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Editorial

Varia

O primeiro namero do ano de 2024 da Revista Trdgica é dedicado a temas variados,
contando seis artigos e uma resenha. Em Metamorfoses filosoficas: a conversio entre
Nietzsche e Zaratustra, de Alexandre Marques Cabral & Laiza Duarte Vaz Rodrigues,
temos uma nova contribui¢do para a compreensao do Zaratustra, especialmente sobre a
questdo do “cuidado de si” norteada pela leitura de Pierre Hadot. Em Sobre a palavra
“humanismo”, de Danilo Bilate, é esbogada uma rapida histéria do termo “humanismo”
em relacdo aos seus desdobramentos filoséficos. Em Notas sobre o anti-hegelianismo
deleuziano, de Yasmin de Oliveira Alves Teixeira, trata-se de apresentar a concepcao de
“hegelianismo” que tinha Deleuze, para discutir com mais detalhamento como sua
tilosofia se opde a ela. No texto A captura de Ecce homo pelo topete do texto, de Rodrigo
Francisco Barbosa, é feito um estudo cuidadoso dos recursos retdricos, incluido ai os
estilisticos e tipogréficos, do titulo e do subtitulo de Ecce Homo de Nietzsche, para
entender como o filésofo produz um “efeito sofistico”. Ja em Se sofremos por amor a culpa
é do Platdo: Uma leitura critica ao “Banquete”, Francisco Fianco apresenta a leitura de o
Banguete de Platdo feita por Michel Onfray. No texto Andlise da concepgio de Nagel acerca
do absurdo da vida humana, de Anamar Moncavo, é apresentada a concepgao de absurdo
de Nagel, como discrepancia entre expectativas e realidade. Fechando esta edigao, temos
aresenha Sobre “Em um com o impulso” de Vladimir Safatle, escrita por Alisson Ramos de
Souza.

Desejamos a todos uma boa leitura!

Os Editores
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Resumo: Este artigo propde uma chave de leitura para a obra Assim falou Zaratustra a luz da
filosofia como modo de vida. Para que a especificidade desse estudo se descortine, contrastar-se-
a o diagnostico nietzschiano da “Morte de Deus” com a necessidade de se criar novos valores e
formas de habitar o mundo. Ap6s uma breve introducao ao modelo da filosofia como modo de
vida, apresentar-se-a4 como a conversao filosoéfica, delineada sobretudo por Pierre Hadot e Michel
Foucault, pode contribuir para a compreensdo das metamorfoses espirituais de Zaratustra até ele
se tornar o profeta de uma humanidade que, emancipada dos grilhdes metafisicos, precisa se
perfazer a si mesma.

Palavras-chave: Espiritualidade; conversao filoséfica; Zaratustra; criacao; Morte de Deus.

Abstract: This article proposes a reading key for Thus Spoke Zarathustra in the light of philosophy
as a way of life. To reveal the specific nature of this study, we will contrast Nietzsche's diagnosis
of the “Death of God” with the need to create new values and ways of inhabiting the world. After
a brief introduction to the model of philosophy as a way of life, it will be presented how
philosophical conversion, outlined above all by Pierre Hadot and Michel Foucault, can contribute
to understanding Zarathustra's spiritual metamorphoses until he becomes the prophet of a
humanity that, emancipated from metaphysical shackles, needs to create itself.

Keywords: Spirituality; philosophical conversion; Zarathustra; creation; Death of God.
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Metamorfoses filoséficas: a conversdo entre Nietzsche e Zaratustra

Introducao

No aforismo §125 de A gaia ciéncia, Nietzsche narra uma histdria ficticia na qual se
confrontam um personagem chamado de “o homem louco” e um grupo de homens
localizados em uma praca. A situagdo do “louco” é peculiar: a ele coube reconhecer o
acontecimento inaudivel de seu tempo: “Deus morreu!”!. O que estd em jogo para o
insensato através da sentenca - Gott ist todt - é, conforme se evidencia ao logo do texto,
a inexisténcia do mar, o apagamento do horizonte e o descingir da terra de seu sol.
Percebe-se, contudo, que a forga expressiva das metéaforas utilizadas reside na descri¢do
do que se entende por Deus na expressdao “morte de Deus”, sem que se tenha recorrido
“a qualquer argumento conceitual”2. A interpretacdo aqui sustentada é a de que, ao
considerar Deus como sol, mar e horizonte, o0 “homem louco” o assimile como principio
que sustenta e delimita o campo de realizagdo existencial®. Sua normatividade teria,
portanto, se esfacelado, resultando no colapso e na perda dos esteios que, até entdo,
afiancavam a existéncia humana ocidental.

Segundo Nietzsche, a dissolucao dos fundamentos metafisicos do conhecimento e
das agdes, enseja um certo tipo de niilismo* como sintoma da vacuidade dos pardmetros
que regulavam e regulamentavam a experiéncia humana. Comporta-se, todavia, em
concomitdncia com um certo desespero humano, a abertura de um novo solo
hermenéutico que depreda a perpetuacdo das metanarrativas ocidentais, fomentando
interpretagdes refratarias as explicagdes “universais” e essencialistas da metafisica. E
justamente nesse contexto que o tipo Zaratustra aparece tanto como o “fim do longo
erro”® da nossa cultura, quanto como uma tarefa a ser integrada: Nietzsche nao deixa
davidas sobre a intencdo - para ele, uma necessidade - de espoliar a cosmovisao
platonica-judaica-cristd, cuja incorporagao produziu, no Ocidente, um determinado tipo
de homem moral, e doente, o qual retroalimentou e atualiza aquilo que, na Genealogia da
moral, o filésofo unificou sob a designagao de “ideal ascético””, em favor de uma nova -
e transvalorada - percepcdo de mundo e de humanidade, ou seja, por um “outro ideal”.
E justamente Zaratustra, o redentor ateu®, aquele para quem o homem é “algo sem
forma, uma matéria, uma pedra feia que precisa de um escultor”?0 e “algo que deve ser
superado”!l, quem anuncia e corporifica a supressdo do ideal vigente, reabilitando

1 E na A gaia ciéncia (doravente GC), §125, onde esse tema aparece pela primeira vez. Em seguida, Nietzsche
retoma-o no primeiro aforismo do quinto livro da mesma obra (§343), escrito depois da elaboracdo de Assim
falou Zaratustra.

2 CABRAL, Alexandre. Niilismo e Hierofania: uma abordagem a partir do confronto entre Nietzsche, Heidegger e a
tradigdo cristd — Nietzsche, cristianismo e o Deus ndo-cristdo. volume 1/ Rio de Janeiro: Mauad X: Faper;j. 2v,
2014.

3 Ibidem.

4 Fragmentos postumos (doravante FP), outono de 1887, 10 [192].

5 FP, novembro de 1887 a margo de 1888, 11 [99].

6 Crepiisculo dos idolos (doravente CI), Como o “mundo verdadeiro” finalmente se tornou fébula, §6.

7 Genealogia da moral (doravente GM), III.

8 GC, §382.

9 GM, 1II, §24-25.

10 Ecce Homo (doravente EH), Zaratustra, §8.

11 Assim falou Zaratustra (doravente ZA), Prélogo, §3.
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Alexandre Marques Cabral & Laiza Duarte Vaz Rodrigues 8

primeiramente a si mesmo para, enquanto escultor de uma humanidade futura, ensinar,
retdrica e vivencialmente, uma cosmovisao afirmativa.

Em Assim falou Zaratustra, logo apds anunciar a morte de Deus, o profeta tragico
se dirige a multiddo reunida na pragca do mercado e a encoraja a permanecer fiel a Terra2.
Ele versa que, se antes a maior violagdo era cometida contra Deus, agora o maior dos
sacrilégios é profanar contra a Terra, contra o corpo e o devir. E a ausculta precisa em
relacdo ao imperativo de nosso tempo?3, portanto a posse de um certo tipo de saber, que
torna possivel a Zaratustra inaugurar criativamente uma relagdo outra com a vida: é
chegada “a hora do grande desprezo”14. E a tarefa que Zaratustra reivindica consiste
justamente em atribuir a existéncia balizadores transvalorados por meio de “novos
valores em novas tabuas”15 e, com isso, superar a vigéncia de Deus mesmo apés a sua
morte. Ndo &, pois, com um trabalho técnico ou com uma darea especifica do
conhecimento que a filosofia aqui se articula. Ela é, antes de mais nada, uma arte de
transfiguragao?t. Nietzsche reclama para si o oficio de realizar uma obra anédloga a dos
legisladores: criar novas tabuas e valores, capazes de um outro amanhecer. Apesar da
sua “paixdo pelo conhecimento”, escreve ele, estes novos filésofos terdo “mais que fazer
do que simplesmente conhecer - nomeadamente, ser algo de novo, significar algo de
novo, apresentar novos valores”?, j4 que, na perspectiva nietzschiana, a criacdo e a
adocdo de novos valores implica, necessariamente, uma transfiguragao de si e da cultura.
E dessa perspectiva que Nietzsche concebe a filosofia, corporifica-a na vida de
Zaratustra, e é nesse registro que o vinculamos com os estudos de Pierre Hadot e do
altimo Foucault.

