinte, “a necessaria pressuposicdo de um todo [eines
Ganzen]”**. Essa unitotalidade®, porém, ndo se reduz a sua propria anteposicdo, haja
vista que unicamente a partir do dominio posicional é que ela é o caso, donde, ademais,
a igual necessidade de uma contraposi¢éo no interior de toda posicéo, seja na ambiéncia
de contraste do cognoscivel, seja na do cognoscente, ou ainda na do cognoscivel e do
cognoscente entre si, conforme ao caso propriamente dito do texto de Holderlin*. Esta
em pauta a concordancia no seio de toda discordancia: £&v Siapépov £ovtd*’. A afinacéo,
nesses termos, determina a “receptividade para o belo”, pois sem harmonia ndo héa beleza.
Dai a propedéutica mitico-filos6fica da nocdo de beleza no Fedro, como se vera.

Aquilo que Homero chama de 6g6g, mutatis mutandis, Platdo chama de idéa. As
ideias platonicas correspondem & transposicao filosofica da poética do mito*®, O registro

filosofico, contudo, alavanca o registro poético a um degrau de receptividade que

4 lbidem, p. 216.

4 Em um album datado de 12 de fevereiro de 1791, com dedicatéria de Holderlin a Hegel, a época em que
ambos dividiam dormitério no Seminério de Tibingen, se I1& a inscricdo “&v xoi mav [um e tudo]”
(HOLDERLIN, StA 2.1, p. 349). Friedrich Beissner (HOLDERLIN, StA 2.2, p. 965) observa que a
expressdo, escrita em tinta mais clara e pena mais macia — novamente sem acento ou espirito —, foi
provavelmente acréscimo de Hegel. Em todo caso, se trata de um dos lemas do mesmo circulo de amizade,
ao qual também pertencia Schelling.

46 Na carta ja mencionada a Niethammer, de 1796, Holderlin define o cerne de seu projeto como a busca
pelo “principio que esclarece as separacdes [die Trennungen] pelas quais pensamos e existimos”
(HOLDERLIN, StA 6.1, p. 203). As implicaces desse projeto, que consiste em pensar a harmonia entre o
todo e a parte, pervadem a totalidade dos manuscritos que nos legou.

47 No que concerne a esse apotegma, um outro esclarecimento técnico da lingua grega se faz necessario.
Tanto Platdo (n’O Banquete) quanto Hipdlito (doxografo do fr. B51) empregam a forma verbal da voz
média diopepduevov, que € passiva e ativa (semelhante, via de regra, a voz reflexiva no portugués), ao
passo que Holderlin emprega a voz ativa dwagépov, embora ndo reproduza isso na sua prépria traducéo para
o0 alemao: das Eine in sich selber unterschiedne (o uno em si mesmo diferenciado). Uma traducdo mais
literal do grego para o alemdo seria assim: das Eine sich in sich selber unterscheidende (o uno que se
diferencia em si mesmo). Acerca disso, cf. HUCKE, Patrizia. “‘Seyn schlechthin’ und v diapepov govtm.
Zur Beziehung von Einheit und Differenz in Jenaer Texten Friedrich Holderlins”. In: HATTSTEIN,
Markus. et al. Erfahrung der Negativitat. Festschrift fir Michael Theunissen zum 60. Geburtstag.
Hildesheim/ Zurich/NYC: Olms, 1992, p. 103.

4 Algo que se insinua nos “vestigios da homologia estrtutural entre a nogdo mitica de Theds (‘Deus[es)]’ e
a nogdo filosdfica de efdos/ideia (‘forma[s] inteligivel[is])” (TORRANO, Jaa. “Estudo e tradugdo das
tragédias de Esquilo”. In: Tragédias/Esquilo. Trad. Jaa Torrano. S&o Paulo: lluminuras, 2019, p. 13).
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extrapola a sensibilidade nacional do grego®®. Por intermédio dessa competéncia, a poesia
— mitico-piedosa em esséncia — atinge e propicia a razdo moderna, mesmo que
escamoteada. A filosofia é, assim, o produto do génio grego mais apto a tocar a
humanidade de todas as épocas. Entretanto, ai reside o risco e a tentacdo de retira-la da
conjuntura de seu nascimento. E necessario sempre relembrar que a filosofia é uma
criacdo grega, logo, originariamente vinculada a sua poética do sagrado, a qual,
conguanto precise delinear formas proprias de expressao e fundacdo da imagem, a elas
ndo pode se reduzir; 0 mesmo se aplica as ideias, que ndo podem se desvincular do divino.

Uma stimula de todo esse entorno platonico pode ser lida no passo 249 b-c, do Fedro:

Realmente, a condicdo humana [&vOpwmov] implica a faculdade de compreender o que
denominamos ideia [£id0c], isto &, ser capaz de partir [¢x] da multiplicidade [moAL®V] de
sensagdes [aicOicewv] para alcancar a unidade [&v] mediante a reflexdo [Loyopd]. E a
reminiscéncia [avépvnoig] do que nossa alma viu [€1dev] quando andava na companhia
da divindade [0£®], desdenhando tudo a que atribuimos realidade na presente existéncia,
e alcava a vista [Urepdodoa {Omép + 10w} ] para 0 verdadeiro ser. Dai, justificar-se s6
ter asas o pensamento do filésofo [@iAocd@ov], pois este se aplica tanto quanto possivel
[kotd dOvauv], por meio da reminiscéncia, as coisas que asseguram ao proprio deus
[00¢] a sua divindade [0€i6c]. SO atinge a perfeicdo o individuo que sabe valer-se da
reminiscéncia e foi devidamente iniciado nos mistérios [teletdig].>

O encadeamento terminoldgico da passagem é por demais significativo. Nela se
encontram todos os vocabulos essenciais do pensamento de Platdo. Fagcamos uma breve

observacdo sobre um ponto em especial. O pensamento filoséfico é compreendido como

49 Em cuja poética cotidiana, p. ex., no que concerne ao sucesso ou ao malogro na caca, se delineia aquilo
que é fruto de concessdo da deusa Artemis; a vitoria ou a derrota nas ocasides das decisdes citadinas
dependem, nessa mesma linha, de Atena; ou quando a arte de um ferreiro é bem ou malsucedida, assim o
quis Hefesto, o deus metalurgico. Isso se aplica a totalidade das divindades. Patente tanto na lliada quanto
na Odisseia, assim como em toda a poesia grega, 0s deuses hunca se mostram aos homens em seu aspecto
original, mas sempre encobertos por um aspecto outro. Um mortal jamais poderia suportar o fulgor de
presenca e de aproximacdo da divindade sem a sua auséncia e a sua distancia. Veja-se, por exemplo, no
Canto XII1 da Odisseia (vv. 222, 288), as apari¢des de Atena a Odisseu antes de transforma-lo em mendigo
e a subsequente exclamagdo do herdi quando da descoberta de que seus interlocutores eram, na verdade, a
prépria Atena (vv. 312-313): “Deusa, a um mortal, que te encontre, é dificil poder conhecer-te mesmo que
seja experiente, pois todas as formas assumes” (HOMERO. Odisseia. Trad. Carlos Alberto Nunes. Rio de
Janeiro: Ediouro, 1997, p. 181). E o que observa, com muita propriedade, o helenista alem&o Walter Otto,
na obra Teofania, cuja abordagem do divino caminha nomeadamente na esteira de Holderlin e mediante a
qual, na passagem seguinte, é possivel detectar a ossatura de base comungada pelo mito e pela ideologia
platdnica (consono as indicagdes da presente interpretacdo): “Este é o grande prodigio da religido grega,
digno de memdria em todos os tempos: 0s remotos bem-aventurados sdo 0s sempre proximos, em tudo
operantes; os sempre préximos sdo os remotos bem-aventurados. Nao se da uma coisa sem a outra. A
inatingivel lonjura faz ser o que é a proximidade do encontro” (OTTO, Walter. Teofania. Trad. Ordep Serra.
Sé&o Paulo: Odysseus Editora, 2006, p. 64). Ha dois textos em que Otto trabalha mais detidamente o vinculo
entre Holderlin e os gregos: Der griechische Goéttermythos bei Goethe und Hélderlin. H. Kiipper, Berlin,
1939; e “Holderlin und die Griechen”. In: Hélderlin-Jahrbuch 3, 1948/49, pp. 48-65.

5 PLATAO. Fedro. Trad. Carlos Alberto Nunes. 3. ed. - Belém: Edufpa, 2011, pp. 115-117. A passagem
em italico sofreu leve modificacdo quanto a tradugao.
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a possibilidade da aplicacdo humana — de acordo com o seu alcance ¢ limite (kotd
dvvauy) — de se elevar a divindade do deus (ou dos deuses®!). Aquilo de que parte e a
que se volta a filosofia corresponde, assim, a mesma instancia que forja o mito, embora
se difiram na expressdo. A esséncia do mito é a esséncia da filosofia, inobstante as
tendéncias modernas, e antigas, de opd-las mediante exclusdo. Para o moderno, é por
intermédio da filosofia que se torna possivel o acesso ao mito; ja para o antigo, é do mito
e com 0 mito que nasce a filosofia — desde que ambos sejam lidos ndo apenas conforme
aos resultados de suas expressoes particulares, do contrario, o mito vira fabulagéo literaria
ou material historiografico e a filosofia, ramo laico do saber ou disciplina légica. O
caminho que leva a filosofia e ao saber, por conseguinte, deve ser igualmente capaz de
conduzir & poesia e ao mito, e de se suster nesse limbo.

A definicdo do filésofo como um “iniciado nos mistérios” explicita o transito de
mUtua solicitacdo entre mito e filosofia®. O diapasdo € um so: tornar o invisivel visivel e
o visivel, invisivel. O mortal assim iniciado, uma vez que conserva a sua “condi¢do
humana”, s6 pode aspirar a divindade do divino a partir de sua humanidade, que se
encontra entre o celeste e o terrestre, entre o eidético e o estético. Limiar esse de que ndo
pode se furtar, por mais que se volte a apenas uma das tendéncias de per si>>. Essa
demarcacdo ontoldgica define a disposicdo que convém ao homem: 0 Bavudlw (admirar-
se, espantar-se), porte fundador da filosofia para Platdo, como se |1é no Teeteto (155d), e
do mito, como diz Aristoteles na Metafisica (A2, 982b 17-19): “Também aquele que é

um amigo do mito [piAdpvboc] é, de certo moto, um amigo do saber [piAdco@og]: 0 mito,

5L Cf. OTTO, Walter. Os deuses da Grécia: a imagem do divino na visdo do espirito grego. Trad. Ordep
Serra. S80 Paulo: Odysseus Editora, 2005, p. 153.

52 E sabido que Platdo se vale do arcabougo mitico em variadas diregdes: por vezes se utiliza da narrativa
homérica, em outras tantas cria novas narrativas, e quando emprega o termo teletag (mistérios) geralmente
tem por pano de fundo narrativas 6rficas, segundo as quais 0 homem é o convivio de duas dimensfes
antagdnicas, como observa Giovanni Reale: “O mistério do homem e o seu sentimento de ser um misto de
divino e beluino, com os opostos impulsos e as contrastantes tendéncias, eram assim explicados [pela
literatura drfica] de modo verdadeiramente radical. Platdo tirard inspiracdo desta intuigdo e, transpondo-a e
fundando-a no plano metafisico, construira a visio do homem ‘em duas dimensdes’, que condicionou
largamente o pensamento ocidental” (REALE, Giovanni. Pré-socraticos e orfismo: histdria da filosofia
grega e romana [Vol. I]. Trad. Marcelo Perine. S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2012, p. 189).

53 Mesmo no Fédon, em que o dualismo ético entre os dominios eidético (a que se assemelha a alma) e
estético (a que se assemelha o corpo) é dos mais graves, quando se trata de acolher aquele em detrimento
desse, Sdcrates sempre se vale de ressalvas deste género (65¢) — também presente na passagem supra do
Fedro mediante a expressdo katd dvvapw —: “Ora, a alma pensa melhor quando nada disso tem a perturba-
la, nem a vista nem o ouvido, nem dor nem prazer de espécie alguma, e, concentrada a0 maximo em si
mesma, dispensa a companhia do corpo, evitando tanto quanto possivel [ka6’ &cov dvvara] qualquer
comércio com ele” (PLATAO. Fédon. Trad. Carlos Alberto Nunes. 3. ed. - Belém: ed.ufpa, 2011, p. 71.
Grifo nosso). Traduzimos as duas expressdes gregas do mesmo modo, a despeito da leve distincdo literal.
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com efeito, é constituido por um conjunto de coisas admiraveis [Bovpaciov]”>. A
expressdo que grifamos € de grande importancia. No grego consta o advérbio nac. Ele
serve para indicar a confluéncia dos dois caminhos mencionados, e ndo para
descaracteriza-los em suas linhas de abordagem. Note-se ainda que o substantivo fadua
(admiracdo, espanto), vinculado pela tradicdo quase que exclusivamente a filosofia,
partilha do étimo e da mesma atmosfera do substantivo 6aupog (temor reverencial), o
qual, comumente empregado em contextos mitico-piedosos®, precisa ecoar igualmente
no discurso filosofico, inclusive para legitima-lo, em termos de grandeza e de
comedimento.

Convém agora elucidar com maior precisdo textual o ensinamento platdnico da
iniciacdo como propedéutica filosofica. De que maneira dar inicio a aprendizagem da
experiéncia eidética? Responde Platdo: por intermédio da davauvnoig, isto ¢, da
reminiscéncia dos aspectos preliminares do real a partir do estofo sensivel. E o “ato
estético”, como consta no Sistema programa, que revela o ato eidético. Todavia, qual
dentre as ideias originais seria a mais oportuna a iniciacao filos6fica? Em outros termos,
qual é aquela que mais se inclina ao elemento estético, isto é, a que mais facilmente
encaminha a visdo a antevisdo? “A beleza [kd\hog]”, diz Socrates no Fedro (250b), “era
muito facil de ver [i6€iv] por causa do brilho peculiar, quando, uns no séquito de Zeus
[A10¢] e outros nos dos outros deuses, gozdvamos do espeticulo dessa visio [€166v]
admiravel no coro dos bem-aventurados, iniciados nesse mistério”®; e um pouco adiante
(250d-e): “Somente a beleza recebeu o privilégio de ser a um tempo encantadora e de
brilho incomparéavel. Porém, quem ndo foi iniciado de pouco ou ja se corrompeu, ndo
conseguira alcar-se até a beleza nela mesma, sempre que contemplar aqui embaixo
alguma imagem com o seu nome”’.

O primeiro recorte bem exemplifica — assim como o passo 249b-c (supra) — a
comunhdo semantica dos vocabulos i64a e €idog. O relato se passa na morada celeste da
alma, antes de despencar na vida terrena e corpdrea. Mesmo no reino eidético e em meio
a todas as demais ideias, a beleza se sobressai devido a proeminéncia de seu “brilho”.
Nessa dimensdo, a alma ja esta de todo iniciada nos mistérios do sagrado. O reino do

mistério e sua consagragdo, contudo e para o espanto do leitor, é dotado de fulgor e

% ARISTOTELES. Metafisica. Trad. Giovanni Reale. S&o Paulo: Edicdes Loyola, 2002, p. 11.
Modificamos levemente os termos que constam em grego, a fim de melhor evidenciar sua terminologia.

% Cf., p. ex., lliada (Canto 111, v. 342) e Odisseia (Canto I, v. 371).

5% PLATAO, op. cit., p. 117. Tradug&o levemente modificada.

57 Ibidem, p. 119. Tradugdo levemente modificada.
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visibilidade incomparaveis. Note-se que, dentre os deuses, apenas Zeus (no genitivo Atd¢)
é nomeado: ele de um lado e todos os demais do outro. Essa oposicdo salienta a sua
primazia; e isso, na verdade, esta a indicar que 0s outros deuses, conquanto ndo se lhe
equiparem, retiram sua divindade do brilho de Zeus, o deus do raio®®. Sob essa Optica,
Zeus é tanto uno quanto multiplo, tanto um deus particular quanto todos os deuses, e ainda
mais: “Sim, Zeus € tudo quanto esta acima de tudo [Zevg ol T mhvta X TL TAOVS'
vméptepov]”™®, de acordo com o fr. 70 (Nauck) de Esquilo, em que o sufixo -tepog assume
a forma do superlativo relativo, fornecendo ao advérbio vrép (“acima”), conjugado ao
teor comparativo, maxima amplitude via aglutinacdo. Ele € um nome para a unitotalidade,
gv xai nav®. O destaque da beleza (que ndo é nomeada de Afrodite®!) desempenha o
mesmo papel, porém, mediante uma transposi¢ao terminoldgica: de “deus” para “ideia”,
na ténue divisa entre mito e filosofia. Se Zeus, tal qual narra Hesiodo na Teogonia (V.
923), é o “rei [Pacifjt] dos deuses e dos homens”®?, a beleza, como diz Hélderlin no

prefacio a Penultima Versdo do Hipérion, ¢ a “rainha” (Koénigin). Assim como Zeus —

%8 O genitivo singular de Zedc, o usual Ao, além de revelar o radical Indo-Europeu diw- (brilhante),
enfatiza o elemento de proximidade do conteldo, dada sua forma prosaica, de que Platdo se utiliza, no
Crétilo (396a-b), juntamente com a antiga forma poética Znvdc, igualmente no genitivo, para conceptuar a
natureza do deus.

% ESQUILO. Mitologia Grega |. Trad. Junito de Souza Brand&o. Petropolis: Vozes, 1986, p. 339.

80 \/eja-se 0 que consta no Hino Orfico 15.3 (Perfume de Zeus): “O rei [BactAed], de tua cabeca raiou o
divino todo” (SERRA, Ordep. Hinos Orficos: Perfumes. Introducéo, traducio, comentario e notas de Ordep
Serra. Sdo Paulo: Odysseus Editora, 2015, p. 153). A literatura orfica, embora possua uma cosmogonia bem
especifica e a margem da piedade oficial, ainda partilha de elementos comuns as tradi¢des homérica e
hesiddica. O verso citado é um bom exemplo disso. Nele ecoa o relato do nascimento de Atena, que vem a
luz da cabega de Zeus, seu pai, completamente armada e pronta para a guerra, tal qual relatam Hesiodo
(Teogonia, v. 924 ss.) e Pindaro (Ode Olimpica 7, v. 34 ss.). Holderlin, como vimos no discurso de Atenas,
estabelece um paralelo entre o nascimento da filosofia e 0 nascimento da deusa, que “se origina da poesia
[aus der Dichtung] de um ser divino e infinito”, i. e., de Zeus (ou “Japiter”), nominado também de “fonte
misteriosa da poesia [geheimnifRvolle Quelle der Dichtung]”. O mistério designa o que ndo se deixa ver de
todo pelo mortal, mas cuja fertilidade poética e fecundidade primaveril, como bem ilustra o desejo
copulativo e o elemento pluvial de Zeus, tampouco se furta ao invisivel. Dentre seus numerosos rebentos,
ha aquele que, nascido de sua cabega — nada mais sugestivo —, se ocupa com o0s designios da compreensdo
e da sabedoria. Somente nessa dimensdo, que se orefece ao homem, é que a unidade do todo ou a totalidade
do uno se deixa abarcar, tanto quanto possivel, em seu nicleo ontoldgico. O lusco-fusco dessa esfera € bem
representativo em um dos epitetos de Atena (yhovkdmig, “olhos glaucos/brilhantes”), em referéncia a coruja
(yYAa0E), que em latim, pelos seus olhos brilhantes e pela sua capacidade de ver no escuro, se chama noctua
(“ave da noite™), e que posteriormente virou simbolo da filosofia. E com Plat&o (Cratilo 407b), aliés, que a
realidade de Atena passa a ser concebida como “inteligéncia e pensamento” (vodg koi didvoua), portanto,
como filosofia. Para um estudo das caracteristicas primitivas de Atena, cf. OTTO, Walter. Os deuses da
Grécia: a imagem do divino na visdo do espirito grego. Trad. Ordep Serra. Sdo Paulo: Odysseus Editora,
2022, pp. 35-52.

61 Embora persista o aporte mitico da deusa. Na Iliada (Canto 111, v. 397), o que faz com que Helena a
reconheca, dentre outros tragos distintivos, sdo precisamente seus “olhos brilhantes [dppoto pappoipovta]”
(HOMERQO. lliada. Trad. Frederico Lourengo. Séo Paulo: Penguin Classics Companhia das Letras, 2013,
p. 176).

62 HESIODO. Teogonia. Trad. Jaa Torrano. SAo Paulo: lluminuras, 2011, p. 151.
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que ndo é um mero 6=6¢ em meio a outros Ogoi — nomina a forga que rege todo o transito
entre mortal e imortal, a beleza — que ndo é uma mera idéo. em meio a outras i6éat —
nomina o Vvértice de unido que possibilita, em primeira instancia, os encontros e 0s
desencontros do estético e do eidético. Se do coro celeste ela &€ a mais facil de se ver, ela
também o sera do coro terrestre, donde ser a mais apta a didascalia dos mistérios no reino
estético, ou seja, a iniciacéo filosofica.

O segundo recorte da fala de Sécrates sublinha que cabe unicamente a beleza o
encanto da sensopercepcao, ao qual tendem os mortais sob o apelo das belas imagens,
que podem tanto aprisionar quanto libertar. Ora, se se concebe a beleza como mera
articulacdo filosofica, laica, ela ndo despertard necessariamente o temor reverencial
(0appoc). Assim, diz Socrates, ainda no Fedro (250¢): “Em vez de venera-la quando a
encontra, deixa-se dominar pelo prazer [ndovij] e, procedendo como verdadeiro animal,
procura macula-la e engravida-la, sem nada temer no seu atrevimento”®3. O prazer
sensorial, por si s, manifesta um excesso do elemento terreno do homem, dai seu vinculo
com o afd analitico da “alma barbara”, a qual — todo o resto in absentia — basta o aparato
sensorial®. O barbaro nada teme, pois nada reconhece como sacro. “Da sua flria e da sua
paixdo amorosa muito me arreceio”®®, profere Socrates publicamente sobre Alcibiades,
n’0O Banquete (213d), como simbolo de desmesura. O escandalo de Alcibiades na casa de
Agatdo (212d), “bastante embriagado e a gritar alto”®, é fruto de um entusiasmo
indevido, que o leva a perseguir uma imagem da beleza (Sécrates) como se fosse a beleza
nela mesma (imagem invisivel). Levando em conta a proverbial feiura de Sdcrates, além
de sua idade avangada, 0 que move Alcibiades, contudo, ndo é o mero prazer sensorial,
mas a incompreensdo daquilo que o move: a ideia da beleza. Esse recurso didatico se
encarrega de elucidar o que realmente se passa quando da atracao pelas imagens visiveis.
O entusiasmo de Alcibiades, nesse caso, precisa apenas ser conduzido a sua verdadeira
proveniéncia. Como diz Sécrates, no Fedro (250a-b): “Sempre que essas poucas [almas
de homens] percebem alguma imagem das coisas la do alto, ficam tomadas de entusiasmo
e perdem o dominio de si mesmas. Porém n&o sabem o que se passa com elas”®’. Essa é,

como se sabe, a figuracdo candnica de Alcibiades.

83 PLATAO, op. cit., p. 119.

84 Cf. nota 37, de acordo com a primeira das duas gradacg@es de interpretacdo do fr. B107 de Heraclito.
85 PLATAO, op. cit., p. 155.

% |bidem, p. 151.

7 PLATAO, op. cit., p. 117.
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Em 1798, enquanto finalizava o tomo Il do Hipérion, Holderlin escreveu uma ode

de duas quadras intitulada justamente Sdcrates e Alcibiades:

“Por que tu sempre prestas homenagem, sagrado Socrates,
A esse jovem? Tu ndo conheces nada de maior?

Por que o fitas com amor,

Como se teus olhos vislumbrassem os deuses?”

Quem pensou o mais profundo, ama o0 mais vivo,

A alta juventude entende, quem para o mundo olhou,
E os sébios, ao fim, com frequéncia

Se inclinam diante do belo.®®

N’O Banquete platdnico, o vigo juvenil e o apelo do toque de Alcibiades sdo
censurados com vistas a conducdo de seu devido lugar. “O mais vivo” (das Lebendigste),
como escreve Holderlin, sé o é na medida em que a vivacidade do encontro ndo se excede
em aproximacio. E por isso que Socrates, a certa altura d’O Banquete (218d-219a), resiste
com veeméncia a seducdo de Alcibiades, cuja beleza é da ordem da mera superficie, ou
seja, da vida que ndo se apercebe do “mais vivo” de si mesma. A ode de Holderlin, por
seu turno, a partir da demanda corretiva de Platdo, reformula a figura de Alcibiades,
subsumindo-a. O sabio, agora, se curva perante a beleza jovial, mas ndo conforme a
animosidade barbara, inapta a reveréncia. Seus olhos a contemplam em seu todo, no
vislumbre de sua unidade divina, o que ndo os conduz nem a mera forma aparente nem a
mera forma inaparente, in abstracto. O interlocutor de Socrates, na ode, vé na superficie
da imagem apenas superficialidade, no “mundo”, apenas mundanidade, ao passo que
Socrates, a poética do profundo e a divindade do mundo, concentradas na figuracéo de
Alcibiades, que encerra o esplendor primaveril, uma das metaforas mais constantes no

Hipérion®,

68 HOLDERLIN, StA 1.1, p. 260.

% Nd&o valeria indicar passagens em que a primavera é tematizada, pois ela esta presente do inicio ao fim
na obra. Facamos, entretanto, uma breve observacdo a respeito do termo e de seu sentido. “Primavera” em
latim se diz primo vere, que em acepgao coloquial significa “primeiro verdo” ou “antes do verdao”. Todavia,
0 advérbio vere possui 0 mesmo sentido do adjetivo verus (verdadeiro, genuino), de sorte que a primavera
indica “a primeira verdade”, “o ver genuino”, logo, aquilo que se deixa ver antes de tudo, que antecede e
fornece o florescimento do verdadeiro. O termo alemao Friihling corrobora a mesma experiéncia, 0 que se
depreende do radical friih (cedo, adiantado). Portanto, isso que € primitivo, primeiro, ndo é algo que fica
para trds, como lastro nostélgico, mas o que se adianta e se da a vista em tudo que floresce, conforme ao
fendmeno sazonal da primavera, abundante e nada reticente, porquanto prodigio de Afrodite (Cf.
WILAMOWITZ-MOELLENDORFF, Ulrich von. Sappho Und Simonides. Untersuchungen Uber
Griechische Lyriker. Berlin: Weidmann Verlag, 1913, p. 122 ss.).

Revista Tragica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n° 3, pp. 27-48, 2023.

44



André Felipe Gongalves Correia

Na colecdo de aforismos posteriormente intitulada Reflexdo, elaborada
provavelmente em 1799 para a publicagdo na revista Iduna (a qual, ao fim e ao cabo,
permaneceu como mais um projeto ndo consumado de Holderlin), se I& o seguinte: “La
onde a sobriedade te abandona, 14 é o limite de teu entusiasmo”’®. Em questdo esta a
entrega ao entusiasmo devido, sébrio, que Socrates descreve nos seguintes termos (249d):
“Indiferente as atividades humanas e ocupado s6 com as coisas divinas, geralmente [0
individuo iniciado nos mistérios] passa por louco, pois 0 vulgo ndo percebe que ele é
inspirado [évBovo1alw]”, e continua (249e), “porém, o que eu digo € que essa é a melhor
modalidade de possessdo [poviac]”’. O mesmo “vulgo” tende a interpretar essa
modalidade superior de entusiasmo, quando aplicada a inspiracdo filoséfica, como
insensibilidade racional, ou seja, como pura sobriedade (tal qual o “barbaro” de Schiller).
E essa a leitura habitual que se faz da filosofia platdnica. O prazer contemplativo das
ideias, entrementes, ndo tem que ver com a abolicao do prazer sensorial. A énfase eidética
de Platdo serve, antes de tudo, para refrear o excesso de sensibilidade. N&o se trata,
portanto, de largar o terrestre em prol do celeste. N&o € a isso que se presta o fil6sofo ou
o “inspirado/entusiasmado”, pois nao é esse o lugar da condicdo humana. A filosofia, no
correlato de génese mitico-poética, é necessaria ao homem porque com ela se lhe
entreabre o divino de si proprio, porém como e enquanto homem, em seu limiar de direito,
pois os deuses ndo precisam de filosofia, como diz Diotima n’O Banquete (203e-204a).

N&o compete a este estudo adentrar na discussao concernente ao idealismo ou ao
realismo das ideias platdnicas. Pretende-se aqui abrir um caminho capaz de interpretar as
palavras finais da Penultima Versdo do Hipérion: “sacro Platdo, perdoe! Pecara-se
duramente contra ti”. Holderlin quer, a partir da nogéo de beleza, enfatizar o aspecto da
filosofia platonica negligenciado pela tradi¢cdo e — em nivel de acentuacdo — até pelo
proprio Platdo. Um reflexo disso, como visto, é o seu Alcibiades, descrito como “o mais
vivo” e intacto de qualquer macula, inobstante a diferenca de énfase e de propdsito entre
os dois Alcibiades.

A beleza ¢ “a ideia que a tudo une” por melhor enfatizar a divisa de que o eidético
e o0 estético se compdem, da qual é possivel, por exemplo, conceber ascendentes e
descendentes separados e/ou identificados, a depender do que se esta a elucidar, desde
que nao se deixe de remeter a elucidacdo ao lusco-fusco de que emana. Devido ao seu

carater didatico e iniciatico, o Fedro, na tradi¢do iniciada por Schleiermacher, foi

0 HOLDERLIN, StA 4.1, p. 233.
1 bidem.
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concebido como o primeiro dos dialogos’?, algo que no se sustenta atualmente entre os
estudiosos do corpus platonicum, que o situam no periodo da maturidade’, posterior ao
proprio Banquete, seu principal interlocutor dentre os demais dialogos. E curioso
observar que no Programa sistematico, a ideia da beleza, “tomada a palavra no mais
elevado [in héherem] sentido platénico”, vem “por tltimo [zuletzt]”. Essa reserva ndo é
casual. A iniciacdo filosofica j& é o seu proprio acabamento. Os degraus de sua elevagdo
cumprem, na verdade, distintas retomadas de sua propedéutica. A filosofia, nesses termos,
é a poetica de compreensao do belo, que protege e supervisiona 0 campo da imagem, no
esforco de ndo degenera-lo como mera copia da realidade (de que a razéo se esforca por
se desvencilhar e de que provém toda sorte de idealismos) ou como Unica realidade (a que
se apega a multiplicidade das sensacdes e a que se volta a generalidade materialista).

A beleza desempenha o introito por exceléncia de harmonizacdo dos antipodas:
dentre as ideias, € aquela que mais se inclina ao elemento estético, donde a peculiaridade
de seu brilho, a destoar dos demais brilhos celestes; ao passo que no reino sensista é
aquela que mais se adianta ao elemento eidético, de vez que Ihe foi dada a prerrogativa
de despertar a experiéncia mais comum e imediata do homem da letargia terrena. Esse
lugar de fronteira € também a encruzilhada do homem. Dai o provérbio — ja antigo no séc.
V a.C. — ao fim do Hipias Maior (304e), também presente no Crétilo (384a-b) e na

Republica (435¢-d): “As coisas belas sdo dificeis [yohemd T koAd]” ™.
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O acontecer da modernidade no pensamento de Gianni Vattimo: das Verdades

metafisicas ao ocaso do sujeito
Douglas Willian Ferreira*

Resumo: Neste artigo se discute a compreensao e caracterizacdo que se pode fazer da
modernidade a partir do pensamento do filosofo italiano Gianni Vattimo. Partindo do
pressuposto de que a modernidade se fundamenta em verdades absolutas, Vattimo
denuncia as estruturas de dominio e poder que resultaram nas atrocidades do século XX.
A partir de Heidegger, o autor argumenta que o tempo moderno foi a época do
esquecimento do ser e da supervalorizagdo do ente. Com isso, 0 ser humano arrogou
para si uma potencialidade advinda de uma suposta consciéncia do mundo e da
realidade. Esse sujeito consciente tornou-se o dominador que objetiva e subjuga tudo
aquilo que € diferente de si. Todavia, afirma Vattimo, para o bem estar humano, politico
e social, faz-se necessario superar tais estruturas violentas. 1sso acontece na medida em
que o apolineo abre espaco para o dionisiaco. A partir da compreensdo nietzscheana do
dionisiaco, é possivel reinterpretar o ser humano e seu papel no mundo, valorizando,
com isso, sua criatividade e possibilidades diante de sua liberdade.

Palavras-chave: Modernidade; Verdades-absolutas; Sujeito; Espirito Dionisiaco.

The happening of modernity in Gianni Vattimo's thought: from metaphysical
truths to the subject's decline

Abstract: This article discusses the understanding and the characterization of modernity
found on the thought of the Italian philosopher Gianni Vattimo. Based on the
assumption that modernity depends on absolute truths, Vattimo denounces the structures
of dominance and power that have resulted in the atrocities of the 20th century. Based
on Heidegger, the author argues that the modern age was the time of the oblivion of the
being and the overvaluation of the entity. Then, the human being arrogated to himself a
potentiality arising from a supposed consciousness of the world and of reality. This
conscious subject has become the dominator who objectifies and subdues everything
different from himself. However, Vattimo says, in order to achieve the political, and
social well-being of the human, it is necessary to overcome such violent structures. This
happens as the Apollonian leaves room for the Dionysian. From the Nietzschean
understanding of the Dionysian, it is possible to reinterpret the human being and his role
in the world, thereby valuing his creativity and his possibilities in the face of his
freedom.

Keywords: Modernity; Absolute truths; Subject; Dionysian Spirit.
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Introducéo

Nesse artigo, trataremos do pensamento de Gianni Vattimo,
especialmente de sua maneira de compreender a modernidade. Na primeira parte deste
artigo, parte-se da consideracdo de que o interesse de Gianni Vattimo em compreender a
modernidade ndo é um fim em si mesmo, mas aponta para a afirmacdo de uma pds-
modernidade em que ndo é mais vidvel sustentar fundamentos e verdades absolutas.
N&o se pode perder de vista a influéncia de Nietzsche e Heidegger sobre a maneira de
Vattimo de entender a modernidade: um retorno aos fundamentos primeiros e a
originalidade, isto é, a busca por fundamentacdes l6gicas, racionais e cientificas, que
fazem dessa modernidade um acontecimento inaugural, em ruptura com 0s aspectos
religiosos que a antecederam.

Nesse sentido, e para uma melhor compreensdo do tempo presente,
coloca-se aqui o desafio de analisar o modo como o filésofo de Turim concebe a
modernidade. Para isso, se faz o seguinte trajeto: parte-se da dendncia vattimiana de que
a modernidade ¢ um momento “violento”, sobretudo quando se deixa direcionar pela
suposicao de que é preciso romper com toda a historia do pensamento para, com isso,
afirmar uma proposta original, naturalmente moderna, que consequentemente delineia a
ideia de progresso. Um pouco mais adiante, faz-se necessario demarcar o que
caracteriza as verdades metafisicas e sua forca de coacdo, verdades essas que se
encontram no campo religioso, mas também, no discurso filosofico e cientifico.
Importante é destacar a consisténcia da realidade para 0 pensamento moderno e a crise
do sujeito, que aqui é entendida a partir dos conceitos de autenticidade e inautenticidade
de Heidegger associados a compreensdo nietzschiana de apolineo e dionisiaco. Nesse
panorama, entende-se o0 impulso que o progresso garantiu para o desenvolvimento do

mundo da técnica.

A Modernidade em Vattimo

Para que se compreenda a modernidade em Vattimo, a primeira consideragéo a
se fazer é a de que ele é devedor do pensamento de Nietzsche e Heidegger em sua
formulacdo sobre o que é ser moderno. Ambos 0s autores apontam a ideia de

fundamento como o cerne desse pensamento moderno que se quer novo, como O
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despontar de uma nova epoca, diferente em todos os aspectos daquilo que até entdo
existiu e aconteceu. Somado a esses autores, também Habermas em O discurso
filoséfico da modernidade (2000), ajuda a compreender esse tempo convicto do
dominio do futuro, que se encontra aberto ao novo que ha sempre de vir. De acordo com
Habermas, a modernidade ¢ o0 momento em que “o progresso se coagula, tornando-se
norma histérica™, de modo que ele se torna regra porque o desenvolvimento
tecnoldgico e cientifico, resultado da supervalorizagdo da capacidade racional humana,
impulsiona o ser humano ao desejo de aperfeicoamento e dominio. Para ele, Hegel teria
sido o primeiro a tomar como problema filosofico “o processo pelo qual a modernidade
se desliga das sugestdes normativas do passado™? isto €, seu desejo de novidade. Sendo
assim, ndo faz mais sentido fundamentar as normas e projetos numa divindade, e Hegel
€ 0 primeiro a apontar que a subjetividade se torna o principio dos novos tempos.

Antes, porém, de se considerar o papel do sujeito nesse processo, tem que se
enfatizar o descontentamento com a maneira de se colocar o mundo, a natureza e o
préprio ser humano como objeto a ser pesquisado. Os homens de ciéncia e 0s
intelectuais ndo se satisfaziam com as respostas encantadoras da religido e sua
mitologia. O frenesi das novas descobertas atestava o fato de que ser moderno é nao
olhar para trés, mas para frente. E o progresso trouxe em seu bojo um desenfreado
desejo de inovagdo. Com isso, a prépria concepcao de histéria e de historicidade mudam
de sentido, deixando de ser entendida como continuidade, e caracterizando-se pelos
rompimentos. E nesse sentido que Harvey, em Condicdo pos-moderna (1992), atesta

que

a transitoriedade das coisas dificulta a preservacdo de todo sentido de continuidade
historica. Se ha algum sentido na historia, ha que descobri-lo e defini-lo a partir de
dentro do turbilhdo da mudanga. Um turbilh@o que afeta tanto os termos da discusséo
como o que esta sendo discutido. A modernidade, por conseguinte, ndo apenas envolve
uma implacével ruptura com todas e quaisquer condi¢des historicas precedentes, como é
caracterizada por um interminavel processo de rupturas e fragmentacBes internas
inerentes.®

L HABERMAS, Jirgen. O discurso filosofico da modernidade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 20.

2 lbidem, p. 24.

3 HARVEY, David. Condigdo Pés-Moderna: uma pesquisa sobre as origens da mudanca cultural. Séo
Paulo: Loyola, 1992, p. 22.
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Desse modo, a modernidade se mostra fugidia, e aponta para um processo
interno de contradi¢Ges. Ou seja, quando os pensadores modernos pdem para si a missao
de entender a realidade que os cerca, apresentando aquilo que eles acreditam ser os
melhores mecanismos para tal compreensdo, o que ndo faltara sdo as oposi¢des: no
ambito da teoria politica, a concepcdo antropoldgica dos contratualistas em oposicao a
teoria politica cristd que caracterizava a politica e a sociedade a partir da natureza do ser
humano, tendo em vista ser ele uma criatura de Deus, que age de acordo com a vontade
divina. Ainda mais, dentro do préprio contratualismo, a diversidade de interpretacédo
acerca do ser humano, que em Rousseau ¢ concebido como o “bom selvagem” opondo-
se a formulacdo de Hobbes do ser humano enquanto animal egoista; no campo
econémico, o capitalismo nascente se vé afrontado pelo socialismo de Marx; no plano
ético Kant sai em defesa do dever, enquanto Jeremy Bentham e Stuart Mill afirmam
uma vertente utilitarista. Essa fragmentacdo e contingéncia, contudo, ndo evidenciam
uma fraqueza do pensamento moderno. Ao contrério, sd0 muitas certezas a se
digladiarem, querendo se impor e se tornar paradigma, de tal modo que, mesmo em
meio a tanta pluralidade, a pretensdo de fundamento impossibilita o dialogo entre tantas
oposicles. As respostas elaboradas pelos modernos, sem entrar aqui na analise de sua
relevancia e valor, sdo transitorias, e isso dificulta o reconhecimento da continuidade
histérica, uma vez que o apelo ao novo e ao original, afirma Vattimo, “se liga a uma
perspectiva mais geral que, como sucede na época do Iluminismo, considera a historia
humana como um progressivo processo de emancipagdo™ resultando na
impossibilidade de se “falar da histéria como qualquer coisa de unitario”. Torna-se
claro, entdo, aquilo que Vattimo quis dizer ao afirmar que a modernidade € “a época em
que se torna valor determinante o fato de ser moderno™®.

O otimismo com relacdo ao novo impulsionava o0 ser humano a novas
descobertas, ao aprofundamento dos métodos cientificos, ao desenvolvimento de novas
teorias que ajudassem a compreender aquilo que até entdo sO encontrava explicacdes
religiosas fundamentadas na Biblia. Mas o otimismo cego fez escorrer por entre 0s
dedos 0s riscos aos quais 0 ser humano se expunha ao cultuar desmedidamente o fato
moderno da modernidade. Prova disso é que “o século XX — com seus campos de

concentracdo e esquadrdes da morte, seu militarismo e duas guerras mundiais, sua

4VATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. Lisboa: Relogio d’Agua, 1992, p. 8.
5 lbidem, p. 7.
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ameaca de aniquilacdo nuclear e sua experiéncia de Hiroshima e Nagasaki — certamente
deitou por terra esse otimismo™®, permitindo ver que os mais nobres ideais modernos
acabaram por culminar em desumanidades e barbaridades. Para alguns autores, esse foi
o resultado da supervalorizacdo da razdo humana. Ja para outros, essas barbaridades
foram fruto de um desvio do projeto iluminista, especialmente com uma concepgéo
utilitarista da razdo. Essa excessiva confian¢a no novo nao teria sido tdo dogmatica e
violenta’ quanto a metafisica? A superacdo e o rompimento com o passado e suas
verdades dogmaticas ndo teria resultado em novos dogmatismos?

Esse € o risco que a modernidade ndo foi capaz de reconhecer: a superagéo, o
progresso e rompimento com o passado, motivado pelo incessante desejo do novo, fez
do novo uma verdade metafisica. A prépria modernidade reafirmou, de uma maneira
laica, os dogmatismos, as verdades supremas e as transcendéncias das quais queria se
tornar independente. Rompendo com a tradicdo, os modernos foram incapazes de
entender que os erros do passado seriam repetidos, com conteudo diferente, na mesma

forma e estrutura.

A violéncia da modernidade: verdades metafisicas

E sinal de estima para a filosofia, e para as demais ciéncias, a busca e o desejo
de afirmar a verdade, e, a partir dela, colocar-se numa posi¢do privilegiada de
superioridade e dominio. Desde os gregos (a exemplo da filosofia de Plat&o®), é latente
0 interesse em encontrar a verdade das coisas, 0 desvelamento daquilo que elas séo e

que torna acessivel a ideia que se esconde nas coisas. Na concepcdo metafisica

® HARVEY, David. Op. Cit., p. 23.