Tendo Zaratustra como chave hermenéutica, o presente artigo tem como objetivo
nos conduzir a um questionamento critico ante as premissas e condicdes de
possibilidade de uma filosofia que entenda a si propria como uma via transformativa
sem, contudo, desarticulé-la da busca pelo saber. Ao contrario da concep¢ao moderna e
institucionalizada da filosofia, a qual tende a considerar o conhecimento como
independente de uma transformacdo radical do nosso modo de estar na existéncia,
apresentar-se-a4 uma relagdo com a verdade que é, fundamentalmente, ética e vividas.
Visando, pois, uma melhor clareza de exposicao, dividimos o artigo em trés partes as
quais passaremos a apresentar brevemente. Num primeiro momento, faremos uma
breve introducao ao modelo da filosofia como modo de vida e a forma especifica através
da qual Nietzsche se insere nele. Em seguida, apontar-se-4 como a conversao filoséfica,
tal como apresentada por Pierre Hadot e pelo tultimo Foucault, pode servir, ndo apenas
para fomentar uma reflexdo critica acerca do papel da filosofia, mas também para
compreender as metamorfoses espirituais de Zaratustra até se tornar o profeta de uma
inaudita boa-nova. Nas consideracdes finais, procuraremos refletir como é tarefa da

12 Ibidem, §4.

13 GC, §108.

14 ZA, Prélogo, §3.

15 Ibidem, §9.

16 GC, Prélogo, §3.

17 Além do bem e do mal (doravente BM), §211 e §253.

18 FOUCAULT, Michel. A Hermenéutica do Sujeito. Trad. Mércio A. Fonseca e Salma T. Muchail, Sao Paulo,
Martins Fontes, 2006, pp. 19-20.
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filosofia fomentar o solo a partir do qual modos outros de ser possam florescer,
indicando como o cultivo espiritual de uma postura transvalorada é indispenséavel para
o projeto nietzschiano. Indicar-se-a4 ainda como as andlises de Hadot e Foucault nos
ajudam a perceber que é de fato uma conversao filoséfica que o personagem atravessa e
de como ele acaba por incorporar, a sua maneira, a figura do sdbio na antiguidade:
Zaratustra é ele proprio um “confessor convertido”19, ou seja, alguém que experimentou
uma profunda metamorfose, tornando-se, a partir de recorrentes exercicios de si, apto a
comunicar aos outros nao apenas o seu conhecimento e valores, mas, sobretudo,
ensinando através do seu préprio modo de viver.

Conversao filosofica e espiritualidade: Nietzsche e Zaratustra como mestres do
cuidado de si?

Em alguns momentos de sua obra, Nietzsche parece demonstrar que o
conhecimento s6 é possivel enquanto vivéncia (Erlebnis)?. Caso contrario, ndo se trataria
de um conhecimento vivo e atuante, mas sim de uma mera subordinacdo conceitual.
Para o fil6sofo, a vivéncia e a criacdo de si estdo intimamente ligadas, o que demonstra
a habilidade humana de dar sentido as préprias experiéncias no mundo e o permite
afirmar uma atitude artistica e transfiguradora perante a vida. Para o criador de
Zaratustra, aqueles que vivenciam a si mesmos expandem seu préprio conhecimento,
além de se constituirem através dessas vivéncias. Ou seja, h4, ai, uma imbricacdo
profunda entre conhecer e vivenciar-se a qual, por sua vez, coincide com a atividade
tiloséfica-criadora.

Temos, especialmente no momento que concerne ao periodo da redagao de A Gaia
Ciéncia, uma distintiva descricdo sobre a dieta espiritual que o proprio Nietzsche se
imp0s ao longo da redagao de Humano, Demasiado Humano?'. Os escritos testemunham
que o restabelecimento do fil6sofo dependeu de uma agonistica forjada a favor de si
mesmo, contra o que ha de decadente em si e em virtude daquilo que poderia beneficiar
a sua sadde e poder. Ali, Nietzsche testemunha ter aceitado as prdprias mazelas,
descaminhos e sofrimentos, ndo de modo resignado, mas, antes, dispondo-os como
material de andlise e elaboracdo de si, ensejando, por meio deles, praticas, reflexdes e
atitudes filosoéficas as quais confessa compartilhar para “apressar a vinda”?22 dos espiritos

19 FAUSTINO, Marta. “A ‘grande libertacdo’ e o ‘grande meio-dia”: as conversdes de Nietzsche. In:
Gianfranco Ferraro & Anténio de Castro Caeiro”. In: Formas de conversio: Filosofia, Politica,
Espiritualidade. Lisboa, Abysmo, 2022, p. 14 - (no prelo).

20 Como assinala ADAMI, Jackson Daniel. “A Grande Satide e a Filosofia como Vivéncia (Erlebnis)”. In: Cad.
Nietzsche. 40 (2). May-Aug, 2019. Cf. também VIESENTEINER, Jorge Luiz., 2010; 2013 e EH, Por que escrevo
tdo bons livros, §1; GC, §324; BM, §6.

21 URE, Michael. “A reanimacdo de Nietzsche da Filosofia como modo de vida”. In: TESTA, Federico /
FAUSTINO, Marta (Orgs.). Filosofia como Modo de Vida. Ensaios Escolhidos. Lisboa: Edigdes 70, 2022, pp. 371:
“nos prefacios de 1886 acrescentados aos dois volumes de Humano, Demasiado Humano e a Gaia Ciéncia,
Nietzsche identifica retrospectivamente as suas préprias exploragdes filoséficas na trilogia do espirito livre
como exercicios terapéuticos que lhe permitiram superar o pessimismo schopenhaueriano ou romantico.
Nietzsche conta que, para o fazer, se valeu das terapias filoséficas antigas, [...] ‘as caixas de unguento e
medicamentos de todas as filosofias antigas’. Nas obras intermédias, Nietzsche segue a sua injunc¢do
direcionada a si mesmo: “Torna-te antigo!””.

22 Humano, Demasiado Humano I (doravnete HH I), Prefacio, §2.
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livres, seus possiveis companheiros. De modo semelhante “a transmissao biogréfica dos
tilésofos antigos”23, Nietzsche expde nos prefacios de 1886 seu préprio desenvolvimento
espiritual, “com o objetivo de inspirar potenciais filésofos a seguir o caminho de
conversao a um modo de vida filos6fico” 2.

Ja em A Gaia Ciéncia, o pensador descreve a sensagdo de recuperar a satide depois
de enfrentar o desespero roméntico e a tentacdo de superar seu pessimismo
condenatério do mundo, isolando-se em sua proépria cidadela interior em virtude de
aperfeicod-la. Nietzsche, além de expressar-se de forma contundente acerca de sua
convalescenga, utiliza a sua experiéncia mais amarga como experimento consigo mesmo.
Ele explora toda a sua riqueza para colocar em palavras, do modo mais filoséfico
possivel, a intempérie pela qual passou e da qual se apropriou. Em um aforismo da
mesma obra, o fil6sofo reconhece “a vida como fonte de conhecimento”? e o meio
através do qual ele pdde exercer uma vontade de poder afirmativa. Ali também sdo
enunciadas algumas vivéncias singulares de Nietzsche, a partir da experiéncia da
doenca e da saude, as quais fiam a sua filosofia mais prépria, consolidando-a enquanto
vivéncia filoséfica?. Esses esforgos do fil6sofo parecem desvelar a intencdo dos seus
textos: os discursos ndo devem ser reduzidos a uma via estritamente l6gico-formal, mas
reivindicar de seus interlocutores uma presenca e uma escuta?’ que sejam capazes de
engendrar profundas transmutagdes?. Essa ideia nos remete ao carater performaético e
experimental da filosofia nietzschiana. Para poder desenvolvé-la, o filésofo narra ter
precisado cultivar, em si mesmo, exercicios que se serviriam do conhecimento para criar
uma percepgdo interpretativa outra do mundo. Nietzsche leva essa concepcdo ao
paroxismo em seu Zaratustra, momento em que ndo apenas anuncia a sua filosofia mais
propria, da forma que lhe é mais prépria, como esforga-se para promover o processo de

conversao - novamente comecando pelo proprio personagem - a novos modos de estar

2 FAUSTINO, Marta. “A “grande libertacao’ e o ‘grande meio-dia”: as conversdes de Nietzsche. In:
Gianfranco Ferraro & Anténio de Castro Caeiro”. In: Formas de conversio: Filosofia, Politica,
Espiritualidade. Lisboa, Abysmo, 2022, p. 8 - (no prelo).

24 Jbidem.

%5 GC, §324.

26 URE, Michael. “A reanimacdo de Nietzsche da Filosofia como modo de vida”. In: TESTA, Federico /
FAUSTINO, Marta (Orgs.). Filosofia como Modo de Vida. Ensaios Escolhidos. Lisboa: Edi¢des 70, 2022, pp. 386:
“Em primeiro lugar, nas obras do periodo intermédio, Nietzsche ndo defende apenas que a filosofia é um
modo de vida, tal como formulara em Schopenhauer como Educador. Agora reconhece também que o discurso
filos6fico é um meio fundamental para moldarmos e transformarmos a nossa vida. Nietzsche da a esta tese
um contorno terapéutico: é um exercicio de cura de nés mesmos. No entanto, nem todas as filosofias
cumprem o objetivo da satide ou do florescimento. O chamado estilo aforistico de Nietzsche desenvolveu-se,
em parte, a partir dos seus esfor¢os para por em prética uma terapia filoséfica. Neste como em outros casos
na histéria da filosofia, os estilos retéricos de Nietzsche sdo um indicio do seu compromisso com a filosofia
como modo de vida”.

27 EH, Zaratustra, §1: “Talvez se possa ver o Zaratustra inteiro como musica; - certamente um renascimento
da arte de ouvir era uma precondicdo para ele”.

28 FAUSTINO, Marta. “A “grande libertacao’ e o ‘grande meio-dia”: as conversdes de Nietzsche. In:
Gianfranco Ferraro & Anténio de Castro Caeiro”. In: Formas de conversio: Filosofia, Politica,
Espiritualidade. Lisboa, Abysmo, 2022, p. 19 - (no prelo): “Se Nietzsche escapa e intencionalmente evita todos
os canones convencionais do discurso filoséfico sistematico, é porque o seu objetivo ndo é apenas ser lido,
estudado, compreendido, mas produzir aquilo a que Hadot chama um “efeito de formagédo’ entre os seus
leitores, que simultaneamente os faca olhar criticamente para o seu modo de vida corrente e os desperte
para a possibilidade de ser e viver de uma outra maneira”.
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na vida, sob a tipologia?® do além-do-homem, cujo aspecto fundamental é a superacao
de si mesmo através da criagdo de valores.

E justamente por isso que Nietzsche vé a sua obra como a tentativa de retomar o
destino da humanidade®. O fil6sofo ainda sublinha uma liga¢do estreita entre o Deus
cuja morte aliviou e enfraqueceu os modos de vida ocidental, e a necessidade de uma
pratica filosofica capaz de criar existéncias superiores, nobres e singulares aptas a
fornecer um novo sentido a Terra.3! Porém, ndo é com um trabalho técnico ou com uma
area especifica do conhecimento que a filosofia aqui se articula. Ela é, sobretudo, uma
arte de transfiguracdo, um exercicio e uma missao. E neste registro que articulamos o
projeto filoséfico de Nietzsche com as concepgdes sobre “filosofia como modo de vida”
e “espiritualidade” em Hadot e Foucault.

Como procuramos destrinchar, Foucault analisa as tecnologias de si dos autores
antigos que integram a modalidade da relagdo entre sujeito e verdade. Essa atitude, por
sua vez, se opde a uma concepc¢do moderna da filosofia que considera o conhecimento
como independente de uma transformacao radical do sujeito. A espiritualidade - termo
utilizado para caracterizar essa imbricagdo especifica - revela, nos termos de Foucault,
uma relacdo com a verdade que é, fundamentalmente, ética e vivida®. Se, por um lado,
a verdade depende das transformacdes que o sujeito realiza em si mesmo, por outro,
também provoca, quando exercida, uma profunda transformacao do sujeito. Quer dizer,
a espiritualidade da ao sujeito acesso a uma verdade para a qual, por si mesmo e sem
um trabalho de ascese, ele nao seria capaz de aceder. Em outras palavras, como o autor
explicara em O Governo de Si e dos Outros, é a vida do individuo que se encontra
implicada na relagdo com a verdade e, portanto, a filosofia nao orbita apenas o universo
do logos, mas deve também atualizar-se no real, colocar-se sob prova ou teste no real.
Com essas palavras, Foucault atualiza a afirmacdo de Nietzsche segundo a qual “o tnico
verdadeiro teste para uma filosofia é saber se conseguimos viver em conformidade com
ela”34.

Tanto Hadot como Foucault defendem “que Nietzsche adotou uma concepgao
especificamente antiga da filosofia como uma arte ou techné de viver”3. Nesse modelo
de filosofia, o discurso sistematico faz sentido e tem propdsito apenas na medida em que
contribui para a formagdo de um determinado ethos ou caracter. Praticar filosofia é,

29 Sobre “tipo” e “tipologias” em Nietzsche, consultar: O nascimento da Tragédia, 85 e §15 ; HH I, Prefacio, §3,
§224, §234 e §261; Aurora (doravente A), §425; GC, §377;, BM, §257, §260 e §262; GM, III, §13 e §14;
CI, Incursdes de um extemporaneo, §38 e §45; O anticristo (doravente AC), §31, §41 e §55; EH, Por que
escrevo livros tdo bons, §1 e Por que sou um destino, §4; FP 19 [195] verdo de 1872/inicio de 1873; FP 12 [22]
verdo/final de setembro de 1875; FP 11 [226] novembro de 1887/margo de 1888. Cf. também WOTLING,
Patrick, 1995.

30 Carta a Peter Gast, BVN, 30 de outubro de 1888. 1137.

31 ZA, I, Da arvore na montanha.

32 GC, Prélogo, §3.

3 FOUCAULT, Michel. A Hermenéutica do Sujeito. Trad. Mércio A. Fonseca e Salma T. Muchail, Sdo Paulo,
Martins Fontes, 2006, pp. 19-20.

3¢ FOUCAULT, Michel., O Governo de Si e dos Outros, especialmente a aula de 9 de fevereiro de 1983. Com
essas palavras, Foucault atualiza a afirmacdo de Nietzsche segundo a qual “o tinico verdadeiro teste para
uma filosofia é saber se conseguimos viver de acordo com ela” (Consideracoes extempordneas I11: Schopenhauer
como educador (doravente SE/Co. Ext. III), §8).

35 URE, Michael. “A reanimacdo de Nietzsche da Filosofia como modo de vida”. In: TESTA, Federico /
FAUSTINO, Marta (Orgs.). Filosofia como Modo de Vida. Ensaios Escolhidos. Lisboa: Edi¢ées 70, 2022, p. 372.
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fundamentalmente, construir uma visdo de mundo e um modo de vida especificos,
resultantes da aceitacdo de um conjunto de crencas. Ainda que seja inegavel a articulacao
entre saber e conceitualizar, bem como a procura pela verdade, na antiguidade, a busca
pela sabedoria ndo se limitava a uma relagdo com os objetos do conhecimento, mas sim
entre a ligacdo do conhecer com o formar-transformar a prépria vida e as préprias
condutas. Justamente por isso, Hadot compreende a atitude filoséfica dos antigos como
um ato dnico (ndo uma teoria) de viver a légica (fala-se, pensa-se bem), a fisica
(contempla-se o cosmos) e a ética (age-se de maneira reta e justa) e a conversao filoséfica
como estritamente relacionada ao:

desenraizamento e ruptura com relagdo ao cotidiano, ao familiar, a
atitude falsamente “natural” do senso comum, ela é retorno ao original
e ao originario, ao auténtico [...]. Sob qualquer aspecto com que ela se
apresente, a conversao filosofica é acesso a liberdade interior, a uma
nova percepcao do mundo, a existéncia auténtica.

Ainda que a conversao filoséfica represente uma ruptura radical com o cotidiano,
o individuo permaneceria, estritamente, insepardvel dele e implicado com a existéncia
no tnico mundo possivel. Conforme Hadot salienta no ensaio intitulado “Conversio”37
sobre o fendmeno da conversdo, tanto no caso da religido, como no caso da filosofia, a
conversado requer “a invasao de forcas exteriores ao eu, quer se trate da graga divina ou
de um constrangimento psicossocial”3. Ou seja, para que a conversao possa se efetivar,
¢ de fundamental importancia a presenca de um mediador, de um atuador porta-voz.
Além disso, a forma de comunicacdo e os estilos literarios utilizados assumem uma
importancia fulcral, razdo pela qual, assinala Hadot, “os meios da retérica e da légica
sdo postos a servico da conversao filoséfica das almas”39. Ja sob a perspectiva socioldgica,
a conversao filosofica ou religiosa representa um “desenraizamento de um meio social
especifico e a adesdo a uma nova comunidade”®. Ainda segundo o historiador, o
“remanejo do campo da consciéncia esta indissoluvelmente ligado a um remanejo dos
lagos sociais e do ambiente”4!: de fato, Zaratustra se apresenta inicialmente como um
sdbio mediador® que, em sua década de isolamento, acumulou uma significativa
sabedoria®® que, além de “desperta-lo”#, tornou-o apto a compartilhd-la com a
humanidade e a provocar, em seus interlocutores, a disposi¢do necessaria para que

3 HADOT, Pierre. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque e Loraine Oliveira. Sao
Paulo: B Realizagoes, 2014, p. 212.