7 E necesséario esclarecer aqui o significado que tem a violéncia no pensamento de Vattimo. N&o se trata,
como € possivel notar, do uso de forga fisica, mas daquilo que impede que algo se realize enquanto
“vocacdo essencial da coisa”. Para Vattimo (apud PECORARO, 2005, p. 23), “é necessario pensar a
violéncia em termos de silenciamento, interrupgdo do didlogo de perguntas e respostas”. Ou seja, ¢ aquilo
que ndo permite a discussdo porque ja possui um carater de fundamento Ultimo. Segundo o autor,
exemplo dessa violéncia seria a identificacdo que predominou e predomina nos ensinamentos da Igreja
Catolica, e porque ndo dizer, das religides cristas, entre lei e natureza (VATTIMO, 2004, p. 142-143). A
violéncia esta no fato de se passar da descricdo de um comportamento natural a afirmacdo de uma norma.
Assim, a violéncia surge quando o ideal gradualmente se transforma no real racionalizado como se o
natural fosse ideal.

8 Essa perseguicdo da verdade é nitidamente encontrada na teoria do conhecimento de Platdo. Diz
Vattimo (2016, p. 21): “Com Platdo, a verdade das coisas é posta nas ideias: ou seja, naquelas esséncias
transcendentais que se colocam como modelos imutaveis das vérias realidades e que garantem a prépria
possibilidade de falar sensatamente”. Nesse sentido, a verdade é a finalidade da filosofia. E o que
caracteriza o filésofo é essa sua proximidade com ela, a ponto de romper com o0 mundo aparente, e no
lado externo da caverna, poder ver as coisas como elas s&o em si mesmas, iluminados pela luz da verdade
e do bem.
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3

resultante do desenvolvimento do pensamento platonico, verdade quer dizer “a
conformidade da proposicdo com a coisa™®. Em Sobre esséncia da verdade (1979),
Heidegger afirma que o verdadeiro estd contido naquilo que foi enunciado e, desse
modo, diferencia a verdade em particular da verdade em geral®®. Interessa, contudo, o
fato de que essa verdade que o ser humano acessa, de acordo com Heidegger, é a
coincidéncia entre aquilo que se diz, o enunciado, e a coisa mesma. Essa esséncia da
verdade, ou seja, sua universalidade, aquilo que faz toda verdade ser verdadeira, ao que
parece, motiva o pensamento moderno, sobretudo em sua vertente filosofica e cientifica:
a coincidéncia entre as formulacdes proposicionais, que traduzem o comportamento do
ser humano e da natureza, e o proprio acontecer das coisas narradas e investigadas. A
obviedade do que foi narrado garante, nessa l6gica, a verdade do que foi dito. O
discurso cientifico e da filosofia moderna, faz-se porta voz da evidéncia e do
fundamento. Desse modo, o conhecimento que o ser humano deseja sempre mais
dominar e produzir, resulta dessa sua vontade de acessar a verdade. Mas de que verdade
se fala? Heidegger aponta que a verdade como coincidéncia é um dos modos de
compreensdo da verdade, uma vez que ela se refere ao enunciado e, portanto, ndo abarca
todo o significado do verdadeiro.

Mas Vattimo lembra que ndo foram somente 0s gregos a se interessarem pelo
alcance da verdade. Na Idade Média, com o cristianismo, “a verdade das coisas €
colocada no além que conheceremos somente quando virmos a Deus na outra vida™!. A
escolastica, retomando a idade classica, entende a verdade como adequacdo entre
enunciado e coisa. Segundo Heidegger, na ldade Média se definia: veritas est
adaequatio rei, isso é, a verdade é a adequacdo do pensamento ou do enunciado a

% VATTIMO, Gianni; RORTY, R. O Futuro da Religido — solidariedade, caridade e ironia. Rio de
Janeiro: Relume Dumara, 2006, p. 78.

10 £ necessario apontar que a obra heideggeriana Sobre a esséncia da verdade (1979) ultrapassa o simples
uso que aqui se faz do termo. Contudo, ndo cabe nesta tese o desenvolvimento do parecer de Heidegger
acerca da verdade. Essa primeira concep¢do da verdade metafisica é que perpassa toda a busca realizada
pela modernidade e, por isso, aqui se detém nessa formulagdo. Vale lembrar que a compreensdo da
verdade como ndo-ocultamento, que Heidegger propde a partir do termo grego aletheia, indica a abertura
que a pés-modernidade, sobretudo em seu aspecto hermenéutico, realiza. A verdade como aletheia aponta
para aquilo que ndo pode ser descrito nem demonstrado, mas que pode ser mais uma vez interpretado
(HEIDEGGER, 1979, p. 141). Segundo Heidegger, esse seria 0 motivo pelo qual Platdo apresenta a
aletheia na alegoria da caverna, para assim, deixar claro que a verdade sera sempre buscada, caracterizada
pela saida do homem do interior da caverna. Apesar dessa plasticidade do termo, que permite o
entendimento da verdade como desvelamento, em Platdo, ha uma imposicéo da esséncia da verdade, que
deve ser apreendida pelo ser humano a partir da ascese garantida pela dialética. Essa verdade como
fundamento é que caracteriza sua concepgao metafisica.

1 VATTIMO, Gianni. Adeus a verdade. Petropolis, RJ: Vozes, 2016, p. 21.
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coisa*?2. Em que medida, contudo, uma tal formulagio é adequada para a proposta
metafisica da modernidade? Na medida em que, na pretensdo de encontrar um
fundamento Gltimo, a modernidade reitera como verdade aquilo que resulta de suas
experimentacdes. 1sso implica na distincdo elaborada por Descartes de duas dimensdes
do ser humano: aquela que experimenta e que caracteriza sua corporeidade e sentido (a
res extensa), que garante 0 acesso as coisas; e aquela que através da racionalidade
afirma a verdade do experienciado (a res cogitans), capaz de formular as teorias e de
propor a universalidade dos resultados. O pensamento moderno quer se apropriar da
verdade atraveés da adequacdo do intelecto a coisa, ou seja, a partir da representacao.
Para tal, utiliza de diversos mecanismos que o aproxima dela, e com tal proximidade,
dota o ser humano de uma singularidade Unica e de uma centralidade no
desenvolvimento tedrico. Exemplo disso é Kant, que, por sua vez, “faz a verdade residir
na mente, nas estruturas estaveis com que a razao organiza um mundo de fenbmenos
dos quais ndlo se sabe, porém, como seja ‘em si mesmo’”%3,

A verdade, como a concebe metafisicamente a modernidade, ndo deixa espaco
para 0 erro, para 0 pensar diferente e para uma reinterpretacdo da coisa. Um
racionalista, mesmo que sabedor de que 0 empirismo é um modo diverso do seu de
entendimento do mundo, vé esse diferente como um erro que, ao tentar reinterpretar a
realidade, acaba por se enganar e, por isso, deve ser extirpado enquanto conhecimento.
Mesmo que formada por uma pluralidade de pensamentos e correntes, cada uma delas
se via e se entendia como a mais correta e, por isso, capaz de se sobrepor as demais
possibilidades. No positivismo de Comte, por exemplo, assim como no proprio
racionalismo cartesiano, evidencia-se a ligacdo causal entre a verdade e 0 método, ou
seja, a verdade sO pode ser acessada a partir de um método, sendo ele o experimental. A
fisica, ciéncia que bem caracteriza essa €poca, 0 aponta: 0 universo é organizado por
leis que sdo traduzidas em férmulas, que permitem ao ser humano acessar a propria
verdade do mundo. Essa matematizacgdo, que ja aparece com Descartes e Galileu, € um
modo de operacionalizar da melhor maneira a adequacgdo do enunciado & coisa. Para
Gadamer, por exemplo, “a esséncia do método experimental é a elevagdo acima da

casualidade subjetiva da observagdo, e com ajuda disso da-se o conhecimento da

2 HEIDEGGER, Martin. Sobre a esséncia da verdade. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979, p. 134.
B VATTIMO, Gianni. Op. Cit. 2016, p. 21.
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regularidade da natureza”4. Assim, 0 método experimental procura elevar o ser humano
acima da causalidade subjetiva, dando objetividade a ciéncia.

Vé-se despontar aqui a tipica violéncia que caracteriza a verdade metafisica:
assim como ela nao admite o erro, ela também nao admite o pensar ‘diverso de’, e com
isso, ressalta sua estrutura estavel. A propria histéria da busca pela verdade que aqui foi
tracada em termos gerais, se identifica com a histdria da metafisica. Nela, o que se tem,
é uma obstrucdo a qualquer tentativa dialdgica, uma vez que ndo ha o que decidir acerca
do verdadeiro, porgue a verdade ndo é questdo de decisao, mas de descoberta. Para além
do campo da ciéncia, essa verdade, quando entranhada nas concepg¢es politicas, € a
inimiga de uma sociedade democratica. Tomando de Popper a afirmagdo de que “os
inimigos da sociedade aberta” sdo esses teoricos que acreditam poder alcancar e
formular a verdade de um modo metafisico, Vattimo conclui que “a verdade em si ¢
inimiga da sociedade aberta e, especificamente, de toda politica democratica™®. Fato é
que, todo poder politico que acreditou ser o Unico porta voz da verdade, tendeu a
resultar em atos desumanos, em cerceamento da liberdade e perseguicdes.
Paradigmatico dessa postura € o proprio nazismo, com sua verdade da raca, ou seja,
com a defesa da supremacia da raca ariana.

Na modernidade, ha um conflito de forcas que quer se impor como estrutura da
realidade e embasar o mundo verdadeiro. Na politica, isso é percebido, por exemplo,
quando o estado quer decidir o que é melhor para os cidadaos, mesmo se isso significa
passar por cima de suas escolhas e preferéncias. “La onde a politica busca a verdade nao
pode existir democracia”®, mas uma politica de especialistas e técnicos. Pode-se dizer,
também, que onde a politica faz da mentira uma verdade, fenémeno que hoje denomina-
se como ‘“fakenews” também se tem um enfraquecimento da democracia. Afinal, por
trés desse pretenso controle da verdade ha o desejo de dominar, e isso € evidenciado ndo
somente no campo politico, mas também no religioso. Como exemplo, tem-se as
verdades estabelecidas pela Igreja Catolica, com seu corpus dogmatico e sua concepgao
de natureza humana e realidade. Vattimo é enfatico ao apontar esse pretenso dominio da
verdade por parte da Igreja, que se quer porta voz do divino na terra. De um modo mais
claro, quando as institui¢Oes religiosas se opdem ao uso de preservativos, a vivéncia da

homossexualidade, ou quando defende que o casamento sé € legitimo entre um homem

4 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método. Petropolis, RJ: Vozes, 1997, p. 360.
5 VATTIMO, Gianni. Op. Cit. 20186, p. 20.
16 Ibidem, p. 26.
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e uma mulher, que a vida familiar se constitui, numa concepcéo tradicional, entre
homem, mulher e seus filhos, encontra-se o cristianismo como uma verdade fatica que
dita como sdo as coisas. Nessa logica, o que se tem ¢ “o escandalo de uma pregacao
crista que pretende ditar a ‘verdade’ sobre como ‘realmente sdo’ as coisas da natureza,
da vida humana, da sociedade, da familia: Deus como fundamento, e, claro, a Igreja
COMo sua porta-voz autorizada a decidir em ultima instancia™'’.

Nota-se, com isso, que a forca dessa verdade metafisica se faz presente em
alguns setores da modernidade. Com essa pretensdo de verdade, segundo Vattimo,
evidencia-se também a violéncia desse pensamento metafisico. Nietzsche ¢é a fonte da
qual toma Vattimo para fazer essa associacdo entre a verdade metafisica e a violéncia.
Segundo o filosofo italiano, “Nietzsche ¢ muito explicito nesse sentido. Para ele, a
metafisica € um ato de violéncia, quer apropriar-se das ‘regides mais férteis’, ou seja,
dos principios primeiros para poder dominar todas as consequéncias”'®. Desde a
Metafisica (2002) de Aristoteles, a condi¢do de sabedoria do ser humano é colocada na
capacidade de o ser humano saber sobre a totalidade que abarca, sobretudo, poder saber
sobre as causas primeiras para poder, desse modo, controlar todos os efeitos'®. Em
termos gerais, e ultrapassando a concep¢do metafisica aristotélica, ndo seria essa a
ambicdo dos demais saberes: filoséfico, politico, religioso e cientifico, que apontam
para a estabilidade de certas concepcdes e visdes de mundo, colocando-se como 0s
unicos responsaveis por controlar as causas e efeitos de todos os acontecimentos e
possibilidades?

Essa maneira de a verdade ser colocada como estruturacdo da realidade torna
impotente a vontade, e decadente a vida. Em Didlogo com Nietzsche (2010), Vattimo
afirma que a estrutura estdvel da verdade ndo permite a flexibilizacdo da vida e
enquadra a vontade numa estrutura do passado, de tal modo que o ser humano se sente
impotente para superar aquilo que ja foi estabelecido. E nesse sentido que a vontade se
torna refém da verdade. No que se refere a questdo religiosa, essa relacdo entre verdade
e vontade se comprova, uma vez que, enquanto as verdades biblicas vao se tornando, ao

longo da historia judaico-cristd, o mecanismo de salvagdo, o ser humano vé cada vez

17 Ibidem, p. 62.

18 Ibidem, p. 84.

19 Afirma Aristoteles que a metafisica enquanto ciéncia por exceléncia, é a que tem “mais autoridade
sobre os dependentes, € a que conhece o fim para qual é feita cada coisa; e o fim em todas as coisas é 0
bem e, de modo geral, em toda natureza o fim é o sumo bem. Do que foi dito resulta que o nome do
objeto de nossa investigacdo refere-se a uma Unica ciéncia: esta deve especular sobre os principios
primeiros e as causas, pois 0 bem e o fim das coisas é uma causa” (Metafisica I, 2, 11, 982°, 5-10).
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mais sua vontade sendo esmagada pelas verdades reveladas na Biblia. 1sso acontece
porque toda afirmacdo de si mesmo, de sua humanidade, passa a ser vista como uma
afronta a Deus e, por isso, deve ser punida. Essa identidade entre a verdade e o
transcendente, em termos nietzschianos, € um atentado a vida e por isso € violenta. Ou
mesmo, hum caminho inverso, a extrema valorizacao da interioridade como o espaco da
legitimidade da vida, do encontro com Deus e do Unico caminho capaz de salvago,
implica na difamagfo da vida enquanto vontade e instinto. E a verdade apolinea se
sobrepondo ao dionisiaco?.

A verdade concebida metafisicamente estrutura a realidade sob uma dualidade
que acaba por legitimar certa visdo de mundo como verdadeiro e eterno, em 0posigéo ao
que é decadéncia e engano. Mais que isso, se existe um mundo mais verdadeiro, uma
compreensdo da natureza e uma tradi¢do cultural, moral e religiosa mais verdadeira que
outra, ha também um grupo de eleitos que fazem a experiéncia dessa verdade. 1sso
supoe, de um modo geral, a existéncia dos “melhores” em oposi¢do aos piores e fracos.

Nietzsche, em O anticristo (1989) afirma:

A realidade é que aqui a mais consciente presuncao dos eleitos se disfarca de modéstia:
desse modo colocaram a si proprios, a “comunidade”, os “bons e justos” de uma vez
por todas, de um lado, do lado da “verdade” — e o resto, “o0 mundo”; do outro... Ai estd a
mais funesta espécie de loucura das grandezas jamais vista na terra: pequenos abortos
de beatos e de mentirosos comegam a se arrogar as nogdes de “Deus”, de “verdade”, de
“luz”, de “espirito”, de “amor”, de “sabedoria”, de “vida”, como se fossem sinénimos
deles proprios, para estabelecer assim seus proprios limites no “mundo”?.

E relevante notar que nio somente se defende a ideia de que a verdade esta do
lado dos piedosos, dos sabios e dos virtuosos, mas sobretudo, que ela se identifica com
aquilo mesmo que eles séo, de tal modo que o outro, aquele que ndo se encaixa nessas
adjetivacbes, mais que uma simples oposicao, é um erro. Essa distingdo: de um lado os
membros da comunidade, e do outro, eles, os diferentes, os pecadores e mundanos, que

embasa essa dualidade do mundo, € usada para sustentar ndo0 somente uma supremacia

2 E importante salientar que Nietzsche ndo constréi uma relagdo de oposicdo entre o apolineo e o
dionisiaco. Segundo Vattimo (2010, p. 185), em Didlogo com Nietsche, na tragédia a relacdo de ambos é
simbolizada numa relagéo de irmandade no qual “Dioniso fala a lingua de Apolo, mas no final Apolo fala
a lingua de Dioniso”. Contudo, Nietzsche ndo rechaga a batalha que ambos os espiritos, dionisiaco e
apolineo, travam entre si. Aqui, se quer realgar aquilo que compde a identidade de cada uma dessas
divindades e que, por extensdo, retrata as possibilidades do espirito humano. Apolo, o racional, moral, o
mundo das formas. Dionisio, o estético, criativo, o simbdlico.

2L NIETZSCHE, Friedrich. O anticristo. Rio de Janeiro: Edigoes 70, 1989, §44, p.78.
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religiosa, mas também cultural. As teorias evolucionistas, nas mais diversas vertentes
do final do século XIX e inicio do século XX, sdo exemplos dessa arrogancia da
verdade afirmada por um grupo, o dos melhores, em oposicdo aqueles que ainda
precisam passar por um processo de ‘aperfeicoamento cultural’. Nesse contexto, o
etnocentrismo, principalmente o eurocentrismo, é a figuracdo dessa pretensdo de
verdade e sabedoria de uma certa comunidade em detrimento as demais, “é como dizer:
nos europeus somos a melhor forma de humanidade, todo o curso da histéria se ordena
conforme realize mais ou menos completamente esse ideal”??. Mais que isso, essa
presuncédo resulta, como apontado, em descabidas crueldades que, justificadas por um
conceito de raca, por exemplo, impulsionaram os paises europeus a dividirem entre si 0
continente africano e, numa suposta tentativa de aperfeicoamento cultural e social
daquele povo, impuseram a cultura e 0s costumes europeus como uma maneira de
aproximar os povos africanos da verdade cultural e da sabedoria europeia que
caracterizariam, numa escala evolucionista, o cerne da civilizacdo. E inegavel que a
ideia de superioridade cultural advinda do evolucionismo ainda ecoa na atualidade e se
faz ouvir no preconceito, ainda existente, com os elementos da cultura africana e sua
tradicéo religiosa®. A verdade metafisica, mostra mais uma vez, sua face violenta.
Dados os exemplos, o que de fato se nota é que 0 mundo verdadeiro se apresenta
como um sistema univoco. Enquanto tal, 0 mundo verdadeiro é uma representacdo do
préprio mundo das ideias de Platdo, que numa contraposicdo ao mundo das aparéncias,
se apresenta como superior e perfeito. No cristianismo, esse mundo perfeito € o0 mundo
espiritual, em contraposicdo a terra. Na modernidade, o mundo verdadeiro é aquele que
se desvela ao ser humano a partir da capacidade investigativa e da curiosidade, em
oposicdo ao mundo desconhecido, regido por uma vontade desconhecida. Esse
dualismo, que é significativamente um problema resultado da pretensdo de verdade,
perpassa também as questGes morais, uma vez que, a moral ocidental € pensada,
segundo Nietzsche, a partir da razdo socréatica, platbnica e cristd se desdobrando na

totalidade da vida social. Nesse sentido, 0s varios aspectos da vida individual e social

2 VATTIMO, Gianni. A sociedade transparente. Lisboa: Relogio d’Agua, 1992, p. 10.

23 Nao se quer aqui correr o risco de ser generalista com essa afirmagdo. O preconceito a que se faz
referéncia é aquele que ainda tem espago na sociedade brasileira. Nao é raro jornais e noticiarios trazerem
casos de racismo, com relacdo aos negros, e de preconceito religioso, com relacdo aos seguidores de
tradicdes religiosas de matriz africana. Para isso ver, dentre tantas obras, GUIMARAES, Antonio Sérgio
Alfredo; HUNTLEY, Lynn. Tirando a mascara: ensaios sobre o racismo no Brasil. Sdo Paulo: Paz e
Terra 2000. Também a obra O negro no mundo dos brancos (2007) de Florestan Fernandes, onde é feita
uma anéalise do modo como o racismo opera no Brasil, estabelecendo hierarquias entre negros e brancos a
partir dos costumes.
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passam a ser vistos como fenbmenos morais, principalmente porque contrapde “um
mundo verdadeiro a um mundo falso, um dever ser a um ser de fato”?. Assim, a
identificacdo entre verdade e comportamento ético perpassa pela ideia do dever, que
com ela, supde principios racionais que ajudam o ser humano a sufocar os impulsos e
paixdes. Uma ética que reclama para si a verdade, a ética do “dever”, se coloca como
instrutora do ser humano, porque implica em apontar fundamentos de validade universal
que devem ser seguidos por ele para assim fazer dele alguém que reafirma sempre sua
racionalidade, em oposicéo aquilo que é irracional e movido pelos desejos e instintos.
Para Vattimo, “um fundamento ultimo ¢ aquele do qual ndo se podem indicar condi¢des
que, por sua vez, deem fundamentacdo; se ndo tem condi¢es, é incondicionado, pode
apenas apresentar-se como uma verdade absoluta que ninguém deveria poder rejeitar”?>.
A ética metafisica faz duras recomendacGes ao ser humano pautada no principio de que
existe uma esséncia humana que “deve” ser aprimorada ¢ desenvolvida a partir desses
fundamentos que “devem” condicionar suas agoes.

Como se vé, “o que se chama de verdade ndo ¢ outra coisa que a conformidade
de nossos discursos a certas regras universalmente aceitas”?®. Uma universalidade que é
estabelecida pelo ser humano para que pudesse se sentir o conhecedor de toda a
realidade. Contudo, a verdade como correspondéncia ¢ um golpe contra a vida®’ e as
vivéncias humanas, uma vez que encerra em si toda certeza e possibilidades. Nao seria

essa mais uma violéncia metafisica?

Da autenticidade e do apolineo ao inauténtico e dionisiaco: o0 ocaso do sujeito

E necessario contextualizar aqui o sujeito metafisico, ou seja, 0 ser humano
potencializado, de caracteristicas fortes, que no ambito social promove a distin¢do de
classes a partir das relacdes de poder, e reflete uma estrutura de imposicdo de forcas
numa relagcdo de submissdo. Como exemplo dessa relagdo tem-se 0 servo e o escravo, 0

suserano e o vassalo, o burgués e proletario. Essa subjetividade forte é também o sujeito

2 VATTIMO, Gianni. O sujeito e a mascara. Petropdlis: Vozes, 2017, p. 117.

5 VATTIMO, Gianni. Adeus a verdade. Petropolis, RJ: Vozes, 2016, p. 94.

2 VATTIMO, Gianni. Didlogo com Nietzsche: Ensaios 1961-2000.S40 Paulo: Martins Fontes, 2010, p.
57.

27 Aqui o termo vida se refere ao modo como Nietzsche a formula e compreende: vida como algo
imperfeito, que se opde & nogdo de Verdade como conformidade, que caracteriza o carater vivente do ser
humano, e é proprio da vontade de poténcia, dotada de um caréter historico, no sentido de interpretagéo
(VATTIMO, 2010, p. 90-92).
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do conhecimento, que faz das coisas, objetos a serem investigados e, na medida em que
dispde de tudo como objeto, afirma sua subjetividade cognoscente. Segundo Vattimo
essa afirmacdo do ser humano enquanto sujeito é uma heranca da tradicdo cristd e
burguesa que se figura, por exemplo, na postura do testemunho. Em As aventuras da
diferenca (1988) afirma ele que “testemunho, como termo filosofico e teoldgico, evoca
0 pathos com que o existencialismo considerou, a partir de Kierkegaard, a irrepetivel
existéncia do individuo, a sua peculiar e individualissima relagdo com a verdade”?®.
Assim, no cristianismo, o testemunho esta ligado a defesa de uma ideia que o individuo
acredita verdadeira e experimentavel. Prova disso € que tendo sido feita a experiéncia da
verdade é possivel testemunha-la e os martires cristdos seriam a figuracdo dessa
compreensdo. Para Vattimo, pautado em Nietzsche, dar provas dessa experiéncia da
verdade a partir do derramamento de sangue seria loucura, uma vez que se caracteriza
por ser, antes, um ato passional e interessado.

Mas a verdade defendida pelo martir é pessoal e estd em conformidade com
certos esquemas praticos compartilnados por um momento historico. O mértir, através
do testemunho, faz uma apropriacédo e instrumentalizacdo da verdade. Vattimo compara
essa situacio do sujeito-testemunha com a autenticidade do Dasein?®, visto que o
testemunho implica a relagdo do sujeito com a verdade. Assim, “a no¢do de testemunho
é aproximavel da autenticidade heideggeriana, no sentido em que esta se contrapfe a
existéncia ndo-auténtica do mundo do Man”®*. Desse modo, ha também uma
apropriacdo da verdade por parte do Dasein quando ele projeta para si suas
possibilidades e esse projeto implica uma decisdo que é algo puramente individual, ndo
num sentido da verdade originaria, aquela que leva ao desocultamento, mas como
afirma Karl Lowith em Heidegger, pensador de um tiempo indigente (2006)

[Heidegger, pensador de um tempo indigente], a que se encontra no “Dasein dntico do

B VATTIMO, Gianni. As aventuras da diferenca: o que significa pensar depois de Nietzsche e
Heidegger. Lisboa: Edigdes 70, 1988, p. 49.

29 Heidegger, em Ser e Tempo (2005), se coloca a tarefa de compreender o ser humano, chamado por ele
de Dasein, a partir da temporalidade. Nas palavras do filésofo: “A ‘esséncia’ deste ente estd em ter de ser.
A quididade (esséncia) deste ente, na medida em que se possa falar dela, ha de ser concebida a partir de
seu ser (existéncia). [...] A esséncia do Dasein estd em sua existéncia. As caracteristicas que se podem
extrair deste ente ndo sdo, portanto, ‘propriedades’ simplesmente dadas de um ente simplesmente dado
que possui esta ou aquela ‘configuracdo’. As caracteristicas constitutivas do Dasein sdo sempre modos
possiveis de ser e somente isso. Toda modalidade de ser deste ente é primordialmente ser. Por isso, 0
termo Dasein, reservado para designa-lo, ndo exprime a sua quididade como mesa, casa, arvore, mas
como o ser (HEIDEGGER, 2005, §,9, p. 77-8).

30 Ibidem, p. 57.
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ser humano, cuja existéncia ¢ o pressuposto para todo o possivel ser verdade”!.

Contudo, ao fazer uma critica a metafisica, diz Vattimo, Heidegger avalia também a
concepgdo de sujeito, pois V& que é necessario deixar de falar de autenticidade uma vez
que quem se lanca nos projetos € o ser.

Nessa logica, o Dasein se encontra na inautenticidade, porque ele tende a
assumir a opinido dos outros, sendo influenciado, em suas decisdes, pelo modo de
pensar e agir da maioria. Para Vattimo, essa critica ao sujeito ¢ resultada do “ocaso do
papel hegemonico da consciéncia (entendida, antes de mais, como consciéncia de si),
quer em relagdo as outras forcas internas que constituem a pessoa, quer em relacao ‘as
poténcias histéricas’®2. A subjetividade consciente, afirma Vattimo®, aponta para a
nocdo de verdade e do ser como fundamento, caracteristicas primarias da
modernidade3*,

Orientado pela filosofia de Nietzsche, o autor afirma que essa subjetividade
desde Soécrates, com sua forma definida e racional, marca a atitude apolinea, que vai
contra a vida e as pulsdes®. Essa €, caracteristicamente, a atitude de uma subjetividade
que se pde como autdbnoma, capaz de se tornar o termémetro que fixa o que é ou ndo
verdadeiro. Uma subjetividade que se encontra nas bases do realismo uma vez que se
legitima como reprodutora da realidade a partir de sua capacidade de ordenamento
racional e que pde fim a forca dionisiaca. Vattimo defende que o realismo de Sécrates é
0 exato oposto ao espirito dionisiaco, ja que na filosofia socratica “o mundo apolineo da
forma definida se fecha sobre si mesmo, recusando qualquer relago com o diferente”.
Esse fechamento do mundo apolineo sobre si mesmo, tem correspondéncia em
Heidegger, segundo Vattimo, com a perda do sentido eventual da verdade. E esse
desenvolvimento da metafisica que resulta no esquecimento do ser em detrimento do

ente, aparece em Nietzsche, como o desenvolvimento da razdo socratica, que €

3t LOWITH, Karl. Heidegger, pensador de um tiempo indigente: sobre la posicion de la filosofia en el
siglo XX. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2006, p. 183.

32 VATTIMO, Gianni. Op. Cit., 1988, p. 63.

3 VATTIMO, Gianni. Etica de la interpretacion. Barcelona: Paidds, 1991, p. 122-123.

3 Pode-se encontrar essa autoconsciéncia fundante, construtora de verdades teéricas, no Discurso do
Método (1979) de René Descartes. Quando o autor estabelece um método universal inspirado no rigor
matematico e na razdo propondo quatro regras (evidéncia, analise, sintese e comprovagdo) que ajudam a
teorizar o mundo, ele quer, no fundo, apontar para a capacidade do sujeito de construir o conhecimento e
de se conhecer. Segundo Alessandro Rocha em Filosofia, religido e poés-modernidade (2013, p. 25)
“pensar ¢ mais do que simplesmente conhecer algo, ¢ ser alguém”. Isso implica em reconhecer o
surgimento da subjetividade no mesmo instante em que acontece a construgdo do conhecimento.

3 |bidem, p. 121.

36 VATTIMO, Gianni. Op. Cit., 2017, p. 61.
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caracteristicamente uma organizacdo total do mundo e, portanto, promoc¢do da
metafisica®’.

Logo, o espirito apolineo, encarna a pretensdo de dominio da subjetividade,
através da organizacao e do desenvolvimento da razéo técnico-cientifica. Os instintos
vitais, de um espirito dionisiaco que promove a vida e que se caracteriza com 0
momento da inautenticidade heideggeriana, tem que se livrar da forca dessa
subjetividade que submete tudo as exigéncias universais do conhecimento. Mais que
iss0, 0 espirito apolineo eleva a consciéncia a uma instancia suprema. Vale ressaltar que
a consciéncia deve ser entendida como “contraposi¢io ao instinto”3, porque tenta
explicar o mundo em conceitos universalmente aceitos. Quando Sdcrates prefere “saber
que nada sabe” a afirmar qualquer tipo de conhecimento advindo da sensibilidade,
aponta para essa primazia da consciéncia. E ela a garantia de toda a potencialidade do
sujeito forte que se estabelece na modernidade. Por isso, 0 sujeito consciente tem uma
percepc¢do do mundo como um sistema organizado racionalmente, e por ser desse modo,
como um sistema possivel de ser compreendido e dominado pelo ser humano. A
modernidade desempenha bem essa potencializacdo de uma subjetividade consciente,
quando promove a figura do ser humano em certos acontecimentos historicos. A titulo
de exemplificacdo tem-se o lluminismo, a reforma religiosa, a revolucéo francesa e a
chegada dos europeus no novo mundo. Habermas, tratando desses acontecimentos da

modernidade, enfatiza a reforma protestante e afirma:

Com Lutero, a fé religiosa tornou-se reflexiva; na soliddo da subjetividade, o mundo
divino se transformou em algo posto por nés. Contra a fé na autoridade da predicacéo e
da tradigdo, o protestantismo afirma a soberania do sujeito que faz valer seu
discernimento: a hostia ndo é mais que farinha, as reliquias ndo sdo mais que 0ssos.
Depois, a declaracdo dos Direitos do Homem e o Cddigo Napolednico realgaram o
principio da liberdade da vontade como o fundamento substancial do Estado, em
detrimento do direito histérico (grifo nosso)*.

Assim, superou-se o fundamento religioso dos direitos do homem, que até ent&o,
se pautavam nos mandamentos divinos, e era imposto de fora, como um sufocamento a
subjetividade. Agora, o principio da subjetividade encontra sua liberdade sob o respaldo
de uma razdo que leva o ser humano a passos largos para o progresso. Também

Frederico Pieper, analisando a concepgdo que Vattimo tem da modernidade, parte da

37 Ibidem, p. 61.
38 |bidem, p. 64
% HABERMAS, Jurgen. Op. Cit., p. 26.
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ideia de que ela é a “rejei¢do da tradi¢do e o culto a novidade™* e identifica o inicio
desse processo em Lutero quando esse rechaca a tradigdo como fonte de autoridade para
a interpretacao dos textos biblicos justificando, na Dieta de Worms, suas ideias a partir
das escrituras e da razdo. Ha nesse fato, o que Pieper ndo apontou, uma centralidade do
sujeito consciente que é capaz de se desfazer dos absurdos até entdo tidos como criveis,
como a transubstanciacdo e a venda de indulgéncias, dentre outros, e a valorizagdo da
razdo humana como principio de discernimento contra todo erro ou imposicdo
irrefletida da fé. No panorama especifico da Reforma Protestante, ao que parece, até
mesmo a fé passa por essa subjetivacdo, no sentido de que se torna uma questdo de
escolha e de adesé&o consciente.

Todavia, mais uma vez, foi no ambito do racionalismo cartesiano que essa
subjetividade encontrou hospedagem e ganhou forca tedrica: o sujeito passou a ser o
fundamento da distingao entre o verdadeiro e o falso. O “Cogito ergo sum” ¢é o apice
dessa potencializagdo da consciéncia do ser humano como construtora, ordenadora e
geradora no universo, porque “o ‘sujeito’ se descobre inserido e envolvido no mundo,
toma consciéncia do seu papel criador; as suas interpretacdes ‘subjetivas’ sdo
convencionais mas, a0 mesmo tempo e paradoxalmente, efetivas”*!. O mundo s tem
sentido, e com ele o sujeito, como producdo de uma mente pensante. A consciéncia é,
portanto, condi¢do da existéncia, e se coloca, inclusive, como se vé nas MeditacOes
(1979) de Descartes, como o lugar privilegiado da alma que se opde aos sentidos e ao
corpo, qualificando-os como algo secundario. Mas, como demonstrado acima, o fato de
que o sujeito consciente seja posto como fundamento da realidade faz do ser humano
tedrico*?, como diz Nietzsche, um pressuposto violento. Por isso, a superagdo da
violéncia a que Vattimo se propde, exige uma dissolucdo dessa consciéncia subjetiva,
justamente porque € necessario superar essas formas de coercdo que legitimam a

violéncia. E indispensavel, nesse movimento de superacdo, retomar em Nietzsche a

40 PIEPER, Frederico. A vocagdo niilista da hermenéutica. Gianni Vattimo e religido. Tese de doutorado.
Séo Bernardo do Campo: Universidade Metodista de S&o Paulo, 2007, p. 120.

4 PECORARO, Rossano. Niilismo e (pds) modernidade: introdugdo ao ‘pensamento fraco’ de Gianni
Vattimo. Rio de Janeiro: Ed. PUC- Rio: S8o Paulo: Loyola, 2005, p. 22.

42Em O nascimento da tragédia, Nietzsche (1992, p. 108) identifica o ser humano moderno com o ideal
de homem teorico da cultura alexandrina. Segundo ele, esse homem tedrico “equipado com as mais altas
forgas cognitivas, que trabalha a servigo da ciéncia” tem suas raizes em Socrates. E na modernidade
encontra seu reflexo no sistema educacional que aponta para a formagdo do erudito, o ser humano culto
que se lanca insatisfeito em suas descobertas e novos conhecimentos, contrério ao ser humano néo-
tedrico, aquele que propde para si sua existéncia, feliz em ter adquirido conhecimento a partir de suas
faculdades.
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multiplicidade das forcas que operam no sujeito e que apontam para o dionisiaco como
“uma possibilidade ‘livremente poetante’ que vive no interior do mundo das formas
definidas e tende a ultrapassar os limites estabelecidos por este”*,

Ultrapassar as formas definidas supGe eliminar as polaridades consolidadas pelo
ideal metafisico que opdem verdade e mentira; ciéncia e fe; sujeito e objeto; senhor e
escravo. Essa superacdo se manifesta numa variedade de formas. Por exemplo, quando a
dignidade da pessoa humana, tdo defendida na promulgagéo dos Direitos do homem e
do cidad&@o passa a ser associada a dignidade do trabalho, a gritante oposicdo entre
burgués e proletario é posta em xeque. Seria mesmo a verdade estabelecida por uma
classe que se respalda no poder econdmico, ou seja, que detém em suas maos 0s meios
de producdo? Ainda nessa légica, seriam 0s burgueses, por serem quem sdo, mais
dignos que os proletarios, e tal dignidade a justificativa de seu dominio e violéncia?
Contudo, se o trabalho é o principio do qual nasce a dignidade do ser humano, é
invalida a pretensdo sustentada até entdo pela burguesia, e antes dela, pelos senhores e
pelo suserano, de fixar e estabilizar papeis sociais.

Além disso, a infalibilidade do conhecimento que o ser humano supunha garantir
com sua racionalidade é desmantelada pela finitude. Por ser finito, ele ndo pode ter o
conhecimento completo da realidade. Nesse contexto, € necessario libertar o espirito
dionisiaco, como diz Nietzsche, porque o dionisiaco repudia esse mundo enrijecido, 0
mundo, segundo Vattimo, “da distingdo entre verdade e mentira, da ratio desdobrada
em divisdo de papéis sociais, do deus das maquinas detentor de um significado
abrangente do mundo que escapa aos individuos™**. E necesséria a sobrevivéncia do
dionisiaco, porque seria esse 0 modo de libertar o espirito humano daqueles imperativos
do absoluto metafisico, bem como, da pretensdo de consciéncia do sujeito que finda
com as possibilidades de escolha do ser humano. O mundo dionisiaco € promotor da
criatividade humana, e com ela, tenta superar a diferenca estabelecida pelas polaridades
metafisicas entre saber e fazer, ser e parecer etc. Essa proposta de desconstruir a
concepcdo de um mundo estruturado por formas eternas, naturais, divinas e objetivas,
segundo Nietzsche, exige a forca de Dionisio que, ao contrario daquela forca da
violéncia metafisica, “explode continuamente do jogo das forcas, que sdo forcas bem

precisas, isto €, os instintos do corpo, a sensualidade, a vitalidade animal”*°. Essa forca

® VATTIMO, Gianni. Op. Cit., 2017, p. 55.
4 Ibidem, p. 81.
% VATTIMO, Gianni. Op. Cit., 1988, p. 116.
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pde em crise o carater de violéncia, ela é a vontade de poder*® que dispde o Ubermensch
(além-do-homem). O Ubermensch é o ser humano capaz de superar, nele mesmo, a
polaridade do mundo metafisico quando reconhece que nele “estdo unidos criador e
criatura”, de tal maneira que, “no homem ha matéria, fragmento, abundancia, lodo,
argila, absurdo, caos; mas no homem ha tambem criador, escultor, dureza de martelo,
deus-espectador e sétimo dia”*’.

Vé-se assim que é irrefredvel o ocaso do sujeito, tendo em vista que, mesmo
diante da forca inédita da subjetividade, em gerar a liberdade reflexiva e “minar a
religido”, como afirma Habermas, ela ndo tem forga suficiente para garantir a razao o
poder unificador da religifo®®. Quando Nietzsche aponta para a necessidade de se
reafirmar o dionisiaco para que a violéncia da metafisica seja desestruturada, no fundo,
0 que ele permite interpretar nessa proposta € também a insuficiéncia do apolineo,
racional, diante de certas questdes que a razdo é incapaz de solucionar, como aquela que
faz referéncia ao sentido da vida. O sujeito racional que estrutura essa tal compreenséo
da realidade d& espaco para que surja o além-do-homem. Vattimo, em As aventuras da
diferenca (1988) enfatiza, que o Ubermensch nio deve ser confundido com uma “hiper-
humanidade” que intensifica o sujeito burgués e cristdo, mas na medida em que nega
essa intensidade, aponta para a posi¢do chave que o ser humano ainda ocupa. Mas, por
que se faz necessario superar o sujeito se ele continua a exercer um papel importante? O
que diferencia o sujeito consciente da metafisica do Ubermensch?

Para Frederico Pieper “a investida contra o sujeito se d4 por motivos éticos”*°,
diante da cumplicidade entre o sujeito e a sociedade técnica que dispdem do mundo
como organizacdo total. Isso significa que €é necessario superar 0 sujeito
“autotransparente” para que seja possivel uma abertura ao didlogo que ¢, ao mesmo

tempo, o reconhecimento da multiplicidade do presente, e da mesma pluralidade de

46 A Vontade de Poder é a forca desmascaradora e desestruturante da realidade. Ndo se trata da “tomada
de poder tecnocratica do homem ocidental que liquidou todos os residuos metafisicos” (VATTIMO,
1988, p. 118), mas a vontade de vida. Em A Gaia Ciéncia (2017a) Nietzsche faz tal identificagdo ao
apontar que “A luta pela vida ndo passa de uma excecdo, uma restricdo momentanea da vontade de viver;
a grande e a pequena luta giram em toda parte em torno da preponderancia, do aumento, da extensdo do
poder, em conformidade com a vontade de poder que é precisamente a vontade da vida” (NIETZSCHE,
2017a, §349, p.222). Finalmente, Pecoraro (2005, p. 22) afirma que “a vontade de poténcia ndo possui
nada de racional, ela é impulso criador fora de qualquer mecanismo de utilidade ou de economia, é arte
que liberta as forcas do universo simbolico e consome a violéncia do dogmatismo, dos absolutos
metafisicos do pensamento ocidental”.

47 NIETZSCHE, Friedrich. Além do bem e do mal. Sdo Paulo: Cia das Letras, 1992, §225, p. 131-132.

48 HABERMAS, Jirgen. Op. Cit., p. 30.

49 PIEPER, Op. Cit., p. 84.
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mensagens enviadas pelo passado. Por outro lado, Pecoraro enfatiza que a crise do
humanismo, entendido aqui como sinénimo de crise do sujeito, € provocada pela
impossibilidade do humanismo “de resolver-se em um apelo a um fundamento
transcendente” e, por isso, o anuncio nietzschiano da morte de Deus se torna “a
verdadeira substincia da crise do humanismo”®. Enquanto Pieper aponta para uma
questdo pratica dessa crise, Pecoraro destaca a questdo teorica; ambos, contudo,
esbarram na técnica como um fator importante no desencadeamento da crise e seu
processo de desumanizacdo. Reconhecer, no ambito ético, a pluralidade de vozes, é
estar ciente de que o ser humano néo esta inserido na realidade de forma objetiva, sem
ser por ela tocada. Melhor dizer que a historicidade é constitutiva do ser humano e, por
iss0, sO se pode dizer da verdade enquanto situada num contexto que marca sua prépria
forma de vida. O mundo histérico € uma orientacdo para 0 ser humano, uma vez que é
nele que se faz escolhas e que se pode tomar decisfes. Essa ndo excepcionalidade do ser
humano, como se percebe no sujeito consciente, é o que caracteriza 0 Ubermensch que
pde “a descoberto os nossos inconscientes movedicos™! e a historicidade que constitui

o ser humano, seu mundo e suas escolhas.