37 O artigo “Conversao” foi elaborado para a Encyclopedia Universalis e incluido, posterioremente, no livro
Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga, de 2014.

3 HADOT, P., op. cit., p. 204.

3 Ibidem, p. 206.

40 HADOT, Pierre. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque e Loraine Oliveira. Sao
Paulo: E Realizacdes, 2014, p- 209.

41 Ibidem, pp. 209-210.

42 ANSELL-PEARSON, Keith & FAUSTINO, Marta. “Philosophy as a Way of Life in Thus Spoke
Zarathustra”. In:  Keith Ansell-Pearson & Paul Loeb, Nietzsche’s Thus Spoke Zarathustra. A Critical
Guide, Cambridge, Cambridge University Press, 2022, pp. 14-15: “a verdadeira mensagem de Zaratustra é
a sua propria conversdo e o seu préoprio modo de vida”.

8 ZA, Prélogo, §1.

44 Ibidem, §2.
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pudessem, por eles mesmos, construir o préprio caminho rumo ao novo “sentido da
Terra”*. E notério como em Assim falou Zaratustra, “o personagem nao se limita a ensinar
ou veicular determinadas teorias e valores, mas antes personifica justamente a
mundividéncia e modo de vida que prega e pretende cultivar entre os seus ouvintes e
leitores”46. Nietzsche parece relacionar o papel do filésofo com o do sabio educador?,
atestando a ideia de que nenhuma transmutagao surge espontaneamente, mas necessita
da mediacado de alguém que, além de se autocultivar, j& tenha passado por recorrentes
metamorfoses.

Nota-se que, para esses pensadores - Nietzsche, Hadot e Foucault - a filosofia é a
via privilegiada que nos torna capazes de nos libertar das determinagdes impostas pelo
pensamento corrente, marcado, comumente, por hdabitos automaticos, preconceitos,
paixdes, adequagdes sociais e normatizacdes, para nos langar a praticas (ou vidas)
potencialmente emancipatérias (ou emancipadas), cuja forca reside na possibilidade de
romper com os grilhdes das convengdes identitarias de habitar o mundo, em busca de
uma autodeterminacdo mais auténtica e criativa. Foucault no seu ultimo curso no
College de France, A coragem da verdade, acentua que enquanto a conversdo religiosa
constitui um movimento para “uma outra vida” (une autre vie) e um “outro mundo” (un
autre monde), a filosofia constitui um esforgo de construgao de uma “vida outra” (une vie
autre) como forma de acesso a e promogao de um “mundo outro” (un monde autre). E
precisamente essa conversao a uma vida e a um mundo outro que estd em causa em
Zaratustra, que nos primeiros discursos que compdem a obra expde, precisamente, as
principais caracteristicas de uma cosmovisdo outra que, a um so ato e, em conformidade
com a nogdo de filosofia e sabedoria da Antiguidade*, o profeta afirma, performa,
incorpora e pretende cultivar entre os seus interlocutores.

Metamorfoses espirituais de Zaratustra

A obra Assim falou Zaratustra principia dizendo que, aos trinta anos de idade,
Zaratustra deixou a sua terra natal, deslocando-se para uma caverna no topo de uma
montanha, onde, por dez anos, “gozou de seu proprio espirito e solidao”4 sem deles se
cansar. Durante uma década, ele permaneceu solitdrio até que, por fim, “o seu coracdo
se transformou”>. Depois desse moroso processo, o personagem retorna a comunidade
inspirado por uma necessidade de partilhar a sabedoria que acumulou enquanto esteve
s6. Ao ruminarmos o inicio do livro pelo viés de uma “arte de interpretacdo”, podemos
associar a patria do profeta com o lugar do pensamento hegemonico, tradicional e ainda

45 Ibidem, §3.

46 FAUSTINO, Marta. “A ‘grande libertacdo’ e o ‘grande meio-dia”: as conversdes de Nietzsche. In:
Gianfranco Ferraro & Anténio de Castro Caeiro”. In: Formas de conversio: Filosofia, Politica,
Espiritualidade. Lisboa, Abysmo, 2022, p. 13 - (no prelo).

47 SE/Co. Ext. IIL.

48 Na leitura de Pierre Hadot (2014), a filosofia, segundo o Banguete, nao é sabedoria, mas um modo de vida
e um discurso determinado pela ideia de sabedoria. Ele assegura que Platdo instaura uma distancia
insuperavel entre sabedoria e filosofia, uma vez que a filosofia se define por aquilo que a escapa. Cf.
especialmente a II parte do capitulo A figura de Socrates, intitulada como Eros (2014, pp. 108-118).

49 ZA, Prélogo, §1.

50 Ibidem.
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produtor dos costumes que, recorrentemente, sdo assimilados e reproduzidos sem
questionamentos. O abandono da terra natal>! e do estagnado lago de valores e a partida
para uma caverna em uma montanha, nos faz articular esse rompimento inicial,
indicativo de um “desenraizamento e ruptura com relacdo ao cotidiano, ao familiar, a
atitude falsamente “natural” do senso comum”32, como condicao de possibilidade para
a sua propria conversao filosofica.

Compreendemos que a caverna para onde Zaratustra se desloca, provavelmente
contaminado ainda pela tradi¢do, foi o espaco privilegiado onde, diferentemente do
mito platonico®*, o personagem pode iniciar o seu processo de autoformacdo e de
autossuperacdo. Também o caminho percorrido pelo personagem até o seu topo, sem
tutela ou guia, pode ser interpretado como signo de for¢a, como condicdo necessaria
para a gestacdo de uma singularidade auténoma. J4 sobre a montanha, podemos remeté-
la ao ato de se elevar acima dos demais. E préprio deste lugar poder ter uma visao
panoramica, ampla, estratégica. Hadot (1999), nos dird que “o olhar do alto corresponde
(...) aum arrebatamento que liberta dos pesos terrestres”. Porém, alerta o historiador da
filosofia francés, isso ndo exclui “uma visdo critica relativa a pequenez e ao ridiculo
daquilo que apaixona a maioria dos homens”5. Ainda nessa direcdo, Hadot cita o
proprio Nietzsche, justamente aquele quem ensina que “para viver a vida de bom grado,
é preciso se manter acima dela!”. E complementa, asseverando: “Aprende, portanto, a
elevar-te! Aprende, portanto - a olhar para baixo! Nao fica rente ao solo, nem sobe alto
demais! O mundo sera para ti mais belo, visto por teu olhar em declive!”5

Ao descer da caverna do alto da montanha, Zaratustra afirma estar
“transbordando”?”. Do locus tradicional do conhecimento metafisico, onde s6 poderia
sair uma repeticdo alienadora, Zaratustra transforma-se em uma “taga que quer
transbordar, a fim de que sua dgua escorra dourada”. E, poderiamos perguntar, o que o
motivou a partir da caverna? Ao que o texto sinaliza, ndo é a escassez, a caréncia ou até
mesmo uma insatisfacdo que o leva a regressar ao convivio dos homens, mas a plenitude
de uma vontade de poder (Wille zur Macht)® que quer se afirmar, a exuberancia e o

51 No discurso “Do pais da cultura”, Zaratustra também critica a patria dos pais e afirma desejar a patria dos
filhos. Cf. também HADOT, Pierre. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque e
Loraine Oliveira. Sio Paulo: E Realizagdes, 2014, p. 210: “E possivel (..) que as individualidades
desenraizadas, aquelas que, por uma razdo ou por outra, foram arrancadas momentanea ou definitivamente
de seu meio natal, estejam mais dispostas que outras a conversao”.

52 HADOT, P., op. cit., p. 212.

5 ZA, Prélogo, §2: “Naquele tempo levavas tuas cinzas para o monte: queres agora levar teu fogo para o
vale? (...)".

53¢ PLATAO. A Repiblica, Livro VIL

%5 HADOT, Pierre. O que é a filosofia antiga?. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 1999, p. 65.

% Cf. também Nietzsche apud. HADOT, P., op. cit., p. 93.