Concluséao

Nessa caracterizacdo da modernidade vimos a centralidade que ocupa a ideia de
verdade. Historicamente, essa verdade nada mais foi que uma representacdo dual do
mundo, como proposto por Platdo desde a filosofia classica. Assim, o mundo ideal é
superior, mais préximo da verdade e absoluto. No cristianismo medieval, esse mundo
perfeito € o mundo espiritual, em contraposicdo a terra. Na modernidade, o mundo
verdadeiro resulta da capacidade investigativa e da curiosidade, em oposi¢do ao mundo
desconhecido, regido por uma vontade desconhecida. O suposto dominio da verdade
esbarra, portanto, com o fim das possibilidades, afinal, se algo é declarado verdadeiro,
nada mais pode sé-lo. Finda-se assim qualquer sensibilidade artistica, qualquer
elemento poético, qualquer valorizagdo da interpretacéo.

O enfraquecimento de tais estruturas podera acontecer quando do ocaso do

sujeito. Esse sujeito moderno, metafisico e forte que quer impor sua verdade, que

%0 PECORARO, Rossano. Op. Cit., p. 65.
5L VATTIMO, Gianni, Op. Cit., 1988, p. 64.
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objetiva tudo para assim tornar-se sujeito dominante e onisciente. Esse sujeito
consciente é inauténtico porque acaba se tornando um repetidor daquilo que é dado
como verdade. Essa situacdo € chamada por Heidegger de esquecimento do ser, afinal,
valoriza-se os entes como verdades absolutas colocando em riso o espirito criativo. O
sujeito consciente € caracteristicamente alguém que promove a organizacdo total do
mundo e, portanto, da metafisica: o cientista, o filésofo, o politico, 0 economista, o lider
religioso que acredita estar coberto de razdo frente as situagdes vividas.

Superar essa modernidade violenta passa, portanto, pela dissolucdo dessa
consciéncia subjetiva, justamente porque é necessario superar essas formas de coergédo
que legitimam a violéncia. Para isso, o sujeito deve se enfraquecer, e o dionisiaco deve
aflorar porque seria esse 0 modo de libertar o espirito humano daqueles imperativos do
absoluto metafisico. Esse modo de ser dionisiaco que é criatividade e reconhecimento
de que o ser humano é criador e criatura aponta para a possibilidade sempre aberta que é

a existéncia, sem absolutos e fundamentos, mas constituida da liberdade do ser humano.
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Sobre a disposic¢ao e o esfor¢o para o pensamento filosofico

Ray Renan Silva Santos*

Resumo: O texto é uma reflexdo sobre a exigéncia do pensamento filoséfico. Tal como
cada arte requer uma disposi¢do e um esfor¢o proprios ao seu aprendizado, a filosofia,
que aqui pode ser caracterizada como a arte de pensar a dimensao origindria, exige uma
disposigéo e um esforco que lhe correspondem. Os fundamentos e desdobramentos deste
tema séo desenvolvidos ao longo do presente texto.

Palavras-chave: filosofia; pensamento; disposicdo; esfor¢o; pensamento filoséfico.

On the disposition and effort to philosophical thinking

Abstract: The text is a reflection on the requirement of philosophical thinking. Just as
each art requires a disposition and effort proper to its learning, philosophy, which can be
characterized here as the art of thinking the original dimension, demands a disposition
and effort that correspond to it. The foundations and developments of this theme are
developed throughout this text.

Keywords: philosophy; thinking; disposition; effort; philosophical thinking.

1. Na sua insigne alegoria da caverna, presente no Livro VII da Republica, Platdo
nos deixou, dentre algumas li¢bes, uma que para nés aqui se mostra fundamental. Quando
um dos prisioneiros se liberta da caverna e alcanca a experiéncia do mundo que até entdo
Ihe era desconhecido, ele resolve regressar a caverna com o intuito de comunicar aos
prisioneiros o aprendizado que obtivera. A reacdo dos prisioneiros a sua tentativa de Ihes
comunicar tal aprendizado consiste em desacreditar de todo as suas palavras, de modo a
fazé-lo parecer um louco. Coisa curiosa é perceber que a libertacdo desse prisioneiro da
caverna ndo ocorreu com o auxilio dos demais prisioneiros, sendo mediante esforco
proprio; de igual modo, o seu regresso a caverna se da por uma livre e espontanea
disposicdo. Para que pudessem compreender o que o homem liberto tentava lhes
comunicar, cabia-lhes a exigéncia da disposicdo para ouvirem e a do esforco para

compreenderem, mas o0 que ocorreu foi 0 caso completamente oposto.
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Quando somos conduzidos a um coléquio com o senso comum acerca de uma
questdo filosofica, seja ela qual for, surge-nos um desafio: o da comunica¢do. Quem
realmente aprendeu sobre um assunto devera ser capaz de comunicé-lo — e comunica-lo
bem —, de maneira a persuadir o interlocutor daquele ponto de vista em pauta. A iSSO
chama-se retorica, ou seja, a capacidade de comunicar bem e de persuadir por meio da
I6gica. N&o esta muito em questdo o fato de o interlocutor persuadir-se por um discurso
e com ele concordar, sendo certa admiracdo e interesse pela forma e pelo contetdo
expostos de modo exitoso. Eventualmente, pode se dar o caso de um individuo ter
aprendido (rudimentarmente!) um assunto, mas ndo saber expd-lo, o que aqui pode
ocorrer devido a falta de préatica do discurso e ao desconhecimento de determinadas
técnicas; ha, ainda, quem pretensamente queira expor sobre um assunto sem té-lo
aprendido, o que se apresenta como um caso de ignorancia e tolice.

Embora se tenha dito acima que quem aprendeu sobre um assunto devera ser capaz
de comunicé-lo bem a fim de que haja a devida persuaséo, € preciso que se faca a ressalva
de que hé pessoas que se persuadem por discursos ineptos e desconexos. Portanto, o que
fora dito refere-se ao bom comunicador que tem por fito o0 bom ouvinte. Se retomarmos
0 exemplo do regresso do prisioneiro a caverna, veremos que 0S seus ouvintes nao tiveram
ouvidos para o que ele tinha a lhes comunicar. A tarefa de comunicar e persuadir ndo se
configura, assim, como correspondente a uma sO pessoa; antes, todo discurso, na medida
em que se dirige a um auditorio especifico, tem em vista, previamente, esse auditorio.
Quem comunica, comunica algo a alguém; quem persuade, persuade alguém de algo.
Conquanto essa constatacdo pareca Obvia, faz-se necessario apontar para um elemento
ndo tdo ébvio assim: o fato de que, para que possa haver a persuasao, € preciso que haja
um duplo esfor¢co: o daquele que comunica e o daquele que é comunicado. Em nao
havendo esse duplo esfor¢o, nada pode ser comunicado nem entendido. Donde se segue
que a dindmica de comunicar deve corresponder uma dindmica de querer aprender, o que
requer um interesse que se da de antemé&o para 0 comunicador e para o ouvinte.

Pela palavra interesse, devemos compreender aquilo que se deixa ver mediante o
seu étimo latino: inter, no sentido de entre, + esse, do verbo ser/estar. Interesse diz uma
disposicao, um estar entre, um modo de ser ou de estar entre uma coisa, uma ideia, uma

situacdo, uma pessoa, um assunto, por exemplo, e outra coisa. Uma pessoa interessada

! Tal ressalva é importante, e estd em conformidade com o que diz Aristételes no Livro A da Metafisica
(981b): “Em geral, o que distingue quem sabe de quem néo sabe € a capacidade de ensinar”. Convém atentar
para a expressao “Em geral”, a fim de que se abarque os casos particulares e/ou que constituem excegao.
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em algo esta perpassa por uma motivacédo que a coloca a caminho do objeto de motivacéo,
de tal modo que ela se encontra entre a prépria motivacéo e o objeto para o qual ela se
direciona. Assim, supondo que em uma situacdo haja um palestrante discursando sobre
arte, imaginemos que o auditorio Ihe presta ouvidos porque esta perpassado, ou ainda,
estd numa disposicdo que o coloca entre 0 comunicador e o assunto a ser aprendido. Da
mesma forma ocorre com o palestrante: ele deve estar perpassado e numa disposicao para
comunicar, de modo que isso o coloque entre o auditério e 0 assunto a ser ensinado.
Ambos — palestrante e auditorio — estdo interessados.

Tendo em vista esse duplo esforco, o que significa, igualmente, um duplo
interesse, uma verdadeira pedagogia ndo é aquela em que o professor tenta, a qualquer
custo, adaptar-se ao aluno, tentando Ihe chamar a atengdo com 0s mais diversos recursos,
sem 0s quais, alias, o aluno ndo vem a se interessar pelo conte(ldo em questdo. Na relacédo
ensino-aprendizagem, o professor se adapta ao aluno tanto quanto o aluno se adapta ao
professor. 1sso porque ambos, professor e aluno, devem estar a servico de uma mesma
forca, isto é, de um mesmo principio que os coloca em sintonia justamente por ser maior
que ambos. A esse principio Heraclito chamou de “A6yog”; e a essa sintonia ele chamou
de “escuta”.

Em toda e qualquer experiéncia de ensino e aprendizagem, o homem corresponde
ao Aoyog conforme o escuta. Essa escuta ndo possui sentido fisiologico, mas ontoldgico.
Adyog €, pois, o principio que conduz os homens em suas maltiplas experiéncias enquanto
viventes racionais. SO é possivel dizer que 0 homem é racional ndo porque ele possui,
arbitrariamente, razdo, sendo porque ele corresponde a ela, isto &, atende ao seu chamado
e a sua convocacao. Ele, entdo, constitui-se como racional a medida que escuta o Aoyoc.
Como principio, o Adyog perfaz as experiéncias humanas, das mais ordindrias as
extraordinarias. Os homens, ordinariamente, ouvem o Adyoc, mas ¢ como se ndo o
ouvissem, visto que essa audicdo ndo é atenta; ja no ambito extraordinario, os homens
ouvem o Adyoc atentamente e, por isso, reconhecem-no como principio norteador de suas
vidas, sem o qual nada faz sentido. Visto que todas as coisas provém desse A0yog, nada
ha que ndo corresponda, de algum modo, ao seu desabrochar. Contudo, ha niveis de
manifestacao e, portanto, de intensidade do Adyog na vida dos homens: uns sdo desatentos
e inexperientes; outros séo atentos e experientes no exercicio da escuta. N&o ha outro
modo de atentar para esse principio sendo ja partindo dele, correspondendo a ele e
ouvindo a sua convocacdo. Ouvir o Adyo¢ implica possuir uma disposi¢ao prévia para tal;

ndo se pode escutar nada se ndo ja se houver, previamente, uma potencialidade de ouvinte.
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O ouvinte deve, assim, ser capaz de ouvir, para sO entdo consumar a sua escuta. Nesse
sentido, deverd por-se a espera e a caminho do inesperado, conforme atesta o fragmento
18 de Heraclito: “Se ndo se esperar, ndo encontrara o inesperado, sendo ndo encontravel
e inacessivel”2. Por-se & espera do inesperado significa possuir uma disposicdo prévia,
uma capacidade, uma aptiddo para. Da mesma forma que alguém sé pode ouvir o canto
dos péssaros porque possui capacidade auditiva, assim também o homem s6 pode ouvir
0 Adyog porque possui a capacidade de corresponder ao principio de todas as coisas. A
diferenca estd em que uma nos é inata, a0 passo que a outra deve ser exercitada,
desenvolvida e aperfeicoada; uma € de natureza mais facil de ser exercida, ao passo que
a outra é de natureza mais dificil; uma pertence ao &mbito corpdreo, ao passo que a outra
diz respeito ao ambito intelectual.

O Adyog, sendo aquilo a que se deve prestar ouvidos porquanto € principio, ¢
referido pelo proprio Heréclito no fragmento 50 com o propdsito de que ndo venhamos a
crer que o que ele fala provém do seu arbitrio: “Ouvindo ndo a mim, mas ao Adyog, €
sabio concordar: tudo é um”3. Nessas breves palavras, Heraclito cumpre a grande missao
de dizer a génese do que ele vem a pensar e a dizer. Tudo o que se pensa e se diz provém
de um principio que norteia o pensar e o dizer. E o Adyoc, pois, esse principio norteador,
quer os homens se deem conta disso ou ndo. Em razao da natureza universal do Adyog,
em toda e qualquer comunicacdo, a sua presenca se configura como o elemento sem o
qual ndo haveria nada a ser comunicado e compreendido. Assim, na relacdo ensino-
aprendizagem o que deve se dar é uma mutua correspondéncia — do transmissor e do
receptor — ao elemento comum, isto é, a universalidade do Adyoc. Isso significa que,
quanto mais o professor e o aluno ndo ouvem 0 Adyog, mais eles se distanciam do
elemento reunidor de toda comunicacdo e compreensdo; ao passo que, quanto mais eles
se aproximam do Adyog, mais a comunicacdo € a compreensao se harmonizam. Essa
auséncia do pensamento que pensa o AOyog implica uma desarmonia do homem para
consigo proprio — ou seja, para com a sua natureza racional — e também do homem para
com o AOyo¢ universal. Aqui o homem vem a ouvir, mas ndo a escutar; vem a se fazer

presente por meio de suas a¢des, mas ausente em relagio ao exercicio do Adyoc. E o que

2 HERACLITO. Fragmentos contextualizados. Tradugao, estudo e comentarios de Alexandre Costa. Sao
Paulo: Odysseus Editora, 2012, p. 157.
3 Ibidem, p. 127.
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Heraclito vem a exprimir no fragmento de numero 34: “Ignorantes: ouvindo, parecem
surdos; o dito lhes atesta: presentes, estio ausentes™.

Por outro lado, o bom ouvinte do Adyog € aquele que se coloca a sua escuta, de
modo a se constituir como seu expectador. Portanto, ele se pde a espera do inesperado,
porquanto todo lugar e toda hora sdo lugar e hora da presenca do Adyog. A tarefa de
esperar ndo exprime um modo passivo de ser, isto é, ndo implica a auséncia de esforco;
pelo contrario: esperar, no sentido em questdo, significa esforcar-se maximamente por
meio do exercicio de escuta ao AOyog e estar atento ao que disso decorre. Trata-se de uma

tarefa de plantar, constantemente, e de aguardar, atentamente, os frutos dessa plantacéo.

2. Esse modo de se colocar a espera do inesperado, que é um modo de possuir
uma disposi¢do prévia para escutar o Adyog, ¢ caracterizado por Platdo por meio da
expressdao 10 Bovpalew (“o admirar-se”). Diz ele que “esta ¢ a disposicdo [mdBog] do
filésofo: o admirar-se [to Gavpalewv]. A filosofia ndo tem outro principio [apyn]”>. O
néBog do filosofo, isto €, a sua disposi¢do e caracteristica, consiste em espantar-Se, em
admirar-se. Para que possa, contudo, admirar-se com 0 que quer que seja, € necessario
que, antes, possua a disposicdo, isto €, o mdBog, a afeccdo, sem a qual ndo pode haver
qualquer coisa com o que se admirar. Esse nd6o¢ exprime um modo de ser tomado e de
ser atravessado pela realidade. E a prépria realidade, entfo, que no homem vem a incutir
essa disposicdo; e € o proprio homem, por outro lado, que vem a se interessar pela
realidade, sendo por ela afetado, despertado e, assim, com ela admirado e espantado.
Trata-se de um acontecimento unitario, em que o homem desperta para a realidade pela
propria realidade, assim como a realidade vem a se mostrar para 0 homem pela propria
disposicao humana. A filosofia, diz a passagem em pauta, ndo tem outro principio (apyn).
O principio da filosofia confunde-se, pois, com o principio do despertar do homem para
a filosofia. O wéBoc do fildsofo, sua disposicao prévia para o filosofar, € ao mesmo tempo
constituinte de sua prépria vida e do encaminhar-se e acontecer da filosofia na historia.
Esse acontecimento se da de modo gratuito, pois ndo esta no poder e no arbitrio do homem
vir a se admirar com a realidade; ndo esta no seu pleno dominio a decisdo de despertar
para a realidade essencial das coisas e discerni-la do mero e constante movimento de

aparicao dos fendmenos mutaveis. 1sso se da de modo inesperado, de sorte que, quando

4 Ibidem.
5 Teeteto 155d.
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de seu atimo, nao ha outra postura senao a do wéBo¢ da admira¢ao. Aqui, em um primeiro
momento, 0 homem vem a admirar-se com a realidade e, em um segundo momento, vem
a admirar-se que se admira com a realidade. Trata-se de constituir-se como homem em
sua mais elevada acepc¢éo do termo, ou seja, enquanto vivente que possui 0 saber. Nisso
0 homem vem a saber que € e em que consiste ser homem. Para tanto, convém que ele
persista nesse modo de ser, isto é, que ele continue a admirar-se com a realidade. Isso
requer uma persisténcia naquele wédbog que anteriormente o perpassou. Dito de outro
modo, requer uma intensificacdo do seu Adyoc.

O maBog da admiragdo equivale a presenga inconteste do Adyoc. Esse Adyoc ja nao
se manifesta tdo somente de maneira obediente; antes, visto que o seu modus operandi é
0 da intensificacdo, 0 homem quer aqui ser 0 seu possuidor e, por isso, persiste nesse
modo de ser. E o sentido das palavras de Aristdteles. Diz ele, em sua Etica a Nicomaco,
sobre a parte racional do homem, que “uma parte deste ¢ dotada de razao no sentido de
ser obediente a ela, e a outra no sentido de possuir a razdo e de pensar”®. Tendo em vista
que todos os homens sdo racionais, a maioria dos homens é obediente a razdo, em um
sentido até mecanico, digamos, pois que sé costumam fazer o basico das operacGes
racionais; a minoria, contudo, é aquela que possui a razdo e pensa, isto é, leva o seu modo
de ser racional as ultimas consequéncias, de maneira a investigar os primeiros principios
e causas de todas as coisas. Assim, 0 homem que possui razdo e pensa é aquele que,
dando-se conta do Adyog que lhe é proprio e de seu modo de ser racional mediante o mwé6og
da admiracdo, vem a cultivar uma vida nessa diregdo, isto ¢, ele persiste no mdBog da
admiragdo e, com isso, intensifica o seu Adyoc. E isso ele faz conforme se aparta das meras
percepcoes sensiveis e se aproxima da atividade intelectiva, sem a qual o seu Adyog nao
vem a se realizar plenamente. Com efeito, aquela disposi¢do prévia, a saber, o Td0o¢ da
admiracdo pelo qual ele foi acometido, devera ser cultivado e intensificado, devido a
complexidade da natureza a ser novamente e sempre apreendida: “E as coisas mais
universais sdo, para os homens, exatamente as mais dificeis de conhecer por serem as

mais distantes das apreensdes sensiveis”™’

. Para se realizar e intensificar o Adyoc que lhe
é préprio, convém que o homem acolha essa dificuldade caracteristica das coisas
universais. Isso ele faz conforme persiste no méBoc da admiragdo. A esse respeito,

Aristoteles corrobora o que Platdo ja dissera, mas a seu modo: “De fato, os homens

® Eth. Nic., 1.7, 1098a.
" Metph., A. 2, 982a25.
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comecgaram a filosofar, agora como na origem, por causa da admiragdo [10 Bavpudlerv],
na medida em que, inicialmente, ficavam perplexos diante das dificuldades mais
simples™. Esse méfoc da admiracdo, esse modo de encontrar-se perplexo diante da
realidade na qual estamos inseridos, exprime a disposi¢cdo prévia sem a qual ndo ha o

filosofar. Em verdade, como vimos, esse ndfoc ja é a propria origem do filosofar.

3. Para exercitar-se e realizar-se nesse modo de ser, faz-se necessario seguir uma
trilha propria, um percurso préprio, cuja tarefa requer, igualmente, um empenho préprio
e intransferivel. Cada homem deve assumir e percorrer a sua propria trilha, e ninguém
pode pensar por ninguém. Cumpre a cada homem corresponder ao seu Adyog e percorrer
seu proprio caminho, de maneira a exercitar-se no trabalho do pensamento. A tarefa de
pensar, conquanto possa ter um mediador, seja este nomeado de professor, mestre ou
tutor, jamais pode ser assumida por outrem, porquanto solicita ao homem um esforco
singular. Trata-se da mpda&ig pertencente a cada individuo em sua natureza e disposi¢do
proprias. Dai lermos o seguinte verso de Pindaro: “Sejas tal qual és, tu que aprendeste™®.
Convém, antes de vir a ser o que se é, aprender o que se €. O homem s6 podera assumir
a tarefa e 0o empenho de sequir a sua propria trilha de pensamento a medida que perscrutar
o caminho de si mesmo, ndo no sentido de dar vaz&o ao seu arbitrio, sendo no de escutar
0 Aoyog universal que tudo conduz. Por isso dira Heraclito no fragmento 101: “Eu busco
a mim mesmo”*°. Convém conciliar o “si mesmo” com aquele Adyog ao qual se deve
prestar ouvidos. Procedendo assim, 0 homem estarad a percorrer 0 seu proprio caminho,
mas 1sso nao significa que estard sob o seu proprio jugo; antes, sob a direcdo do Adyog €
que ele pode buscar a si mesmo; e buscando a si mesmo é que ele pode corresponder ao
AOyog. Isso ele deve aprender, e tal aprendizado s6 se d4 por meio do cultivo de uma
disposicdo que se lhe apresenta, inicialmente, de uma forma sinalizadora, para sé entéo,
posteriormente, vir a se intensificar e se tornar o seu modo de ser.

Esse modo de vir a ser o que se é (Pindaro), que € um modo de buscar a si mesmo
(Heraclito), coincide com a frase oracular de Delfos, mencionada e adotada por Socrates
como seu modo de vida: “I'vy0t cavtév” (conhece-te a ti mesmo)*t. O conhecimento de

si, por seu turno, nunca permanece apenas voltado para si, como vimos; em razédo disso,

& Metph., A. 2, 982b12-13.

% pitica 2. v. 72.

10 HERACLITO, op. cit., p. 161.

1 cf. Alcibiades | 124a-b; Carmides 164e; Protagoras 143b; Filebo 48c.

Revista Tragica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n° 3, pp. 71-85, 2023.

77



Sobre a disposicao e o esforgo para o pensamento filoséfico

a frase oracular em questdo adquire maior clareza quando analisada em sua completude:
“Conhece-te a ti mesmo ¢ conheceras o universo ¢ os deuses”. O homem, como
microcosmo, a medida que conhece a si mesmo, reconhece a sua participacdo no
macrocosmo e, com isso, deverd relacionar a sua natureza singular com a natureza das
coisas universais de que ele provém. Assim, conforme ele conhece e exerce a ordem
racional dentro de si, isto é, o seu Adyoc, também conhece e corresponde a ordem
universal, que ¢ o Adyog donde tudo provém.

Santo Agostinho atribui a auséncia de ordem na vida dos homens e, por
conseguinte, a auséncia de compreensdo de uma ordem maior nas coisas a falta de
conhecimento de si. Diz ele que “A maior parte deste erro € que o homem nao se conhece
a si mesmo. Para conhecer-se a si mesmo, ele precisa de um 6timo modo de viver, para
afastar-se dos sentidos, refletir em si mesmo e manter-se em si mesmo”!?. Sob a
compreensdo em pauta, conhecer-se a si mesmo, que é uma forma de ordenar-se e
entender a ordem racional dentro de si, implica conhecer a ordem universal e superior a
si, da qual o si mesmo provém, ja que “A ordem ¢ aquilo pelo qual s3o feitas todas as
coisas que Deus estabeleceu”®. Para percorrer esse caminho da ordem, contudo, cumpre
ao homem apartar-se do caminho ordinario correspondente aos sentidos. Ha que se
cultivar, portanto, a trilha do caminho extraordinario, no qual a ordem racional das coisas
se deixa ver pelo esfor¢o intelectivo. Sem esforco, cultivo e persisténcia, a ignorancia se
torna dupla: ela é tanto de si mesmo e da ordem interior quanto de Deus e da ordem das
coisas. Carece 0 homem, assim, da ordem particular e interior tanto quanto da ordem
universal e exterior. Quando, porém, o homem passa a reconhecer a ordem que ha dentro
de si, por uma necessidade légica reconhecera a ordem que possibilita a sua ordem
interior. O proprio ato de ordenar-se e conhecer-se a si mesmo precisa advir de uma trilha
e de uma disposicdo préprias, mas de onde provém esse impeto sendo de uma ordem
universal, sem a qual nada pode vir a ser ordenado no mundo particular do homem? E
que a forca mais particular e o impeto mais préprio do homem com vistas a ordem interior
e ao conhecimento de si — s6 podem advir da possibilidade originaria de todas as coisas.
Isso significa que o conhecimento de si implica reconhecer, na condicdo de mortal, que

se tem uma participacdo nas coisas divinas. Reconhecer, querer e alcangar essa

12 pe Ordine. 1,2, 3.
13 De Ordine, 1, X, 28.
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participacdo constitui 0 amago da finitude humana, de modo a realizar o homem em sua

plenitude.

4. Ao inicio deste texto falamos sobre o sentido de uma genuina pedagogia. Esta
deve se articular a partir de um matuo interesse, ou ainda, de disposicdes prévias que
convergem uma para outra e outra para uma. Sem esse gérmen, ndo pode haver qualquer
desenvolvimento do ensino e da aprendizagem; no caso do pensamento filoséfico, ndo
pode haver qualquer admiragdo pelas coisas universais. O néfoc da admira¢do, como
vimos, € a origem da filosofia. Ninguém pode, contudo, admirar-se por outra pessoa, tal
como ninguém pode pensar por outra pessoa. A admiragdo e 0 pensamento se apresentam,
assim, como uma disposi¢do prévia, sem a qual o Adyog pertencente a cada homem néo
pode se intensificar. E por isso que Plat&o, ao designar o que seja o ato de pensar, diz que

este corresponde

A um discurso [Adyog] que a alma discorre consigo mesma acerca das coisas
que examina. Digo-te isto como se ndo soubesse, pois esse ¢ 0 modo como a
alma se me apresenta quando pensa: ndo faz mais do que dialogar
[SwaAéyecBar], perguntar e responder a si propria tanto ao afirmar, como ao
negar (Teeteto 189e¢190a).

Esse didlogo da alma consigo mesma exprime, antes de tudo, a disposicdo e o
esforco proprios a cada alma. Nenhuma alma pode exercer esse labor por outra, pois o
que estd em questdo é aquilo de mais prdprio, de mais singular e de mais elevado no
homem: o pensamento. Pelo fato de o pensamento solicitar um esfor¢o no qual a alma
deve dialogar consigo mesma, o homem deve assumir essa tarefa e a dor que ela envolve,
ja que se trata de tarefa dificil e ardua. Deve o homem, aqui, cultivar o amor por esse
labor, que € o significado proprio do amor a sabedoria. O fil6sofo (p1AdG0POg) € também
um filopono (@rdmovog), porquanto o amor a sabedoria requer o amor ao labor que
envolve a busca por essa sabedoria. Assumir essa dor, empenhar-se nesse labor e cultivar
esse amor — eis a grande tarefa do pensamento. Pensar, sendo o didlogo da alma consigo
mesma, é o exercicio tensional por meio do qual o homem acolhe a sua prépria dor. Aqui
reside o genuino sentido da potevtikn t€xvn. Como sabemos, Sécrates compara o seu
trabalho ao de uma parteira. Tal como as parteiras auxiliam as mulheres gravidas no ato
de darem a luz um filho, Socrates auxilia os homens no ato de darem a luz o pensamento.

Assim também, da mesma forma que as mulheres gravidas precisam se esforcar para
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darem a luz os seus filhos, os homens que querem pensar devem se esforcar para
pensarem por si proprios e darem a luz o pensamento. Contudo, devem ter maxima
cautela, a fim de que nédo se ludibriem acerca do proprio esforgo confundindo-o com o
arbitrio e a causa do pensamento trazido a luz. Todo e qualquer passo dado adiante precisa
ser remetido a verdadeira causa. Na ordem da causalidade maiéutica, por exemplo,
Sécrates € impelido pela divindade e, com isso, impele os homens a darem a luz o
pensamento. A causa divina, portanto, € o elemento fundamental a partir do qual se
articulam a mediagdo e a realizag¢do do parto do pensamento. Por isso diz Socrates: “... 0
deus me forca a partejar, mas me proibiu de engendrar”'*. Convém a cada homem
engendrar o pensamento no exercicio do Adyog que lhe € proprio e, em procedendo assim,
remeter tal ato & sua possibilidade originaria. Nisso consiste 0 maior labor da vida

humana, mas também o seu maior prazer, conforme verso de Pindaro:

Se houve labor [ndvoc], prazer maior vem em seguida (Nemeia 7, vv. 74).

Deve o0 homem, pois, habituar-se ao labor; ainda mais: deve habituar-se ao labor
intelectual, isto €, aquele que s se consuma como amor a sabedoria. Para tanto, 0 homem
precisa transformar isso que inicialmente € penoso em um esforco espontaneo — uma
ardua tarefa e, no entanto, a mais prazerosa de todas. Visto que as coisas para as quais o
pensamento filoséfico se direciona sdo as mais universais e, por isso, também as mais
dificeis, conforme vimos em Aristoteles’® o saber filosofico se configura como
inesgotavel, de modo que o esforco que ele demanda também é igualmente inesgotavel.
Dai lermos o fragmento 35 de Heraclito dizer o seguinte sobre 0os amantes da sabedoria
(e1h0c6@oVC): “E bem necessério investigar muitas coisas para os homens serem amantes
da sabedoria”®. Essas muitas coisas a serem investigadas pelos filosofos ndo dizem
respeito a uma variedade de saberes — embora isso também seja perfeitamente possivel —
, Sendo que apenas a um Unico saber que tudo abarca. Esse saber, isto €, o saber filoséfico,
abarca todos os saberes e todas as coisas, porquanto é o saber dos saberes, o saber dos

primeiros principios e causas a partir dos quais todos os outros saberes se articulam?’,

14 Teeteto 150c.
15 Tratamos disso mais acima, ao citarmos a passagem da Metafisica, A. 2, 982a25.
16 HERACLITO, op. cit., p. 161.

17 “Ora, maximamente cognosciveis sdo os primeiros principios e as causas; de fato, por eles e a partir deles
se conhecem todas as outras coisas, enquanto, ao contrario, eles ndo se conhecem por meio das coisas que
Ihes estdo sujeitas” (Metph., A. 2, 982b1- 4).
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ainda que ndo se deem conta disso. Em raz@o de ser o saber dos saberes, a filosofia
também solicitara do filésofo o labor dos labores, devido a natureza das préprias coisas a
serem investigadas. Importa, aqui, atentar para o ininterrupto trabalho de escuta ao Aoyoc,
que se da com vistas ao aperfeicoamento do homem. N&o obstante 0 homem néo poder
alcancar a perfeicdo — considerada, neste caso, como esgotamento e consumacao ultima
do saber —, deve fita-la, a fim de que possa intensificar o seu Adyog e aperfeicoar-Se tanto
quanto lhe seja possivel.

Essa dinamica continua de esforco e de cultivo do pensamento conduz o homem
a se dar conta da sua pequenez e da sua necessidade, de maneira a ndo se colocar como
senhor e dominador das circunstancias. Quando, porém, procede contrariamente a essa
forma de reconhecer o seu lugar no mundo, incorre em presuncao e desmedida — 0 que 0s
gregos chamaram de ¥6pic. Dai nos dizer Heraclito em seu fragmento 43: “Mais do que
o incéndio é necessario apagar a ¥6pic”!8. A presuncgdo consiste no esquecimento do
elemento originario, que € anterior a qualquer acdo humana. Trata-se do esquecimento do
Adyog, ao qual, nesse caso, ndo se presta ouvidos devido a propria natureza da presungao,
que se configura como surdez. O genuino esforco do pensamento é aquele que tem por
foco precipuo o reconhecimento da sua origem, além da condicéo finita e faltante do
homem. Esses dois elementos sdo necessarios para que 0 homem ndo incorra em
presuncdo. De modo geral, os homens se encontram sempre tomados pela presuncdo, por
julgarem saber as coisas que ignoram e, com isso, por ndo reconhecerem a necessidade
de vir a saber tais coisas. Cabe ao fil6sofo possuir esse saber do ndo saber, tanto dele
préprio como também dos homens. A esse trabalho fundamental dedicou-se Sdcrates e,
apos ele, toda a tradicdo filoséfica. Platdo retrata, de maneira decisiva, a disposicdo de
Socrates para o saber filosofico na sua Apologia. Socrates relata o seu encontro com um
homem pretensamente sabio. Todavia, ao investigar a pretensa sabedoria do homem,
constatou que ele ndo apenas ndo era sabio, mas também que sequer sabia que ndo era
sabio. Diz Socrates: “Depois, ao retirar-me, falava a s6s comigo: mais sabio do que este
homem terei de ser, realmente [...] mas este individuo, sem saber nada, imagina que sabe,
a0 passo que eu, sem saber, de fato, coisa alguma, ndo presumo saber algo™°. O principio

da sabedoria é o saber do ndo saber, pois quem néo julga ndo saber, ndo havera de procurar

18 HERACLITO, op. cit., p. 161.
19 Apologia 21d.
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aquilo de que ndo se sente necessitado®®. A fim de que o homem ndo incorra em
presuncdo, o saber do ndo saber deve lhe advir constantemente como o seu modo de ser
e de se realizar, motivo pelo qual a sua disposicao e o seu esforco se unem mutuamente
ao saber numa circularidade: ele se dispde e se esforca para saber, assim como ele sabe
para se dispor e se esforcar com vistas a saber. Essa unidade ciclica do esforco da
sabedoria e da sabedoria do esforgco constituem a necessidade sem a qual o0 homem néo
pode se manter a espera e a caminho do inesperado.

5. A disposicao e o esforco com vistas ao saber exprimem uma caréncia, uma
falta, uma espécie de “fome” que precisa ser saciada. Trata-se da fome de saber, com a
qual o homem intensifica o seu Adyoc. Essa fome, por sua vez, deve ser incessante, e é
iSSO 0 que caracteriza o pensamento e o discurso filosoficos em uma harmonia com a sua
origem. Visto que a origem nunca se revela por completa, também a fome por
compreendé-la jamais deve se saciar. Sem essa fome, sem essa vontade de querer
alimentar-se do saber, ndo pode haver pensamento e, portanto, ndo pode haver filosofia.
A filosofia se configura, neste sentido, como uma fome de saber a origem. Ela se deleita
no sabor de saber essa origem, de modo a pensa-la e dizé-la de multiplas formas. Ela ndo
visa a nenhuma utilidade; simplesmente quer saber para saciar a sua fome de saber?!.
Devido ao fato de ela ndo visar a uma utilidade ou a um fim além do préprio saber, e
tendo em vista, ainda mais, que o0 objeto de sua busca é de carater universal e primordial,
0s homens, em sua maioria, ndo possuem interesse e disposicdo para estarem a seu
servico; pelo contrario, € comum procurarem por coisas do ambito particular e superficial,
ja que estas os atraem sem qualquer esforco e cultivo. A filosofia, por exigir esforco e
cultivo continuos, s6 é destinada aqueles que correspondem, em disposi¢do, ao desafio de
pensar.

O desafio de pensar consiste no desafio de alimentar o espirito. Os homens ndo
costumam alimentar o espirito, mas tdo somente o corpo. O alimento do corpo néo requer
esforgo: uma vez que estd a mesa, tudo o que se precisa fazer € comé-lo; ja o alimento do

espirito exige o continuo esforgo de saber-se ndo sabendo. De uma forma geral, o0s

20 «p ignorancia apresenta esse defeito capital: ¢ que, ndo sendo nem bela nem boa nem inteligente,
considera-se muito bem-dotada de todos esses predicados. Quem ndo sente a necessidade de alguma coisa,
ndo deseja vir a possuir aquilo de cuja falta ndo se apercebe” (Symposium 204a)

21 Veja-se a seguinte passagem da Metafisica de Aristoteles: “Ademais, o saber e o conhecer cujo fim é o
préprio saber e 0 proprio conhecer encontram-se sobretudo na ciéncia do que é maximamente cognoscivel”
(Metph., A. 2, 982a-b). O traco essencial da filosofia é o fato de ela ser a ciéncia cujo fim é ela mesma.
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homens sdo doentes de ndo pensar, isto €, de ndo alimentarem o espirito. Assim como o
corpo requer o seu alimento apropriado, também o espirito necessita do alimento que deve
sacia-lo. E tal como o corpo, privado do seu alimento, definha e adoece, assim também o
espirito, privado de seu alimento, ou ainda, alimentado por um alimento que nao o
apropriado, vem a enfraquecer e perder o seu vigor. Nas palavras de Santo Agostinho:
“Pois, do mesmo modo como o corpo, privado de alimento, fica exposto a doengas e
reacOes malignas decorrentes de sua inani¢do, assim o espirito ignorante esta impregnado
de doengas provenientes de suas caréncias”?2. Da mesma forma que podemos nos rodear
de pessoas cujo espirito é adoecido, também podemos nos cercar de pessoas Cujo espirito
é bem alimentado e saudavel. Estas ultimas podem desempenhar o papel de mediadoras
na busca pelo saber, qual o oficio que Socrates exercia. Um mediador, porém, nao deve
— e ainda que quisesse, nao poderia — forcar ninguém a pensar, visto que esse ato se refere
ao dialogo mais intimo da alma consigo mesma e, por isso, hinguém pode pensar por
ninguém, como ja tratamos acima. Pensar corresponde ao desafio que cada homem possui
de reconhecer-se na condigédo de caréncia e fome de saber. Em razdo disso, ndo sendo
possivel que ninguém venha a pensar por ninguém, igualmente ndo basta que nos
juntemos na companhia dos bons de espirito; cumpre, para além disso, nos esforcarmos
para também sermos bons de espirito. E o que Platio nos ensina no dialogo Symposium:
ao se dar conta de que Sdcrates nao Ihe estava tdo proximo, Agatdo pede que Sécrates se
aproxime: “Vem para cd, Socrates — Ihe falou —; reclina-te ao meu lado, para que, em
contato contigo, eu também frua do pensamento excelso que te ocorreu no portico”. A
resposta de Sécrates, contudo, é irdnica e, em razéo disso, dotada de seriedade: “Seria
bom, Agatdo — Ihe falou —, se com a sabedoria acontecesse isso mesmo: pela simples acado
de contato, passar de quem tem muito para quem esta vazio, tal como se da com a agua,
que escorre por um fio de |4, da copa cheia para a que tem menos”%,

Faz-se necessario, entdo, compreender a dindmica de esforco e realizagdo singular
do pensamento, algo que sé pode desabrochar a medida que o homem se da conta da fome
de saber, o qual, por sua vez, é o alimento proprio do espirito. Na ocasido do banquete
retratado em sua obra De beata vita, Agostinho se refere, previamente, a possibilidade de
seus interlocutores se alimentarem do alimento que ele tem a Ihes oferecer. Antes de

oferecé-lo, porém, ele lhes faz a seguinte adverténcia: “Qual serd esse festim, explica-lo-

22 A vida feliz, 11, 8.
23 Symposium 175c¢-d.
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ei, sO se sentirdes apetite para ele. Pois seria inutil e perda de tempo querer vos nutrir, se
houvesse resisténcia e ma vontade. Facamos, portanto, votos para que sintais o apetite do
espirito para esse alimento”?*. E in(til e perda de tempo querer fazer com que alguém
escute e preste atencdo a algo pelo que ndo possui interesse algum. O interesse e a
disposicao para ouvir precisam ser despertados previamente, para so entdo haver a escuta
ao que se quer transmitir. Trata-se do ambito da atencao prévia, sem a qual o homem néo
se torna ouvinte, nem tampouco sabedor do que quer que seja. Para se tornar carpinteiro,
0 homem precisa prestar uma atencdo prévia a arte da carpintaria e ao professor
carpinteiro; para se tornar padeiro, 0 homem precisa prestar uma atencao prévia a arte da
panificacdo e ao padeiro; para se tornar pensador, 0 homem precisa prestar uma atencao
prévia a arte do pensamento e ao pensador que Ihe comunica a origem do pensar. Sem
essa atencao prévia, caracterizada como uma disposi¢do e um esforg¢o para ouvir o Adyog,

repitamos: ndo pode haver pensamento e, portanto, ndo pode haver filosofia.
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O pensamento tragico ao longo do tempo: Nietzsche e seus predecessores
Rogério de Almeida*

Resumo: A partir da autodenominacdo de fildsofo tragico feita por Nietzsche em Ecce
Homo, este artigo objetiva estudar a presenga do pensamento tragico em filésofos
anteriores a Nietzsche, como Lucrécio, Michel de Montaigne, Blaise Pascal e Baltasar
Gracian. O tréagico é compreendido como a afirmagao incondicional da vida frente ao que
ha de mais estranho, inexplicavel e irracional na existéncia. Embora de épocas distintas e
com formas de pensar e escrever diferentes, estes filosofos se opuseram, cada qual a seu
modo, a racionalidade socréatica, ao pensamento moral, aos condicionantes metafisicos
para afirmar, também de modos diversos, o acaso constitutivo da natureza, como em
Lucrécio; a contestacdo do racionalismo, como em Montaigne; a contradi¢do
inconcilidvel, como em Pascal; e, finalmente, a ética da ocasido, como em Gracian. Estes
filésofos podem ser compreendidos, na perspectiva de Clément Rosset, como pensadores
artificialistas, em oposicdo aos naturalistas, que buscam constituir a filosofia em um
sistema racional de explicacdo e duplicacdo do mundo. Os resultados do estudo apontam
que 0 pensamento tragico se organiza pela conjuncdo das ideias de nada, acaso e
convencdo, em consonancia com a afirmacéo incondicional da vida.

Palavras-chave: Pensamento tragico, Filosofia tragica, Nietzsche, Clément Rosset.

Tragic thought over time: Nietzsche and his predecessors

Abstract: Based on Nietzsche's self-designation as a tragic philosopher in Ecce Homo,
this article aims to study the presence of tragic thought in philosophers preceding
Nietzsche, such as Lucretius, Michel de Montaigne, Blaise Pascal, and Baltasar Gracian.
The tragic is understood as the unconditional affirmation of life in the face of the most
strange, inexplicable, and irrational aspects of existence. Despite belonging to different
eras and possessing diverse forms of thinking and writing, these philosophers opposed,
each in their own way, Socratic rationality, moral thought, and metaphysical constraints
to assert, also in various ways, the constitutive ramdomness of nature, as in Lucretius; the
questioning of rationalism, as in Montaigne; the irreconcilable contradiction, as in Pascal;
and finally, the ethics of occasion, as in Gracian. From Clément Rosset's perspective,
these philosophers can be understood as artificialist thinkers, opposed to naturalists who
seek to establish philosophy in a rational system of explanation and duplication of the
world. The results of the study indicate that tragic thought is organized by the conjunction
of ideas of nothingness, chance, and convention, in harmony with the unconditional
affirmation of life.

Keywords: Tragic thought, Tragic philosophy, Nietzsche, Clément Rosset.
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Introducéo

Tenho, neste sentido, o direito de me considerar a mim mesmo como o primeiro filosofo
tragico — isto é, o extremo contraste e o antipoda de um filésofo pessimista. Antes de
mim, ndo existia a transposi¢do do dionisiaco em pathos filosofico: faltava a sabedoria
tragica — em vao procurei os seus indicios nos grandes gregos da filosofia, nos que
existiram dois séculos antes de Socrates. Permaneceu em mim uma divida quanto a
Herdclito, em cuja proximidade em geral me sinto com um animo mais caloroso, mais
bem disposto do que em qualquer outro ponto.*

Ao realizar uma sintese de suas obras em Ecce Homo, Nietzsche se autointitula
filésofo tragico e, mais que isso, o primeiro. E para ndo pairar davidas, reforca a
possibilidade de um predecessor em Heraclito. Por que Heréaclito? Segundo o proprio
Nietzsche, pela possibilidade de suas ideias conterem a doutrina do “eterno retorno”, isto
é, “de um ciclo incondicionado e infinito de todas as coisas”?, além de afirmar o devir, a
aniquilagdo e a “radical rentincia ao préprio conceito de ‘ser””>,

Um passo atrds no mesmo texto e temos a definicdo de tragico: “O dizer sim a
prépria vida, mesmo nos seus mais estranhos e mais duros problemas; a vontade de viver,
que se alegra com o sacrificio dos seus tipos mais elevados a propria inesgotabilidade —
eis o que eu chamo dionisiaco”. Esse conceito de sentimento tragico foi copiado de
Crepusculo dos idolos?, livro que também registra: “O artista tragico ndo ¢ um pessimista,
— ele diz Sim precisamente a tudo que € questionavel e inclusive terrivel, ele é
dionisfaco...”.

Nietzsche seria o primeiro fildsofo tragico nao por ser o primeiro filésofo a tratar
do tragico — o tema aparece em Aristoteles e reincide em filésofos contemporaneos ao
préprio Nietzsche —, mas por sua compreensdo mesma de tragico, pela perspectiva que
adota quando pensa a vida como afirmacao tragica, isto é, pelo carater diferencial de seu
pensamento: a alegria. Sua formula é assim expressa: “méxima afirmagdo, nascida da

plenitude, da super-abundéncia, um dizer sim sem reserva, até mesmo ao sofrimento, a

I NIETZSCHE, F. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. Séo Paulo: Companhia das Letras, 1995, “O
Nascimento da Tragédia”, p. 55.

2 lbidem.

3 lbidem.

4 NIETZSCHE, F. Crepusculo dos Idolos ou Como se Filosofa com o Martelo. Petrépolis/RJ: Vozes, 2014,
“O que devo aos antigos”, p. 100.

5 Ibidem, “A ‘razdo’ na filosofia”, p. 27.
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propria culpa, a tudo o que é problematico e estranho na existéncia...”®. O tragico é, entéo,
alegria, afirmac&o incondicional da vida — essa é a novidade, isso é 0 que ninguém antes
dele havia formulado.

Entretanto, embora Nietzsche esteja correto em reivindicar a novidade de seu
conceito de tragico, parece ignorar alguns poucos pensadores que 0 precederam na
afirmagdo da vida, do acaso, do devir, que também renunciaram a ideia de ser, de
natureza, que de certo modo também expressaram um pensamento que Nietzsche chama
de tragico. Assim, ainda que ndo se autointitulem tragicos, pensadores como Lucreécio,
Montaigne, Pascal e Gracian partilham dessa mesma sabedoria, a qual de certa forma ja
estava presente entre os Sofistas, a qual aparece em numerosas obras literarias, das
tragédias gregas a Shakespeare, de Moliére a Machado de Assis.

Este artigo tem como objetivo defender essa hipotese — de um pensamento tragico
predecessor de Nietzsche — a partir de uma perspectiva hermenéutica compreendida como
uma filosofia da interpretacdo que se concentra na condicao historica e linguistica da
experiéncia humana de mundo. As interpretacdes do tragico postas em jogo partem dos
estudos de Albin Lesky sobre a tragédia grega’, de Gilles Deleuze sobre Nietzsche® e,
sobretudo, de Clément Rosset, principalmente Logica do Pior® e Anti-natureza®®, além
dos filosofos citados como predecessores. O alvo ndo é destituir Nietzsche da primazia
de ter organizado filosoficamente o pensamento tragico em torno da ideia de afirmacéo
incondicional da vida, uma vez que de fato foi o primeiro a assim expressar essa
sabedoria, mas fortalecer seu pensamento ao reconhecer uma linhagem de pensadores
que, a seu modo, se opuseram a racionalidade socratica para afirmar o acaso e a vida sem

condicionantes metafisicos.

® NIETZSCHE, F. Op. Cit., 1995, “O Nascimento da Tragédia”, p. 54.

T LESKY, A. A tragédia grega. Sao Paulo: Perspectiva, 1996.

8 DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia. Sdo Paulo: n-1 edicdes, 2018.

® ROSSET, C. Légica do Pior: elementos para uma filosofia tragica. Rio de Janeiro: Espago e Tempo,
1989a.

10 ROSSET, C. A Anti-Natureza: elementos para uma filosofia tragica. Rio de Janeiro: Espaco e Tempo,
1989b.
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O tragico como sabedoria e pensamento

Embora o epiteto tragico derive da tragédia grega, ao mesmo tempo género teatral
e celebracdo dionisiaca, ndo € possivel empregar, a rigor, a expressao filosofia tragica ou
pensamento tragico antes do século XVIII e X1X, quando um conjunto de pensadores se
debrugaram sobre a poética da tragédia, iniciada com Aristoteles, como teoria normativa
sobre géneros artisticos para formular uma filosofia do tragico!!. Predominantemente
germanica, tal filosofia reuniria nomes como Goethe (1749-1832), Holderlin (1770-
1843), Hegel (1770-1831), Schelling (1775-1854), Kierkegaard (1813-1855), Hebbel
(1813-1863), Simmel (1858-1918) e Scheler (1874-1928).

Por outro lado, conquanto ndo seja propriamente pensamento, no sentido
filoséfico do termo, ha o que se pode chamar de sabedoria tragica, que nao derivaria nem
do género teatral nem da filosofia, inclusive os precedendo, uma espécie de saber
intuitivo, inconsciente ou ndo formulado, expresso como sentimento ou pathos, um modo
de aderir a vida ou mesmo de vivé-la. Essa sabedoria considera 0 que existe como
inerentemente tragico.

Nesta perspectiva, como na do pensamento tragico, haveria uma certa
independéncia do tragico em relacdo ao género teatral. Entretanto, diferente da
perspectiva filosofica, que decalca o tragico da tragédia, a sabedoria tragica seria ndo sé
anterior a ela como teria suas forcas dionisiacas por ela apropriadas e deformadas. Grosso
modo, O Nascimento da Tragédia de Nietzsche pode ser lido desse modo. Numa
perspectiva mais histdrica, Lesky aponta que, antes ainda de Dioniso, essas forgas
habitavam os satiros, que estariam ligados ao tragico, como sugere a propria etimologia

do termo: “canto dos bodes”2.

S&o a configuracdo das forgas do crescimento e do devir e, como tal, sdo de suma
importancia para o homem. Imit&-los na danca mimica, usar suas mascaras, equivale a
garantir-se as forcas benéficas que em si encerram. [...] com os demdnios da vegetacao e
sua imitacdo mimica, remontamos aquela primitiva subestrutura [...] que a tragédia grega
deixou tdo atras que quase ndo parece ter qualquer relacdo com elat®.

11 SZONDI, P. Ensaio sobre o tragico. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004.
121 ESKY, A. Op. Cit., p. 66.
13 Ibidem, p. 69.
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Assim, os satiros, que sdo mais antigos que Dioniso, serdo convertidos em seus
seguidores com o0 seu surgimento, o qual atraiu as for¢as propicias, perigosas e misteriosas
da natureza. Essas forcas so serdo domesticadas com a forma acabada da tragédia (séc. V
a.C.), cuja ligagao inconteste com Dioniso ndo deixa de ensejar uma “contradicdo entre
tragédia como parte do culto dionisiaco e seu conteudo nao dionisiaco”4,

Um modo de compreendermos essas forcas primitivas é observa-las pelo viés da

mitologia. Como atesta Campbell, as mitologias até o século VIII a.C. concebiam que

A (nica maneira de afirmar a vida é afirma-la até sua raiz, até a base horrenda e podre. E
esse tipo de afirmacao que se encontra nos ritos primitivos. Alguns deles sdo téo brutais
que é dificil ler a respeito, quando mais presencia-los. Mesmo assim, apresentavam uma
imagem vivida a mente adolescente: “A vida é monstruosa e se vocé quiser viver, teré de
viver assim” (ou seja, “de acordo com as tradi¢des da tribo”)®®.

A questdo a ser posta, a despeito das aproximac6es que possam ser feitas entre a
sabedoria tragica dos antigos e a filosofia tragica dos séculos XVIII e XIX, é que ha uma
radical diferenca entre o que expressam as forgas pré-dionisiacas e o que concebem 0s
estudiosos da estética tragica, e essa diferenca é justamente a afirmacédo incondicional da
vida. Essa € a originalidade da abordagem de Nietzsche e é provavelmente por essa razéo
que ele se viu encorajado a anunciar-se como o primeiro filésofo tragico, ja que
efetivamente foi o primeiro a ir além da tragédia para constituir seu pensamento a partir
da sabedoria tragica. Ajuda a corroborar essa hipétese seu estudo escrito entre 1873 e
1874 sobre os pré-socréaticos, publicado postumamente, A filosofia na era tragica dos
gregos®.

Essa diferenca radical entre Nietzsche e os demais filosofos do tragico néo foi
apontada por Peter Szondi, que reduz a abordagem nietzschiana do tragico apenas ao
Nascimento da Tragédia, obra inaugural e, como observado pelo proprio autor,
problematica, justamente pelo que tinha de influéncia de Schopenhauer e Wagner.
Abordagem diferente é feita por Roberto Machado, que também estuda os filésofos do
tragico germanicos, destacando, entretanto, que a perspectiva de Nietzsche “evidencia a

independéncia do tragico em relagio a forma tragédia™?’.

4 Ibidem, p. 78.

15 CAMPBELL, J. As Méascaras de Deus. Vol. 1. Sao Paulo: Palas Athenas, 2008, p. 32.

16 NIETZSCHE, F. A filosofia na era tragica dos gregos. Lisboa: Edicdes 70, 2009.

Y MACHADO, R. Nascimento do tragico: de Schiller a Nietzsche. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2006, p.
202.
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Naturalistas e Artificialistas

A modernidade, ao levar o racionalismo ao paroxismo, viu-se confrontada com
seu avesso e olhou para o que havia de irreconciliavel, estranho e absurdo na existéncia.
Dai ndo ser fortuito o retorno do tragico, como percebeu Lesky: “A no¢ao de que nosso
mundo é tragico em sua esséncia € mais profunda e bem mais antiga que nossa época,
mas compreende-se que especialmente esta se sinta dominada por ideias desse tipo™28,
Entretanto, se por um lado, ao se aproximar da sabedoria tragica, Nietzsche se distancia
dos fil6sofos do tragico de seu tempo, por outro, reabilita seus predecessores que, a seu
modo e ndo necessariamente recorrendo ao termo tragico, lidaram com essa sabedoria. O
que estd em jogo, portanto, € um pensamento trdgico que ndo estaria circunscrito aos
tragediografos gregos nem aos filésofos do tragico, mas disperso ao longo do tempo.

Quem retne um conjunto de pensadores sob a égide do tragico é Clément Rosset.
Embora seu interesse pelo tema tenha despontado na juventude, quando publica La
Philosophie Tragique (1960), entdo com 21 anos de idade, obra que aponta a
impossibilidade de o pensamento moral refutar a constancia do tragico'®, é somente com
as publicacGes de Logica do Pior (1971) e A Anti-Natureza (1973) que as formulages de
uma filosofia tragica se consolidam. Assim, A Anti-Natureza elabora a tese de que
haveria, na histéria da filosofia, pensadores naturalistas e artificialistas e, entre eles, 0s
quase artificialistas. Embora saiba do risco de tal cisdo, sua estratégia é buscar os
elementos que possibilitem a afirmacao de um pensamento tragico?.

A filosofia naturalista seria aquela que busca constituir-se em sistema,
convocando 0s principios que permitiriam explicar as causas da existéncia. Em
decorréncia, boa parte da filosofia naturalista terminara por se constituir como metafisica
e moral, buscando os principios em alguma transcendéncia exterior a existéncia. Uma

consequéncia de tal tendéncia seria a duplicacdo do mundo, pela qual o mundo real estaria

18 LESKY, A. Op. Cit., p. 20.

19 ROSSET, C. La Philosophie Tragique. Paris: PUF, 2003, p. 147.

20 ALMEIDA, R. O pensamento tragico de Clément Rosset. Revista Tragica: estudos de filosofia da
imanéncia, Rio de Janeiro, v. 12, n° 1, p. 11-37, 2019.
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em outro lugar, do qual este aqui seria sua sombra. O mundo de Platéo, dividido em
inteligivel e sensivel, é outro exemplo. Todo o pensamento cristdo, sem davida. O
fantasma na maquina, de Descartes, que vé a alma perene apesar da transitoriedade
corporal. Os exemplos se multiplicariam indefinidamente, pois segundo Rosset € essa
tendéncia naturalista que predomina na historia da filosofia, com dois breves periodos de
excecdo, além dos pensadores intempestivos como Lucrécio e Nietzsche.

Em perspectiva oposta, os filosofos artificialistas concebem a totalidade do que
existe como efeito do acaso, portanto sem nenhum principio transcendente ou metafisico.
Assim, a natureza empirica, com suas regularidades, ndo repousa sobre uma Natureza
metafisica, ndo ha uma linha demarcatdria entre o que é natural e artificial. Boa parte do
pensamento naturalista opGe natureza a artificio. O artificio seria da ordem do humano,
uma intervencdo na natureza. O natural seria entdo o reino ndo corrompido pelo artificio
humano. Tal pensamento, expresso, por exemplo, por Jean-Jacques Rousseau, se vale da
ideia de natureza para condenar o artificio. Na perspectiva artificialista, a natureza ndo se
constitui como um conjunto de regras, mas justamente como manifestacdo do acaso. Os
encontros gerados pelo acaso podem ser desperdicados ou constituirem uma existéncia.
Essa existéncia se da de maneira fortuita, portanto artificial, sem jamais constituir uma
natureza. Ou, por outro lado, tudo o que existe € natural, inclusive o artificio humano, que
é artificio derivado do artificio da natureza.

Sem nos alongarmos na exposicao da tese de Rosset, vale destacar os dois breves
periodos histdricos em que predominariam um pensamento artificialista ou tragico®. O
primeiro seria o dos pré-socraticos, apds a representacdo animista e magica, e antes de
Platdo e Aristételes. O segundo seria pré-cartesiano, ap6s a ruina do aristotelismo e antes
do naturalismo moderno de Descartes.

No caso do primeiro periodo, irilamos de Empédocles até os Sofistas. Embora o
primeiro tenha ainda atribuido a existéncia a quatro elementos, p6s a énfase de seu
pensamento — assim acredita Rosset — na dindmica de suas combinagdes, ressaltando néo
0 que permanece, mas justamente a mudanga, o carater casual das misturas, do que se faz,
desfaz e refaz?2. De todo modo, a natureza deixa de ser obra dos deuses ou de uma vontade
antropomorfica.

No caso dos Sofistas,

21 ROSSET. C. A Anti-Natureza.
22 |bidem, p. 127.
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O objetivo mais geral da filosofia sofistica € brilhar, e o primeiro de seu ensinamento é
ensinar a brilhar: fazer de alguns discipulos Herdis (no sentido que daré a esta palavra
Baltasar Gracian), de acordo com a representacdo feita pelos outros homens. O que
interessa € 0 que aparece, e 0 que aparece depende da singularidade de cada ponto de
vista: fenomenismo e relativismo, provavelmente de origem heraclitiana, que a sofistica
sistematiza e radicaliza. O interesse filos6fico dos Sofistas limita-se a aparéncia, sem
preocupar-se com a fixacao de um critério para distribuir as aparéncias segundo seu maior
ou menor grau de “verdade” ou de “falsidade™?.

Haveria, assim, aparéncias apraziveis e ingratas. O esforco dos sofistas seria o de
buscar as aparéncias apraziveis. O segundo periodo em que a filosofia artificialista
predomina se da entre os seculos XVI e XVII e dura algo em torno de 150 anos.
Enfileiram-se aqui Maquiavel, Montaigne, Bacon, Hobbes, Baltasar Gracian e Pascal.
Depois deles, o cartesianismo culminara nas Luzes e no restabelecimento do predominio
naturalista, cuja figura de Rousseau é central.

Entre os artificialistas e naturalistas haveria os quase artificialistas, que assim se
caracterizariam pela “nostalgia de uma natureza ausente” 24 Haveria, entdo, uma
“hesitacdo fundamental entre a recusa intelectual da ideia de natureza e um resquicio da
necessidade afetiva que secretamente veta essa recusa”?®. Embora, assim como 0s
artificialistas, os quase artificialistas recusem a ideia de uma natureza como ordem e
necessidade, ndo conseguem se desvencilhar do desejo de que essa natureza existisse.
Enquanto os naturalistas argumentam que a situacdo humana decorre de uma natureza
perdida e os artificialistas se rejubilam com a auséncia de natureza e a consequente
afirmacdo do real como artificio, os quase artificialistas ficam a meio caminho,
reconhecendo o artificio, mas também lamentando a auséncia da natureza.

Embora ndo se possa depreender que, para Clément Rosset, tragico e artificio se
equivalham in totum, é patente que o tragico, como sabedoria que afirma a vida e aprova
o real, esta do lado dos pensadores artificialistas, que recusam as formulag6es que elevam
a natureza a um conjunto de principios, uma totalidade, cuja forga emanaria de uma
transcendéncia qualquer. Os artificialistas, assim como 0s tragicos, pensam a partir do

reconhecimento de que o acaso — que pode ser definido como auséncia de principios,

23 |bidem, p. 144.
24 |bidem, p. 106.
25 |bidem, p. 100.
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como condicdo de uma existéncia sem necessidade ou finalidade — é original e néo
meramente acontecimental (fors, casus, contingentia)®.

J& em Logica do Pior, Clément Rosset € mais explicito na interpretacdo de que
fildsofos como Lucrécio, Montaigne, Pascal, Gracian e Nietzsche sdo tragicos %/,
realizando assim uma espécie de ampliacdo da atitude filosofica que Nietzsche havia
reivindicado exclusivamente para si (e talvez Heraclito). O que justifica a associacdo
desses filosofos ao tragico seria a “intencado terrorista” de suas filosofias, que objetivariam
“fazer o tragico falar”, isto ¢, apontar para o nada, o acaso e a convengao que estariam na
base da existéncia. E com qual intuito? Aprova-la. Defesa do trdgico como defesa da
alegria de viver mesmo diante da gratuidade de todo sofrimento. Embora a formula seja
explicitamente nietzschiana, Nietzsche é tratado por Rosset como mais um entre a galeria

de pensadores tragicos?®.

Os predecessores

De maneira sucinta, buscando apenas o0 estritamente essencial para a
demonstracdo da tese de que o tragico foi pensado antes de Nietzsche, recorreremos a
Lucrécio, Montaigne, Pascal e Gracian para desfiar as linhas de forca de seus
pensamentos que se afiliariam a concepc¢ao tragica da existéncia.

Lucrécio é visto muitas vezes como um divulgador das ideias de Epicuro, o que
de fato foi, mas sem que se reconheca nele qualquer contribuicdo ao pensamento de
Epicuro. O fato de ter escrito sua obra principal, De Rerum Natura, como obra poética,

também contribuiu para que fosse subestimada enquanto obra de pensamento.

A auséncia de regras naturais € evidente em De rerum, e em nenhuma parte mostra-se
com tanto esplendor quanto na auséncia, em Lucrécio, de qualquer reflexdo moral
proveniente de uma analise da natureza. No entanto, o prdprio Epicuro é essencialmente
moralista, cuja moral depende sobejamente das regras da natureza, uma vez que

%6 ROSSET. C. A Anti-Natureza, p. 24.

21 Cf. pags. 19, 23, 28, 33, 42, 46, 57, 95, 99, 102, 105, 111, 119, 125, 137, 160 e 166.

28 |sso nao significa que Rosset tenha diminuido a importancia de Nietzsche para o pensamento tragico,
mas as referéncias ao filésofo alemé&o aparecem diluidas em seus numerosos livros, com exce¢do de Le
Force Majeure — traduzido no Brasil como Alegria: a forca maior — em que apresenta um estudo
interpretativo da filosofia de Nietzsche.
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estabelece uma distingdo fundamental entre os desejos “naturais” e 0s “ndo-naturais”
(Carta a Meneceu)?.

E possivel, sem negar a segura influéncia que Epicuro exerceu sobre Lucrécio,
desconfiar de uma contaminacdo retrospectiva da doutrina de Epicuro pela de Lucrécio.
Assim, Epicuro, diferentemente do fil6sofo romano, ndo seria artificialista, escapando do
tragico ao subordinar a conduta humana a observacgdo da natureza, que serviria de baliza,
por conta de seus principios, para nortear os desejos que se dividiriam em naturais, e
portanto necessarios, e artificiais, logo supérfluos, quando nao prejudiciais.

De maneira sintética, Deleuze pontua: “O que Lucrécio censura aos predecessores
de Epicuro é terem acreditado no Ser, no Uno e no Todo. Estes conceitos sdo as manias
do espirito, as formas especulativas da crenca no fatum, as formas teologicas de uma falsa
filosofia”3®. Contra o Ser, 0 Uno e o Todo, opera a nogdo de clinamen, conceito
controverso e dado a especulagdes e interpretagdes. Sem entrar na querela da necessidade
ou ndo de uma dada ordem para que haja desvio, compreende-se, na perspectiva do
tragico, que o clinamen é um principio erratico, primeiro, e nao a ruptura de uma ordem
natural e anterior. Desse modo, diferente de Epicuro, para quem o clinamen seria uma
condicdo necessaria para o livre-arbitrio, em Lucrécio é afirmacdo do indeterminismo e
do acaso, no que “resulta que o mundo, no seu conjunto e sem excegio, é obra do acaso™>L.

Em sintese, a formula lucreciana, apesar de paradoxal, seria: “ndo ha natureza das
coisas”®2, pois 0 objetivo do De rerum natura seria combater a metafisica, a ideologia, a
religido, o que ele chama de supersticao, justamente por se colocar por cima do que existe
(superstitio). Assim, natureza para Lucrécio designaria tdo somente as coisas, a soma das
coisas, e ndo a origem das coisas, como um principio explicativo, uma razéo das coisas,
jaque a ordem do que existe seria consequéncia do acaso original.

Em Montaigne, encontramos a mesma adesao ao acaso € a auséncia de natureza,
acrescidas de uma desconfianca do pensamento, ndo por sua fragilidade, mas pelo
desinteresse em relacdo ao que experimenta e ao que pensa. Ha varias passagens de seus
Ensaios que comprovam isso: “pouca coisa nos diverte e arrebata, pois pouca nos
impressiona” ou ainda quando diz ndo saber “o que levou tal homem a sustentar até a

fogueira a opinido pela qual, entre seus amigos, e em liberdade, ele ndo haveria de

2 ROSSET, C. A Anti-Natureza, p. 163.

30 DELEUZE, G. Ldgica do Sentido. S&o Paulo: Perspectiva, 2003, p. 74.
31 ROSSET, C. Légica do Pior, p. 149.

32 |bidem, p. 137.
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escaldar nem a ponta do dedo”*3. Essa desconfianca do pensamento aparece de maneira

lapidar na Apologia de Raymond Sebond:

Duvido que Epicuro, Platdo e Pitdgoras tenham acreditado seriamente em suas teorias dos
atomos, das ideias e dos numeros; eram demasiado sabios e prudentes para crerem em
coisas tdo pouco assentadas e tdo discutiveis. O que na realidade pode assegurar-se € que,
dada a obscuridade das coisas do mundo, cada um desses grandes homens procurou
encontrar uma imagem luminosa delas.®*

Montaigne ndo despreza a sabedoria, a qual se dedicou por anos apos se retirar da
vida publica, mas relativiza seu alcance e a celebra como tentativa de lancar luz a
obscuridade na qual se vive. E nesse sentido que o proprio Montaigne entende suas
reflexdes, seus pensamentos, seus ensaios sobre as questdes de sua época, uma tentativa
de lancar luz a obscuridade em que estdo mergulhadas todas as épocas. Assim, escreveu
sobre 0 novo mundo, sobre os canibais, mas também sobre sua experiéncia ap6s uma
queda do cavalo que o levou a inconsciéncia por dias, ndo escapando da reflexdo nem
mesmo suas colicas renais ou sua impoténcia sexual. Em todas essas reflexdes, nao fez
caso de nenhuma natureza, insistindo no artificialismo dos costumes, em seu carater
convencional.

Montaigne sempre foi muito atento a efemeridade da vida, a transitoriedade, a
instabilidade, a mobilidade das coisas deste mundo. Depois de citar uma passagem de
seus Ensaios — “Nao pinto o ser, pinto o transito: ndo o transito de uma idade a outra, ou,
como diz o povo, de sete em sete anos, mas dia a dia, minuto a minuto”*®, Compagnon
conclui que Montaigne defende o0 homem que se conforma com a condicdo humana e

aceita a sua miséria, ja que seu horizonte € o devir e ndo o ser.

Tal é precisamente um dos pensamentos maiores dos Ensaios de Montaigne: a recusa
da ideia de qualquer “normalidade” na natureza, a afirmagdo do carater excepcional de
toda existéncia, qualquer que seja. O ponto de partida dessa afirmagédo estranha é a
recusa da ideia segundo a qual uma regra poderia sofrer exceces, e a descoberta que o
adagio “a excegdo confirma a regra” ndo ¢ sendo um principio de acomodagdo
destinado, ndo a confirmar, mas a salvar in extremis o racionalismo de uma objecéo
prévia e fundamental. Um dos mais fracos elos de toda forma de racionalismo é com
efeito esse principio bem conhecido segundo o qual a excecéo confirma a regra; e é esse
principio que Montaigne, muito mais por rigor filoséfico que por disposi¢do cética ou

33 MONTAIGNE apud ROSSET, C., Ldgica do Pior, p. 45.
3 MONTAIGNE, M. Ensaios. Col. Os Pensadores. S&o Paulo: Nova Cultural, 1987, p. 237.
35 COMPAGNON, A. Un verano com Montaigne. Madrid: Paidds Ibéria, 2012, p. 40.
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pessimista, derrubou, rompendo assim o racionalismo em um dos seus pontos
nevralgicos e arrastando nessa destruicdo todo o corpo da metafisica classica.®

Saltando a Pascal, concentra-se em seus Pensamentos o mistério de uma
existéncia exprimida pelo infinitamente grande e o infinitamente pequeno, que sequestra
qualquer referéncia pela qual nos medirmos. Mesmo a tentativa de prever um melhor
lance, como o0 expresso por sua aposta, ndo abole o0 acaso, ja que a melhor escolha, a da
salvacdo, jamais nos privara da fatalidade da graca — que aqui corresponderia a alegria.

Além do reconhecimento do acaso, que embora raramente nominado é
frequentemente aludido, h4a em Pascal a recusa do racionalismo e da natureza: “O habito
é uma segunda natureza, que destroi a primeira. Mas que é a natureza? Por que nao é o
habito natural? Receio muito que essa natureza nao seja ela propria sendo um primeiro
habito, assim como o habito é uma segunda natureza”’. Em vez do ser, Pascal referenda

a forcga das aparéncias:

O que € o0 eu? Um homem que se pde a janela para ver 0s passantes, se eu estiver
passando, posso dizer que se pos a janela para ver-me? N&o, pois ndo pensa em mim em
particular. Quem gosta da pessoa por causa de sua beleza, gostara dela? Nao, pois a
variola, que tirard a beleza sem matar a pessoa, fara que nédo goste mais [...] Onde est4,
pois, esse eu, se Ndo se encontra nem no corpo nem na alma? E como amar o corpo ou
a alma, sendo por essas qualidades, que ndo sdo o que faz o eu, de vez que sdo
pereciveis? [...] Portanto, ndo amamos nunca a pessoa, mas somente as qualidades de
empréstimo.®

Qualidades que sédo, sobretudo, transitdrias, ou ainda contraditdrias, mas que de
todo modo recusa a ideia de esséncia ou natureza. A contradi¢cdo € uma forma, nao tanto
de definir o tragico, mas de torna-lo visivel, e é certamente a forma preferida por Pascal,
ainda mais quando a contradicdo é inconciliavel, como exposto por Goethe: “Todo o
tragico se baseia numa contradicdo inconciliavel, tdo logo aparece ou se torna possivel
uma acomodagio, desaparece o tragico”*®. A acomodacao, aqui, seria sindnimo de iluséo,
algo equivalente a uma esséncia ou natureza, a uma ordem ou télos. J& a contradicdo
inconciliavel expressa a impossibilidade de compreensdo, de resolucdo, restando téo

somente sua aprovacao, a qual se manifesta pela vida, quando vivida tragicamente.

% ROSSET, C. Légica do Pior, p. 125-126.

ST PASCAL, B. Pensamentos. Frag. 323. (Col. Os Pensadores). Sdo Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 63.
3 |bidem, p. 121.

39 GOETHE apud LESKY, A. Op. Cit., p. 31.
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Hé& portanto em Pascal uma exigéncia de infinitude e uma insuperabilidade da finitude,
ambas igualmente reais e efetivas. Dai a oposi¢cdo, mas uma oposicdo dinamica e
existencial, e ndo apenas representada como uma concepcao intelectual de homem.
Vista dessa maneira, a oposi¢do faz da condicdo humana uma condigdo tragica. O
trdgico se caracteriza como a concretude vivida das contradi¢des insoluveis e das
oposicBes inconcilidveis. Se o paradoxo é a figura ldgica da impossibilidade, a tragédia,
enquanto paradoxo da existéncia, é a maneira concreta de viver essa impossibilidade. E
vivé-la no mundo que, enquanto ambiente existencial, mundo humano, deixa de ser o
cosmos ordenado e passa a ser o lugar da manifestacdo da contradicéo essencial.*°

Essa contradicdo inconciliavel, como aparece em Pascal, se materializa, na visdo
de Rosset, pela busca da loucura controlada e do jubilo: “No6s somos tdo necessariamente
loucos que seria estar louco por uma outra espécie de loucura ndo estar louco”, e também:
“Alegria, alegria, lagrimas de alegria™*!. Ainda segundo Rosset, Pascal é também um
precursor direto da psicanalise, pois o objetivo filoséfico de seus Pensamentos € tornar o
homem capaz de utilizar o saber tragico, do qual ele dispGe virtualmente, ainda que possa
insistir em ignora-lo, como aparece em suas reflexdes sobre o divertimento: “Nao tendo
conseguido curar a morte, a miséria, a ignorancia, os homens lembraram-se, para ser
felizes, de ndo pensar nisso tudo”*?. Todavia, o divertimento no é garantia de felicidade,
mas o contrario, a maior de nossas misérias, pois ‘“nos impede principalmente de pensar
em noés e que nos perde insensivelmente. Sem isso, ficariamos desgostosos, e esse
desgosto nos levaria a procurar um meio mais s6lido de sair dele”*.

E nisso que consiste o tragico de Pacal, que assim como Nietzsche suspende a
moral e derruba a razdo. No entanto, como reconhecem Rosset e Deleuze, a diferenca
entre ambos é de postura. Para o primeiro, a auséncia de espera, ja que tudo é acaso, causa
tédio em Pascal, enquanto que, para Nietzsche, a certeza do acaso torna tudo excecao,
motivo de festa e jubilo*. Ja Deleuze considera Pascal ressentido, ainda preso ao ideal
ascético enraizado na interioridade®. Assim, para Rosset, Pascal reconhece o acaso, mas
é seu inimigo, enquanto que, para Deleuze, Pascal ndo joga (como o Zaratustra de
Nietzsche), mas apenas aposta. Em todo o caso, falta a Pascal a aprovacgdo tragica,
novidade inconteste da filosofia tragica nietzschiana.

40 LEOPOLDO E SILVA, F. Pascal: condicéo tragica e liberdade. Cad. Hist. Fil. Ci. Campinas, Série 3, v.
12, n. 1-2, p. 339-356, jan.-dez., 2002, p. 348.

41 PASCAL apud ROSSET, C. Légica do Pior, p. 23, 24.

42 PASCAL, B. Op. Cit., frag. 168, p. 79.

4 Ibidem, p. 80.

4 ROSSET, C. Logica do Pior, p. 129.

4 DELEUZE, G. Nietzsche e a Filosofia, p. 52.
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Menos reconhecido que Pascal e Montaigne, mas ndo menos importante para o
pensamento tragico, é o jesuita espanhol Baltasar Gracian, admirado tanto por
Schopenhauer quanto por Nietzsche e cujas obras reverenciam a aparéncia, o brilho, a
transitoriedade, a ocasido. Em Oraculo Manual y Arte de Prudencia*®, por exemplo, seus
aforismos ensinam uma ética da ocasifo pautada pela prudéncia. E preciso ser cuidadoso
no manejo das circunstancias, pois somos julgados por aquilo que aparece. O objetivo de
tal prudéncia é brilhar, de modo analogo ao ensinamento dos Sofistas.

Nos fragmentos 99 e 130, por exemplo, encontramos a mesma ligdo: “As coisas
ndo passam pelo que sdo, mas pelo que parecem”’. N&o ha, portanto, ser ou esséncia,
mas tdo somente aparéncia. Portanto, todo saber volta-se, ndo a investigacdo metafisica,
mas a aplicacdo da vida mundana: “De que vale o saber, se ndo ¢ pratico? Saber viver ¢
o verdadeiro saber”*. Portanto, o saber aplicado & aparéncia do mundo relaciona-se ao
tempo oportuno ou as oportunidades do tempo: “Ha que se caminhar por espagos do

tempo ao centro da ocasido”®. Ou, de maneira mais completa:

Viver conforme a ocasido. Governar, argumentar, tudo deve se dar de acordo com a
oportunidade. Querer quando se pode, porgue a ocasido e o tempo nao esperam. N&o viva
segundo regras fixas, se ndo for em favor da virtude, nem intime leis precisas ao desejo,
pois amanha tera de beber da dgua que despreza hoje. Ha alguns tdo paradoxalmente
impertinentes que querem adaptar as circunstancias as suas manias, € ndo o contrério.
Mas os sabios sabem que o rumo da prudéncia consiste em se portar conforme a ocasido.*

Gracian adota uma concepcdo artificialista que ndo reconhece esséncia ou
natureza, seja no homem ou no mundo, prescrevendo um pragmatismo pedagdgico que
visa a racionalizacdo do homem instintivo. Assim, os instintos podem ser educados, de
modo a se adequar as aparéncias, ou seja, a realidade, compreendida como imaginario

coletivo, crenga compartilhada, conjunto de artificios. De acordo com Otto Maria

4 Tanto para esta obra quanto para El Discreto, citado a seguir, utilizo o texto original, de dominio publico,
disponivel na Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes: respectivamente nos enlaces
https://www.cervantesvirtual.com/obra/oraculo-manual-y-arte-de-prudencia--0/ e
https://www.cervantesvirtual.com/obra/el-discreto--0/ . Acesso em 19 dez. 2022. Por essa razdo ndo sao
indicados os numeros de paginas, mas os fragmentos.

47 GRACIAN, B. Oraculo Manual y Arte de Prudencia. Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes,
1999. Disponivel em http://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmcvtim2. Acesso em: 26 jul. 2023.
48 |bidem, §232.

49 |bidem, §55.

% Ibidem, §288.
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Carpeaux, “Gracian acreditava na capacidade da pedagogia para transformar os defeitos
em qualidades; e Gracian é, segundo Azorin, o Nietzsche do século XVII"®L,

Em outra obra, El Discreto, Gracian caracteriza o seu her6i, que busca um dominio
pratico do mundo, a partir de trés elementos: aparéncia, circunstancia e mobilidade. O
dominio da aparéncia se manifesta na arte de brilhar, ostentar, aparecer: ndo basta ao
homem saber, € preciso que os demais ndo ignorem que ele sabe; o dominio das
circunstancias indica o uso da intuicdo no momento oportuno: ndo se trata de calcular ou
prever, mas de jogar com as circunstancias da vida, as quais, como as cartas de um jogo,
ndo escolhemos; o dominio da mobilidade aponta para a auséncia de principio, finalidade,
salvacdo, ou seja, de qualquer ponto fixo que sirva de referéncia, 0 que nos incitaria a
lidar com a instabilidade e a fragilidade da vida, de tudo o que se move, das ocorréncias
préprias do acaso®2. Desse modo, como aponta Rosset, o herdi gracianesco € aquele que
responde ao acaso com o maximo de artificio”.

Desse modo, Gracian é tragico, ainda que ndo se autointitule assim, ao nédo
reconhecer a natureza ou qualquer esséncia ou referéncia ontolégica ao ser; mas, mais
que isso, por também afirmar a vida e aprovar o que ¢ dado a viver. “Ao ser, Gracian opde
0 parecer; a substancia, a circunstancia, a ocasido; ao saber, a prudéncia, que é a arte de

aparecer e aproveitar o tempo oportuno”>4,

Considerac0es finais

Herdeiro da tragédia, o pensamento tragico passou a ser formulado a partir do
século XVIII e X1X, afastando-se da forma teatral para se expressar como uma filosofia.
No entanto, entre 0s autores que se dedicaram a elaboracdo desse pensamento, Nietzsche
se destacou de Goethe, Hegel ou Kierkegaard, por ter retornado, ndo propriamente a
Tragédia, mas a uma sabedoria tragica, dionisiaca, campestre, anterior mesmo a forma
teatral que se desenvolveu na poélis. Nesse percurso, a novidade ou diferenga, em relacéo

aos demais fildsofos que se dedicaram ao tragico, € a aprovacdo, a alegria, uma forca

51 CARPEAUX, O. M. Histéria da Literatura Ocidental. Vol. 3. Rio de Janeiro: O Cruzeiro, 1961, p. 1293-
1294,

52 GRACIAN, B. El Discreto. Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2005. Disponivel em:
www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmc599z9. Acesso em: 26 jul. 2023.

% ROSSET, C. A Anti-Natureza, p. 190.

% ROSSET, C. Logica do Pior, p. 128.
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afirmativa da vida tal qual ela se apresenta, sem a necessidade de justificativa racional,
sem tentativa de constituir uma natureza, um ser, recorrer a um principio ou objetivar um
télos.

Desenvolvido o pensamento tragico, que afronta as condi¢cdes negativas da
existéncia com a alegria de viver, principalmente como formulado na segunda metade do
século XX por Clément Rosset, foi possivel reconhecer a posteriori outros pensadores
tragicos, predecessores de Nietzsche. Ainda que ndo tenham se dedicado propriamente a
tragédia ou ao tragico, pensaram sobre a existéncia e a vida e reconheceram, nelas, a
mesma auséncia de principio metafisico na natureza, a forca irracional do acaso original,
a inconsisténcia do pensamento moral, acompanhadas de uma vontade injustificada de
viver.

Assim, examinamos, ainda que de maneira sumaria, as ocorréncias de um
pensamento que pode ser chamado de tragico nas obras de Lucrécio, Montaigne, Pascal
e Gracian. A guisa de sintese, e na esteira da formulacdo de Clément Rosset, 0 tragico
pensado por esses autores, incluindo Nietzsche, remetem a trés elementos centrais: o
nada, 0 acaso e a convengao.

O nada pode ser compreendido ndo como falta ou vazio a ser preenchido, mas
como vanidade, gratuidade, insignificancia de tudo que existe, sejam dos desejos
humanos, de suas crencas, sejam das tentativas de explicar, apreender ou possuir o real.
Assim, ao homem nada falta, constituindo-se seus desejos como desejo de nada. N&o se
trata de nada desejar, como na ascese schopenhaueriana, mas de desejar nada, isto é,
qualquer coisa de insignificante ou incapaz de constituir uma natureza, um ser, de modo
que se deseja 0 que esta ai, na transitoriedade da vida e da matéria, manifestando-se o
préprio desejo como abundancia, exagero, como vontade de vida.

O acaso, conforme abordado, € o acaso constitutivo, originario, e ndo
acontecimental (fors, contigentia). A existéncia que vivemos e sobre a qual, em dados
momentos, nos colocamos a pensar, é-nos dada gratuitamente. E permanece alheia a nossa
vontade, ao nosso pensamento e a nossa a¢do. Nada podemos fazer além de vivé-la.

Contudo, ndo a vivemos isenta de convengdes. Sejam as convengdes naturais, 0s
“encontros felizes” (clinamen) que geraram a existéncia de tudo o que existe, sejam as
convencdes sociais, culturais, enfim, estas que diariamente erguemos e destruimos, na
busca de referéncias que nos digam guem somos, que nos orientem para que saibamos,

bem ou mal, como viver. E que também propiciam obras que nos permitem perdurar mais
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que os instantes que permanecemos no mundo, desejando, como queria Ricardo Reis, que
a abominavel onda ndo nos molhe tdo cedo, pois “sdbio € o que se contenta com o

espetaculo do mundo”.
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Resumo: O artigo procura pensar a morte livre em “Assim falou Zaratustra” como a
morte que consuma, aperfeicoa a vida. Ser livre para a morte significa poder morrer a
tempo, no tempo certo, nem cedo demais nem tarde demais. Mas para 0s que vivem a
tempo e, portanto, morrem a tempo, surge, contudo, o desejo de que 0s muitos-demais,
que morrem tarde demais, ao ficarem presos a arvore da vida como frutos apodrecidos e
bichados, possam ser varridos pelos pregadores da morte rapida. Com isso, 0 artigo
também procura pensar a relacdo entre o grande homem e a gentalha, o homem
mediano, que vive procurando, sobretudo, se manter vivo e que se mantém vivo dizendo
ndo a despedida e a vitalidade criadora do que precisa nascer, surgir, mas que sé nasce e
surge se 0 homem puder ater-se ao tempo certo do seu frutificar.