57 ZA, Prélogo, §1.

% Nao podemos oferecer aqui uma andlise detida dos aspectos e problematicas relacionados a hipdtese
nietzschiana da vontade de poder, mas apenas circunscrever que nessa perspectiva todos os elementos que
constituem a vida, desde as mais infimas particulas, desejam, avaliam, lutam e tentam estender o seu
dominio sobre os demais. Como atesta Zaratustra: “onde encontrei vida encontrei vontade de poder” (ZA,
II, Da superagédo de si mesmo). Portanto, onde ha vida nunca ha repouso ou paz permanentes, muito menos
a possibilidade de fixar, imutavelmente, entidades absolutas. Ha antes, constantes guerras, embates e
conflitos entre uma multiplicidade de vontades que, ininterruptamente, lutam entre si com o objetivo de se
autofortalecerem no exercicio de dominio sobre as demais. Todavia, o corpo é “uma multiplicidade com um
tnico sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor” (ZA, I, Dos desprezadores do corpo). Apesar
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excedente de forcas que precisa se efetivar e que, na obra, é traduzida pelo inquietante
desejo de compartilhar a sabedoria incorporada. Dirigindo-se ao vale, Zaratustra se
depara com o seu primeiro interlocutor. Surpreso, o santo eremita do bosque exclama:
“Nao me é estranho este andarilho: por aqui passou ha muitos anos. Chamava-se
Zaratustra; mas estd mudado”%. Ao avista-lo, de imediato, o eremita percebe que
transformagdes expressivas ocorreram. A década de isolamento associa-se a
transfiguracdo radical de Zaratustra, de modo que o seu olhar é visto como puro, sua
boca nao vocifera nojo e o seu caminhar desliza como o de um dancarino. Mudancas que
levaram o eremita a identifica-lo como um “despertado”.

Porém, o que o velho ndo sabe é que o presente o qual Zaratustra reserva aos
homens é o antincio da morte de Deus, morte essa que prefigura um futuro radicalmente
distinto para a humanidade, que poderd encontrar na afirmagdo do além-do-homem
(Ubermensch) o novo sentido da terra. No entanto, vale aqui uma digressdo: ha uma
significativa dissonancia entre a assercao do aforismo §125 de A gaia ciéncia e a de Assim
falou Zaratustra. Nessa tltima, Zaratustra ndo apenas anuncia a morte de Deus como
também, mediante a essa constatagdo, indica um caminho a ser cultivado. Um dos
principais objetivos do seu primeiro discurso em praca publica é justamente apresentar
os novos delitos®® que advém com a assuncdo do além-do-homem, apds a decorada dos
absolutos que, por milénios, balizaram o campo gnosiolégico, epistémico e moral do
Ocidente. Com a implosao do trono metafisico, Zaratustra reivindica a criagdo de novos
valores, s6 que desta vez imanentes e afirmativos - para “novas cangdes necessitas novas
liras” €1. Isso, porém, exige a pratica de exercicios que possam transmutar a nossa forma
de ver, pensar, sentir, estar e interpretar o mundo. Como destaca Hadot (2014), a
percepcao estética é um tipo de modelo da percepgao filoséfica, um modelo da conversao
da atencao e da transformacdo da percepgao que o exercicio da sabedoria reivindica®2.
Ou seja, uma mudanca na percepcao se faz necessdria para uma vivéncia outra no
mundo que contribui, por seu turno, com a criagdo de cosmovisdes distintas, e, assim,
reciprocamente. A énfase de Hadot na relagcdo entre percepcdo estética e a percepcao

dos conflitos serem incessantes, a cada momento eles “se resolvem” e se hierarquizam num “sentido tnico”.
H4 entdo, a cada vez, uma “paz” e um “direcionamento” especifico que exerce soberania, mesmo que
temporariamente. O corpo saudavel, aos olhos de Nietzche e de Zaratustra, ndo é “anarquico” e, muito
menos, difuso. A despeito de o estado belicoso ser permanente, nele hd, em condi¢des saudéaveis, uma
negociacdo proviséria e harmonica entre as multiplas vontades, assegurando a efetivacdo coesa da vontade
de poder. Entretanto, tais “acordos de paz” duram somente o tempo necessario para conferir integracao e
“equilibrio” ao todo. Caso eles se estendam além da medida conveniente, podem levar as for¢as em jogo a
se acomodarem e estagnarem, diminuindo, em decorréncia disso, a vitalidade do corpo. Por conseguinte,
podemos pensar que as préticas espirituais (ou ascéticas) de si estdo a servico de uma agonistica saudéavel
por intensificarem um constante refinamento e potencializacao da vontade de poder de um corpo. Sobre a
vontade de poder cf. especialmente RICHARDSON, John, 1996 e MULLER-LAUTER, Wolfgang, 2009.

%9 ZA, Prélogo, §2.

60 Ibidem, §3: “Outrora, o delito contra Deus era o maior dos delitos; mas Deus morreu e, assim, morreram
também os delinquentes dessa espécie. O mais terrivel, agora, é delinquir contra a terra e atribuir mais valor
as entranhas do imperscrutavel do que ao sentido da terra!”.

61 ZA, III, O convalescente, §2.

62 HADQOT, Pierre. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque e Loraine Oliveira. Sao
Paulo: E Realizaces, 2014, p. 13: “Hadot nos fornece instrumentos para apreender as possibilidades
existenciais e cosmolégicas da percepgdo estética e, tal como Merleau-Ponty, ele percebe numa certa visao
estética um meio para reaprender a ver o mundo”.
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tilosofica é particularmente relevante para nés, pois sugere que a forma como nos
forjamos esteticamente (ethos) influéncia a compreensao de conceitos filoséficos. Isso é
atestado em Ecce Homo, quando Nietzsche assinala sobre Zaratustra: “Ele ndo apenas
fala diferente, ele é diferente®” e também no momento em que acentua: “ninguém pode
escutar mais das coisas, livros incluidos, do que aquilo que ja sabe. Nao se tem ouvido
para aquilo a que nao se tem acesso a partir da experiéncia®”.

Contudo, para o espanto de Zaratustra, os ouvintes o ignoram, ridicularizam e até
mesmo compreendem o oposto do que tentava ensinar, a ponto de oferecerem o além-
do-homem em troca do altimo homem. Nota-se que, apesar da trajetéria de Zaratustra
ser marcada, desde o comeco, por desafios, intempéries, angustias, o profeta parece
ensejar, através desse material vivencial, a sua propria satide espiritual. O personagem
se coloca, a despeito dos sofrimentos e aflicdes, aberto ndo apenas a responder aos
desafios internos e externos que o assolam, mas também a criar as proprias agonisticas,
porquanto um elemento central da grande satide espiritual é o sucesso ndo apenas em
negociar contradi¢des, em convalescer, mas o de gerar, recorrentemente, tensdes as quais
se possa superar e, assim, promover e elevar a propria poténcia. Nesse momento, torna-
se imprescindivel destacar que para a nossa interpretacdo, articulada com as ideias de
Hadot e do dltimo Foucault, reconhecemos uma transvaloracio da nocdo de
espiritualidade (Vergeistigung)®> em Nietzsche, como signo das agonisticas
constantemente retomadas que possibilitam o fortalecimento, a um nivel estritamente
singular, do amor pelo sentido da terra.

Esse amor, porém, ndo esta garantido e precisa ser conquistado através de, pelo
menos, trés principais transmutagdes do espirito. Ja no primeiro discurso, Zaratustra
menciona como o espirito se torna camelo, o camelo em ledo e como o ledo se transfigura
em crianga. E bastante expressiva a presenca dessas imagens imediatamente ap6s o
proélogo, o qual descreve alguns dos aprendizados do profeta ante a tentativa frustrada
de dividir a sua sapiéncia com os demais. As metaforas do espirito enquanto camelo,
ledo e crianga podem ser interpretadas “como referéncia ao processo de libertagao®””,
principiando com uma restritiva subserviéncia e se desenrolando em virtude de uma
vivéncia mais criativa e autobnoma. Eugen Fink (1983) destaca que essas alegorias ndo se
referem apenas a um processo individual de emancipac¢do, mas a postura de toda a
humanidade com relagéo a existéncia de um Deus uno, absoluto e normativo. Ainda de

6 EH, Prologo, §4.

64 EH, Por que escrevo tdo bons livros, §1.

65 CI, A moral como antinatureza, §1.

6 Por exemplo o FP, junho-julho de 1885, 37 [12]: “Desejo para mim e para todos aqueles que vivem - que

possam viver - sem os temores de uma consciéncia puritana, uma espiritualizacdo cada vez maior e a
multiplicacdo dos sentidos; de fato, sejamos gratos aos sentidos por sua delicadeza, plenitude e poder, e lhes
oferecamos em troca o melhor do espirito que temos”. Cf. também FAUSTINO, Marta. “Nietzsche e a
Grande Satde: para uma terapia da terapia”. Tese de Doutoramento em Filosofia. Faculdade de Ciéncias
Sociais e Humanas. Universidade Nova de Lisboa. Set. de 2013, p. 182: Nietzsche apresenta “a ideia de uma
espiritualizagdo ou sublimacdo de toda a nossa complexidade pulsional com o intuito de maximizar,
agonisticamente, ‘a vontade de poder’”.

67 BARROS, Tiago Mota da Silva. “A transvaloragdo dos valores em Assim falou Zaratustra de Nietzsche”.
164 f. Tese (Doutorado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do Estado
do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2011, p. 116.
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acordo com Fink, esse primeiro discurso indica “a radical transformagdo da condigao
humana face a morte de Deus, ou seja, a mudanca de uma postura alienada, restritiva e
desonerada para uma de maior liberdade criativa”¢. A escolha das trés transmutagdes
do espirito como primeiro ensino de Zaratustra, assim como a presenca das recorrentes
alegorias sobre as transmutag¢des da condi¢do humana, evidenciam a importancia dessas
paginas iniciais para o desenrolar da missao do profeta. Pressupondo que Zaratustra
tenha incorporado aquilo mesmo que ensina e, tendo em vista que o que se sabe a
respeito de sua trajetéria anterior a esse discurso encontra-se desde o prélogo,
concordamos com a hipétese de Barros “de que o comego do livro narra justamente o
processo de transmutagdo do espirito do préprio Zaratustra”®. Interpretacdo que
encontra respaldo na perspicaz observagao feita pelo primeiro personagem que o avistou
apés o seu periodo de isolamento: “Mudado estd Zaratustra, tornou-se crianga,
Zaratustra, despertou, Zaratustra; que pretendes, agora, entre os que dormem?”70.

As primeiras linhas do livro parecem testemunhar o inicio do processo de “tornar-
se quem se é” de Zaratustra. Assim como o camelo, o nosso profeta desabrigou-se da sua
terra natal e das facilidades da vida em rebanho e marchou, carregando as cinzas de um
passado opressor, em direcdo a uma caverna solitdria onde experienciou a metamorfose
do espirito em ledo: “Sofredor, superei a mim mesmo, levei a minha cinza para o monte
e inventei para mim uma chama mais clara. E eis que, entdo, o fantasma desapareceu!”7!.
Depois de um intenso exilio, Zaratustra compreendeu que o dragdo ndo passava de uma
opressiva fantasmagoria a qual possuia, bem verdade, “pés de barro72” e perante o qual
ndo devia obediéncia. Percebendo ndo haver trono e nem mais “o senhor do Tu Deves”,
Zaratustra conquista enfim o direito de exercer a sua autonomia e torna-se soberano em
seu proprio deserto. Ao se elevar, seu coragao se transfigura ao ponto de ser reconhecido
como uma “crianga”, um “despertado”, mediador-anunciador de uma transbordante
sabedoria.

Embora compreendamos que Zaratustra tenha passado por essas transmutagoes,
nao acreditamos que ele tenha se estabilizado na tltima delas permanecendo inerte ao
longo de todo o seu caminho que, afinal, acabara de comecar. Pelo contrario, entendemos
que as suas primeiras transmutacdes, presentes desde o prélogo, teriam sido
estritamente necessdrias para oportunizar a sua tarefa. Certo é que, ao longo de toda a
sua trajetdria, ele ainda precisou passar por diversas metamorfoses e autossuperagoes.
Além disso, essas transmutagdes iniciais continuam como pano de fundo ao longo da
obra, inclusive, para o proprio Zaratustra que, em diversos momentos, precisou cultivar
ou abandonar certas qualidades, sejam elas do camelo, do ledo ou da crianga. Como
exemplo, podemos citar os seguintes trechos: “Voés me dizeis: ‘A vida é dificil de
suportar’. Mas por que terieis vosso orgulho de manha e vossa resignacao de noite? A
vida é dificil de suportar: mas ndo sejais tdo delicados! Todos nés somos belos asnos e

68 FINK, Eugen. A filosofia de Nietzsche. Lisboa: Presenca, 1983, p. 76.

0 BARROS, T., op. cit., p. 119.
70 ZA, Prélogo, §2.
71 ZA, I, Dos transmundanos.
72 EH, Prélogo, §2.
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asnas.””%; “Falta-me a voz do ledo para tudo ordenar.”7%; “E preciso que te tornes crianca
e ndo sintas vergonha”7s.

Recapitulando o que discutimos até aqui, percebemos que logo no prélogo
antecipa-se um significativo recorte da missdo de Zaratustra, que vai sendo
pormenorizada ao longo do livro, a saber: (de)anunciar o deicidio e afirmar o além-do-
homem como o novo sentido da terra, alertando os seus interlocutores sobre os perigos
do niilismo expressos na tipologia do dltimo homem. No entanto, o percurso desse
controvertido profeta é marcado por davidas, angustia, terror, nadusea, reaprendizados
- sinalizando que o Advogado da Vida ndo estd imune as marteladas do destino - e
termina com o seu renascimento, quando ele se torna apto a afirmar o pensamento
tragico por exceléncia: o Eterno Retorno. Heidegger salienta, em “Quem é o Zaratustra
de Nietzsche”, um aspecto essencial do livro: “Zaratustra precisa vir a ser aquele que ele
¢”. Porém, “diante de tal devir, ele retrai-se cheio de pavor”. Para o fil6sofo de
Messkirch, esse pavor marca o estilo, explicando o caminho hesitante, e sempre lento, da
obra. Ele ainda constata que esse terror sufoca, ja desde o inicio do caminho, toda a
seguranca e pretensdo de Zaratustra. E conclui: “se Zaratustra deve tornar-se o mestre,
ele ndo pode logo ensiné-lo”76. Dai o que é dito em Assim falou Zaratustra depender de
quem o diz, e o que é dito pelo personagem remeter as circunstancias em que ele pode
dizé-lo. Dai também o entendimento, retrospectivo, que encontra nas transformacdes, na
educacao formativa e nas metamorfoses de Zaratustra as condigdes de possibilidade
para que ele se torne o que se €, ao ser capaz de afirmar, em seu pleno vir-a-ser, a
totalidade, permanentemente criadora e destruidora, do existir.

Consideragoes finais

Procuramos sustentar que a compreensao da filosofia como um modo de vida, que
envolve uma transformacdo radical e a busca por uma nova percepcao do mundo,
também pode ser aplicada a filosofia de Nietzsche, mesmo que ele tenha diferencas
significativas em relacdo a tradigao grega. E bem verdade que Nietzsche nao apresenta
explicitamente sua filosofia como um modo de vida, erigindo, inclusive, criticas
contumazes aqueles que se consideram “melhoradores da humanidade”. No entanto, a
sua filosofia pode ser entendida como um exercicio ascético-performativo com o intuito
de criar uma vida memoravel, tal qual as singulares obras de arte. Além disso, percebe-
se que, assim como os filésofos gregos, Nietzsche também questiona seus interlocutores
e os instiga a prestar atencdo e cuidar de si mesmos, em um gesto semelhante ao
socratico.

Essa compreensao nietzschiana da filosofia como uma pratica de vida, ou, melhor
dizendo, realizada a partir da vida, que envolve a autoformacdo e a forja de uma

73 ZA, 1, Do ler e do escrever.

74 ZA, 11, A hora mais quieta.

75 Ibidem.

76 HEIDEGGER, Martin. Ensaios e conferéncias. - Quem é o Zaratustra de Nietzsche? - Traducao: Emmanuel
Carneiro Ledo, Gilvan Fogel e Marcia S4 Cavalcante Schuback. Petr6polis, Rio de Janeiro: Editora Vozes,
1997, p. 90-91.
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singularidade césmica também é semelhante as ideias apresentadas por Hadot e
Foucault. Conforme tivemos a oportunidade de explicitar, para esses pensadores, a
tilosofia antiga tinha como objetivo premente lidar com as inquieta¢cdes humanas, de
modo que o uso da l6gica, da racionalidade e da arte serviam como recursos para ter-se
com a tragicidade do existir. Mesmo que Nietzsche ndo se encaixe perfeitamente na
tradicdo antiga, seu gesto filosofico, especialmente na obra Assim Falou Zaratustra, pode
ser relacionado a esse modelo, uma vez que a sua filosofia é vista menos como uma teoria
abstrata, e mais como uma préatica que busca por transformagdes em virtude da criagao
de uma vida bela e afirmativa, a partir da emancipacao do pensamento tradicional ainda
hegemonico. Indicamos que essa qualidade outra de postura soa para Nietzsche, na voz
de Zaratustra, como indispensdvel para a aproximacdo de um sentido transvalorado de
habitar a Terra. Concluimos que a filosofia nietzschiana constitui um esforco artistico-
ascético de forjar uma “vida outra”, tao bela e enraizada quanto possivel, ao ponto de
irromper o desejo de revivé-la eternamente.
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Resumo: Este artigo apresenta um breve histérico do termo “humanismo”, explorando a sua
plurivocidade e buscando, com isso, esclarecer seus sentidos possiveis apesar da consequente
equivocidade que se apresenta. Esse intento se justifica notadamente pela raridade de trabalhos
filosoficos que a isso se dediquem, sobretudo em lingua portuguesa, apesar do extenso uso do
termo no debate filoséfico contemporaneo.
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Abstract: This article presents a brief history of the term “humanism”, exploring its plurivocity
and seeking, thereby, to clarify its possible meanings despite the resulting equivocation that
appears. This intention is notably justified by the rarity of philosophical works dedicated to this,
especially in Portuguese, despite the extensive use of the term in contemporary philosophical
debate.

Keywords: Immanence; Humanitas; tradition.