Palavras-chave: Nietzsche. Morte. Vida. Liberdade

Abstract: The article seeks to think of free death in “Thus Spoke Zarathustra” as the
death that consumes and perfects life. Being free to die means being able to die in time,
at the right time, neither too soon nor too late. But for those who live on time, and
therefore die on time, the desire nevertheless arises that the too-many, who die too late,
by being attached to the tree of life like rotten and wormy fruit, might be swept away by
the preachers of quick death. With this, the article also seeks to think about the
relationship between the great man and the rabble, the average man, who lives looking,
above all, to stay alive and who stays alive by saying no to farewell and to the creative
vitality of what needs to be born, arise, but which is only born and arises if man can
stick to the right time for its fruitfulness.

Keywords: Nietzsche. Death. Life. Freedom.
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Assim sentem todos os artistas e seres de “obras, o tipo materno de ser
humano: sempre créem, a cada periodo de sua vida — que é fechado
por uma obra —, ter alcancado o objetivo dela, sempre encarariam
pacientemente a morte, com um sentimento que diz: ‘“estamos
maduros para isso.” (A Gaia Ciéncia, § 376)

Preambulo

A epigrafe trata do estar maduro para uma obra que fecha cada periodo da vida do
homem, do estar maduro para uma obra que germinou em lento crescimento, levando-o
ao sentimento de ter alcancado o seu objetivo. Estes homens, 0s “artistas”, como
homens de “obras”, sempre acreditam e voltam a acreditar, a cada periodo criador, ter
alcancado o objetivo de sua vida, que € a repeti¢do do ato criador, com o sentimento de
ser participe no acontecimento de subita exposicdo e florescimento da vida em sua
fartura e superabundancia. Por isso, diz Nietzsche, ecles “sempre encarariam
pacientemente a morte, com um sentimento que diz: ‘estamos maduros para isso’”. ISto
quer dizer: estamos maduros para esse acontecimento, para o desprendimento do fruto
da arvore da vida, que assim cai no tempo certo, ou seja, no tempo certo se despede e
morre. Isto porque o artista, como homem cujo tempo é lento, como tempo da longa
espera da germinacdo, € também aquele que precisa saber despedir-se, acolher
pacientemente a queda dos seus frutos, como aquele que estd maduro para isso e que,
desse modo, pode acolher a morte, sabendo despedir-se do que nele longamente

frutificou.

Esta acdo de encarar pacientemente a morte, segundo Nietzsche, ndo é sinal de
cansaco, mas antes de uma “luminosidade e brandura outonal”, que a obra mesma deixa
no seu autor. O autor, desse modo, como aquele que cria, aparece também como o que é
feito pela obra, feito por sua “luminosidade e brandura”, como aquele que, assim como
a sua obra, sabe despedir-se, sabe ser “livre para a morte”. Luminosidade (“Sonnigkeit”)
diz respeito a algo radiante, cheio de sol, de luz, como o que agora de repente brilha,
cintila em pura e gratuita aparicdo (“a)po/fainestai”’). Na palavra a)po/fainestai, por sua
vez, nos temos a preposicdo “apo/” e “fainestai”, do verbo “fainw” (luzir, brilhar). A
preposicao “apo/” indica, simultaneamente, distancia e afastamento, enquanto saida do

ponto de partida para o de chegada, e também proveniéncia e advento, por mostrar, no
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afastamento, a presenca da origem, isto €&, por indicar, na chegada, o ponto de partida.*
Ser “feito por sua luminosidade”, portanto, indica que no fazer, no criar, o criador
“sabe”, “sente” a origem do criar como algo que, ao lhe provocar toda presenca e
aparicao, lhe escapa como fonte, embora, contudo, se deixe pressentir como algo quase

inapreensivel que Ihe escapa.

A brandura (“Milde”), por seu lado, indica suavidade, dogura, no sentido de
despojamento, abandono, entrega confiavel a algo, no caso, entrega ao préprio nascer e
irromper do fendmeno. Suavidade e dogura ndo como acontecimento sentimental e
meloso, mas como indicacao do que brota desde si, plenamente assentado em si mesmo,
no seu tempo proprio, sem procurar acelerar ou retardar o tempo, mas deixando que 0
tempo seja o préprio fenbmeno, o proprio ser, a propria coisa, que € a vontade de cada
coisa de poder ser. O fendbmeno, nesse sentido, é o que cintila, brilha em puro
despojamento e abandono ao préprio nascimento, deixando no homem, ou antes,
fazendo nascer nagquele que pode escutar e pertencer ao nascimento, a luminosidade e
brandura do ato criador. O despojamento é do préprio luzir, do préprio fenémeno no seu
aparecer gratuito, que provoca no criador uma tempestade de sentimentos de liberdade,
fazendo-o vibrar tal como o botdo de rosa, que, segundo Zaratustra, estremece quando
sente uma gota de orvalho cair sobre o seu corpo.? A obra deixa gravada no criador o
sentimento de participacdo e de repeticdo do processo de criacdo, que é a repeticdo do
processo de luminosidade e brandura da vida que se desencobre lentamente, como
oferta e dadiva gratuita e incontrolavel, como o alvorecer que vai se espregui¢cando no

horizonte com suavidade e docura, tingindo-o com suas rajadas de luz.

Com isso, diz Nietzsche, “fica mais lento o andamento da vida, torna-se espesso
como mel — e chega a longas fermatas, a crencga na longa fermata.” O destaque, nessa
passagem, é dado para a palavra fermata, que é um simbolo usado em notacdo musical e
que é colocado sobre uma nota ou pausa, indicando que devemos sustenta-la a vontade,
além de sua duracdo normal. A fermata também indica uma pequena interrupcao entre
um compasso e outro, sendo muitas vezes utilizada para separar dois temas na mesma
peca musical. O andamento da vida fica mais lento para o que precisa suportar o tempo
de maturacdo do que estd para nascer, para 0 que esta entregue ao nascimento, ao seu

tempo proprio, que inclui a espera do que esta germinando. Esse tempo “lento” ¢é

1 Cf. CARNEIRO LEAO, Emmanuel. Filosofia grega — uma introducéo, p. 267-268.
2 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra, p. 57.
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também mais “espesso”, mas “lento” e “espesso” ndo designam aqui nada que seja
quantitativamente mais demorado ou que tenha mais espessura, que Seja mais

encorpado, mais grosso.

Como entender um lento que ndo se refira a algo quantitativo, como o lento
passar do tempo, das horas, dos minutos ou dos segundos? Como entender um lento que
ndo € o lento da lassiddo, do tédio (“Langeweile”), do tornar-se longo do tempo, que
aqui, no caso, também ndo tem um sentido quantitativo, mas se revela como recusa do
“instante” criador e de decisdo? E como entender um espesso que nédo seja do balofo, do
que cresceu desmedidamente em espessura? Nao seria este 0 tempo préoprio da vida, o
instante (“Augenblick”), o que se d4 numa piscada de olhos, de modo stbito e gratuito,
mas que exige a “lentidao” de uma espera, de um preparo, de uma germinagdo e
fermentacdo? O que nasce, nasce sem duvida de modo subito, imediato, mas o
nascimento, no entanto, exige um longo preparo e cuidado, como tempo de grande
atividade que se confunde com um parado, com um tempo em que nada parece

acontecer.

O andamento da vida torna-se mais lento, pois € lento o tempo do cultivo e do
cuidado. Lento quer ai dizer: a vida se torna mais grave e mais decisiva, mais espessa a
entrega a um agir e a um atuar, pois se compacta e se condensa mais a tensdo das
nuvens dos homens, fazendo-as produzir rajadas de coriscos anunciadas pelo ribombar
de suas trovoadas. A tempestade criadora forma-se entdo pelo lento condensar-se das
nuvens, que se tornam espessas ao ponto de ndo poderem mais conter a sua tenséo,
derramando-se em ruidosas e brilhantes tempestades. Esta € uma imagem para a
atividade da vontade, como vontade de poder, que Nietzsche expressa como
multiplicidade e unidade das forgas em tensdo que, em seu eterno retorno, constituem o
mundo, o real, a vida, a vida dos nossos pensamentos, como pensamentos-nuvens que

passeiam e se condensam em nosso horizonte.

E onde estaria ai a brandura, a dogura, a suavidade? N&o seria antes o contrario?
Como pensar em dogura e suavidade da tempestade? N&o seria isso muito estranho?
Quando se fala acima em “luminosidade e brandura outonal”, isto quer dizer: O tempo
do surgir e do frutificar, do luzir e do brilhar, que é também o tempo em que os frutos
amadurecem e caem, suavemente, docemente, de modo brando, pois caem no seu
tempo, no tempo certo do seu amadurecimento, que € 0 tempo em que as nuvens

rumorejam e explodem em coriscos, também suavemente, assim como o tempo preciso
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em que a neve escorre da folha de bambu® e que o arqueiro dispara o seu arco, sem
querer, ou seja, sem antecipar e calcular, sem predispor o disparo a partir de um ato ou
uma intencdo de sua consciéncia. Suave, brando, portanto, quer também dizer: sem
querer, de modo inocente e, por isso mesmo, com toda a vontade, com a vontade cheia,
plena, exuberante, superabundante, que é a vontade que quer também a morte, a
despedida, e que, assim, esta também toda aberta para o nascimento, pois quer somente
passar e, é preciso acrescentar, ficar, como o que sé pode ser passageiro.

O andamento da vida fica assim espesso como 0 mel que, por ser espesso,
escorre lentamente. Assim € a vida do criador, em cuja obra lentamente a vida vai
tornando-se mais espessa, ganhando corpo, para depois, como o mel que escorre da
meleira, arruinar-se desperdicado pelo tronco da arvore.* O homem criador sabe esperar
pacientemente a morte, pois sabe que s6 com ela o0 seu campo pode estar limpo para um
novo cultivo. Ele sabe que com a morte a vida se torna mais espessa, pois ai se
consuma, € levada ao seu sumo, se desdobrando em mais vida, diferenciando-se de si
para identificar-se e compactar-se mais consigo mesma. Isto é o que parece dizer Jodo

Cabral nos versos abaixo, embora neles nao utilize a palavra “morte”:

Porque € muito mais espessa
a vida que se desdobra
em mais vida,

como uma fruta

€ mais espessa

que sua flor;

Como a arvore

€ mais espessa

que sua semente;
como a flor

€ mais espessa

gue sua arvore,

etc. etc.

3 Cf. HERRIGEL, Eugen. A arte cavalheiresca do arqueiro zen, p. 68.
4 Cf. ROSA, Guimarédes. Grande sertdo: veredas, p. 300.
> MELO NETO, Jodo Cabral de. Antologia poética, p. 236-237.
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Da Morte Livre

Mas como entender que a morte torna a vida mais espessa, levando-a a sua
consumacao? Isto é o que Nietzsche procura mostrar no discurso de “Assim falou
Zaratustra” intitulado “da morte livre” ou “da morte voluntaria”. Vamos aqui procurar
seguir alguns passos de sua exposi¢do, em conjunto com o que ele mostra também em
outros discursos e em outras obras, para tentar acompanhar a sua reflexdo sobre a vida e
0 modo de ser desse estranho vivente, 0 homem, que sé vive plenamente quando sabe
morrer, quando é livre para a morte. O homem, desse modo, é o Unico vivente cuja vida
SO pode se consumar com a morte, pois € o Unico que sabe gque vai morrer e precisa
morrer e € também o Unico que se da conta de si mesmo vivendo, existindo. Para o
comeco da nossa reflexdo, destacamos inicialmente algumas partes do discurso que

consideramos decisivas:

Muitos morrem demasiado tarde e alguns, demasiado cedo. Ainda soa estranha a
doutrina: “Morre a tempo!” Morre a tempo: é 0 que ensina Zaratustra. Sem duvida,
guem nunca vive a tempo, como iria morrer a tempo? Antes nio tivesse nascido! — E
assim gue aconselho os supérfluos... Todos ddo importancia a morte; no entanto, ainda a
morte ndo é uma festa. Ainda os homens ndo aprenderam como se consagram as festas
mais bonitas. Eu vos mostro a morte que aperfeicoa, que se torna, para 0 vivo, um
aguilhdo e uma promessa. Da sua morte, morre 0 homem realizador de si mesmo; morre
vitorioso, rodeado de gente esperancosa a fazer auspiciosas promessas. Seria mister
aprender a morrer assim... Eu vos gabo a minha morte, a morte voluntéria, que vem a
mim porque eu quero. E quando irei queré-la? Quem tem um fito e um herdeiro quer a
morte a tempo para o fito e o herdeiro...®

O discurso comeca falando de uma desmedida na morte: Muitos morrem
demasiado tarde e alguns demasiado cedo. O que impera na vida, portanto, é a falta da
medida ou do tempo certo para a morte. Mas nessa desmedida hd também outra
desmedida, pois Nietzsche fala de “muitos” e de “alguns”. A maioria, portanto, 0s
muitos, morrem demasiado tarde. Alguns, contudo, morrem demasiado cedo.
Demasiado tarde indica que 0s “muitos” permanecem tempo demais agarrados na
arvore da vida, como frutos que assim apodrecem e ficam bichados. Sdo os que
procuram, sobretudo, subsistir, ndo arriscar, mas manter-se vivos. A covardia, 0
desanimo (“Unmut”), os mantém pendurados em seu galho. Demasiado cedo indica que
morreu verde, imaturo, como € 0 caso de Jesus, que Zaratustra mostra que morreu

demasiado cedo, seduzido pela tristeza dos hebreus. Se tivesse permanecido no deserto,

& NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra, p. 86.
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diz ele, teria aprendido a viver e a amar a terra e, ainda € destacado, o riso. Este hebreu,
tdo venerado pelos pregadores da morte lenta, morreu cedo demais, pois ainda era

imaturo.

A doutrina de Zaratustra ¢é: “Morre a tempo”, ou seja, no tempo certo, Pois hd o
tempo certo do largar, do abandonar, da despedida e o tempo certo da chegada, do
encontro. Mas essa doutrina, conforme ele diz, ainda soa estranha, pois os homens ainda
nédo aprenderam a se despedir, a fazer da morte uma festa. E como a morte pode ser uma
festa? Qual o sentido de morte que o discurso apresenta? E de morte livre, do ser livre
para a morte? A morte tem ai o sentido do acontecimento biolégico do fim da vida? A
liberdade seria o livre arbitrio de poder escolher ndo viver, o suicidio? O discurso da
morte livre estaria tratando entdo da questdo do suicidio ou da eutanasia? E o que
Zaratustra estaria querendo dizer ao falar de festa? Vejamos o que o proprio texto vai

mostrando para que possamos tirar algumas conclusdes.

Logo apds anunciar a sua doutrina, Zaratustra diz: “Sem duvida, quem nunca
vive a tempo, como iria morrer a tempo? Antes ndo tivesse nascido! — E assim que
aconselho os supérfluos.” S6 pode, portanto, morrer a tempo, n0 tempo certo, nem
demasiado tarde, nem demasiado cedo, quem sabe viver a tempo, no tempo certo. E o
que seria viver a tempo, viver no tempo certo, na medida certa das coisas? As coisas
tém um tempo? E um tempo certo? E o que é o tempo? E o0 que € a coisa? O tempo e a
coisa sdo duas coisas, dois entes? Teriamos entdo trés coisas: 0 homem, o tempo e a
coisa? O homem, essa coisa, essa estranha coisa, que precisaria viver no tempo certo
das coisas? Aqui tudo parece se embaralhar e misturar, até mesmo porque ainda temos

mais outra coisa para acrescentar na mistura, a morte.

Pelo que diz Zaratustra viver a tempo seria morrer a tempo, de modo que vida e
morte ai se implicam mutuamente. E o que seria a vida, como o0 que precisa ser vivido a
tempo? As palavras fundamentais vida e tempo, ser e tempo, que 0 grego pensou com
0s termos zog, physis e aion, conforme mostra Heraclito nos fragmentos 30, 52 e 123,
sdo algumas das palavras fundamentais da filosofia. Como pensa Nietzsche, enquanto
pensador da inversdo do platonismo e da superagdo da metafisica, essas palavras
fundamentais? O que é para Nietzsche a vida? Como ele pensa o0 tempo? Sem colocar
essas questdes parece que nao poderemos entender o conteudo do discurso “da morte
livre”, pois o discurso aponta decisivamente para a relacdo entre a vida e o tempo.

Dissemos relacdo entre vida e tempo, mas isso parece trazer uma Série de
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questionamentos, tais como: 1) Teriamos primeiro a vida e o tempo e depois a relacéo
entre ambos? 2) ou a relacdo é o acontecimento originario, que amarra e compacta a

vida e o tempo? Vejamos.

Nietzsche pensa a vida como vontade de poder e o tempo como eterno retorno.
Heidegger vai considerar que ele pensa a vontade de poder como a esséncia e 0 eterno
retorno como a existéncia. Teriamos com isso 0 entrelacamento entre esséncia e
existéncia: A esséncia da vida como vontade de poder e 0 modo de sua existéncia como
eterno retorno. O eterno retorno, como pensamento fundamental de “Assim falou
Zaratustra”, Nietzsche pensou primeiro, em 1881, mas, no entanto, s6 o manifestou de
modo mais desenvolvido por Gltimo, na terceira parte dessa obra, embora ja tivesse feito

uma importante referéncia a este pensamento no § 341 de “A Gaia Ciéncia”, em 1882.

No discurso “Do superar si mesmo” Zaratustra diz: “E este segredo a propria
vida me confiou: *Vé’, disse, ‘eu sou aquilo que deve sempre superar a si mesmo’””’.
Mais adiante a prépria vida continua a lhe segredar: “Onde ha vida também ha vontade:
mas ndo vontade de vida, sendo — € o que te ensino — vontade de poder! Muitas coisas
0 ser vivo avalia mais alto do que a propria vida; mas, através mesmo da avaliacdo, o
que fala é — a vontade de poder!”® Nesse discurso da segunda parte, a vida é
apresentada como vontade, mas ndo como vontade de vida e sim como vontade de
poder, e a vontade de poder é revelada como sendo vontade de autossuperacdo, como
jogo de mando e obediéncia, sendo o mandar e o obedecer as atitudes que conduzem o
modo de ser de todo vivente. Todo vivente é um obediente, mas que, no entanto, pode
ndo obedecer a si mesmo, a sua vontade de autossuperacdo e sim a sua vontade de
conservacao gue €, no entanto, também uma forma de procurar exercer poder sobre as
condigdes fundamentais da vida como crescimento para mais poder, que ndo se importa
em sacrificar a vida e que, inclusive, a sacrifica — pelo poder. O que ndo manda em si
mesmo, ao contrario, sacrifica o poder pela vida, pela subsisténcia, vivendo em demasia
pendurado no galho da vida, ndo vivendo a tempo por ndo morrer a tempo. O que
manda em si mesmo, portanto, é o que sabe viver e morrer, pois prefere 0 seu 0caso e

seu cair de folhas, pois sabe que é ai “que a vida se sacrifica — pelo poder!”®

" NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra, p. 127.
8 Ibidem, p. 128.
% Ibidem.
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Esse jogo de autossuperacdo precisa eternamente retornar. Pois a vida sempre
precisa voltar a se sacrificar — pelo poder!, e nesse caso, é preciso poder sempre largar,
despedir-se, no tempo certo, de toda vida, como o que esta feito, constituido, dado,
poder despedir-se de toda criacdo, pois, conforme também testemunha a vida para
Zaratustra, “o que quer que eu crie ¢ de que modo quer que o ame — breve terei de ser
seu adversario, bem como do meu amor: assim quer minha vontade.”'® S6 a morte,
portanto, pode consumar a vida, que assim retoma a si mesma como vontade para mais
poder, isto é, para mais vida, para uma vida mais espessa, largada e exposta em puro
abandono. H& ainda um sentido de morte, que aqui ndo iremos desenvolver, como
abandono de todos os supremos valores e idolos, como destituicdo do mundo
suprassensivel, isto é, como “morte de deus”, que consuma ainda mais a vida, pois com
esse acontecimento comeca uma historia mais elevada do que toda historia até aqui, tem
inicio a histdria da transvaloracdo de todos os valores, conforme mostra Nietzsche no
aforismo 125 de “A Gaia Ciéncia”. Esse comeco, no entanto, requer um homem
transformado, translumbrado, que possa rir como nenhum homem riu até agora, pois
pode rir do sem fundo, do sem lastro da vida, do seu carater abissal que eternamente
retorna, sabendo viver e morrer a tempo. Esse riso é sintoma de um elevado poder, que
0 venerado Jesus deveria ter cultivado no deserto, mas que ndo conseguiu, segundo
Nietzsche, pois foi seduzido pela tristeza dos hebreus, pelo seu desencanto com a vida,

morrendo cedo demais.

Mas sera que podera haver um homem assim tdo elevado, capaz de suportar
tamanho peso, o mais pesado dos pesos, “a duragdo, com um em-vao, sem meta e sem
finalidade”''? Como rir e sentir-se elevado, vendo que “cume e abismo — resolveram-
se numa Unica coisa!”*?? N&o precisaria, para tanto, que o homem se tornasse crianca,
inocente, circundado de beleza? No discurso “Do imaculado conhecimento” Zaratustra
questiona: “Onde ha inocéncia?” E responde: “Onde ha vontade de procriagédo. E aquele
que quer criar algo para além de si, esse tem, a meu ver, a vontade mais pura.”*® E na
sequéncia do mesmo discurso pergunta e responde: “Onde ha beleza? Onde eu, com

toda a vontade, devo querer; onde quero amar e extinguir-me, para que uma imagem

10 1hidem.

1 NIETZSCHE, Fragmentos Postumos (1885-1887), 5 [71], p. 180.
12 NIETZSCHE, Assim falou Zaratustra, p. 161.

13 Ibidem, p. 135.
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ndo permanega somente imagem.”** Na inocéncia, portanto, ha a vontade de geragio, de
criar algo para além de si, como vontade de superar si mesmo, que ocorre quando o
homem manda em si mesmo ao obedecer ao mandamento da vida para mais poder.
Nessa inocéncia ha beleza, pois na beleza é onde devo querer com toda vontade, onde
se quer amar e extinguir-se, onde dever querer é poder desquerer todo ja querido, o0 que
significa dizer que querer com toda vontade é querer a morte, o declinio de todo ja
querido e amado. A crianca, em sua inocéncia quer, sobretudo, isto: derrubar os castelos
de areia que fez a beira-mar para fazer de novo, por amor ao poder, pelo prazer com o
jogo inocente do devir. Ela, assim, inocentemente, brinca com a morte, faz da morte
uma festa, consumando a sua vida no criar e no destruir. A crianca é uma imagem da

vida na inocéncia e beleza do seu jogo.

E por isso que na sequéncia do discurso Zaratustra diz: “Amar e morrer: as duas
coisas harmonizam-se desde eternidades®. Vontade de amor: isto significa disposicao,
também, para a morte. Assim eu vos falo, poltrdes!”*® Amar, isto €, querer, é querer a
morte; SO assim € possivel afundar na vontade, no sem fundo da vida, pois com isso
uma imagem ndo permanece somente imagem, tendo em vista que 0 que se mostra ndo €
imagem de nada, de coisa nenhuma, mas o modo de o profundo sem fundo vir a
superficie, de tornar-se espesso e de ficar como o que, ao passar, péde tudo o que podia

Ser.

Com isso temos 0 entrelacamento entre esséncia e existéncia, entre vontade de
poder e eterno retorno, entre vida e morte, pois viver, desse modo, como
autossuperacdo, significa a cada instante morrer para o que ja é vivo, repetindo o ato
criador, o nascimento, em um perfeito ajuste entre dever ser, querer ser e poder ser,
largando, abandonando no tempo certo para, no tempo certo, pegar, colher, estar em
uma prontiddo para a decisdo, para o novo, para o encaminhamento, pois “velho ¢, o
que ja esta de si desencaminhado. O velho valeu enquanto foi novo...”t’. Como o que ja
estd de si desencaminhado, o velho perde forga, valor, capenga e morre, e, nesse
sentido, podemos dizer que “a morte é o corisco que sempre ja veio”*®, pois como um

raio anuncia o que deixa de valer, de orientar e dar rumo, como 0 que ndo é mais

14 1bidem.

15 Na tradugio aparece “..desde a eternidade”, mas como o texto original diz “seit Ewigkeiten”,
preferimos modificar a tradugéo para “desde eternidades”.

16 |bidem, p. 135.

Y ROSA, Guimaraes. Grande sertdo: Veredas, p. 186.

18 |bidem, p. 154.
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decisivo. Isto aponta para a decisdo como tempo certo de vida ou morte, que é o tempo
certo em que viver € morrer e morrer viver. Mas como? Como viver pode ser morrer e
morrer viver? A coisa agora parece que se desfigurou de vez, pois como a morte pode

ser encaminhamento para a decisdo?

O que talvez possa nos auxiliar nesse emaranhado seja a reflexdo sobre o que
significa, na vida de alguém, um momento decisivo. O momento decisivo é 0 momento
vital, em que a vida se espessa, entra mais em si mesma, no seu elemento, num duelo de
vida e morte com o velho, com o que se desencaminha. A vida se encaminha para Si
mesma quando se repete e retoma, hum movimento para mais poder, para crescer e
diferenciar-se de si, crescendo a medida que se diferencia, mas se diferenciando a
medida que retorna para si, que é identidade consigo mesma. A vida desse modo é

eterno retorno do mesmo, sempre morrendo para renascer.

A vida se espessa, cresce, mas também definha, se estiola, pois ela é assim:
“esquenta e esfria, aperta e dai afrouxa, sossega e depois desinquieta. O que ela quer da
gente é coragem.”'® A coragem (“Mut”) para Nietzsche é o melhor matador, pois agoita
mortalmente todo desanimo, mata a compaixao e ainda a prépria morte, “porque diz:
‘Era isso, a vida? Pois muito bem! Outra vez!”?® Matar a morte quer dizer: matar todo
desanimo, toda apatia, afastar tudo o que afrouxa, afirmando o retorno, a repeticdo, o
movimento do real se repetindo, de repente, subitamente largado, como o que nao cessa
de se fazer, pois, assim como “jagunco amolece quando ndo padece™?!, a vida declina
quando ndo cresce, precisando sempre novamente entrar em combate de armas, pois
vida é pdlemos, é vida jagunca, que vive e se alegra com o guerrear, mas que também
repousa em seus momentos de paz entre as batalhas, como preparo para um novo

crescimento.

Riobaldo, o rio a toa, é imagem da vida jagunca com suas batalhas
interminaveis, mas trazendo a alegria do sem-porqué, a alegria do seu querer, sobretudo,
estar sendo. Em uma passagem importante ele diz: “queria lavar meu corpo debaixo da
cachoeira branca dum riacho, vestir terno novo, sair de tudo o que eu era, para entrar
num destino melhor.”?? Riobaldo virou jagunco, foi Tatarana o eximio atirador e virou

o chefe, 0 Urutl-Branco. Em cada uma dessas “viradas”, “transformacdes”, a vida, de

19 Ibidem, p. 226.

20 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra, p. 165.
2L ROSA, Guimaraes. Grande sertdo: Veredas, p. 209.

22 |bidem, p. 225.
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repente, se decide toda, entra mais em si mesma, se define para mais poder. Mas isto
também se perde, se larga, se abandona: “Fui o chefe Urutu-Branco — depois de ser
Tatarana e de ter sido o jagun¢o Riobaldo. Essas coisas larguei, largaram de mim, na

remotiddo.”?®

Mas hé os que ndo sabem largar e ficam pendurados por tempo demais em seus
galhos, deixando de viver porque ndo sabem morrer. “Possam vir os pregadores da
morte rapida”, diz Zaratustra, pois “seriam, para mim, as verdadeiras trovoadas e o0s
sacudidores das arvores da vida! Mas ougo somente pregar a morte lenta e a paciéncia
com tudo o que ¢ ‘terrestre’”.?* O que Nietzsche estaria querendo dizer com “pregadores
da morte rapida”? Vemos que ele destaca na expressédo a palavra rapida, para contrapo-
la a palavra lenta, que aparece na sequéncia, quando ele fala que escuta somente pregar
a morte lenta. A morte lenta é aquela daqueles que ficam tempo demais pendurados em
seus galhos, visando, sobretudo, subsistir. A covardia, o desanimo (“Unmut”), conforme
vimos acima, os mantém pendurados em seu galho. Esses poltrdes sdo 0s que pregam a
paciéncia com tudo o que é terrestre, ou seja, com tudo o que é finito, passageiro. Mas

na verdade ¢é o “terrestre” que precisa ser paciente com esses poltrdes.

O terrestre, como 0 homem que conquistou a sua humanidade, é que precisa ser
paciente com esses poltrdes. Na parte final do discurso “da morte livre”, Zaratustra vai
mostrar que esse homem tem mais de crianca e tem menos tristeza do que o jovem, pois
entende melhor da vida e da morte, ou seja, € livre para a morte e livre na morte, pois se
torna um sagrado negador quando ndo € mais tempo de dizer sim. Ao falar homem ele
quer ai dizer: o que se tornou maduro e que ndo mais odeia 0 homem e a terra de modo
imaturo. O imaturo é o blasfemador, o que foi seduzido pela tristeza e pela condenacéo
da vida, ou seja, pela condenacéo da condicao de ser mortal, de precisar sempre voltar a
largar, abandonar, a dizer ndo quando n&o mais se pode dizer sim, quando aquilo a que

se dizia sim caducou, capengou.

“Possam vir”, diz entdo Zaratustra, “os pregadores da morte rapida”, que seriam
como as trovoadas e os sacudidores das arvores da vida! No inicio do discurso “da
morte livre” ele tinha dito: “Sem davida, quem nunca vive a tempo, como iria morrer a
tempo? Antes no tivesse nascido! — E assim que aconselho os supérfluos.” “Antes nio

tivesse nascido!” diz, tendo em vista que este tipo de homem propriamente ndo vive,

23 |bidem, p. 385.
24 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra, p. 87.
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pois ndo esta aberto para o nascimento como experiéncia fundamental da vida. Desse
modo seria como um morto-vivo, um zumbi, como uma espécie de alma ou fantasma
que vagueia sem 0 seu elemento ativo, pois vive sem a experiéncia fundamental do
viver, sendo desse modo melhor ndo ter nascido. Mas sdo justamente estes, 0s muitos,
0S muitos-demais, que nascem e sempre voltam a nascer, insistindo em ficar pendurados
em seus galhos, podres e bichados. O que fazer entdo com estes que constituem uma
dimensédo fundamental do prdprio viver, como vida que vive para dizer ndo? Para estes
Zaratustra diz: “Vive gente em demasia e por tempo demais fica pendurada em seu
galho. Possa vir uma trovoada que sacuda da arvore todos esses frutos podres e
bichados!” Essa arvore, conforme ele diz na sequéncia, conforme ja mostramos acima, ¢
a arvore da vida. A vida, portanto, como uma arvore, precisa sacudir de si tudo o que
tem de podre e bichado para renovar-se, para novamente frutificar. A arvore da vida é
uma imagem para a vontade de poder, que precisa abdicar de todo poder conquistado
para retomar a si mesma como vontade para mais poder, para assim se autossuperar.
Sem o animo para essa retomada, a vida, a vontade de poder, se paralisa e o poder
conquistado, como o fruto que pende do seu galho, apodrece e fica todo bichado, por ter

perdido o tempo de sua queda.

No entanto, parece ndo ser tdo simples entender o sentido da expresséo
“pregadores da morte rapida”, pois ela nos remete para uma ambiguidade inerente ao
pensamento de Nietzsche, tendo em vista, por um lado, que o desejo de supressdo de
tudo o que a vida tem de pequeno e menor parece ser tentador para o grande homem,
ocorrendo por diversas vezes a Zaratustra como desejo de que a vida pudesse se livrar
de seus frutos podres e bichados, do pequeno homem, da gentalha, mas tendo em vista,
por outro lado, que €é preciso perceber que o grande homem também mostra a
necessidade da gentalha para a vida. No que diz respeito ao primeiro aspecto precisamos
inicialmente perguntar: Estaria Nietzsche com isso desejando o aniquilamento das racas
decadentes e o engendramento de um tipo superior? Estaria ele, desse modo, propondo
um disciplinamento e cultivo do grande homem? Essa é uma questdo controversa e
dificil no pensamento de Nietzsche e, decerto, ndo temos aqui a pretensdo de examina-la
mais detidamente. VVejamos, no entanto, algumas observac6es importantes que ele faz a

esse respeito em diferentes épocas de sua producao:

No fragmento postumo 25 [174], ele diz: “E necessaria uma declaragio de

guerra dos homens superiores a massa! Por toda parte, 0 mediano anda junto, a fim de
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se tornar senhor!”?® E no fragmento 25 [211], que é do mesmo periodo, ele indica como
deveria ser feita essa declaracdo de guerra: “Precisa-se de uma doutrina, forte o
suficiente para atuar de maneira seletiva e cultivante: de maneira fortalecedora para os
fortes, obstrutiva e destruidora para os que estio cansados do mundo.”?® Nietzsche fala
nesse aforismo de aniquilacdo da moral e da mediocridade e também de uma nova
coragem, como livre subordinacdo e obediéncia a um pensamento dominante. Os que
estdo cansados do mundo sdo os fatigados, os dominados pelo desanimo, os que nédo
tém a coragem e paciéncia para a espera do cultivo de um pensamento proprio, atendo-
se ao pensamento herdado, embora envelhecido e bichado. E no fragmento péstumo 10
[111], ele apresenta “o fato de os homens inferiores, a maioria descomunal, serem
apenas preludios e exercicios, de cuja conjugacdo emerge aqui e acola o homem todo...”,
indicando até que ponto a humanidade avangou. No entanto, continua Nietzsche, “ela
ndo avanca continuamente sobre uma linha; com frequéncia, o tipo j& alcancado se

perde mais uma vez...”?’

Ja no fragmento péstumo 14 [182], intitulado por que os fracos vencem,
Nietzsche mostra a necessidade da supremacia dos fracos para a manutencéo do tipo
“homem”: “A manutengdo do tipo ‘homem’ mesmo através dessa metodologia da
superdominacdo dos fracos e dos desvalidos —: no outro caso ndo existiria mais o
homem? A elevacao do tipo ¢ fatidica para a conservacgdo da espécie? Por qué?”’?® Ao
responder a esse questionamento, ele mostra que as racas fortes tendem a se dizimar
reciprocamente através de guerras, disputa pelo poder, aventura. Ademais, os fortes
preferem uma existéncia breve, mas mais rica em valor e exceléncia, além de estarem
também sujeitos a perturbacdo espiritual, devido ao excesso de tensdo a que estdo
submetidos, acabando por tornarem-se, em um periodo de profundo cansaco, mais

fracos e absurdos do que os medianamente fracos.

O fraco, contudo, ndo € para ser odiado pelo forte. No discurso “o
convalescente”, por exemplo, podemos observar que Zaratustra fala de nojo e asco e

ndo de odio ao pequeno homem, pois Nietzsche sabe que “o 6dio a mediocridade é

indigno de um filésofo”?°, pois o fil6sofo, como a excec¢do, tem que proteger a regra. E

%5 NIETZSCHE, Fragmentos postumos (1884-1885), p. 53.

% |bidem, p. 61.

27 NIETZSCHE, Fragmentos postumos (1885-1887), 10 [111], p. 429
28 NIETZSCHE, Fragmentos postumos (1887-1889), p.333.

2 NIETZSCHE, Fragmentos pdstumos (1885-1887), 10 [175], p. 462.

Revista Tragica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n° 3, pp. 105-126, 2023.

118



Robson Costa Cordeiro

no fragmento pdstumo “onde reconheco meus iguais”, ele mostra que a “filosofia, tal
como a compreendi e vivi até aqui, é a busca voluntaria mesmo dos lados mais
indesejados e mal-afamados da existéncia”®°, revelando que tal filosofia toma como
ensaio as possibilidades do niilismo fundamental sem, contudo, estacionar em uma
negacao, em um “ndo”’, mas, antes, procurando dizer um sim dionisiaco ao mundo tal
como ele é, sem subtrair-lhe nada, querendo o eterno circuito de todas as coisas. E isto
significa ndo somente conceber como necessarios os lados da existéncia até agora
negados, mas também como aquilo que tem valor suficiente para ser também desejado,

querido, amado, sendo a férmula para este querer o amor fati.

No entanto, apesar desse reconhecimento do valor do fraco para a existéncia, em
varios discursos de “Assim falou Zaratustra” Nietzsche mostra Zaratustra dominado
pelo asco, pelo nojo do pequeno homem, da canalha, como aquilo que o faz desejar, no
discurso “da morte livre”, que “possam vir os pregadores da morte rapida.” Esse desejo
faz parte do seu aprendizado, da sua experiéncia de atravessamento pelo pensamento do
eterno retorno, que ao longo da obra ele reluta muitas vezes em despertar, incorporando-
0 como vida. A sua experiéncia ¢ o seu aprendizado de superacdo desse nojo, que 0

acomete em momentos decisivos da obra.

No discurso “dos pregadores da morte”, por exemplo, Zaratustra logo no inicio
diz: “Repleta esta a terra de gente supérflua, estragada esta a vida pelos muitos-demais.
Possa a ‘vida eterna’ atrai-los para fora desta vida!”’®! Os pregadores da morte pregam a
vida eterna, sdo os tisicos da alma, que “mal nasceram, jA& comecam a morrer”, aqueles
para 0s quais a vida é sofrimento, que estdo cansados da vida e, assim, maduros para a
pregacdo da morte, sdo 0s que pregam a morte para estes dos quais a terra esta repleta.

299

Pregam para estes a morte, “ou a ‘vida eterna’”, diz Zaratustra: “para mim tanto faz —

contanto que se suma depressa!”32

Como a vida esté estragada pelos muitos-demais, os supérfluos, que possa entdo

'9,

a “’vida eterna’ atrai-los para fora desta vida!” Temos, com isto, dois sentidos para a
palavra vida. A vida no sentido proprio, que significa viver a tempo, isto €, no tempo
certo, 0 que so se realiza com a morte, que consuma, aperfei¢oa a vida, no sentido de

gue com a morte, com a despedida e abandono, a vida retorna, retoma a si mesma como

30 NIETZSCHE, Fragmentos postumos (1887-1889), 16 [32], p. 441.
81 NIETZSCHE, Assim falou Zaratustra, p. 61.
%2 |bidem, p. 62.
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movimento para mais poder, para a sua autossuperacao. E temos também outro sentido
de vida, como a vida macerada, que vive sem 0 seu elemento ativo, a vontade de
procriacdo, almejando, sobretudo, o nada. Em “O Anticristo, § 7, Nietzsche diz que
“através da compaixdo a vida € negada, tornada digna de negacdo — compaixdo é a
pratica do niilismo.”*® Diz ainda que esse instinto entrava os instintos que promovem a
conservacdo e elevacdo da vida, procurando conservar tudo o que € miseravel,
mostrando que “a compaixdo persuade ao nada!... Mas néo se diz ‘nada’: diz-se ‘além’;

ou ‘Deus’; ou ‘a verdadeira vida’; ou nirvana, salva¢do, bem-aventuranca...”®*

Deus, a vida eterna, a salvacdo, a bem-aventuranca € o que os atrai para fora
dessa vida. Esta pregacdo da vida eterna, de Deus, é para Nietzsche a pregacdo da
morte. Para mim, ele diz, tanto faz, “contanto que se suma depressa!” (“wofern sie nur
schnell dahinfahren!”). Esta mesma palavra (“schnell””) é também usada para se referir a
morte rapida. Nos comentarios a “assim falou Zaratustra”, ao referir-se a esta
passagem, Nietzsche observa que “sumir, ir embora” (“dahinfahren”) tem ai um sentido
biblico, referindo-se, por exemplo, ao que diz 0 Salmo 90, 10. Este Salmo € uma oracao

de suplica diante da brevidade da vida humana e o trecho a que Nietzsche se refere diz:

Setenta anos é o tempo da nossa vida,
Oitenta anos, se ela for vigorosa.

E a maior parte deles é fadiga indtil,
Pois passam depressa, e nds voamos.*

O homem cansado da vida, que suplica pela sua brevidade e por ela ser fadiga
inatil ¢ o homem cuja vontade deseja o repouso na eternidade. Abragada no seio de
Deus, da vida eterna, a vontade poderia entdo repousar de sua atividade. E a compaix&o
de sua atividade que leva os supérfluos a desejarem a vida eterna, ansiando que 0s
pregadores da morte os atraiam. Estranhamente, contudo, suplicam a Deus pelo fato de
a vida voar, passar tdo rapido. E passa tdo rapido porque €é fadiga, esforco inutil, que faz
0 tempo voar com ele. O tempo que passa como esforco para ser, para existir, €
considerado inutil, pois precisaria haver um tempo isento de dor e sofrimento. Parece
que assim desejam fervorosamente um tempo sem fadiga, sem esfor¢o, que ndo seja
inatil. O inatil, portanto, parece dizer respeito ao esforco, a dor, sendo assim suposto

que a auténtica vida, que ndo seria inutil, seria a vida sem esforgo, sem morte, pois a

33 NIETZSCHE, O anticristo, p. 14.
34 Ibidem, p. 14
% Biblia sagrada, p. 733.
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morte nos impde a tarefa de precisar novamente ser. Estes homens cansados querem, ao
cair, ndo tocar o terrestre, a morte, mas o reino de deus, ou seja, querem nao precisar
mais cair. A vida eterna, desse modo, é o desejo de morte enquanto desejo de paralisia

de toda atividade. Por isso € anseio pelo nada, é niilismo.