A palavra “humanismo” é muito equivoca, mas essa plurivocidade é rica de
ensinamentos para compreendermos a histéria da filosofia. Ela nos mostra, por exemplo,
como é possivel identificar duas tradicoes distintas do fazer filoséfico que implicam duas
formas de comunicar o pensamento, correspondendo a duas abordagens tedricas
completamente antagonicas. Uma dessas tradi¢des é a que se permite o que chamo de
“hiper-abstracdo”, levando a especulacdo a suas mais extremas possibilidades e
descolando-se da experiéncia como kriterion universal que, além de baliza epistémica,
serve como ponto de acordo para a intercomunicagdo. Sem essa pedra de toque, tal
tradicdo da importancia exagerada a norma comunicativa, como tentativa natimorta de,
pela forma discursiva, garantir aquela referéncia epistemolégica que lhe faz falta. Essa
abordagem pode ser chamada de “metafisica” se compreendermos por esse termo uma
teoria de dois mundos, nomenclatura que se tornou frequente a partir do século XIX.
Antes disso, especialmente na transicio do medievo tardio para a primeira
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modernidade, ela foi frequentemente chamada de “escoléstica”. A outra tradigdo, a
primeira antagonica, faz a apologia da experiéncia como tnico methodos para o
conhecimento seguro e permite a especulacdo, com a abstragdo que lhe acompanha,
dentro de certos limites higiénicos. Quanto a regulagdo retdrica, essa tradi¢do ndo se faz
ver como tal, pois falta-lhe unidade. Alguns de seus autores compartilham da crenca na
normatividade restritiva, supondo ser possivel corrigir pela forma da argumentacao
eventuais desvios epistémicos. Outros autores entendem que, se ndo deixamos escapar
a experiéncia como critério distintivo, a regulacdo retérica ndo precisa exercer essa
funcao corretora, possivelmente fantasiosa alids, mas apenas cuidar do equilibrio da
eloquéncia, pelo cultivo da elegancia e do bom gosto. E a essa tltima vertente dessa
segunda tradicdo que por vezes é chamada de humanismo.

Para designar o movimento cultural, contemporaneo do Renascimento, oposto a
escoléstica, a palavra s6 passa a ser utilizada na década de 1840.1 Nesse sentido, o termo
deriva explicitamente das palavras “humanidades” e “humanistas”, os dois em voga nos
séculos XVII e XVIIL. As raizes dos dois termos sdo ainda mais antigas. Marcel Frangon
lembra que “Varrao e Cicero empregavam a palavra humanitas para traduzir paideia” .2
Ele completa que a expressdo grega “enkuklios paideia” foi utilizada por Quintiliano
paranomear uma “educacdo puramente literaria” e “uma cultura oratéria fundada sobre
a retorica”.3 Paul Oskar Kristeller resume assim a origem da palavra e o ethos dos
primeiros humanistas:

O termo moderno “humanismo” tem sido usado neste sentido desde o
inicio do século XIX e foi derivado do termo “humanista” cunhado no
final do século XV para designar um professor e estudante de
“humanidades” ou studia humanitatis. [...] Os humanistas estiveram
ativamente envolvidos em disponibilizar as fontes da filosofia e da
ciéncia antigas aos seus contempordneos, descobrindo, copiando e
editando textos cldssicos em latim, traduzindo textos gregos para o
latim (e mais tarde para o vernaculo) e discutindo e interpretando eles
em seus comentérios.*

Sabe-se que a preocupagdo em conhecer os afetos é cldssica no campo da retdrica,
desde Aristételes ao menos,5 ele que, mesmo antes de Cicero e seu decorum,® mostra como

1 Como explica Augusto Campana: “After the beginning of the century, there are German as well English
examples, but they have other philosophical and theological connotations. The word Humanismus is first used in
the sens of a historical event by K. Hagen, in a work published in 1841-43, and then by Voigt whose famous book
first appeared in 1859. At this point the link between Humanist and Humanismus is complete in form as well as in
substance” (CAMPANA, Augusto. The origin of word “humanism”, Journal of the Warburg and Courtauld
Institutes, vol. 9, 1946, p. 72).

2 FRANCON, Marcel. Humanisme, “Bonae Literae”, Encyclopédie, Romance Notes, vol. 13, ne 3, 1972, p. 525.

3 Ibidem, p. 527.

4 KRISTELLER, Paul Oskar. The meaning of humanism, The Cambridge history of Renaissance philosophy,
Cambridge University Press, 2008, p. 113 e p. 135.

5 Pois, no final das contas, “hé persuasdo pelos auditores quando eles sdo levados, pelo discurso, a uma
paixdo” (ARIST()TELES, Retorica,1355b, segundo a traducao francesa de Pierre Chiron [(Euvres completes.
Paris: Flammarion, 2014]). Ver, sobre os pathé, os capitulos 2-17, 1378a-1391a.

6 Ver, sobre essa nogdo, BERNARD, Jacques-Emmanuel. Rhétorique et société chez Cicéron, Modeles
linguistiques, n° 58, 2008, disponivel em: http:/ /journals.openedition.org/ml/368
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o conhecimento dos pathé nasce da preocupagao do retor com seu publico.” Segundo
Marc Fumaroli, é isso precisamente o fundamento do humanismo: “o ato de bem falar,
isto é, de se enderecar a outrem e de lhe dizer alguma coisa que ele toma
verdadeiramente para si, é em verdade a humanitas mesma da qual faziam grande caso
os antigos” .8 O Renascimento recupera assim o cuidado de dizer a verdade para que ela
possa ser compreendida por aquele a quem nos enderegamos e isso com toda a atencdo
a eloquéncia, com a elegancia de escolher (elegere) a melhor maneira de falar ou de
escrever, privilegiando o interlocutor. A singularidade de cada individuo ¢é, assim,
levada em conta e o discurso ganha uma amplitude de possibilidades estilisticas. E por
isso que a concepgdo de humanismo que presume uma esséncia humana ndo tem
nenhuma sustentagdo na romanidade. Como explica Pierre Vesperini:

Os homens passam da selvageria primitiva, do inhumanitas a humanitas,
“da natureza a cultura”. [..] Os romanos empregavam diferentes
palavras para descrever esse processo: erudire (que, é claro, deu origem
a “erudicdo”), isto é, retirar o que hd de rudis, de “grosseiro” nos
homens (“desengrossar”); perpolire, “polir”; excolere, “cultivar”;
mansuefacere, “adocar”. Essa “dogura” é para os romanos um elemento
essencial do estado do homem civilizado. [..] E preciso, pois, para
compreender o que queria dizer humanitas, se liberar desse modelo
essencialista que nds temos todos na cabeca, que quer que o homem
humanus seja o homem completo enquanto homem, aquele que é mais
homem que os outros homens. Os romanos pensavam o humanitas
segundo um modelo diferente, bem mais: segundo um modelo inverso,
um modelo artificialista. Eles concebiam a humanitas como um
equipamento artificial (instructio), uma armadura que se coloca sobre
um corpo pela educacdo, pelas artes (artifice) da humanitas sobre a qual
falei mais acima.?

Entretanto, o sentido da palavra “humanismo”, que apresentamos até aqui, nao é
o unico usado na histéria das ideias. De fato, poucos trabalhos tratam da origem da
palavra “humanismo”, dos quais se destaca o livro de Florian Baab, autor que nota essa
raridade.’® O termo, provavelmente nascido na Franca dos setecentos, ganha
notoriedade apenas no inicio do século XIX na Alemanha, gracas a Friedrich Immanuel
Niethammer!! para propor um tipo de educagdo distinta do sistema pedagégico entao
chamado de “filantropismo”. Interlocutor de Schelling, dentre outros autores,!2 seu livro
ganhou uma resenha escrita por ele.’® Nela, Schelling lembra que a razdo determina o

7 Por exemplo: “E preciso levar em conta igualmente o ptblico diante do qual é pronunciado o elogio”
(Retorica, 1367a).

8 FUMAROLI, Marc. L'dge de I'éloquence: Rhétorique et “res literdria” de la Renaissance au seuil de I'époque
classique. Paris: Albin Michel, 1994, Prefacio, I, p. x.

9 VESPERINI, Pierre. Le sens d'humanitas a Rome, Mélanges de I'Ecole frangaise de Rome - Antiquité, vol. 127,
n°1, 2015, disponivel em: http:/ /journals.openedition.org/mefra/2768

10 BAAB, Florian. Was is Humanismus ? Regensburg: Verlag Friedrich Pustet, 2013, p. 16.

11 Quando ele escreve Der Streit des Philanthropinismus und des Humanismus in der Theorie des Erziehungs-
Unterrichts unsrer Zeit, em 1808.