H4, portanto, um estar maduro para a pregacdo da morte, como imaturidade para
a genuina morte que leva a vida a sua consumacéo. A pregacdo da morte é a morte da
genuina morte, da morte no tempo certo, € o suspiro pela “vida eterna”, por uma vida
sem morte, que deseja triunfar sobre a morte, mas que, ao assim desejar, sucumbe,
definha, malogra. A morte que ai se prega é no sentido de nunca largar, abandonar, no
sentido de sempre ser, que constitui o desejo de “vida eterna”. Nesse desejo, contudo, ja
triunfa a morte, pois a vida que “€” esse desejar ¢ apatica, covarde, sem animo, como
desejo de ndo desejar, de sempre ser e de nunca ndo ser, de nunca ser caréncia, privacao,
falta. Tal existéncia, propriamente, ndo tem vigor, “vida”, pois ¢ uma pregacao, na vida,
de uma ndo vida, da morte, como anseio, nostalgia de eternidade enquanto um sempre
ser. Essa é a vida macerada, da qual foi retirada o seu principio ativo, a morte livre. Para
0s que pregam a morte nao ha escolha, diz Zaratustra, “sendo entre os prazeres ¢ a
maceragdo. E também seus prazeres sdo ainda maceragdo.”3® Estes ainda ndo se
tornaram homens, continua, “oxald preguem o abandono da vida e eles mesmos se
sumam!”®’ Estes ndo conseguem obedecer ao mais excelso pensamento da vida, que
reza: “O homem ¢ algo que deve ser superado! Vivei assim a vossa vida de obediéncia e
de guerra! Que importa viver muito tempo? Que guerreiro quer ser poupado?”’3® Os
pregadores da morte sdo uma contradicdo em si mesmos, pois, a0 mesmo tempo que
pregam o abandono da vida, ao desejarem a vida eterna que s6 se realiza no além, como
redencédo da existéncia, do viver, querem também continuar vivos e dizem: “Insensato é
guem continua vivo, mas n6s somos tdo insensatos! E é esta, justamente, a maior

insensatez da vida!”%®

Os pregadores da morte, por ndo acreditarem na vida, também se abandonam
demasiadamente ao presente, fechando-se assim para o futuro e o passado, pois ndo tem
a paciéncia para esperar. E para que possam se esquecer de si mesmos, entregam-se a

tudo o que é novo e apressado, pois ndo suportam o lento crescimento e o sem hora para

3 NIETZSCHE, Assim falou Zaratustra, p. 61.
37 Ibidem, p. 61.
38 |bidem, p. 64.
%9 |bidem, p. 62.
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chegar, a virtude do cultivo. Por isso preferem o “eu quero” ao “tu deves”, pois o “tu
deves” exige que, primeiro, algo lhes seja ordenado. O rebelde ndo aceita a obediéncia e
por isso ndo pode ordenar a si mesmo, pois vive somente como herdeiro. Quem ¢é
somente herdeiro se recusa a morrer. Morrer a tempo, portanto, € mandar em si mesmo,
0 que requer a obediéncia, o abrir-se para o futuro ao acolher o passado como o que

sempre ja foi ordenado.

Mas serd que os frutos podres e bichados ndo poderiam ser redimidos,
reconduzidos a vida, despertos de sua dorméncia e inércia? N&o seria possivel pensar a
tempestade que sacode os frutos da &rvore da vida como um ordenamento que
finalmente se faz ouvir, um jugo que finalmente se impGe para os rebeldes, um poder de
decisdo que afinal desperta? Mas como os surdos poderiam ouvir? Ja ndo é tarde demais
para 0 que esta estragado? E o0 que ja estd podre e bichado pode ter ainda alguma
serventia? No entanto, ndo poderia ser conjecturado que mesmo no seu dizer “ndo”, na
sua pregacdo da morte, eles também seriam necessarios para a vida? No discurso “da

canalha” Zaratustra diz o seguinte a esse respeito:

...um dia, perguntei e quase me sufoquei com a pergunta: como? Também a canalha é
necessaria a vida? Serdo necessarios poc¢os envenenados e fogos malcheirosos e sonhos
emporcalhados e pdo da vida bichado? Ndo o meu 6dio, mas 0 meu asco roeu-me,
faminto, a vida! Ah, quantas vezes ndo me cansei do espirito, quando achava que
também a canalha tem espirito!*

Aqui aparece mais uma vez o0 asco diante do pequeno homem, da gentalha, o
asco por saber que a gentalha também tem espirito, que é o espirito de vinganca. E
diante disso Zaratustra € tomado por um cansaco, por um desanimo. Por que sera que ao
longo da obra ele reluta em ouvir o seu pensamento abismal e chega a sucumbir em sua
caverna quando ele finalmente desperta, tornando-se enfermo de sua propria libertacdo?
E porque, conforme Nietzsche mostra no discurso “o convalescente”, com o eterno
retorno se evidencia que o pequeno homem também precisara eternamente retornar. E
no discurso “da canalha” pergunta para si mesmo Zaratustra: como se libertar desse
asco da gentalha? N&o seria o proprio nojo que lhe daria as asas para a sua libertagéo e
elevacdo? Ao voar para a sua altura Zaratustra encontra a sua fonte de prazer, a vida em
sua elevacdo, que esvazia de novo o0 copo ao querer enché-lo. Para essa fonte a canalha
ndo pode ir, pois é por demais ingreme e elevada a sua altura. E no discurso vemos que

Zaratustra € como um vento forte, que deseja algum dia soprar no meio da canalha,

40 Ibidem, p. 111.
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“para tirar o respiro ao seu espirito”, para que o espirito da canalha perca o seu folego,

que é o folego do espirito de vinganca.

A canalha, os frutos podres e bichados, como necessarios & vida, como
precisando eternamente retornar: Essa € a conclusdo a que também chega Zaratustra no
discurso “0 convalescente”, a0 lembrar-se de sua enfermidade, do monstro que se
enfiara em sua goela: “Demasiado pequeno, o maior! — era este o0 fastio que eu sentia
do homem. E eterno retorno também do menor! — era este o fastio que eu sentia de
toda a existéncia!”*' O convalescente esta ainda enfermo de sua propria libertacio, da
sua libertacdo da compaixao, pois 0 nojo diante do eterno retorno do menor e diante do
que o maior tem ainda de pequeno, de menor, parecem também indicar um
compadecimento da vida e, portanto, um sofrimento e um desejo de corrigi-la, por ela
ndo ser somente grandeza e afirmacdo. Isto significa dizer que no enfrentamento da
compaixdo a propria compaixdo se infiltra e que a compaixdo, como afeto a ser
combatido, ataca o combatente, procurando exaurir 0 seu animo. Ao ser atacada, a
compaixao contra-ataca, infiltrando-se no eterno retorno, que passa a ser apresentado
pelos animais de Zaratustra como um meio de consolagcdo, como um instrumento para

consola-lo das dores do mundo.

Mas Zaratustra sabe que o eterno retorno nao tem o sentido que € apresentado
por seus animais que, com o intuito de consola-lo, mostram para ele o mundo
eternamente retornando como um jardim, como 0 que mMorre para renascer e para
conforta-lo. Conforme diz o proprio Zaratustra, apds chamar os seus animais de
farsantes e realejos, eles, desse modo, acabam transformando o seu pensamento mais
profundo em uma “modinha de realejo”. Zaratustra diz isso porque comeca a perceber,
com o despertar do seu pensamento abismal, o peso descomunal que ele representa,
como acontecimento do retorno do menor, do retorno do homem entediado com a vida e
também como retorno do pequeno no grande. E Zaratustra s sera 0 mestre do eterno
retorno quando puder dizer sim ao pequeno homem, e isto quer dizer: quando puder
ama-lo ao ponto de querer o0 seu retorno, ou seja, ao ponto de querer também o eterno

retorno dos pregadores da morte.

Os frutos podres e bichados, o pequeno homem e também aquilo que o grande

tem de menor, precisam, portanto, também eternamente retornar, pois sdo extremamente

41 |bidem, p. 225.
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importantes na economia da vida, sdo fundamentais para que se possa estabelecer
qualquer ideia de grandeza, que sO pode ser consumada na confrontacdo com o que ha
de menor. A grandeza precisa da coragem (“Mut”), que é o melhor matador, que acoita
mortalmente como uma tempestade o desanimo (“Unmut”), que faz ficarem presos 0s
frutos em seus galhos, a coragem que, conforme vimos acima, acoita mortalmente ainda
a propria morte, “porque diz: ‘Era isso, a vida? Pois muito bem! Outra vez!” A
coragem, desse modo, acoita mortalmente a morte, isto €, o desanimo com o eterno

circuito de todas as coisas, dizendo-lhe “sim’, “outra vez”, “de novo”.

E o que ¢ a vida como “isto” que sempre retoma a si mesmo, que ¢ sempre um
“outra vez”? Neste retorno e nesta repeticdo a vida se consuma a Si mesma, pois,
conforme vimos, ela se torna mais espessa, afunda mais em si. A vida se consuma
quando repete a si mesma, quando volta a rolar a si mesma montanha acima e quando
deixa o que foi rolado despencar despenhadeiro abaixo. Quando Sisifo contempla a
pedra que despenca é que ele me interessa, diz Camus.*? O trabalho de Sisifo, o
proletario dos deuses, que incessantemente rola a pedra que lhe foi destinada, € uma
imagem da acdo inutil, do esforco desmedido de erguer e carregar a pedra até o seu
destino. Mas como o destino da pedra € ser rolada, ela volta a despencar até a planicie.
Sisifo a contempla despencando e mira o destino do seu tormento, que ndo conhecera
fim, iniciando com essa contemplacéo a sua tragédia. S6 héa tragédia, diz Camus, porque
ha saber, tal como acontece na tragédia de Edipo, que s6 comega quando ele sabe que
obedece ao seu destino, ou seja, quando olha fundo na vida e vé, desperta para o viver.
O viver, como rolar pedra, € o destino de Sisifo, ao qual ele obedece. Mas sem que haja
saber, a obediéncia ndo é originariamente obediéncia e ndo ha tragédia. No entanto, o
fato de haver tragédia nédo significa que devera haver somente dor e lamentacdo. Podera
haver também alegria, podera haver também o dizer sim & morte, a despedida da pedra

rolada, para, com alegria, voltar a subir com ela de novo.

Sem essa alegria teriamos a vitéria da rocha, pois a existéncia entdo se
transformaria em rocha, em um peso por demais pesado para se carregar. Ser alegre ai
significa poder fazer da morte uma festa. E isto significa: poder rolar e querer
novamente rolar esta pedra e junto com ela o peso que lhe esta agregado, 0 pequeno
homem; poder subir e querer novamente subir o0 cume com o espirito de peso, 0 ando,

nosso mortal inimigo, dependurado em nossas costas e que sempre volta a nos dizer

42 CAMUS, Albert. O mito de Sisifo, p. 122.
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“ndo”, sussurrando em nossos ouvidos que € inutil, “em vao”. Por isso € que, nesse
caso, € preciso amar 0 inimigo, que constitui 0 nosso proprio destino e NGs Mmesmos,
dizendo-lhe sim, pois é sO sobre ele que poderemos erguer a nossa grandeza, sobre o

ando que noGs mesmos, a cada vez, também somos.

A alegria silenciosa de Sisifo, diz Camus, consiste no reconhecimento de que
seu destino lhe pertence, de que a rocha € sua, é sua vida, sua existéncia, e que cada
grdo dessa rocha, cada fragmento mineral que escapa de sua luta para carregé-la
montanha acima forma para ele um mundo e que “a propria luta para chegar ao cume
basta para encher o coragdo de um homem.”* Segundo Camus, Homero nos conta que
Sisifo teria acorrentado a morte. Mas podemos vé-lo também como aquele que libertou
a morte, ou melhor, que libertou a vida para a morte, que levou a vida ao seu sumo,
como vida elevada, que so € elevada porque se alegra com o seu declinio, consumando-
se como alegria com a acdo e com o esforco indtil para se reerguer, repetindo-se

eternamente a si mesma em sua beleza.
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A ideia de superacdo no Zaratustra de Nietzsche

José Elielton Sousa”

Amanda Sobrinho Costa™

Resumo: As diversas metaforas que compdem Assim falou Zaratustra parecem indicar
que a nogédo de superacdo em Nietzsche implica dois processos aparentemente distintos,
um de natureza pessoal (autossuperacao) e outro de natureza ética-existencial. O presente
trabalho objetiva analisar se esses dois processos aparentemente distintos de superacéo
sdo excludentes entre si ou se se constituem como vias complementares de um mesmo
movimento de organizacao interior do individuo.

Palavras-Chave: Superacio; Autossuperacio; Superacio Etico-Existencial.

The idea of overcoming in Nietzsche's Zarathustra

Abstract: The various metaphors that compose Thus Spoke Zarathustra seem to indicate
that the notion of overcoming in Nietzsche implies two apparently distinct processes, one
of an internal nature (self-overcoming) and the other of an ethical-existential nature. The
present work aims to analyze whether these two apparently distinct processes of
overcoming are mutually exclusive or whether they constitute complementary paths of
the same movement of the individual’s inner organization.

Keyword: Overcoming; Self-overcoming; Ethical-Existential Overcoming.

Introducéo

A ideia de superacdo (Uberwindung) ocupa um amplo espaco na filosofia
nietzschiana, chegando a se constituir como um de seus temas principais, especialmente
no periodo tardio. Ela surge pela primeira vez no fragmento postumo 5[23] de setembro
de 1870: “A superagao da ‘Ilustracdo’ e seus principais poetas. Alemanha como uma
Grécia em retrocesso: chegamos ao periodo das guerras persas”. Contudo, embora
apareca em Vvarios momentos, com roupagens e intencdes diferentes, ao longo da obra
nietzschiana, ela passa quase despercebida ou ndo mereceu a devida atengéo por parte da

grande maioria dos intérpretes nietzschianos.
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A ideia de superacdo no Zaratustra de Nietzsche

Com a publicacdo de Assim falou Zaratustra, a ideia de superagdo adquire seus
contornos definitivos, passando a se constituir como uma das tematicas centrais da
filosofia nietzschiana a partir de entdo. Especificamente sobre a ideia de superacdo no
Zaratustra, José Nicolao Julido observa que a ideia de superacao se constitui como o tema
nuclear abordado por Nietzsche nessa obra: “o conceito de superagéo [...] é o leitmotiv da
obra, pois expressa a dinamica essencial que impulsiona: por um lado, a sua “agdo

44

dramatica” do “tornar-se o que se ¢” [...]; por outro lado, de maneira igualmente especial,
na elaboracdo e articulagdo dos seus conceitos mais fundamentais”.*

Assim falou Zaratustra narra as andancas e 0s ensinamentos da personagem-
titulo da obra, seu processo de autossuperacdo na solidao de uma caverna e de retorno ao
convivio humano. Dado seu carater fabular e narrativo, as diversas metaforas que
compdem Assim falou Zaratustra parecem indicar que a nocdo de superacdo em
Nietzsche implica dois processos distintos, um de natureza pessoal — autossuperagio: “Vé
disse, ‘eu sou aquilo que sempre deve superar a si mesmo;? e outro de natureza ética-
existencial: “Eu vos ensino o super-homem. O homem ¢ algo que deve ser superado”.?

Embora pouco tematizada, a analise da ideia de superacdo ndo é uma novidade
entre os estudiosos da filosofia nietzschiana. Para Julido, por exemplo, a ideia de
superacdo tem um duplo significado: por uma lado, ela aparece numa conotagdo mais
historica, filogenética, e implica uma critica ou uma oposicdo a grande tradi¢cdo do
pensamento ocidental, e, por outro lado, aparece no sentido de uma transposicdo de
obstéaculos, num processo performatico-pedagdgico na formagcéo do carater do individuo.*
Nessa mesma direcdo, Jorge Larrossa assinala que a ideia de superacdo ndo seria somente
uma teoria subjetiva da criacdo, mas uma visdo do acontecimento, isto €, daquilo que faz
com gue o tempo de uma vida singular, como o tempo histérico de uma coletividade seja
a0 mesmo tempo continuo e descontinuo”.®

Nesse sentido, o que o presente trabalho objetiva analisar é se esses dois
processos aparentemente distintos de superacdo sdo excludentes entre si ou se se
constituem como vias complementares de um mesmo movimento de organizacao interior

do individuo.

1 JULIAO, J. O ensinamento da superacdo em Assim falou Zaratustra, p. 16

2 NIETZSCHE, F. Assim falou Zaratustra (Doravante ZA), Da superag&o de si mesmo, §1.
3 ZA, “Prélogo”, §3.

4JULIAO, J. Op. Cit., p. 17.

> LARROSA, J. Nietzsche e a Educagéo, p. 10.
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A ideia de superacao na filosofia nietzschiana

Em sentido amplo, a palavra Uberwindung (superacdo) em alemdo pode ser
compreendida como “algo a ser superado”, “algo para ser superado”, “resolucao”,
“saida”, “supressao de algo ou alguma coisa” ou ainda “ultrapassamento”, “elevacao”.
Sobre as diferentes ocorréncias desse termo no contexto global do pensamento de
Nietzsche, Julido afirma que a nogdo de superagao “ocorre cerca de 280 vezes em suas
diferentes formas como autossuperacéo (Selbstiiberwindung) e superar (Uberwinden), e,
muito mais, se somado o amplo campo lexical de superacdo como, por ex., Aufhebung e
Selbstaufhebung”.®

Nos escritos do jovem Nietzsche’, por exemplo, a ideia de superacio aparece
relacionada as reflexdes nietzschianas acerca do tragico e da tragédia grega. Em O
nascimento da tragédia, Apolo e Dionisio sdo tidos como principios ontolégicos, como a
relagdo de forcas que constituem o0 ser humano, o primeiro representando a
individualidade e o segundo representando uma espécie de ruptura das fronteiras
individuais dos entes. Em um outro registro de O nascimento da tragédia, Nietzsche
aborda novamente a questdo da superacdo, mas agora numa perspectiva relacionada ndo
mais a individuos particulares, mas a povos inteiros, ja denotando a complexidade que

esse tema iria adquirir em seus escritos.

Para sair do orgiasmo ndo ha, para um povo, sendo um caminho, o caminho do budismo
indiano, o qual, para ser suportavel em seu anseio do nada, necessita daqueles raros
estados extaticos, com sua elevagdo acima do espaco, do tempo e do individuo, assim
como estes, por seu turno, exigem uma filosofia que ensine a superar, através de uma
representacdo, o indescritivel prazer dos estados intermediarios.®

No segundo periodo da filosofia nietzschiana, o tema da superacdo ressurge com
a necessidade de superar “as coisas que ndo eram terrrenas”’, um debate entre superacdo
e conservacdo. Em Humano, demasiado humano, por exemplo, Nietzsche interpreta como
a necessidade metafisica nasce de uma tentativa da fuga da realidade, da dor e do

sofrimento que marcam a vida humana.

6 JULIAO, J. Op. Cit., p. 16.

" Sobre as diversas fases em que os comentadores normalmente dividem a filosofia nietzschiana, ver
MARTON, S. Nietzsche: das forgas cosmicas aos valores humanos, pp. 25-39.

8 NIETZSCHE, F. O nascimento da tragédia (doravante NT), §21.
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Um grau certamente elevado de educacgdo é atingido, quando o homem vai além de
conceitos e temores supersticiosos e religiosos, deixando de acreditar em amaveis
anjinhos e no pecado original, por exemplo, ou ndo mais se referindo a salvagéo das
almas: neste grau de libertacdo ele deve ainda, com um supremo esforco de reflexéo,
superar a metafisica.’

Na Gaia Ciéncia as mencdes a ideia de superacdo adquirem contornos mais
definitivos, aparecendo relacionada ao projeto mais geral de superacdo da cultura e do

préprio europeu de entéo.

Eu saldo todos os sinais de que se aproxima uma época mais viril, guerreira, que voltara
a honrar acima de tudo a valentia! Ela deve abrir caminho para uma época ainda superior
e juntar as forcas de que esta precisara — época que levara heroismo para o conhecimento
e travara guerras em nome dos pensamentos e das consequéncias deles. Para isto sdo
agora necessarios muitos homens preparatérios valentes, que certamente ndo podem
surgir do nada — muito menos da areia e do lodo da atual civilizacdo e educacdo citadina;
homens que, silenciosos, solitarios, resolutos, saibam estar satisfeitos e ser constantes
na atividade invisivel; homens interiormente inclinados a buscar, em todas as coisas, 0
que nelas deve ser superado.®

Contudo, é no periodo tardio da filosofia nietzschiana, a partir da publicacdo de
Assim falou Zaratustra, que a ideia de superacdo ganha os contornos definitivos de um
projeto de “transvaloracdo de todos os valores”. Além das varias referéncias diretas a essa
ideia de superacdo nas obras publicadas nesse periodo, ¢ através do anuncio do “super-
homem™!!, 0 Ubermensch nietzschiano?, no Prologo de Assim falou Zaratustra, que
encontramos delineado todo um projeto de superagéo, tanto pessoal (autossuperagéo)
quanto ético-existencial, com o qual Nietzsche se ocuparia nesses escritos.: “Eu vos

ensino o super-homem. O homem € algo que deve ser superado. Que fizestes para supera-

® NIETZSCHE, F. Humano, demasiado humano (doravante HH), §20.

10 A gaia ciéncia (doravante GC), §283.

11 O conceito de “super-homem”, fundamental para a compreensdo do conjunto da obra nietzschiana, com
excecdo do aforismo 143 de A gaia ciéncia, em que faz uma aparicdo fugaz, aparece somente em Assim
falou Zaratustra (1885). Como aponta Julido, € no Zaratustra, especialmente dos paragrafos 03 até o 07 do
Prologo, que Nietzsche desenvolve o seu mais amplo discurso acerca do super-homem em toda a sua obra,
“todavia, devida a forma profética como é anunciado, seu significado néo se torna claro (JULIAO, J. Op.
Cit., p. 83).

12 Walter Kaufmann observa que Nietzsche no foi o primeiro a usar o termo Ubermensch, ele remonta a
antiguidade cléssica, especialmente aos escritos de Luciano, retdrico e filésofo, que se tornou conhecido
pelos seus didlogos satiricos e histérias fantasticas, além de ter sido usado também por Heinrich Maller
(Geistliche Erquickungsstunden, 1664), por J. G. Herder, por Jean Paul e por Goethe, num poema
(Zueignung) e no Fausto (parte I, linha 490), onde um espirito zomba de um assustado Fausto que o tinha
evocado e o chama de Ubermensch. No entanto, Kaufmann chama a atengéo para o fato de que o sentido
gue Nietzsche mais tarde deu a esse termo € inteiramente distinto dos predecessores acima citados (Cf.
KAUFMANN, W. Nietzsche, Philosopher, Psychology, Antichrist, pp. 307-308).
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102”.33 O ensinamento do super-humano impde como necessidade uma ideia geral de
superacdo do ser humano — “O homem ¢ algo que deve ser superado” — e como condigédo
para isso o envolvimento particular de cada individuo nesse processo, ao direcionar a cada
um daqueles que ouviram o “antincio” do super-homem a pergunta acerca do que estdo
fazendo para que este processo seja alcancado — “Que fizestes para supera-1o?”.

Quanto ao primeiro aspecto do ensinamento do super-humano, a necessidade de
superacdo do ser humano europeu, especialmente em sua versdo moderna, Nietzsche o
identifica, por um lado, com a necessidade de superacdo da metafisica, e por outro, com
a critica ao principio de conservacdo, especialmente nas versdes ligadas a teleologia e ao
mecanicismo. Para Nietzsche, a crenca fundamental dos metafisicos ¢ “a crenca nas
oposicdes de valores”,** uma crenca que desde Socrates e Platdo, passando pelo
cristianismo e o racionalismo, valoriza 0 mundo suprassensivel em detrimento do mundo
sensivel.

A figura central desse processo de instauracdo da interpretacdo metafisica da
realidade € Platdo e o platonismo, ao qual Nietzsche atribui o pior, mais persistente e
perigoso dos erros até hoje: “a invengio platonica do puro espirito e do bem em si”.°
Segundo Nietzsche, como discipulo de Socrates, Platdo absorve toda confianca daquele
na onipoténcia da razdo: “o pior, mais persistente e perigoso dos erros até hoje foi um
erro de dogmatico: a invencao platénica do puro espirito € do bem em si” que desaguara
na instauracdo de tantas outras filosofias presentes na moderna consciéncia filoséfica. O
filésofo percebe que a partir do legado socratico-platénico, a filosofia assume como tarefa
a busca pela verdade fundada no suprassensivel, a separacdo entre aparéncia e erro, entre
fendmeno e coisa-em-si. Nesse sentido, afirma Oswaldo Giacoia Junior, “fica, portanto,
perfeitamente claro, que Nietzsche imputa a Platdo a ‘patranha superior’, a farsa do
idealismo, essa denegacdo da crueza bruta da existéncia que leva a procurar refagio no
ideal, no ‘verdadeiro mundo’”.

Se a critica nietzschiana & metafisica se desenvolve, em boa parte, a partir do
confronto com platonismo e, em particular, com a doutrina das ideias, Nietzsche vé o

cristianismo?’ como consequéncia do platonismo, pois ele considera o cristianismo como

18 ZA, “Prélogo”, 83.

14 Além do bem e do mal, (doravante BM), §2.

15 BM, “Prélogo”.

16 GIACOIA JUNIOR, O. O Platéo de Nietzsche, o Nietzsche de Platio, pp. 24-25.

17 Dada a extensdo dessa critica, seguindo a indicacdo de Jodo Marcos Tomas de Cruz Miranda, podemos
agrupé-la em 5 topicos, a saber: o cristianismo como religido decadente, o cristianismo como uma invencdo
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“platonismo para o ‘povo’” (BM, Prélogo). Segundo Nietzsche, o cristianismo se baseia
na mesma oposic¢ao platdnica entre “mundo sensivel” e “mundo inteligivel” e a busca da
verdade surge como uma entidade metafisica cujo acesso depende de um determinado

modo de vida, guiado pela razdo, que busque a vida eterna apds a morte.

O cristianismo foi desde o inicio, essencial e basicamente, asco e fastio da vida na vida,
gue apenas se disfarcava, apenas se ocultava, apenas se enfeitava sob a crenca em
“outra” ou “melhor” vida. O édio ao “mundo”, a maldi¢do dos afetos, o medo a beleza
e a sensualidade, um lado-de-c4, no fundo um anseio pelo nada, pelo fim, pelo repouso,
para chegar ao “saba dos sabas” — tudo isso, ndo menos do que a vontade incondicional
do cristianismo de deixar valer somente valores morais, se me afigurou sempre como a
mais perigosa e sinistra de todas as formas possiveis de uma “vontade de declinio”, pelo
menos um sinal da mais profunda doenca, cansaco, desanimo, exaustdo,
empobrecimento da vida — pois perante a moral (especialmente a cristd, quer dizer
incondicional), a vida tem que carecer de razdo de maneira constante e inevitavel,
porque é algo essencialmente amoral — a vida, opressa sob o peso do desdém e do eterno
ndo, tem que ser sentida afinal como indigna de ser desejada, como néo vélida em si.*

E que para Nietzsche, a negacdo da vida feita pelo cristianismo se baseia numa

superestimacao de um mundo metafisico-imaginario, criado como antitese do mundo real.

Nem a moral nem a religido, no cristianismo, tém algum ponto de contato com a
realidade. Nada sendo causas imaginarias (“Deus”, “alma”, “Eu”, “espirito”, “livre-
arbitrio” — ou também “cativo”); nada sendo efeitos imaginarios (“pecado”, “salva¢ao”,
“graca”, castigo”, “perddo dos pecados”). Um comércio entre Seres imaginarios
(“Deus”, “espiritos”, “almas”); uma ciéncia natural imaginaria (antropocéntrica; total
auséncia de conceito de causas naturais), uma psicologia imaginaria (apenas mal-
entendidos sobre si, interpretacdes de sentimentos gerais agradaveis ou desagradaveis —
dos estados de nervus sympathicus, por exemplo — com ajuda da linguagem de sinais da

99 ¢

idiossincrasia moral-religiosa — “arrependimento”, “remorso”, “tentagdo do Demoénio”,

99 ¢

“presenca de Deus”); uma teleologia imaginaria (“o reino de Deus”, “o Juizo Final”, “a
vida eterna”).'®

Como combatente da metafisica, Nietzsche expressa, portanto, uma profunda
aversdo ao cristianismo. Para o fildsofo, ndo existe outro mundo sendo 0 nosso, 0 mundo
terreno — este outro mundo imutavel, intemporal, criado pelo cristianismo, ndo passaria
de uma mera inven¢do: inventaram a noc¢do de “além”, “mundo verdadeiro”, para

desvalorizar o Ginico mundo que existe, a verdadeira realidade terrena.?°

de Paulo, o cristianismo como religido ascética, o cristianismo como religido de rebanho e o cristianismo
como engano psicoldgico (Cf. MIRANDA, O significado da morte de Deus na filosofia de Friedrich
Nietzsche, pp. 29-57).

18 NT, “Tentativa de autocritica”, 85.

19 O anticristo (doravante AC), §15.

2 AC, 89.
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Quanto & critica ao principio de conservagio?!, Nietzsche acusa a cultura ocidental
de ter se constituido com base nesse principio como finalidade, cujo objetivo seria
“conservar uma comunidade, um povo”.?? Nietzsche vé& no principio de conservagio uma
especie de reducdo da potencialidade da vida, cujo impulso cardinal da existéncia € a
expansdo de seu poder: “Querer preservar a Si mesmo é a expressdo de um estado
indigente, de uma limitagdo do verdadeiro instinto fundamental da vida, que tende a
expansdo do poder e, assim querendo, muitas vezes questiona e sacrifica a
autoconservagio”.?

E que para Nietzsche, “quando viver e conhecer pareciam entrar em contradigdo,
nunca houve sérias lutas; a negagdo e a divida eram consideradas loucuras”.?* A
consciéncia, por exemplo, ndo € um nucleo onde repousa o saber absoluto, que assim
desempenharia a funcdo de regularizadora da vida do ser humano, ela representa um
instinto de autoconservacdo, que ndo produz novos conhecimentos e ndo abre espagos
para davidas: “Durante enormes intervalos de tempo, o intelecto nada produziu sendo
erros; alguns deles se revelaram Uteis e ajudaram a conservar a espécie: quem com eles
deparou, ou os recebeu como heranca, foi mais feliz na luta por si e sua prole”.?

Nesse sentido, o ordenamento permanente do mundo que nos ajuda a compreender
a vida é uma alianga entre as forcas que nos constituem e aquilo que vem de fora, pois a

prépria vida é vontade de poder.

Os fisiélogos deveriam refletir, antes de estabelecer o impulso de autoconservagao
como o impulso cardinal de um ser orgénico. Uma criatura viva quer antes de tudo dar
vazdo a sua forca — a prdpria vida é vontade de poder — a autoconservacao é apenas uma
das indiretas, mais frequentes consequéncias disso.?®

Além da teleologia, a critica ao principio de conservacdo abarca também o
mecanicismo, na medida em que este também advoga a ideia de uma finalidade na
natureza: “Guardemo-nos de crer também que o universo é uma maquina; certamente nao
foi construido com um objetivo, e usando a palavra ‘maquina’ lhe conferimos demasiada

honra”.?’ Para Nietzsche, o atomismo materialista é uma das coisas mais contraditdrias

21 para uma andlise da critica nietzschiana ao principio de conservagéo, ver JULIAO, J. Op. Cit.
22 HH, 8§96.

2 GC, §349.

2 GC, 8110.

2 |bidem.

% BM, §13.

21 GC, §109.
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que existem: “A causa sui [causa de si mesmo] é a maior autocontradi¢do até agora
imaginada, uma espécie de violentagdo e desnatureza logica: mas o extravagante orgulho
do homem se enredar, de maneira mais profunda e terrivel, precisamente nesse
absurdo”.?®

Nietzsche critica 0 conceito de causa, se colocando em desacordo frente a
qualquer interpretagdo que tome o ser humano e sua vontade como ndo-sujeitos de seu
agir, como seres que, imersos no determinismo de uma causalidade — natural ou divina —
seriam “agidos”, e ndo autores de suas proprias vivéncias.?

Nesse sentido, 0 mecanicismo seria uma espécie de semidtica das consequéncias
e todas suas preposicfes — matéria, &tomo, peso, pressao e choque — ndo sdo fatos em si,
mas sim interpretacdes com ajuda de interpretagdes psiquicas: “a mecanica s6 nos mostra
consequéncias, e ainda por cima em imagens (movimento é um discurso de imagens). A
prépria gravitacdo ndo tem causa mecanica alguma, pois ela é, primeiro, razdo para
consequéncias mecanicas”.> O mundo mecanicista é, portanto, “imaginado tal como o
olho e o tato apenas imaginam um mundo (como ‘movido’) [...] de tal modo que unidades
causais surgem de maneira ficticia, ‘coisas’ (&tomos), cujo efeito permanece constante (—
transfiguracio do conceito falso de sujeito para o conceito de 4tomo)”.%!

Quanto ao segundo aspecto do ensinamento do super-homem acima mencionado,
a ideia de superagdo como autossuperacdo, esta aparece em varios momentos do
Zaratustra ndo somente em tom de recomendacdo, mas inclusive como uma espécie de
lei necessaria: “Assim exige meu grande amor aos mais distantes: ndo poupes teu
proximo! O homem ¢ algo que tem que ser superado”.3? Nietzsche chega inclusive a dar
o sugestivo titulo de “Da superagdao de si mesmo” a um dos “discursos” de Zaratustra,
anteriormente citado, no qual ele anuncia o segredo que a vida revelara a Zaratustra:
“‘Ve’, disse, ‘eu sou aquilo que sempre tem de superar a si mesmo’”.3

Nesse sentido, Assim falou Zaratustra se constitui, portanto, como lugar

privilegiado para analise da ideia de superagcdo em Nietzsche, na medida em que nessa
obra tal processo de superacdo constitui a dindmica que impulsiona tanto a agdo dramética

da personagem-titulo quanto a elaboracdo dos principais conceitos ali abordados.

8 BM, §21.

2% Fragmento pdstumo (doravante FP) 1888, 14[79].
 Fp 1888, 14[81].

3 Fp 1888, 14[79].

82 7ZA, “De velhas e novas tdbuas”, §3.

3 ZA, “Da superagio de si mesmo”.
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Superagdo como autossuperacao no Zaratustra de Nietzsche

Dada o carater fabular e a riqgueza metaférica de Assim falou Zaratustra, uma
das chaves de leitura possiveis acerca da ideia de superacéo ali descrita é compreendé-la
como um processo de autossuperacao. E um dos caminhos disponiveis para isso é associar
tal processo de autossuperacdo a propria acdo dramética da personagem descrito no
prélogo®: “Aos trinta anos de idade, Zaratustra deixou sua patria e o lago de sua patria e
foi para as montanhas. Ali gozou de seu espirito e da sua soliddo, e durante dez anos ndo
se cansou. Mas enfim seu cora¢io mudou”.®®

E que na primeira parte do pr6logo, a cena descreve o “retiro” de Zaratustra para
a montanha e as transformacdes que ele sofreu durante esse processo de exilio solitario,
em busca de superar-se. Mudado, tornado crianca, como perceberia o velho santo na
floresta, Zaratustra quer doar e distribuir sua sabedoria. A imagem do sol torna-se uma
autodescricdo de Zaratustra, que pela autossuperacao torna-se alguém iluminado e que

deseja iluminar.

Ha dez anos vens até minha caverna: ja te terias saciado de tua luz e dessa jornada, sem
mim, minha &guia e minha serpente. Mas nés sempre te esperamos a cada manha,
tomamos de ti teu excesso e por ele te abencoamos. Olha! Estou farto de minha
sabedoria, como a abelha que juntou demasiado mel; necessito de mé&os que se
estendam. Quero doar e distribuir, até que os sabios entre os homens voltem a se alegrar
de sua tolice e os pobres, de sua riqueza.®

O processo pelo qual Zaratustra acabara de passar o transformou profundamente.
Zaratustra parece alguém que se encontra em um novo estado, alguém que acumulou
sabedoria em excesso e deseja prodigalizar essa sabedoria com 0s outros seres humanos
—“Olha! Esta taca quer novamente se esvaziar”.>’ Como observa Julido, “isso revela que
Zaratustra foi transformado por algum processo que o levou a superar seus estados de
vida passados e, por isso, encontra-se agora pleno e superabundante. Zaratustra parece

ser alguém que se autossuperou”.%®

3 Para uma andlise detalhada do Prélogo de Assim falou Zaratustra, ver HEBER-SUFFRIM, P. O
“Zaratustra” de Nietzsche.

3 ZA, “Prélogo”, 81.

% 1bidem.

37 1bidem.

3 JULIAO, J. Op. Cit., p. 77.
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Contudo, Nietzsche deixa claro que a autossuperacdo de Zaratustra ainda ndo
estd completa, pois ninguém pode superar-se plenamente exilado do convivio com 0s
outros seres humanos. Dai porque “Zaratustra quer novamente se fazer homem — E assim
comecou o declinio de Zaratustra”.3® Como, entdo, entender que aquele que ensina o
super-homem entrou em declinio ao voltar a querer ser humano novamente? A
autossuperacdo implica necessariamente uma dimensdo existencial? Ou elas seriam
etapas de um movimento mais amplo de organizagdo interior de cada individuo? A
autossuperacdo demanda uma nova forma de querer e valorar, incompativeis com as
formas de vida moderna? Dai o declinio de Zaratustra ao querer “novamente se fazer
homem™?.

Antes de mais nada, a narrativa do declinio de Zaratustra comeca com a
constatacdo de um estado de coisas: a “morte de Deus*°, ou seja, a percepcao de que a
influéncia da crenca em valores metafisicos e num mundo transcendental é cada vez
menor, restringindo-se a alguns poucos individuos, como o velho santo que Zaratustra
encontrara na floresta — “Como sera possivel? Este velho santo, na sua floresta, ainda ndo
sabe que Deus esta morto!”.4

E a constatacdo da “morte de Deus” que leva Zaratustra a anunciar, num tom
profético proprio a apresentagio de uma “doutrina”, o “super-homem” (Ubermensch):
“Eu vos ensino o super-homem. O homem € algo que deve ser superado. Que fizestes para
superéa-lo?”.*? Recorrendo mais uma vez a Julido, nessa passagem, fica explicita a
importancia que desempenha o ensinamento da superacdo na acdo dramatica do
Zaratustra e também na elaboragdo do proprio conceito de super-homem: “Ao anunciar a
necessidade da superacao do homem através do super-homem, Zaratustra revela o proprio
super-homem, por definigio, como sendo superagio”.*3

Nesse sentido, o super-homem é o proprio sentido da terra, portanto, uma
superacao tanto da metafisica e seus correlatos quanto do préprio ser humano moderno,
na medida em que ele afigura-se como quem superou a perspectiva metafisica possuindo

outro modo constitutivo de ser e compreender-se:

39 ZA, “Prologo”, §1.

40 Para uma analise do conceito de “morte de deus” em Nietzsche, ver YOUNG, J. The death of God and
the meaning of live.

4 ZA, “Prologo”, 82.

2 7A, “Prologo”, §3.

43 JULIAOQ, J. Op. Cit., p. 85.
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Eu vos imploro, irmaos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam de
esperancas supraterrenas! Sdo envenenadores, saibam eles ou ndo. [..] Uma vez a
ofensa a Deus era a maior das ofensas, mas Deus morreu, e com isso morreram também
os ofensores. Ofender a terra é agora 0 que ha de mais terrivel, e considerar mais
altamente as entranhas do inescrutavel do que o sentido da terra!**

Como afirma Rafael Haddock Lobo, permanecer fiel a terra significa a assuncéo de nossa
prépria humanidade, de nossa condicdo humana, demasiada humana, que configura a
superagdo de nossa humanidade.* Este é o sentido da terra, um retorno a concretude da
vida, a facticidade da existéncia humana, arcando com os riscos da contingéncia e do
devir, proprios de quem compreende-se desde a tensdo da vontade de poder.

Se a “morte de Deus” é condigdo para o super-homem, ela também pode levar
ao “Ultimo homem”, aquele que vé tudo como desprezivel, como pequeno. “Vede! Eu vos
mostro o Gltimo homem. ‘Que é amor? Que € criagdo? Que é anseio? Que ¢é estrela?” —
assim pergunta o ultimo homem, e pisca o olho”.*® Acostumado com a soliddo da
montanha, diante da multiddo na praca, Zaratustra experimenta seu primeiro fracasso:
eles ndo querem compreendé-lo, Zaratustra ndo ¢ a boca para aqueles ouvidos. “Quero
ensinar aos homens o sentido do seu ser: o qual é o super-homem [...]. Mas ainda me acho
longe deles, e 0 meu sentido ndo fala aos seus sentidos”.*’

De volta a solidao da floresta, depois de fracassar ao anunciar ao povo o “super-
homem”, Zaratustra “viu uma nova verdade”: “Companheiros é o que busca o criador,
ndo cadaveres, e tampouco rebanhos e crentes. Aqueles que criam juntamente com ele
buscam o criador, que escrevam novos valores em novas tibuas”.*® Com essa nova
verdade revelada, Zaratustra aprende uma importante licdo: a autossuperacdo € um
processo para poucos, para criadores: “Quero juntar-me aos que criam, que colhem, que
festejam: eu lhes mostrarei o arco-iris e todos os degraus até o super-homem”.*® Ela
implica, portanto, uma nova forma de vida, uma nova forma de querer e valorar que
apenas aqueles com uma constituicdo volitiva forte, duradoura e independente, sdo

capazes. As cenas dos discursos seguintes descrevem Zaratustra ensinando “o caminho

4 ZA, “Prologo”, §3.

4% HADDOCK-LOBO, R. Sentido da Terra, vida e arte: perspectivas de um radicalismo estético em
Nietzsche, p. 273.

48 ZA, “Prologo”, 85.

4T ZA, “Prologo”, §7.

48 ZA, “Prologo”, §9.

49 |bidem.
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do criador”, através “das trés metamorfoses” do espirito, e, com isso, comega hovamente
seu declinio!

Aliés, o discurso das trés metamorfoses é uma outra chave interpretativa para a
ideia de superacdo como autossuperacdo em Assim falou Zaratustra, pois mostra as
transformacdes internas que o individuo precisa passar para superar-se a si mesmo, para
superar 0 peso dos valores civilizatorios, as marcas que 0os mesmos deixam em cada
individuo particular. Eis nas palavras da personagem Zaratustra em que consiste tal
processo: “Trés metamorfoses do espirito menciono para vos: de como o espirito se torna
camelo, o camelo se torna ledo e o ledo, por fim, crianca”.>® Como observa Eugen Fink,
este discurso indica um tema fundamental: “a modificacdo do ser humano pela morte de
Deus, isto €, a transformacdo da sua alienacdo na liberdade criadora que se sabe
auténoma”.>!

Esse discurso das trés metamorfoses € outro recurso metaforico usado por
Nietzsche para descrever o mesmo processo de autossuperacdo pelo qual passara
Zaratustra no prologo. Inicialmente o espirito € um camelo, um animal de carga, e,
enguanto tal, carrega tudo o que ha de mais pesado: valores, crencas, verdades, etc.: “Ha
muitas coisas pesadas para o0 espirito, para o forte, resistente espirito em que habita a
reveréncia: sua forca requer o pesado, o mais pesado. O que é pesado? Assim pergunta o
espirito resistente, e se ajoelha, como um camelo, e quer ser bem carregado”.%? Preso a
um mundo de valores milenares, submete-se docilmente a0 mandamento do “Tu deves”
e assim todas as coisas mais que pesadas o espirito resistente toma sobre si: “semelhante
ao camelo que ruma carregado para o deserto, assim ruma ele para o seu deserto”.

Tal como Zaratustra no seu exilio solitario na montanha, € na extrema solidao
do deserto que ocorre a segunda metamorfose: “o espirito se torna ledo, quer capturar a
liberdade e ser senhor em seu proprio deserto”. No solitario deserto, o espirito quer vencer
o “grande dragdo”, os valores milenares ‘“Nao-faras” e “Tu deves” que estdo no seu
caminho e para os quais o camelo teria pressa em se ajoelhar. E que o ledo representa o
espirito de conquista da propria liberdade, da possibilidade de dizer “eu quero™: “[...] criar
a liberdade para nova cria¢do — isso estd no poder do ledo. Criar liberdade para si e um

sagrado Nao também ante o dever: para isso, meus irmaos, é necessario o ledo”.

50 7 A, “Das trés metamorfoses”, §1.
SLFINK, E. A filosofia de Nietzsche, p. 76.
527 A, “Das trés metamorfoses”, §1.
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Contudo, a liberdade do ledo é uma liberdade negativa, ela ndo cria novos
valores. Dai porque Zaratustra interroga: “mas dizei-me, irmaos, que pode fazer a crianga,
que nem o ledo pdde fazer? Por que o ledo rapace ainda tem de se tornar crianga?”. E que
a transformacéo da vontade reativa do ledo em vontade criadora de novos valores sé a

crianca é capaz de realizar — eis a ultima metamorfose: o ledo torna-se crianca.

Inocéncia € a crianga, e esquecimento; um nOvVo comego, uma roda a girar por si mesma,
um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim. Sim, para 0 jogo da criagdo, meus
irmaos, é preciso um sagrado dizer-sim: o espirito que agora sua vontade, o perdido
para 0 mundo conquista seu mundo.>

Segundo Eugen Fink, Nietzsche invoca na metafora do jogo a natureza original
e verdadeira da liberdade como criagdo de novos valores e de mundos de valores: “O jogo
é a natureza da liberdade positiva. Com a morte de Deus, torna-se manifesto o carater
ludico e arriscado inerente a existéncia humana. O espirito criador do homem reside no
jogo”.>* Para Jorge Larrosa, por sua vez, a crianca que faz parte desse discurso da lugar a
abertura da liberdade, e, portanto, a transformagao do sujeito da liberdade: “A crianga que
faz parte desse discurso, representacdo da crianca Aion do fragmento de Heréclito,
aparece como o ponto em que o sujeito langa-se além de si para algo novo aparecer”.>

Como aponta Jorge Larrosa, essa construcdo pessoal indica que é necessario esse
mergulho em si: “Chegar a ser o que és! Talvez a arte da educacdo ndo seja outra sendo a
arte de fazer com que cada um torne-se em si mesmo, até sua propria altura, até o melhor
de suas possibilidades”.>® O que o comentador esta apontando € o fato de que a ideia de
autossuperacdo pode ser associada a outro processo de superacdo de si mesmo,
encontrado na filosofia nietzschiana, que € o “tornar-se o que se ¢”: “Pois tal sou eu, no
fundo e desde o inicio, a puxar, atrair, erguer, elevar, um puxador, preceptor e tratador,
que um dia, ndo em vao, instou a si mesmo: ‘Torna-te o que és!”.%’

Superacgdo como um processo ético-existencial no Zaratustra de Nietzsche

Quanto a ideia de superagcdo como um projeto ético-existencial, esta adquire
contornos mais delineados a partir da publicacdo de Gaia Ciéncia, aparecendo no ja

53 Ibidem.

5 FINK, E. Op. Cit., p. 77.

5 |_ARROSA, J. Op. Cit., p. 09.
%6 |bidem, p. 39.

57 ZA, “A oferenda do mel”.
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citado §283 relacionada a um projeto mais geral de superagdo da cultura europeia.
Entretanto, é no também ja mencionado paragrafo 3 do prélogo de Assim falou Zaratustra

que essa ideia adquire sua forma definitiva:

Eu vos ensino o super-homem. O homem € algo que deve ser superado. Que fizeste para
supera-lo? Todos os seres, até agora, criaram algo acima de si préprios: e vos quereis
ser a vazante dessa grande maré, e antes retroceder ao animal do que superar o homem?
Que é 0 macaco para 0 homem? Uma risada, ou dolorosa vergonha. Exatamente isso
deve o0 homem ser para 0 super-homem: uma risada, ou dolorosa vergonha.

A propria metafora do ser humano como passagem, como uma ponte estendida
entre 0 animal e o super-homem, reforca essa ideia de um projeto ético-existencial: “O
homem é uma corda, atada entre o animal e o super-homem — uma corda sobre o abismo.
[...] Grande, no homem, é ser ele uma ponte e ndo um objetivo: 0 que pode ser amado no
homem, é ser uma passagem e um declinio”.%® E que, se por um lado, o “exilio” de
Zaratustra representa um processo de autossuperacgdo, por outro lado, o proprio Zaratustra
revela uma necessidade “doar” sua sabedoria aos demais — as transformacoes pelas quais
Zaratustra passou ndo sdo apenas internas, exigem dele certa vivéncia e partilha que
consolidardo tais transformacdes, integrando um movimento mais amplo de organizagéo
interior.

Sobre esse segundo aspecto, Julido levanta uma questdo interessante: se, por um
lado Zaratustra parece ser alguém que se autossuperou, por outro, fica ainda a questao de
se saber por que ele quer retornar para junto dos homens, a causa de sua antiga desilusdo?
Respondendo a questdo levantada, ele comenta que é porque, como ele [Nietzsche] revela
em analogia com o sol, cuja luz s6 tem sentido se tiver algo ou alguém para iluminar,
“Zaratustra precisa daqueles para quem possa ensinar a sua sabedoria. E, dessa forma,
parece-nos que algo importante é revelado, a saber: que a sabedoria acumulada pode ser
ensinada”.®®

Contudo, Zaratustra logo percebe que esse processo “pedagdgico” ¢é bastante
exigente, pois a autossuperacdo é um processo para poucos, conforme lhe foi revelado ao
regressar a soliddo da floresta novamente, depois de fracassar ao anunciar ao povo 0

“super-homem” no anteriormente citado 89 do prélogo. Com essa nova “revela¢do”, fica

%8 ZA, Prologo, 84.
59 JULIAO, J. Op. Cit., p. 77.
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claro para Zaratustra qual sua tarefa mais importante, qual seja, anunciar o super-homem
e assegurar a transvaloragdo de todos os valores implicados nesse anuncio.

Nesse sentido, a autossuperacdo de Zaratustra envolve uma espécie de
complemento ético-existencial, na medida em que ele “necessita” de companheiros de
jornada, capazes de criar novas tabuas de valores. Zaratustra necessita compartilhar sua
sabedoria e, para isso, ndo quer “seguidores”, mas companheiros de caminhada, capazes
de criarem a si mesmos, de se autossuperarem. E ele sabe que essa ndo é uma tarefa facil,
sabe que: “quem tem de ser um criador sempre destréi”.%°

Assim, a ideia de superag¢do como um projeto ético-existencial esta associada ao
projeto nietzschiano mais amplo de “transvaloracdo de todos os valores”, o qual tem como
pano de fundo a superacéo da metafisica e do proprio ser humano moderno e seus valores
decadentes, cuja expressdo mais evidente é a exortacdo de Zaratustra para que Sseus
ouvintes “permanecam fiéis a terra”. Conforme aponta Luis Rubira®, a expressio
“transvaloragdo de todos os valores” aparece pela primeira vez nos escritos de Nietzsche
em Além do bem e do mal, onde o filésofo atribui a tarefa de transvalorar aos fildsofos do
futuro. Essa expressdo esta associada tanto ao nome de um projeto de uma obra a ser
escrita em quatro livros®? quanto a um movimento de superacdo ético-existencial dos
valores e da cultura moderna dominante, tal como defendido nas obras acima
mencionadas.

Em Assim falou Zaratustra, esse projeto aparece em diversas passagens,
associado a figura do super-homem, um conceito que, associado ao conceito de eterno
retorno®, unifica os diversos sentidos de superagdo que aparecem em Nietzsche no
periodo tardio de sua filosofia. Com a “morte de Deus” e o anuncio do super-homem,
depois de reivindicar que permanecermos “fiéis a terra”, Zaratustra aponta para o carater

temporal e finito da condi¢do humana, para a precariedade e as benesses dessa condi¢do

60 7 A, “Das mil metas e uma s6 meta”, §1.

61 RUBIRA, L. Nietzsche: do eterno retorno do mesmo a transvalorag&o de todos os valores.

62 Os quatros livros sdo O Anticristo (o Unico a ser publicado pelo filsofo), Creptsculo do idolos, Ecce
Homo (estes dois, embora ndo fizessem parte do projeto pretendido, foram compostos por partes
inicialmente destinadas a “Transvaloragdo de todos os valores”), e Dionisio — filosofia do eterno retorno
(este ultimo ndo concluido). Sobre esse projeto e suas discussdes entre os intérpretes de Nietzsche acerca
do lugar e da importancia do mesmo no interior da filosofia nietzschiana, ver JULIAO, Op. Cit. e RUBIRA,
Op. Cit.

83 para uma analise do conceito de eterno retorno no Zaratustra de Nietzsche, ver BRUSOTTI, M. O eterno
retorno do mesmo em Assim falou Zaratustra.
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humana finita, explicitada na metafora do ser humano como passagem, como uma ponte,

anteriormente mencionada:

Grande, no homem, é ser ponte, e ndo um objetivo: o que se pode ser amado, no homem,
é ser ele uma passagem e um declinio. Amo aqueles que ndo sabem viver sendo com
guem declina, pois sdo 0s que passam. Amo aqueles que ndo sabem viver a nao ser
como guem declina, pois sdo os que passam. [...] Amo aquele que trabalha e inventa,
para construir a casa para o super-homem e lhe preparar terra, bicho e planta: pois assim
quer o seu declinio.®

Nesse sentido, a tarefa de transvaloracdo de todos os valores implica questionar

o0 proprio valor dos valores, como Nietzsche viria a fazer em sua Genealogia da moral:

Necessitamos de uma critica dos valores morais, o préprio valor desses valores devera
ser colocado em questdo — para isso sera necessario o conhecimento das condigdes e
circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram [...],
um conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado. Tomava-se o valor
desses “valores” como dado, como efetivo, como além de qualquer questionamento; até
hoje ndo houve davida ou hesitacdo em atribuir ao “bom” valor mais elevado que ao
“mau”, mais elevado no sentido da promogdo, utilidade, influéncia fecunda para o
homem (nédo esquecendo o futuro do homem). E se o contrério fosse a verdade? E se no
“bom” houvesse um sintoma regressivo, como um perigo, uma seducéo, um veneno,
um narcético, mediante o qual o presente vivesse como que as expensas do futuro?

E que Zaratustra, nas perambulacdes entre os povos, descobriu que cada povo

tem sua prépria tdbua de valores, pois nenhum povo poderia viver sem avaliar:

Uma tabua de valores se acha suspensa sobre cada povo. Olha, é a tdbua de suas
superac0es; olha, é a voz de sua vontade de poder. Louvavel € o que ele julga dificil; o
que é indispensavel e dificil considera bom, e o que liberta da necessidade suprema, 0
raro, dificilimo — ele exalta como sagrado.®®

Apesar de ndo fornecer maiores informacdes sobre esse processo de investigacao
historica da moral, é com base na distingdo entre uma moral de senhores e uma moral de
escravos, feita posteriormente no 8260 de Além do bem e do mal, que Nietzsche passa a
considerar os motivos que levam os diversos povos a utilizarem diferentemente os

conceitos/juizos de valor “bom e mau” e “bom e ruim”, isto €, os conceitos morais

84 ZA, “Prélogo”, §4.
8 Genealogia da moral (doravante GM), Prélogo, §6.
66 ZA, “Das mil metas e uma s6 meta”.
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basicos, construindo, assim, uma efetiva historia da moral.%” Dessa perspectiva de uma
historia natural da moral, os valores s&o humanos, demasiados humanos, pois o ser

humano foi o primeiro a criar sentido para as coisas, um sentido humano.

Estimar é criar: escutai isso, ¢ criadores! O préprio estimar é, de todas as coisas
estimadas, o tesouro e a joia. Apenas através do estimar existe valor: e sem o estimar
seria oca a noz da existéncia. Escutai isso, 0 criadores! Criadores foram primeiramente
0s povos, somente depois os individuos; em verdade, o individuo mesmo é ainda a mais
nova criacdo. Outrora mantinham os povos uma tabua de valores acima de si. O amor
que quer dominar e 0 amor que quer obedecer criaram juntos essas tabuas.

Se o ser humano é um animal avaliador, logo também um ser que cria, Nietzsche
quer dar um novo sentido a existéncia humana, concebendo o ser humano como parte
integrante deste mundo: “Mil metas houve até agora, pois mil povos existiram. Apenas
as cadeias para as mil cervizes faltam ainda, falta uma sé meta. A humanidade ainda nao
tem meta”.%® O projeto de transvaloracio de todos os valores visa justamente atingir tal
fim, que € a superacdo do ser humano — essa passagem, esse declinio, essa corda atada
entre 0 animal e o super-homem — pelo super-homem.

Nesse sentido, essa nova transvaloragdo operaria uma inversao, uma ruptura, em
relacdo ao modelo anterior (a primeira transvaloracdo foi operada pela moral escrava),
gue também se constituiu por uma transvaloracao de todos os valores (Cf. GM, I). Com
essa nova transvaloracio, uma vontade de poder® afirmativa, desejosa de se expandir, se
assenhora do jogo de forcas, impondo novas formas e significados a existéncia humana.
Um dos aspectos basicos dessa nova forma de valoracdo é que ela deve ser meio para a
elevacdo do ser humano, para a ampliacdo de seu poder, isto é, para seu florescimento.
Trata-se, portanto, de uma compreensdo da moral como meio para a afirmacdo de um
determinado tipo, mais especificamente para a producao do super-homem, para o qual é
preciso uma nova disciplina, voltada para o cultivo do aristocratismo de espirito que lhe

é préprio.

Olha, eis aqui uma nova tdbua: mas onde estdo meus irmdos, que a levem comigo ao
vale e aos coracOes de carne? — Assim exige meu grande amor aos mais distantes: ndo
poupes teu préximo! O homem é algo que tem de ser superado. H4 muitos caminhos e
modos de superacdo: deves tu cuidar disso! Mas somente um palhago pensa: “O homem

7 Ver ZA, “Das mil metas e uma s6 meta” € GM, Prologo, §7.

% Ver ZA, “Das mil metas e uma s0 meta”.

% Sobre o conceito de vontade de poder, ver MULLER-LAUTER, W. A doutrina de vontade de poder em
Nietzsche.
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também pode ser saltado”. Supera a ti mesmo também no teu proximo: e um direito que
podes arrebatar, ndo deixe que te seja dado! Aquilo que fazes, ninguém pode fazer a ti.
V&, ndo existe retribuigdo.”

Assim, frente a decadéncia em que se encontra a modernidade europeia,
Nietzsche encontra na tipologia do super-homem aquele que seria capaz de realizar um
ensaio inverso: redimir a realidade da maldi¢éo que o ideal metafisico sobre ela lancou,
0 que implica numa completa transvaloragdo de todos os valores através da superagéo do
ser humano moderno pelo seu Ubermensch.”* Nas palavras do proprio Nietzsche:
“transvaloragdo de todos os valores: eis a minha féormula para um ato de suprema
autoconsciéncia da humanidade, que em mim se fez génio e carne”.”?

Nesse sentido, a guisa de conclusdo, podemos perceber que a ideia de superagdo
em Nietzsche, especialmente em Assim falou Zaratustra, implica de fato dois processos
aparentemente distintos entre si. Contudo, ndo se trata de dois processos excludentes, mas
sim vias complementares de um mesmo movimento de organizacao interior de cada
individuo, reforcado pelo carater narrativo da acdo dramatica de Zaratustra. O processo
de autossuperacdo exige, portanto, um processo complementar de superacdo ético-
existencial, com vistas a reorganiza¢ao da vontade dos individuos nele envolvidos: “E
este € 0 grande meio-dia: quando o homem se acha no meio de sua rota, entre o animal e
0 super-homem, e celebra seu caminho para a noite como a sua mais alta esperanca; pois

é o caminho para uma nova manha”.”
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Sobre humanismo e terror de Maurice Merleau-Ponty?!

Georges Bataille

Traducdo de Gustavo Ruiz da Silva*

& Alexandre de Lima Castro Tranjan™

Um pequeno livro, Humanismo e Terror?, de Maurice Merleau-Ponty, acaba de
dar forma precisa a questdo fundamental posta em 1948 ao mundo todo: a saber, a de qual
prevalecerd no governo dos homens: a razao ou a violéncia.

*

Outrora, a questao ndo se punha da mesma maneira.

Na minha infancia, era tudo evidente: um homem civilizado era claramente um
ser da razdo, e a histdria era a vinda ao mundo, por etapas, de uma humanidade civilizada,
sendo ao mesmo tempo o lento, mas certo estabelecimento da razdo.

Aqueles gue ndo deixaram a infancia antes da guerra de 1914 nao podem ter ideia
da gentiliza [bonhomie] que a época reinava. Pensariam, ja, que 0 mundo estava bem
como estava, ou seja, que a razdo havia dominado a violéncia. Tal era a ideia comum
entre conservadores e liberais. Os primeiros pensavam, de fato, que as transformacoes
traziam o risco de reintroduzir a desordem; os segundos — radicais e socialistas
moderados — que se devia eliminar, pouco a pouco — sem violéncia —, 0 que
permanecia da opressdo ndo fundada na razdo.

As forcas da reacdo e da revolugdo restavam como Unicas ameagas. Mas 0s
reacionarios tinham o ar por demais civilizado: eles ndo faziam medo a ninguém. E, de
todos, os revolucionarios tinham a maior confianca na razdo. Eles eram simplesmente os

menos otimistas: eles ndo criam, como os outros, que o mundo atual era j& bem feito. A

1 N.T.: Artigo publicado sob a referéncia: BATAILLE, G. “Sur humanisme et terreur de maurice merleau-
ponty”. In: GALLIMARD. Les Temps Modernes, 2005/1 n° 629, pp. 29-34. Disponivel em:
https://www.cairn.info/revue-les-temps-modernes-2005-1-page-29.htm. Este texto inacabado sobre
Humanismo e Terror, de Maurice Merleau-Ponty, foi redigido ao final de 1947 para a revista Critique. A
Critique ndo o publicou, permanecendo inédito até o dia de hoje (2005). O texto foi estabelecido e anotado
por Marina Galletti.

* Mestre em Filosofia Pontificia Universidade Catdlica de S& Paulo (PUC-SP). E-mail:
ruizdasilva.gustavo@icloud.com

* Doutorando em Direito pela Universidade de S&o Paulo (USP). E-mail: alexandre.tranjan@usp.br

2 MERLEAU-PONTY, M. Humanisme et Terreur. Essai sur le probléme communiste, Paris: Gallimard,
1947.
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razao ainda ndo o dominava. E, para assegurar sua dominacao, era necessario recorrer
primeiro & violéncia.

Em resumo, tratava-se antigamente de saber como a razéo prevaleceria sobre a
violéncia, mas ndo, como hoje em dia, qual dos dois principios prevalecera.

*

A ideia de um absurdo fundamental é insinuada lentamente, & maneira de um
larapio usando sapatos de feltro. Ademais, ela ndo tomou abertamente os espiritos, como
outrora a razdo. Ela € um medo lancinante, como aquele de uma crianca que dorme mal,
e que escuta durante a noite barulhos assustadores: com o tempo, esses ruidos tomam
corpo®...

Houve a guerra e, no momento de Verdun, o horror deu uma surda impressao de
imensiddo: alguma coisa ndo mais estava ao alcance da medida do homem. Se sonharmos
com a vida pregressa de um heroi caido em Verdun...

Entdo, a luta politica deixou o podio: ela se prolongou na Russia, na China, na
Espanha, em guerras sem prisioneiros e em operagdes de terror. E dificil dizer em que
medida a lembranca de 1939 se enfraqueceu ao longo de quarenta anos.

Como no reino de Elsinore, ha algo de podre na ideia de liberdade. Somos
assombrados por um “universo” de repressao: pense em L 'Univers concentrationnaire,
de Rousset*; se a tocha da Liberdade iluminou o mundo, horror demais teve que ser posto
sob a luz. E a propria palavra, em sua totalidade, é dominada pelo mal: as palavras ficam
pegajosas, tém o cheiro ruim da malandragem!

O que resta, na superficie, de esperanca ou certeza calma, as vezes parece nao ser
nada mais do que estupidez, rotina, necessidade de preencher o tempo.

N&o é ruim vivermos 0 momento presente, acima das palavras pobres, mas a
angustia, no fundo, nos derruba.

*
Com razéo, Merleau-Ponty enfatiza o problema-chave, que esta no fundo de todos

0S outros.

3 Pagina riscada: 92, verso: “O que caracteriza a vida de nosso tempo, a humanidade de 1948? // E,
evidentemente, a incerteza. // Eu me lembro de minha infancia: tudo era claro antes de 1914. Cada coisa
tinha um sentido. Pouco de insensatez. A atividade humana seguia um vasto plano. A humanidade punha
na formula de Marx apenas problemas que ela podia resolver. A vida humana era, sem a menor duivida,
algo de possivel. Havia tensfes revolucionarias. As tensdes ndo serviam sendo para esperar mais. Havia
uma reacao. Mas a reagdo, em suma, insistia na [frase incompleta].

4 ROUSSET, David. L Univers concentrationnaire. Paris: Editions du Pavois, 1946.
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Quando a violéncia € usada para fazer reinar a razdo — que € a supressdo da
violéncia — ndo temos que deploré-la; pelo contrario, podemos nos alegrar. Mas e se 0
recurso racional a violéncia sé der um resultado duvidoso, do ponto de vista da razdo? E
se for certo que a violéncia foi desencadeada, mas menos certo que nos aproximou de um
estabelecimento da razdo? Merleau-Ponty rejeita as visdes cruas dos anticomunistas, mas,
diz ele, “a URSS ndo ¢ a ascensdo em plena luz do dia da Historia do proletariado como
Marx a definiu”. O caminho da violéncia escolhido pelos soviéticos para acabar com a

violéncia ndo teria levado exatamente para onde foi decidido.

N&o diremos, especifica Merleau-Ponty, que a URSS poderia sobreviver de outra forma.
Perguntamo-nos se, em vez de uma sociedade humana aberta aos proletarios de todos os
paises, ndo veremos surgir um novo tipo de sociedade, que ainda precisa ser estudada,
mas na qual ndo podemos reconhecer o valor exemplar do que Marx chamou de
“sociedade sem classes™.

A questdo envolve a do valor do marxismo como guia, e Merleau-Ponty mostra
precisamente que s6 0 marxismo introduz no tempo a perspectiva de uma reducdo do
mundo da violéncia a lei da razdo. No entanto, foi, sem divida, ingénuo em algum
momento, mas possivel imaginar a violéncia ja superada. Hoje dizemos que isso é
hipocrisia ou tolice. E de duas coisas uma: ou a humanidade € apenas absurda — conforme
a formula de Shakespeare "uma historia contada por um idiota, sem significado algum",
0 que, de fato, limita tudo se a violéncia prevalecer — ou ela tem um sentido, no qual a
desordem adquire o valor de um desvio em dire¢do a ordem.

*

Merleau-Ponty, ainda, apresenta um interesse adicional. O conhecimento sério
que ele tem da filosofia de Marx é duplicado pelo da filosofia de Hegel. E ele esta bem
ciente das ligagdes detalhadas que articulam o primeiro ao segundo. Isso permite que ele
veja o0 problema de cima. E, neste sentido, devemos conceder ao seu livro um alcance
excepcional. Mas talvez haja aqui, por outro lado, uma razdo para marcar seus limites.
H& uma profunda diferenca entre Hegel e Marx: para Hegel, s6 se pode dar sentido a
historia apés o fato; Marx, ao contrario, da-lhe um sentido para além do momento
presente, que é o objetivo da acdo marxista: é o estabelecimento de uma sociedade sem

violéncia (isto €, sem classes). Assim Marx define a acao estreita de um partido, as vezes

5N.T.: No original, encontrava-se entre aspas e integrado ao corpo do texto. Por ser uma citagdo longa com
mais de trés linhas, decidiu-se aqui deslocar o texto tal como indicado na ABNT.
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deixando em segundo plano o que dominava em Hegel: a concorréncia® de elementos, de
fatores sem unidade, de tendéncias, de orientacdes indecisas. Marx dava, além disso,
menos que Merleau-Ponty o valor decisivo & agdo consciente, & politica. I1sso marca o
limite do ponto de vista de Merleau-Ponty, que obviamente se preocupa menos com 0S
resultados do que com a moral. Ele estranhamente negligencia o fator econémico,
esquecendo que as contradi¢cGes do capitalismo, somadas as a¢des de seus adversarios,
estdo conduzindo rapidamente 0 mundo para uma organizacdo muito diferente daquela
em que vivemos. De um ponto de vista amplo, ndo importa, mesmo que secundariamente
— importa especialmente para 0 homem preocupado com a moralidade pessoal — se
dado empreendimento é correto ou ndo. Talvez a coisa mais importante ndo seja o
significado exato de uma tensdo, mas sim a tenséo ela mesma. Quer a URSS seja ou ndo
0 gque um socialista de 1900 sonhava, a tensao que ela introduz no mundo contribui para
resolver os problemas essenciais. E, mesmo que a URSS fosse destruida, se faltasse essa
tensdo, o capitalismo americano continuaria condenado a destruicéo interna.

Devemos elogiar muito Merleau-Ponty por ter ampliado o problema colocado.
Sem duvida, uma ortodoxia constantemente subordinada as necessidades de uma acao
tortuosa muitas vezes deixa apenas uma visao sem amplitude. Um partido nunca tem o
ponto de vista mais amplo. Ele deve escolher. Mas, como bom existencialista francés,
Merleau-Ponty passou da estreiteza da escolha ja feita para a menos marcada escolha a
ser feita. Ainda € uma estreiteza: a da moralidade, a da angustia. Como ndo dizer aqui
que além da preocupacdo de conduzir, ou de fundamentar moralmente a acdo, ha um
ponto de vista mais geral, que Hegel indica, e que a angustia rouba de Merleau-Ponty?
Mas ele pressupfe uma adesao tdo completa a nossa situacdo humana que, de certa forma,
entramos na prépria convulsdo. Isso nem sempre é possivel, mas quem nao Vé razao e
violéncia tdo confusamente misturadas na presente convulsdo, tornando-a até
fundamental?

Antes de agir afirmando posigdes fechadas, ndo ha, primeiro, mal-entendidos a

serem resolvidos?

® No verso da pagina 99 lemos: “Na época de Verdun, era imenso, era infernal. Estava além da medida do
homem. Basta pensar nas vidas anteriores dos heréis que cairam em Verdun. Por um lado, havia algo
completamente desumano no sistema de catastrofes. Por outro lado, 0 humano tornou-se antes o pequeno
burgués, a vidinha muito sabia. // Entdo as convulsbes politicas entre as duas guerras ficaram feias. Guerra
civil e terror na RUssia e depois na Espanha. Na China, horror além do poder. E de uma forma discreta no
inicio, o universo dos campos de concentragdo foi organizado como a necessidade regular de um mundo
muito infeliz”.
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Um Ensaio Sobre o Radicalismo Aristocratico® (Introducéo e Capitulo 1)?
Georg Brandes®
Traducédo de Thiago Kistenmacher Vieira*

Friedrich Nietzsche parece-me o mais interessante escritor da literatura germanica
da atualidade. A despeito de pouco conhecido mesmo em seu proprio pais, ele € um
pensador de ordem superior, digno de ser estudado, discutido, contestado e dominado.
Dentre varias boas qualidades, ele tem a de transmitir seu humor aos outros e colocar seus
pensamentos em movimento.

Durante um periodo de dezoito anos, Nietzsche escreveu uma longa série de livros
e panfletos. A maioria dos volumes consiste em aforismos e, desses, a maior parte, bem
como a mais original, dedicam-se aos preconceitos morais. Nesta area, encontrar-se-a sua
duradoura importancia. Entretanto, além disso, tratou dos mais variados problemas;
escreveu sobre cultura e histéria, sobre arte e mulheres, sobre companheirismo e solidao,
sobre o Estado e a sociedade, e sobre a luta e a morte da vida.

Ele nasceu no dia 15 de outubro de 1844, estudou Filologia e, em 1869, tornou-se
professor de Filologia na Basiléia. Conheceu Richard Wagner, ligou-se fervorosamente a
ele e associou-se também ao distinto historiador da Renascenga, Jacob Burckhardt. A
admiracdo e afeicdo de Nietzsche por Burckhardt foram permanentes. Seu sentimento por
Wagner, por outro lado, sofreu uma reviravolta completa ao longo dos anos. Ele foi o
profeta de Wagner, mas tornou-se seu mais passional oponente.

Nietzsche foi sempre um musico de alma e coragdo; ele até se aventurou como
compositor em seu Hino a Vida (para coral e orquestra, de 1888), e seu trato com Wagner
deixou profundos tragos em seus primeiros escritos. Contudo, a épera Parsifal, com sua
tendéncia ao catolicismo e sua promocao do ideal ascético, que, antes, era inteiramente

estranho a Wagner, fez com que Nietzsche visse no grande compositor um perigo, um

1 «A expressdo ‘radicalismo aristocratico’, que vocé emprega, é muito boa. E, permita-me dizer, a coisa
mais inteligente que ja li sobre mim.” NIETZSCHE, Friedrich. 2 de dezembro de 1887. [N. do. A.].

2 A presente tradugo parte do livro An Essay on Aristocratic Radicalism. Cf. BRANDES, Georg. An Essay
on Aristocratic Radicalism. New York: The Macmillan Company, 1915.

3 Georg Morris Cohen Brandes (1842-1927) foi um critico literario dinamarqués, atuou como professor na
Universidade de Copenhague e foi o primeiro a fazer prelecGes a respeito do pensamento de Nietzsche,
com o qual, inclusive, trocou diversas correspondéncias [N. do T.].

* Doutorando em Filosofia pela Universidade de Sdo Paulo (USP). E-mail: tkv1986@gmail.com
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inimigo, um fendmeno mérbido, visto que essa sua ultima obra lhe mostrou todas as
Operas anteriores sob uma nova luz.

Durante o tempo em que morou na Suiga, Nietzsche conheceu um amplo circulo
de pessoas interessantes. Ele sofreu, todavia, de dores de cabeca extremamente fortes, e
tdo frequentemente, que elas, em um ano, o incapacitaram por cerca de duzentos dias,
levando-o quase que a sepultura. Em 1879, renunciou ao cargo de professor. De 1882 a
1888, seu estado de saude melhorou, embora muitissimo lentamente. Seus olhos estavam
ainda tdo fracos que ele foi ameacado pela cegueira. Foi obrigado a ser extremamente
cuidadoso com seu modo de vida e escolher seu local de residéncia obedecendo as
condigdes climéticas e meteoroldgicas.

Usualmente, passava o inverno em Nice e o verdo em Sils-Maria, na Alta
Engadina. Os anos de 1887 e 1888 foram surpreendentemente produtivos; viram a
publicacdo das mais notaveis obras de natureza amplamente diferentes e a preparacdo de
toda uma série de novos livros. Entéo, ao final do Gltimo ano, talvez como resultado de
um sobrecarregamento, um violento ataque de transtorno mental ocorreu, e do qual
Nietzsche nunca se recuperou.

Como pensador, seu ponto de partida é Schopenhauer; em seus primeiros livros
ele ¢, de fato, seu discipulo. Mas, ap6s vérios anos de siléncio, durante 0s quais passou
por sua primeira crise intelectual, ele reaparece emancipado de todos os lagos de
discipulado. Desse modo, passou por um desenvolvimento tdo poderoso e rapido —
menos em seu préprio pensamento do que na coragem para expressa-los — que cada livro
posterior marca uma nova etapa, até que, aos poucos, ele se concentra em uma unica
questdo fundamental: a questdo dos valores morais.

Em sua primeira aparicdo como um pensador, ele ja havia tomado parte em um
protesto em oposicdo a David Strauss, contra qualquer interpretacdo moral da natureza
do cosmos, e atribuiu a nossa moralidade seu lugar no mundo dos fenémenos, ora como
aparéncia ou erro, ora como arranjo artificial. E sua atividade literaria atingiu seu mais
alto ponto em uma investigagdo sobre a origem dos conceitos morais, enquanto sua
esperanca e intengdo era dar ao mundo uma critica exaustiva dos valores morais, um
exame do valor desses valores (considerados como cabalmente fixados). O primeiro livro
de sua obra A Transvaloracio de Todos os Valores foi finalizado quando sua doenca

irrompeu.
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Nietzsche, primeiramente, recebeu bastante atengdo, embora ndo muitos elogios,
por conta de seu panfleto caustico e juvenil contra David Strauss, ocasionado pelo livro
deste dltimo intitulado A Velha e a Nova Fé*. Seu ataque, de tom irreverente, é dirigido
ndo contra a primeira secdo bélica do livro, mas contra sua se¢do construtiva e
complementar. O ataque, no entanto, dirige-se menos ao outrora grande critico do que
com a mediocracia na Alemanha, para a qual a Gltima palavra de Strauss representou a
ultima palavra da cultura em geral.

Havia se passado um ano e meio desde o fim da Guerra Franco-Prussiana. Nunca
as ondas da autoestima alema estiveram tdo altas. A exultacdo pela vitéria havia se
transformado em uma tumultuosa autoglorificacdo. A visao universal era de que a cultura
alema havia sobrepujado a francesa. Entdo, essa voz se fez ouvir, dizendo —

Admitindo que isso foi realmente um conflito entre duas civilizagdes, ndo haveria
ainda raz&o para coroar a vitoriosa; deveriamos, em primeiro lugar, saber quanto valia o
vencido; se seu valor era muito pequeno — e € isso 0 que € dito da cultura francesa —,
entdo ndo houve grande honra na vitéria. Porém, ndo pode haver davida, nesse caso, de
uma vitéria da cultura alema; em parte porque a cultura francesa ainda persiste, e em parte
porque os alemées, agora, como antes, dela dependem. Foi a disciplina militar, a bravura
natural, a resisténcia, a superioridade da parte dos lideres e a obediéncia da parte dos
liderados, enfim, fatores que nada tém a ver com a cultura, que deram a vitoria a
Alemanha. No entanto, por fim, a cultura alema ndo foi vitoriosa pela simples razéo de
que a Alemanha ainda nada possui do que possa ser chamado de cultura.

Fazia somente um ano desde que o proprio Nietzsche tinha formado as maiores
expectativas com relacdo ao futuro da Alemanha, tinha ansiado por sua rapida libertacédo
das principais amarras da civilizacdo latina, e ouvido os mais favoraveis pressagios da
musica alem&.> O declinio intelectual, que Ihe parecia — com razdo, sem divida — ter
ocorrido indiscutivelmente desde a fundacdo do império, agora o fazia opor um

implacavel desafio ao sentimento popular predominante.

4 Este livro, originalmente intitulado Der alte und der neue Glaube, foi publicado por David Strauss em
1872.[N.do T.].

5 O autor faz referéncia as partes finais do livro O Nascimento da Tragédia, nas quais Nietzsche demonstra
sua esperanca de renovacdo da cultura e do mito aleméo. Cf. por exemplo, NIETZSCHE, Friedrich. O
Nascimento da Tragédia ou Helenismo e Pessimismo; tradugdo, notas e posfacio: J. Guinsburg. — Séo
Paulo: Companhia das Letras, 2007 (GT/NT a sec¢éo 19 (KSA 1.120-29). [N. do. T.].
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Ele sustenta que a cultura se mostra acima de tudo o mais em uma unidade do
estilo artistico que perpassa cada expressao da vida de uma nacdo. Por outro lado, o fato
de ter aprendido muito e saber muito ndo €, como ele aponta, nem um meio necessario
para cultura, nem um sinal de cultura: isso esta notavelmente de acordo com o barbarismo,
isto &, de acordo com a falta de estilo ou heterogénea miscelanea de estilos. E sua alegacédo
é simplesmente esta: de que com uma mistura de culturas é impossivel subjugar qualquer
inimigo, sobretudo um inimigo como os franceses, que h&4 muito possuem uma cultura
genuina e produtiva, quer lhe atribuamos menor ou maior valor.

Ele apela a uma declaracdo de Goethe a Eckermann: “Nos, alemaes, somos de
ontem. Sem ddvida, nos altimos cem anos, cultivamos a nds mesmos muito
diligentemente, mas talvez ainda leve alguns séculos até que nossos compatriotas tenham
absorvido suficiente intelecto e cultura superior para que deles se diga que ha muito que
foram barbaros.”®

Para Nietzsche, como se vé, os conceitos de cultura e cultura homogénea séo
equivalentes. Para ser homogénea, uma cultura deve ter atingido uma certa idade e ter se
tornado suficientemente forte em seu peculiar carater para penetrar em todas as formas
de vida. A cultura homogénea, todavia, ndo &, certamente, a mesma coisa que a cultura
nativa. A Islandia antiga tinha uma cultura homogénea, embora seu florescimento tenha
sido provocado exatamente pela ativa relacdo com a Europa; uma cultura homogénea
existia na Italia na época da Renascenca, na Inglaterra no século XVI, na Franca nos
séculos XVII e XVIII, embora a Italia tenha construido sua cultura com base nas
impressdes gregas, romanas e espanholas, a Franca em elementos classicos, celtas,
espanhdis e italianos, e 0s ingleses, para além de todas as outras ragas, sejam 0s mais
misturados.

E verdade que faz apenas um século e meio que os alemdes comecaram a se
libertar da cultura francesa, e dificilmente mais do que cem anos desde que escaparam
inteiramente da escola dos franceses, cuja influéncia, contudo, pode ser rastreada ainda
hoje; ndo obstante, ninguém pode negar com justeza a existéncia de uma cultura alem3,
mesmo que ela ainda seja relativamente jovem e esteja em estado de crescimento. Nem

ninguém que tenha nogdo do acordo entre a musica alema e a filosofia alemd, um ouvido

6 Aqui Brandes se refere ao escrito de Eckermann sobre as conversagdes que teve com Goethe, que o Gltimo
data como sendo de uma quinta-feira, dia 3 de maio de 1827. Cf. ECKERMANN, Johann Peter.
Conversagdes com Goethe nos ultimos anos de sua vida 1823-183. Traduzido por Mario Luiz Frungillo.
— Sdo Paulo: Editora Unesp Digital, 2017. [N. do. T.].
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para a harmonia entre a musica alema e poesia lirica alema, um olho para os méritos e
defeitos da pintura e da escultura alemas, que sdo o resultado da mesma tendéncia
fundamental que é revelada em toda a vida intelectual e emocional da Alemanha, esta
disposto, previamente, a negar a Alemanha uma cultura homogénea. Mais precario sera
0 estado desses paises menores, cuja dependéncia de nacdes estrangeiras ndo raramente
tem sido uma dependéncia elevada a segunda poténcia.

Para Nietzsche, contudo, este ponto é relativamente de pouca importancia. Ele
estd convencido de que a Ultima hora das culturas nacionais esta proxima, uma vez que
ndo pode estar distante 0 tempo em que se tratard apenas de uma cultura europeia ou
europeu-americana. Ele argumenta partindo do fato de que as pessoas mais altamente
desenvolvidas, em todos os paises, ja se sentem europeias, compatriotas, ou melhor, como
confederadas, e da crenca de que que o seculo XX deve trazer consigo a guerra pelo
dominio do mundo.

Quando, portanto, do resultado dessa guerra, um tempestuoso vento varrer todas
as vaidades nacionais, dobré-las e quebra-las, qual serd, ai, a questdo?

A questdo sera, entdo, pensa Nietzsche — precisamente conforme os mais
eminentes franceses de nossos dias —, se a essa altura ja foi possivel formar ou criar uma
espécie de casta de preeminentes espiritos que serdo capazes de apoderar-se do poder
central.

O real infortunio é, por isso, ndo que um pais ainda ndo tenha uma cultura genuina,
homogénea e aperfeicoada, mas que se considere culto. E com seus olhos postos sobre a
Alemanha, Nietzsche pergunta como pode existir uma tdo prodigiosa contradicdo como
a que existe entre a falta de verdadeira cultura e a pretensiosa crenca de realmente possuir
a unica verdadeira — e ele encontra a resposta na circunstancia do surgimento de uma
classe de homens que nenhum século anterior conheceu, e a qual (em 1873) ele
denominou “cultura filistina”.

A cultura filistina considera sua propria educacgao impessoal como a cultura real;
se Ihe foi dito que a cultura pressupde um tipo de mente homogénea, ela € confirmada em
sua boa opinido de si mesma, visto que, em todos os lugares, encontra com pessoas
educadas de sua prépria espécie, e uma vez que escolas, universidades e academias estdo
adaptadas as suas necessidades e moldadas conforme o modelo correspondente ao seu
cultivo. Ja que ela encontra em quase todos os lugares as mesmas convencoes tacitas com
relacdo a religido, moralidade e literatura, no tocante ao casamento, a familia, a

comunidade a ao Estado, ela considera demonstrado que essa impositiva homogeneidade
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seja cultura. Nunca lhe passa pela cabeca que esse filistinismo sistematico e bem
organizado, estabelecido em todos os altos escaldes e instalado em todas as redagdes, ndo
é de modo algum feito cultura apenas porque seus 6rgdos estdo em sintonia. Nao é nem
mesmo uma cultura ruim, diz Nietzsche; é a barbarie fortificada com o melhor de sua
capacidade, mas completamente sem o frescor e a forca selvagem da barbarie original; e
ele tem muitas expressdes graficas para descrever o filisteismo cultural, como o pantano
no qual toda exaustdo € rapidamente presa, e nas névoas venenosas nas quais todos 0s
esforcos definham.

Todos nos ja nascemos na sociedade do filistinismo culto, e nela todos crescemos.
Ela nos confronta com as opinides predominantes, que adotamos inconscientemente; e
mesmo quando as opinides estdo divididas, a divisao é apenas em opinides partidarias —
e opinides publicas.

Um aforismo de Nietzsche diz: “O que é opinido publica? E indoléncia privada.”’
A sentenca requer qualificacdo. Ha casos em que a opinido publica vale alguma coisa:
John Morley escreveu um bom livro sobre o tema.® Face a certas violagdes grosseiras da
fé e da lei, a determinadas viola¢6es monstruosas dos direitos humanos, a opinido publica
pode, por vezes, afirmar-se como um poder digno de ser seguido. De outro modo, é, via
de regra, uma fabrica trabalhando em beneficio da cultura filistina.

Ao entrar na vida, entdo, 0s jovens encontram-se com Varias opinides coletivas
mais ou menos tacanhas. Quanto mais o individuo tem em si a capacidade de se tornar
uma personalidade real, mais ele resistird em seguir um rebanho. Entretanto, mesmo que
uma voz interna diga a ele: “Torne-se voc€ mesmo! Seja vocé€ mesmo!”, ele ouve seu
apelo com desanimo. Tem ele um “si mesmo”? Ele ndo sabe; ele ainda ndo esta ciente
disso.

Ele, assim, busca um professor, um educador, alguém que o ensinara, ndo algo

estranho, mas como se tornar seu préprio ser individual.

" O autor cita o fragmento 482 do primeiro volume de Humano, Demasiado Humano, intitulado Dizendo
mais uma vez. Nele, Nietzsche escreve: “Opinides publicas — indoléncias privadas [Oeffentliche
Meinungen — private Faulheiten]” Cf. NIETZSCHE, Friedrich. Humano, Demasiado Humano: um livro
para espiritos livres; traducdo, notas e posfacio Paulo César de Souza. — S&o Paulo : Companhia das
Letras, 2005 (MA I/HH | 482, KSA 2.316). [N. do. T.].

8 John Morley foi um escritor e politico inglés que trabalhou também na edic&o de jornais, como no liberal
Pall Mall Gazette. E provéavel que Brandes esteja aludindo ao texto On Compromise, de 1874, cujo quinto
capitulo, The Realisataion of Opinion, é dedicado ao tema da opinido, abordando inclusive a questdo da
opinido publica. Cf. MORLEY, John. On Compromise. New York: Macmillan and Co., Limited, 1901. [N.
do. T.].
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Tivemos, na Dinamarca, um grande homem que, com impressionante forca,
exortou seus contemporaneos a tornarem-se individuos. Mas o apelo de Sgren
Kierkegaard ndo era para ser tomado tdo incondicionalmente como parecia. Pois o
objetivo foi fixado. Eles deveriam se tornar individuos ndo para desenvolver
personalidades livres, mas, por esse meio, fazerem-se verdadeiros cristdos. Sua liberdade
era apenas aparente; acima de tudo estava suspenso um “Tu deves acreditar!” e um “Tu

'79

obedeceras!” Mesmo como individuos, eles tinham um cabresto em volta do pescoco, e
do outro lado da estreita passagem do individualismo, pela qual o rebanho era conduzido,
o0 rebanho os aguardava novamente — um rebanho, um pastor.

N&o é com essa ideia de renunciar imediatamente a sua personalidade que o jovem
de nossos dias deseja se tornar ele mesmo e procura um educador. Ele ndo terd um dogma
estabelecido diante dele, ao qual se espera que alcance. Mas ele tem uma desconfortavel
sensacdo de que estd tomado por dogmas. Como ele pode encontrar a si mesmo, como
ele pode se desenterrar de si mesmo? E aqui que o educador deve ajuda-lo. Um educador
sO pode ser um libertador.

Foi um educador libertador desse tipo que Nietzsche, quando jovem, procurou e
encontrou em Schopenhauer. Tal educador serd encontrado por todo aquele que busca,
em seu periodo de desenvolvimento, na personalidade que tenha o efeito mais libertador
sobre ele. Nietzsche diz que, assim que leu uma Unica pagina de Schopenhauer, sabia que
leria cada uma de suas paginas e prestaria atencdo a cada palavra, até mesmo aos erros
que pudesse encontrar. Todo aspirante intelectual podera nomear os homens que leu dessa
maneira.

E verdade que, para Nietzsche, como para qualquer outro aspirante, restava mais
um passo a ser dado, o de libertar-se do libertador. Encontramos em seus primeiros
escritos certas expressdes favoritas de Schopenhauer que ndo mais aparecem em seus
trabalhos posteriores. Mas a libertacdo € aqui um desenvolvimento tranquilo para a
independéncia, ao longo do qual ele mantéem sua profunda gratidao; e ndo, como em suas
relacfes com Wagner, uma violenta reviravolta que o leva a negar qualquer valor as obras
que outrora considerava as mais valiosas de todas.

Ele elogia a elevada honestidade de Schopenhauer, ao lado da qual sé pode colocar
a de Montaigne, sua lucidez, sua constancia, e a pureza de suas relagdes com a sociedade,
Estado e religido estatal, que contrastam tdo fortemente com as de Kant. Com

Schopenhauer, nunca ha concessao, nunca um flerte.

Revista Tréagica: estudos de filosofia da imanéncia, Rio de Janeiro, v. 16, n® 3, pp. 153-164, 2023.

159



Um Ensaio Sobre o Radicalismo Aristocratico (Introducéo e Capitulo 1)

E Nietzsche se espanta com o fato de Schopenhauer poder suportar a vida na
Alemanha. Um inglés moderno disse: “Shelley nunca poderia ter vivido na Inglaterra:
uma raca de Shelleys teria sido impossivel.”® Espiritos desse tipo cedo s&o partidos, e
entdo tornam-se melancélicos, morbidos ou insanos. A sociedade da cultura filistina faz
da vida um fardo para 0os homens excepcionais. Exemplos disso ocorrem em abundancia
na literatura de todos os paises, e 0 julgamento estd sendo feito constantemente. Basta
pensar no nimero de homens talentosos que mais cedo ou mais tarde pedem desculpas e
fazem concessdes ao filistinismo para poder existir. Porém, mesmo nos mais fortes, a luta
va e cansativa com a cultura filistina se mostra em tragos e rugas. Nietzsche cita o ditado
do velho diplomata, que tinha visto e falado apenas casualmente com Goethe: “Voila un
homme qui a eu de grands chagrins™!?, e o comentario de Goethe, ao repeti-lo aos amigos:
“Se os vestigios de nossos sofrimentos e atividades sdo indeléveis até em nossas feigdes,
ndo é de admirar que tudo o que sobrevive de nos e de nossas lutas tenha as mesmas
marcas.”!! E este é Goethe, que é visto como o favorito da fortuna.

Schopenhauer, como se sabe, foi, até seus Ultimos anos, um homem solitério.
Ninguém o compreendeu, ninguém o leu. A maior parte da primeira edicdo de seu
trabalho, O mundo como vontade e como representacao, teve que ser vendida como papel
reciclavel.

Em nossos dias, a visao de Taine, de que o grande homem € inteiramente
determinado pela época da qual é filho, de que ele a resume inconscientemente e
conscientemente lhe da expressdo*?, tem ganhado muito espaco. Mas, é claro, embora o
grande homem nao esteja fora do curso da histéria e deva sempre depender daqueles que
0 precederam, uma ideia, ndo obstante, sempre germina em um Unico individuo ou em
alguns individuos; e esses individuos ndo sao pontos dispersos na massa mais baixa, mas
aqueles altamente dotados que atraem a massa para si em vez de serem por ela atraidos.
O que é chamado o espirito da época se origina em um nimero bastante pequeno de

cérebros.

° A citacdo é do jornalista inglés Walter Bagehot (1826 — 1877), que Nietzsche, inclusive, cita em
Schopenhauer como Educador. (KSA 1.352).

10 “Ejs um homem que teve grandes tristezas.” [N. do T.].

11 Nietzsche usa tal citagdo em sua Terceira Extemporanea, intitulada Schopenhauer como Educador. Cf.
KSA 1.352

2.0 autor dessas linhas ndo fez de si mesmo um defensor dessa visdo, como, as vezes, foi publicamente
declarado, mas, ao contrario, se op0s a ela. Depois de alguma incerteza, me pronunciei contra ela ja em
1870, em Den franske Asthetik i vore Dage, pp. 105-106, e depois em varios outros lugares. [N. do A.].
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Nietzsche, que, sem duvida, por influéncia de Schopenhauer, ficou fortemente
impressionado com a maxima de que o grande homem né&o € o filho de sua época, mas
seu enteado, exige que o educador ajude 0s jovens a se educar em oposi¢ado a época.

Parece-lhe que a era moderna produziu, por imitacdo, trés tipos particulares de
homem, um depois do outro. Primeiro, 0 homem de Rousseau, o titd que se ergue,
oprimido e preso pelas castas mais altas, e, em sua necessidade, invoca a natureza santa.
E entdo, o homem de Goethe; ndo Werther ou as figuras revolucionérias relacionadas a
ele, que ainda derivam de Rousseau, nem a figura original de Fausto, mas Fausto
enguanto se desenvolve gradualmente. Ele ndo é um libertador, mas um espectador do
mundo. Ele ndo é o homem de acéo. Nietzsche nos lembra as palavras de Jarno a Wilhelm
Meister: “Vocé esta aborrecido e amargo, isso € uma coisa muito boa. Se vocé pudesse
ficar completamente zangado de uma vez, seria melhor ainda.”?

Ficar completamente zangado a fim de fazer melhor as coisas sera, na visao do
Nietzsche de trinta anos, a exortagdo do homem de Schopenhauer. Este homem assume
voluntariamente a dor de dizer a verdade. Sua ideia fundamental é essa: uma vida de
felicidade é impossivel; o mais alto que um homem pode alcancar € uma vida heroica, na
qual ele luta contra as maiores dificuldades por algo que, de uma forma ou de outra, sera
para 0 bem de todos. Ao que é verdadeiramente humano, apenas os verdadeiros seres
humanos podem nos elevar; aqueles que parecem ter surgido por um salto na natureza;
pensadores e educadores, artistas e criadores, e aqueles que mais nos influenciam por sua
natureza do que por sua atividade: o nobre, 0 bom em grande estilo, aqueles em quem o
génio do bem esta em acdo.

Esses homens sdo o0 objetivo da historia.

Nietzsche formula tal proposi¢ao: “A humanidade deve trabalhar incessantemente
para a producdo de grandes homens solitarios — esta, e nada mais, é sua tarefa.”** Esta é
a mesma férmula a qual chegaram varios espiritos aristocraticos entre seus
contemporaneos. Assim diz Renan®®, quase que com as mesmas palavras: “Em suma, o

objetivo da humanidade é a producgéo de grandes homens... nada além de grandes homens;

13 Cf. GOETHE, J. W. Os Anos de Aprendizagem de Wilhelm Meister; traducéo Nicolino Simone Neto. —
S&o Paulo : Ensaio, 1994. Livro VIII, Cap. 5. p. 532.

14 Brandes cita a Segunda Extemporanea, possivelmente o trecho encontrado na nona parte do livro, na qual
lemos: “Nao, o objetivo da humanidade nao se encontra no fim, mas s6 nos seus exemplares superiores.”
Cf. NIETZSCHE, Friedrich. Sobre a utilidade e desvantagem da historia para a vida. Tradugdo de André
Luis Mota Itaparica. — S&o Paulo : Hedra, 2014 (KSA 1.317). [N. do. T.].

15 Ernest Renan (1823 — 1892) foi um historiador, filésofo, fil6logo e tedlogo francés. [N. do. T.].
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a salvagdo vira de grandes homens.”*® E vemos nas cartas de Flaubert a George Sand o
qudo convicto ele estava da mesma coisa. Ele diz, por exemplo: “A tnica coisa racional
é e sempre serd um governo de mandarins, desde que os mandarins possam fazer algo, ou
melhor, possam fazer muito... Pouco importa que um numero maior ou menor de
camponeses saiba ler em vez de ouvir seu padre, mas € infinitamente mais importante que
muitos homens como Renan e Littré!” possam viver e ser ouvidos. Nossa salvacgo
repousa agora em uma real aristocracia.”*8

Tanto Renan quanto Flaubert teriam concordado com a ideia fundamental de
Nietzsche, de que uma nacgéo é o caminho indireto que a natureza percorre para produzir
uma duzia de grandes homens.

Contudo, embora n&o falte defensores dessa ideia, iSso ndo a torna um pensamento
dominante na filosofia europeia. Na Alemanha, por exemplo, Eduard von Hartmann
pensa muito diferentemente sobre o objetivo da histdria. Suas declaracBGes publicadas
sobre o assunto s&o bem conhecidas. Em uma conversa, certa vez, ele deixou entrever
como uma ideia sua havia se originado: “Estava claro, para mim, ha muito tempo”, disse
ele, “que a histéria, ou, para usar uma expressao mais ampla, o processo mundial, deve
ter um objetivo, e que esse objetivo s6 poderia ser negativo. Pois uma idade de ouro €
uma inven¢do muito tola.”'® Dai suas visdes de uma destruicdo do mundo
voluntariamente provocada pelos mais talentosos homens. E, ligada a isso, esta sua
doutrina de que a humanidade agora alcangou o estado do homem, ou seja, ela passou do
estagio de desenvolvimento em que 0s génios eram necessarios.

Face a todo esse dialogo sobre o processo mundial, cujo processo é a aniquilacdo
ou libertacdo — libertacdo até mesmo da divindade sofredora da existéncia — Nietzsche
assume uma posi¢do muito sébria e sensata com sua simples crenca de que o objetivo da
humanidade ndo deve ser infinitamente adiado, mas deve ser encontrado nos mais
elevados exemplos da prépria humanidade. E, com isso, ele chegou a sua resposta final
posta pela pergunta: o que € cultura? Afinal, dessa relacdo depende a ideia fundamental

16 Nesse trecho, a referéncia do autor sdo os Dialogues et Fragments Philosophiques, de Ernest Renan,
publicados em 1876. A citacdo usada pelo autor refere-se ao terceiro didlogo filoséfico, intitulado Réves.
Cf. RENAN, Ernest. Dialogues et Fragments Philosophiques. Troisiéme Edition. Paris : Calmann Lévy,
Editeur. p. 103. [N. do. T.].

17 Emile Maximilien Paul Littré (1801 — 1881), foi um fil6sofo e lexicografo francés [N. do T.].

18 A carta de Flaubert enviada a George Sand é de abril de 1871. E pode ser lida na integra na obra:
FLAUBERT, Gustav. SAND, George. The George Sand-Gustave Flaubert Letters. Translated by A.L.
McKenzie. Introduction by Stuart Sherman. Nabu Press, 2010. p. 130. [N. do. T.].

19 Karl Robert Eduard Hartmann (1842 — 1906) foi um fildsofo alem&o, conhecido sobretudo por sua obra
Filosofia do Inconsciente, publicada em 1869. A referéncia especifica da citacdo que Brandes faz de
Hartmann n&o foi encontrada.
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de cultura e os deveres que ela impde. Ela me impde o dever de me associar, por minha
propria atividade, aos grandes ideais humanos. Sua principal ideia é esta: ela atribui a
todo individuo que anseia trabalhar para ela e participar dela a tarefa de se esforcar para
produzir, dentro e fora de si, 0 pensador e o artista, 0 amante da verdade e da beleza, a
pura e boa personalidade e, desse modo, vai trabalhando para a perfeicdo da natureza, em
direcdo ao objetivo de uma natureza perfeita.

Quando prevalece um estado de cultura? Quando os homens de uma comunidade
estdo trabalhando firmemente para a producdo de grandes homens Unicos. Deste mais
elevado objetivo, seguem-se todos 0s outros. E qual estado esta mais distante de um
estado de cultura? Aquele no qual os homens resistem energicamente e com unidas forgas
ao aparecimento dos grandes homens, em parte impedindo o cultivo do solo necessario
para o0 crescimento do génio, em parte opondo-se obstinadamente a tudo na forma do
génio que entre eles aparece. Tal estado esta mais distante da cultura do que o da pura
barbérie.

Mas tal estado existe?, alguém talvez pergunte. A maioria das nagdes menores
podera ler a resposta na histdria de sua terra natal. Ali, ver-se-a que, a medida que cresce
o “refinamento”, em que ¢ difundida a atmosfera refinada, ela ¢ desfavordvel ao génio. E
isso € tanto mais grave, dado que muitas pessoas pensam que, nos tempos modernos e
nas ragas que agora compartilham o dominio do mundo entre si, uma comunidade politica
de apenas alguns milhGes raramente € suficientemente numerosa para produzir mentes de
primeira ordem. Parece que 0s génios so podem ser destilados a partir de cerca de trinta
ou quarenta milhdes de pessoas. A Noruega com Ibsen e a Bélgica com Maeterlinck®® e
Verhaeren?! sdo excecdes. Mais uma razao para que as comunidades menores trabalhem
na cultura em sua capacidade maxima.

Nos ultimos tempos, nos familiarizamos com o pensamento de que o objetivo a
ser almejado ¢é a felicidade, a felicidade de todos, ou, pelo menos, a do maior nUmero. Em
que consiste a felicidade € menos discutido e, todavia, € impossivel evitar a questao de,
se um ano, um dia, uma hora no Paraiso ndo trazem mais felicidade do que uma vida
inteira ao lado do fogdo a lenha. No entanto, seja como for, em virtude da nossa

familiaridade com a nocdo de fazer sacrificios por um pais inteiro, por uma multiddo de

20 Maurice Maeterlinck (1862 — 1949) foi um poeta, dramaturgo e ensaista, famoso por ser o principal
divulgador do teatro simbolista. [N. do T.].

21 Emile Verhaeren (1855 — 1916) atuou como poeta, critico literario, mas escreveu também pecas de
teatro e contos. [N. do. T.].
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pessoas, parece irracional que um homem exista por causa de alguns outros homens, que
seja seu dever dedicar sua vida a eles para, dessa forma, promover a cultura. Porém, a
resposta a questdo da cultura— de como a vida humana individual pode adquirir seu mais
alto valor e seu maior significado — deve ser: ela precisa ser vivida em proveito dos mais
raros e valiosos exemplares da raca humana. Esta serd também a maneira pela qual o
individuo pode melhor atribuir um valor a vida do maior numero.

Em nossos dias, uma chamada instituigdo cultural significa uma organizagdo em
virtude da qual os “cultos” avangam em fileiras cerradas e poem de lado todos os homens
solitarios e obstinados cujos esforcos sdo direcionados para fins superiores; portanto,
mesmo os eruditos, via de regra, carecem de qualquer sentido para o génio nascente e de
qualquer sentimento pelo valor do génio contemporaneo em luta. Assim sendo, em que
pese 0 progresso indiscutivel e inquieto em todos os departamentos técnicos e
especializados, as condi¢des necessarias para o aparecimento de grandes homens estao
tdo longe de melhorar, e a averséo ao génio mais aumentou do que diminuiu. Do Estado,
o individuo excepcional ndo pode esperar muito. Ele raramente é beneficiado por Ihe
prestar servico; a Gnica vantagem garantida que ele pode dar é a completa independéncia.
Apenas a verdadeira cultura impedira que ele se canse ou se esgote demasiadamente cedo
e 0 pouparé da exaustiva luta contra o filisteismo cultural.

O valor de Nietzsche esta em ser um desses veiculos de cultura: uma mente que,
ela mesma independente, difunde a independéncia e pode se tornar para outros uma forca

libertadora, como Schopenhauer foi para o proprio Nietzsche em sua juventude.

Recebido em 13/03/2022
Aprovado em 19/07/2023
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“E que bela atividade é a de interpretar”

Vinicius Oliveira Sanfelice*

MICHEL, Johann. Qu'est-ce que L'herméneutique? Paris: PUF, 2023.

Em seu novo livro, Qu’est-ce que [’herméneutique?, Johann Michel da
continuidade a tese antropoldgica proposta em Homo Interpretans:! o ato de interpretar
é uma tarefa constitutiva do ser humano. Afirmar que interpretar é préprio do humano
expressa a definicdo da hermenéutica como busca pelo sentido. O livro publicado agora
mantém o aspecto social e cultural da interpretacdo como central para a hermenéutica
que deseja preservar sua dimensdo préatica. O viés pragmatico, no livro anterior, reabria
um didlogo possivel entre hermenéutica e teoria critica ao abordar o ato de interpretar
como condicdo do agir. Michel abordava a tarefa da interpretacéo e a condicdo concreta
de quem interpreta. E parte da tarefa de interpretacéo, segundo Michel, a explicacio, a
criagédo e toda compreensdo de sentido. Ao reunir esses elementos, a proposta de Homo
Interpretans torna-se uma ampla investigacdo sobre o carater antropoldgico da
interpretacdo e da pré-compreenséo estavel até ser abalada pelo “problema de sentido”.

A relevancia de Homo interpretans para compreendermos essa proposta de uma
“antropologia interpretativa” é grande. Trata-se, diz Michel, de itinerario antropolégico
“aos confins da natureza, da cultura e da politica” a partir do agir interpretativo que nos
faz humanos. Interpretar seria uma atividade de fins especulativos e orientada ao agir.
Na primeira parte, ha a delimitacdo: interpretar é exercer a faculdade universal de operar
esquematizacdes que permitem interpretar os sentidos. Quem interpreta, porém, também
age no mundo. E necessario distinguir entre a pratica comum no plano antropoldgico e a
atividade no plano epistemoldgico. Michel ndo sacrifica a primeira em beneficio da
segunda. Para ele, a tarefa hermenéutica seria como o percurso do cagador que persegue
a presa atraves de rastros significativos e como o percurso do erudito que persegue a

compreensdo do “mundo da vida”.

* Pos-doutorando na UNIFESP, com bolsa FAPESP. Este trabalho de pesquisa foi financiado pela bolsa
de pds-doutorado processo n.° 2022/02447-1, concedida pela Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado
de Sao Paulo (FAPESP). E-mail: sanfelice.vinicius@gmail.com

! Homo interpretans. Paris: Hermann, 2017. Edico portuguesa: Lisboa: Lema d’Origem, 2023.
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O modelo de interpretacdo de Homo interpretans organiza-se assim: ha 1) meta-
interpretacdo, quando a interpretacdo esta num registro epistemologico erudito: reflexdo
hermenéutica; 2) proto-interpretacdo, quando ela estd num registro etnologico:
operacdes pré-reflexivas no ambiente natural; 3) e a interpretacdo em si, que esta num
registro antropoldgico. Michel coloca trés condi¢bes para sua nogdo de interpretagdo:
instituicdo simbolica da humanidade cujo horizonte excede o ambiente natural;
suspensdo reflexiva da compreensédo de sentido; e capacidade de auto-interpretacédo e de
reconhecer o problema de sentido como afetando a si proprio. A condicdo de estar numa
ordem simbolica serve para demarcar entre reino humano e animal. S6 a proto-
interpretacdo prescindiria, segundo Michel, dessas condigdes.?

Ligacdo solida entre Homo Interpretans e Qu’est-ce que [’herméneutique?, o
“problema de sentido” é o ponto de partida para Michel propor uma transformacéo
pragmatista da hermenéutica. I1sso permite definir a hermenéutica a partir de regimes de
“problema de sentido”: obscuridade, equivocidade, ambiguidade, confusédo; e de
atividades necessarias para lidar com os problemas: contextualizacdo, explicacao,
clarificacdo, explicitacdo. Ele busca enxertar pragmatismo na hermenéutica para fazer
jus a experiéncia comum de interpretacdo: trata-se de interpretacdo somente quando o
sentido se tornou problematico. Homo interpretans formula isso a partir da definicéo de
que interpretacdo envolve necessariamente “conquista de sentido”. Qu’est-ce que
[’herméneutique? aplica essa definicdo nos diversos dominios em que a hermenéutica

atuou, atua ou devera atuar.

Para comecar: distinguir € preciso

Insisto na relevancia de Homo interpretans. N&o se trata da banalidade de ir de
um livro a outro. A tese do primeiro livro funciona com autonomia em Qu 'est-ce que
["herméneutique?. A questdo foge de toda ligacdo entre eles e diz respeito as nogdes
usadas na hermenéutica como palavras magicas: se todos sabem, por exemplo, 0 que
“texto” significa, ndo seria necessario explicitar seu significado. Ndo é bem assim.
Precisar o sentido dessa nocéo ajuda a avaliar as hermenéuticas que propdem passar “do
texto a agdo”. Michel de fato compartilha com Paul Ricceur o modelo hermenéutico da

mécompréhension, mas ele insiste sobre os limites que a interpretacdo recebe em uma

2 MICHEL, Johann. Homo Interpretans. Paris: Hermes, 2017, pp. 60-61.
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hermenéutica que poderia privilegiar a nogéo de texto. Uma hermenéutica textual pode
bem n&o reconhecer fun¢bes comuns da interpretacdo. Em relacdo a interpretacdo no
contexto comum, a deficiéncia aparece na discussdo sobre o “deciframento” do sentido.
Ele afirma: “Nao pode haver, no entanto, investigacdo ou avaliagao sem suspensdo de
sentido e sem atividade interpretativa correspondente, uma vez que situagdes familiares
e valoragdes rotineiras precisam ser questionadas”.’

Se quisermos, por exemplo, afirmar uma paridade entre homo interpretans e
homo narrans na busca pela compreensao de si, teremos que lidar com a relacdo entre
atividade interpretativa e atividade narrativa, talvez até assumir a precedéncia de uma
sobre outra. O viés pragmatico alerta para a sedimentacdo da hermenéutica: ndo apenas
os sentidos podem falhar, os modelos para superar as falhas necessitam de revisdo para

que as teorias sejam efetivas. Ele afirma:

Um modelo sécio-fenomenol6gico ou microssociolégico estd mais bem preparado do
que um modelo estruturalista e até mesmo do que um modelo hermenéutico derivado do
paradigma do texto para compreender plenamente a interpretacdo em processo no
decorrer da agdo e das interacOes. Nessa escala pragmatica em que € possivel analisar de
forma mais precisa as distor¢cdes de sentido, as maneiras de interpretar de agentes
comuns capturados pelo abalo das certezas doxicas. Estamos longe aqui da mera figura
do exegeta solitario lidando com a obscuridade de um texto, e mais préximos, por outro
lado, das interagdes comuns que ndo tém mais a evidéncia de uma compreensdo de
sentido compartilhada.*
A reabertura do didlogo com a teoria critica € uma boa indicacdo desse alerta: trata-se
de temperar o tradicional otimismo hermenéutico com ‘“acordos” no processo
pragmatico de comunicacdo: ele acontece mais como regra ou mais como exce¢do? N&o
¢ 0 caso de retornar ao debate Habermas-Gadamer sobre a “pré-compreensdo”
estabilizada nesse processo. Segundo Michel, interpretar € sinal da criatividade do
sujeito que interpreta e age-intervém, a interpretacdo, sempre que nossa pré-
compreensdo é abalada pelo problema do sentido. O passo seguinte de Michel, da
solucéo do problema até a pragmatica hermenéutica, ou hermenéutica pragmatista, € por
sua conta. Assim como é ir da demanda por técnicas especificas aos interprétatiaux que
seriam modos de ser, formas de conhecimento e estariam entre transcendentais
kantianos e existenciais heideggerianos.> Do meu ponto de vista, limitadas a questdo da
interpretacdo, técnicas sdo ferramentas que visam ampliar a solucdo de problemas:

apelar ao enraizamento e a verdade Ultima sobre fendbmenos as vezes insubmissos ao

3 lbidem, p. 50.
4 Ibidem, pp. 87-88.
5 Ibidem, p. 127.
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plano verbal, isto é, oferecer a “esséncia” de algo em troca de nossa experiéncia, é 0
oposto disso.

Homo Interpretans traz, na se¢do “A interpretacao produtiva e a experiéncia
estética”, uma nocao de interpretacdo produtiva como sendo a tendéncia a produzir
novas configuragcdes de sentido. A distin¢do entre intepretacdo reprodutiva e produtiva
nos remete a distingdo entre imaginacéo reprodutiva e produtiva na doutrina kantiana do
esquematismo, mas sem focar na imaginacao de matriz linguistica. Michel pensa até em
uma sociedade utdpica a partir de uma cultura da interpretacdo, que exigiria espacos
plenos de “politicas da interpretacdo”. N&o seria, a meu ver, a matriz linguistica da
hermenéutica que os manteria preenchidos, mas o exercicio da critica do sentido. A
“interpretag¢do reconstrutiva” ¢ a mais proxima da ideia de transformacdo, ainda que,
segundo Michel, seja diferente da démarche materialista pensada por Marx. Segundo
Michel, a visdo marxista também € interpretativa e apenas ndo seria se a considerarmos
uma “explicagdo irrefutavel da realidade”. Apenas nesse sentido estrito a “interpretagdo
reconstrutiva” poderia ser acusada de ideologia. Michel vislumbra a utopia da sociedade

de intérpretes:

E necessario reter da utopia a ideia de ndo-lugar, que ndo é um lugar vazio, mas um
laboratério onde se desenvolvem variagdes imaginativas e interpretativas sobre o que
ndo é, a fim de pbér em distdncia reflexivamente o que é, e propor assim novas
possibilidades. A imaginacdo de uma sociedade situada em lugar-nenhum permite
desafiar radicalmente o que é, desde as relagdes familiares as relagdes de poder politico.
E é gracas a forca subversiva da utopia que podemos afirmar que tal ou tal ideologia é
mistificadora.®

Michel considera a “interpretacdo produtiva” em termos da atividade/acdo do intérprete.
Essa proposta é retomada em Qu ’est-ce que [’herméneutique?. Nesse sentido, todas as
“interpretaces” propostas por Michel tém em comum a amplitude da critica e do

exercicio de suspei¢do, sem monopolio de “revelagdo”.

® Ibidem, p. 161.
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Enfim: a festa do interpretar

Qu’est-ce que I’herméneutique? delimita a hermenéutica a partir dessa tarefa de
interpretacdo ocupada com o desvelamento do mundo e o deciframento dos signos.
Michel parte do “problema de sentido” como condicdo para haver a interpretagéo. Cinco
anos depois de Homo Interpretans, ele esta ciente de que uma hermenéutica
transformada por meio de sua ampliacdo e da reflexdo critica engloba o aspecto
sociopolitico da interpretacdo. As teorias sempre tendem a sedimentacdo e a fratura
interna. Segundo Michel, a ruptura na hermenéutica atual entre viés metodico e viés
ontoldgico da interpretacéo ¢ uma fratura. Ela ndo é recente, tem tradi¢do. A novidade é
considerar a ruptura e a crise como oportunidade para transformar a hermenéutica a
partir dessa antropologia interpretativa.” Qu’est-ce que I’herméneutique? mostra que
Michel agarrou a oportunidade.

O prefacio de Christian Berner apresenta tracos reveladores da intencdo de
transformar a hermenéutica no que concerne a sua extensdo, a pretensdo de alargar seus
dominios, delimitando, porém, as tarefas proprias da interpretacdo. Outro aspecto
lembrado por Berner é a defesa da criticidade.® Nesta resenha destacarei a orientagio
pragmatica do novo livro de Michel, a “fuga” do modelo textual e a ampliacdo da
hermenéutica & interpretacio da obra de arte. E uma contribuic3o, entre varias, para essa
intencdo de transformar e atualizar teorias da interpretacdo ja tdo sedimentadas.

De inicio temos, na introducgdo, que a pratica de interpretacdo € ampla e concerne tanto
ao especialista quanto ao leigo, é fazer humano captado melhor pela acdo, pelo verbo
(revelar, compreender, decifrar...) mais que pelo substantivo. E a opcéo consequente de
qguem decide partir da compreensdo e da interpretacdo enquanto atividades da vida
comum.® Michel quer “surpreender” a interpretacio em ato e a sua ambicéo de realizar a
transformacdo pragmatista da hermenéutica devera ser avaliada nesse sentido. Ele
afirma: “a hermenéutica ndo pode apenas se voltar para o seu proprio espelho, para o
circulo da sua prdpria histéria, mas deve se expandir para o horizonte de novos objetos,
novos espacos de reflexdo, novas hibridagdes de conhecimento”.’ Para isso, Michel
seguira trés diretrizes: a 1) antropoldgica: considerar a interpretagdo uma atividade

fundamental do ser humano; a 2) pragmatista: reservar a interpretagdo para a

" MICHEL, Johann. Qu'est-ce que L'herméneutique? Paris: PUF, 2023, p. 19.
8 BERNER, Christian apud Ibidem, p.14.

® MICHEL, Johann. Qu'est-ce que L'herméneutique?, p. 20.

10 Ibidem, pp. 21-22.
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compreensao reflexiva dirigida ao problema de sentido; e a 3) epistemologica: estender
o dominio de investigacdo da hermenéutica para além dos textos.!

O itinerario do livro é esse: delimitar o objeto da hermenéutica, incluindo ai o
“acerto de contas” com disciplinas familiares no que concerne a compreensao do
sentido dos signos, a saber, semiotica e semantica (estudo 1 e 2). No estudo 3, Michel
analisa o ato constitutivo da hermenéutica, o ato de compreender, analisa as diferencas
entre compreensdo e interpretacdo, explicacio e aplicacdo. E nesse estudo que Michel
define a interpretacdo como compreensdo mediada, suspensiva e reflexiva. No estudo 4,
inicia-se o projeto de orientacdo pragmatica da hermenéutica. Michel afirma que o
projeto de transformacdo da hermenéutica é fixado “por meio de uma reflexdo sobre o
sentido e a experiéncia”.'?> E um estudo central do livro pela insercdo argumentada do
projeto e pela discussdo sobre as modalidades da experiéncia. Uma “experiéncia
criativa”, por exemplo, supGe a ruptura de inteligibilidade, o problema de compreensao,
e se diferencia da experiéncia “imediata” e da “adquirida”.®® Segundo Michel, é essa
modalidade que se enquadra no regime de “fazer uma experiéncia”, que procede pela
suspensdo da experiéncia adquirida. Nao se trataria de experiéncia “fabricada” ou
passivel de ser “totalmente dominada”. Ela implica a resposta a dificuldade do sujeito
em compreender o sentido do que estd ocorrendo. Por consequéncia, ela implica
interpretacdo. Trata-se da “interpretagdo produtiva” cuja tarefa ¢ reconstruir o sentido,
conquista-lo, nas palavras de Michel. Por meio disso, ela se torna uma interpretacéo
produtiva.l*

O tema dos estudos seguintes sdo especificos de aplicacdo, mantendo a diretriz
de “explorar espacos de significado através, mas também além dos textos”.*> O tema do
estudo 5 é a interpretacdo de espacialidades: a do corpo préprio, das coisas, do social. O
tema do estudo 6 é interpretacdo de obras de arte. A investigacdo abre-se, afirma
Michel, as obras pictoricas, objeto negligenciado pela hermenéutica (a obra literéria € o
objeto privilegiado, em geral, nesse campo). Considero esse 0 estudo mais relevante de
Qu’est-ce que [’herméneutique?, N0 que concerne a pretensdo de ir além de uma
“ciéncia dos textos”, e dedicarei a ele uma secdo especifica da resenha. O tema do

estudo 7 ¢ a etica e a funcdo da compreensdo nas interacOes cotidianas: para ir além da

11 Ibidem, p. 22.
12 Ibidem, p. 24.
13 Ibidem, p. 163.
14 Ibidem, p. 170.
15 Ibidem, p. 24.
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hospitalidade no paradigma hermenéutico da traducdo. O estudo 8 é o prolongamento
disso, afirma Michel, focando na teoria social da agdo: “O principal desafio ¢ saber em
que medida podemos tomar a a¢do sob o modelo analdgico de um texto a interpretar.
Ler o social...”.*® O tema do estudo 9, enfim, ¢ a criticidade como elemento inerente a

compreens&o.

O que ¢é a hermenéutica para a intepretacéo de uma obra de arte?

Michel explora, no estudo 6, o fato de certas obras terem vocacdo para
“desfamiliarizar nossas referéncias e habitos de compreensdo”.}” A tese central do
estudo € mais ampla: “as obras de arte requerem mais do que todas as outras categorias
de coisas e seres um esforco interpretativo em razdo de seu potencial de plurivocidade e
de seu poder de desfamiliarizacdo”.'® Michel pretende avaliar a plurivocidade que seria
razdo de ser da obra de arte, isto €, o fato de suscitar maltiplas interpretaces. Michel
investiga duas escalas da obra: a ontologica, que se ocupa da definicdo, e a
representacional ou denotativa, que se ocupa da apreensdo do sentido da obra. Ele
analisa a teoria da arte de Arthur C. Danto, uma ontologia descritiva da arte
contemporanea e afirma que ela se ocupa da categorizacdo e da classificacdo das
obras.'® Depois de relatar dificuldades dessa teoria, Michel apresenta uma objec&o
pragmatica a teoria de Danto: a questdo ontologica sobre “0 que é obra de arte?”
raramente se coloca ao espectador, obras que necessitam ser mediatizadas por uma
teoria seriam a excegéo e ndo a regra.

Além de trazer seu pressuposto do necessario “problema de sentido”, Michel
distingue entre amadores e profissionais da arte e indica a condicdo de existir problema
para existir a transfiguracdo.?° Entrando no tema da autenticacio da obra, titulo de uma
secdo do estudo, Michel afirma que autenticar € um tipo de interpretacdo. Porém, € um
problema que existe ja dentro da classe de objetos compreendidos como obras: ndo ha
espaco para a questdo ontologica colocada por Danto. Outros pontos de atrito que
elenco entre eles: a distingdo entre o estatuto ontoldgico e o representativo da obra e o

papel do artista na interpretacdo. Na teoria de Danto, o artista chancela as obras a partir

16 Ibidem, p. 27.
7 Ibidem, p. 362.
18 Ibidem, p. 26.
19 Ibidem, p. 224.
20 |bidem, p. 229.
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de sua intengé@o. Danto ainda pretenderia, segundo Michel, que isso funcionasse tanto na
escala ontoldgica (constituicdo e transfiguracdo), quanto na escala representativa: o
artista fixa a interpretacdo correta do que é representado na obra. E algo dificil de

13

aceitar para quem ndo acredita no principio que “a ‘interpreta¢dao receptiva’ do

espectador deve ser calcada na ‘interpretacio criativa’ do artista”.?!

Apresentado pelo principio, essa crenga as vezes convence, mas como funciona?
Para mostrar a interpretacdo segundo as intencdes do artista, Michel traz a analise de A
queda de Icaro realizada por Danto. O titulo conduziria a interpretacio ao detalhe sem o
qual o sentido do quadro escapa. E indicio, segundo Michel, da intencdo do artista
guiando a estruturacdo da obra ao mito de icaro. O detalhe s&o as perninhas viradas para
cima (icaro se afogando). Esse detalhe pictdrico, quase escondido, seria o centro do
tema do quadro.?? Porém, Michel aponta ndo haver uma questio ontoldgica envolvida: o
quadro de Brueghel é uma obra de arte. A teoria de Danto confundiria duas escalas, o
caso do quadro ndo é o mesmo da Fonte de Marcel Duchamp (a desfamiliarizacdo do
sentido pelo ready-made). Danto era ciente de que o artista sozinho ndo transfigura o
mictorio comum em obra: dessa necessidade de contexto historico para existir
transfiguracdo, Michel aponta a distin¢cdo de escalas como forma, talvez, de alcancgar
uma no¢do mais precisa de interpretacdo aplicada as obras de arte.

Sobre a questdo ontologica analisada em mindcia no estudo de Michel, ele
propor uma “transfiguragdo inversa de obras de arte” ¢ a ousadia bem-vinda. Ousadia
por considerar que o status de “obra” ndo é fixo/imutavel, mas dependeria do uso, do
contexto, das apropriaces, jamais estando seguro.?® Bem-vinda porque a andlise de
Michel da tapecaria de Angers € o acréscimo relevante para refletir sobre a questdo.
Enunciar hoje que o mictério-Fonte tornou-se obra chega a ser tautologico, enunciar
que a obra de tapecaria usada como toalha de mesa ndo era obra, dd o que pensar. O
mesmo ocorre com a restricdo: “Somente uma teoria da interpretacdo restrita estd em
condicBes de se impor & escala ontologica das obras de arte”.?* O que essa restri¢io
significa para o conflito entre hermenéutica e teoria essencialista da arte? Estd em
aberto. Michel, porém, convida a avaliar as teorias da interpretacdo segundo as suas

capacidades de descontextualizar e contextualizar novamente obras de arte. A

2L |bidem, pp. 239-240.
22 |bidem, p. 241.
23 |bidem, p. 254.
24 |bidem, p. 258.
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hermenéutica, inclusive pelo viés pragmatista, além do texto, oferece intérpretes a
plurivocidade da arte. N&o é pouco, mas € um comeco.

Passos a serem dados nesse caminho aberto por Michel podem ser elencados em
forma de questdo: 0 que ele apresenta como “fazer uma experiéncia” é relevante para
refletir sobre a experiéncia estética? Nao podemos considerar que a experiéncia diante
de certas obras de arte é justamente um exemplo de “experiéncia criativa” no regime do
“fazer uma experiéncia”? A afirmacdo de Michel de que a inovacdo semantica,
produtora de sentido novo, requerer técnicas (interpretatio), merece ser melhor
explorada. Talvez esteja ai uma forma de mapear o tamanho da fratura entre o Vviés
metddico e o viés ontoldgico da interpretacdo na hermenéutica atual. Refletir sobre a

producdo de sentido parece um bom desvio através dos problemas que Michel levanta.

Fim: o ato de concluir uma interpretacéo

Todos os estudos trazem a experiéncia de ma-compreensdo como motor da
hermenéutica, que faz do ato de compreender tarefa e causa de sua existéncia. Em seu
epilogo, Michel afirma a hermenéutica como campo em reconstrucdo permanente que
ndo se limita a uma “ciéncia dos textos”. O confronto brevissimo com Michel Foucault
é o final adequado porque afastaria o preconceito de que a hermenéutica é o circulo sem
fim da interpretacéo. E afastaria o juizo de Susan Sontag, que com razdes contra certa
interpretacdo, entendia a suspeicao arqueoldgica, a que destroi para descobrir sentidos
escondidos por trds da obra, como o proprio interpretar da hermenéutica. Michel
deliberadamente restringe o interpretar “a compreensao suspensiva, mediada e reflexiva
que se utiliza de técnicas [interpretatio] para superar a incompreensdo ou a ma-
compreensdo”.?® Se restringe a interpretacéo, a hermenéutica recebe ai uma delimitacio
que nos, intérpretes, deveriamos considerar como horizonte para reconstrucdo das
expectativas com a filosofia e como espaco de experiéncia arejada nos estudos
hermenéuticos.

Johann Michel recorda sem cessar todo o trabalho realizado para defender que a
situagcdo do humano se estenderia na medida do seu horizonte de sentido, inclusive os
mundos da possibilidade ficcional que a imaginagéo projeta para alargar esse horizonte.

Esse trabalho € realizado em grande parte por intérpretes das ciéncias humanas e

%5 |bidem, p. 360.
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naturais. Se Michel esté certo, a atividade de interpretar é o0 que 0s constitui como seres
desse horizonte. Em razdo disso, 0 carater pragmatico da interpretacdo ndo pode ser
esquecido. Preserva-lo faz dos livros de Johann Michel eventos relevantes para a

hermenéutica contemporanea.
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