12 Como Fichte e Hegel. Ver BAAB, Florian, Was is Humanismus ? Op. Cit., p. 28.

13 “Der Streit des Philanthropinismus und Humanismus in der Theorie des Erziehungsunterrichts unserer
Zeit dargestellt von Friedrich Immanuel Niethammer” (No Jenaischen Allgemeinen Literaturzeitung, numeros
13, 14, 15, 1809).
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homem em seu conceito geral, em sua “humanidade” portanto, mas ele observa que a
personalidade de cada individuo é sempre singular. Nesse contexto, ele escreve que o
esforco do humanismo moderno visa o cultivo apenas das caracteristicas gerais ou
impessoais e ndo as do individuo.* Considerando que a oposigdo entre filantropia e o
humanismo envolve a distingdo entre as concep¢des do homem como animal e como ser
espiritual, Schelling conclui que “o antigo e auténtico humanismo ndo era nem um
pouco familiar com essa polémica moderna contra a animalidade e ndo tinha disso
nenhuma consciéncia” .13 Assim, o autor, cuidadoso em evitar o anacronismo em torno
da polémica, talvez tenha sido o primeiro a cometer o anacronismo de relacionar a nova
palavra a antiguidade greco-romana.

Ainda na Alemanha, é digno de nota que Goethe fala de humanismo no sentido
do que entendemos por humanitarismo, nocdo que pressupde compaixdo e respeito a
dignidade humana.’® Um pouco mais tarde, Schopenhauer fala de humanismo para
classificar o pensamento otimista de Rousseau, contra o pessimismo e o materialismo de
Voltaire. Mais especificamente, segundo o filésofo alemao, Rousseau combate as ideias
voltairianas de “preponderancia do mal e de calamidade na existéncia”, da “rigorosa
necessidade dos atos da vontade” e da “verdade do principio de Locke, de que o
elemento pensante pode ser também de natureza material”. Assim, o “trago
fundamental” da filosofia de Rousseau é “que ele substitui a doutrina crista do pecado
original e da perversidade primitiva da raca humana por uma bondade original e uma
perfectibilidade ilimitada, das quais s6 a civilizagdo e suas consequéncias fizeram
desviar” e é precisamente sobre isso que ele “edifica seu otimismo e seu humanismo”.1”
Pelo uso schopenhaueriano do termo, é possivel inferir haver “humanismo” na crenca
otimista em uma humanidade - no sentido de quididade do humano - boa e perfectivel.

Ap6s a consolidacdo da palavra por Niethammer, ela aparece pela primeira vez na
Franca em 1823 para nomear a sensibilidade e o civismo em um poema anénimo: “Essa
dureza dos coracdes, esse funesto incivismo, / Que eu poderia antes chamar
inumanismo; / Que parecia ameagar diversas nagdes, / E querer explorar geragdes, /
Tanto se dizendo homem, destréi-se o humanismo”.18 Vé-se que se trata quase do mesmo
sentido dado a ela por Goethe, bem como de sua segunda ocorréncia francesa, quando
nomeia a “bondade humanitaria”.1 Ela se torna logo um emblema do socialismo pré-
marxista, como atesta sua utilizagdo por Proudhon: “Do humanismo ao socialismo, sé
ha a diferenca da palavra”.20 Sua perspectiva antirreligiosa é ignorada por seus criticos,
que repetem o substantivo. Ao criticar Proudhon a partir de um ponto de vista religioso,
sem fazer mengdo a essa utilizagdo do termo por esse autor, Eugene Lerminier diz que o

14 Schellings simmtliche Werke, vol. 7, p. 516.

15 Ibidem, p. 519.

16 Em sua autobiografia escrita entre 1808 e 1831: GOETHE, Johan Wolfgang. Aus meinem Leben. Dichtung
und Wahrheit, Dritter Teil, Dreizehntes Buch.

17 SCHOPENHAUER, Arthur. O mundo como vontade de representacio, §46 (a partir da traducao francesa de
A. Burdeau. Paris: PUF, 2009, p. 1349).

18 Epitre adressée aux dames et particulierement aux dames bordelaises, en leur offrant 'hommage d'un projet
éminemment utile a I'humanité. Bordeaux: Moreau et Suwerinck, 1823, p.13.

19 CROUSSE, L. D. De I'organisation politique Paris: C. Hingray, 1841, cap. 24, p. 410.

20 PROUDHON, Pierre-Joseph. Les confessions d'un révolutionnaire, pour servir a I'histoire de la révolution de
février. Terceira edi¢do. Paris: Garnier Freres, 1851, p. 13.
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humanismo é “a explicagdo metafisica da encarnacdo”, metafisica que o préprio
Proudhon, ainda segundo Lerminier, considera como uma “reabilitacdo do
misticismo”.2! A fluidez do uso do termo entre os autores franceses dessa época se faz
patente por seus antagonismos que se intercalam. Em oposicdo a Lerminier, por
exemplo, Taillandier volta a utilizar a palavra com o mesmo sentido de Proudhon: “essa
religido do humanismo que é a negacao de toda ideia religiosa”.22 Portanto, o sentido de
humanitarismo é relativamente consolidado, mas entra em jogo a disputa entre quem o
deteria, se a religido ou se uma posigao filoséfica materialista.

Essa disputa, bem como toda a plurivocidade do termo, permanece no século XX
e até os nossos dias. Ferdinand C. S. Schiller utiliza a palavra em 1903 para nomear uma
posicdo filoséfica pragmaética e antimetafisica (ou de “metafisica concreta”?), para
classificar a recusa a transcendéncia propria a constatagao de que s6 a experiéncia é fonte
de conhecimento - uso que William James e John Dewey aceitam. Esse taltimo, alids,
assinou o primeiro Humanist manifesto, texto que, entretanto, propde uma vaga
transformacao semantica da palavra “religido”, muito provavelmente para abarcar entre
seus assinantes tanto materialistas ateus quanto pensadores religiosos. O
posicionamento pragmatista, notadamente anglo-saxdo, continua sendo facilmente
contraposto a posicdo filosofica otimista e religiosa, que permanece viva.2*

Henri Lubac identifica a disputa entre um humanismo religioso, especificamente
cristdo, e um humanismo materialista e ateu, tendo seu trabalho sobre o assunto
ganhado notoriedade. Lubac considera que a religido cristd é a tinica a reconhecer a
“vocagdo”, a “grandeza” e a “dignidade” do homem como aquele que é feito segundo a
imagem de Deus. Mas o objetivo principal de seu livro é o de estudar os humanismos
que ele classifica como positivista, marxista e nietzschiano. Sobre eles, o autor afirma:
“muito mais do que um atefsmo propriamente dito, a negacdo que estd na base de cada
um deles é um antiteismo e, mais precisamente, um anticristianismo”, para completar
que esses humanismos materialistas encontram “acabamentos andlogos, dos quais o
principal é o esmagamento da pessoa humana”.?> Ao comenta-los, Lubac dedica uma
atencado especial ao pensamento nietzschiano. Ele considera que Nietzsche se restringe
ao homem, excluindo Deus, o que constitui, em verdade a seus olhos, um “humanismo
inumano”2 e conclui que “o humanismo ateu s6 podia alcancar a faléncia”.2

Poucos anos depois do livro de Henri Lubac, a palavra “humanismo” passa a ser
cada vez mais usada, sempre com um alcance semantico muito vasto, como atestam,
para citar apenas alguns exemplos, as ocorréncias nos textos de Lévi-Strauss, de Sartre e
de Heidegger. Lévi-Strauss considera o humanismo uma posi¢do tedrica que pressupde

uma esséncia humana, uma maneira de “justapor as diferencas ou de apaga-las com a

21 LERMINIER, Eugene. Philosophie du droit. Terceira edigdo. Paris: Guillaumin, 1853, p. 4.

2 TAILLANDIER, Saint-René. Etudes sur la révolution en Allemagne. Paris: A. Franck, 1853, p. 515.

2 SCHILLER, Ferdinand Canning Scott. Humanism. London: Macmillan, 1903.

24 Por exemplo: “[...] sao Tomas sendo, sem dtvida, um doutor do humanismo cristdo” (BREMONT, Henri.
Autour de 'humanisme: d’Erasme i Pascal. Paris: Bernard Grasset, 1937, p- 29).

25 LUBAC, Henri. Le drame de I"humanisme athée. Paris: Editions Spes, 1944, p. 7.

26 “O humanismo exclusivo [sem Deus] é um humanismo inumano” (Ibidem, p. 9).

27 Ibidem, p. 51.
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ajuda das vagas semelhangas ou de uma ideia a priori do homem” .28 Sartre parece usar a
classificagdo de humanismo, sustentando-a sobre a liberdade humana a garantir a
dignidade do homem, pois é a demonstracdo da liberdade inexordvel o que permite ao
autor nomear o existencialismo como um humanismo.? Heidegger vé no rétulo
“humanismo” um risco comum a todos os titulos terminados em “ismo”, mas nao
explica bem qual seria esse risco. Ademais, ele ndo abandona a palavra e a explica como
um esforco do pensamento para cuidar que o homem seja humano, isto é, para zelar pela
humanitas. Para isso, é claro, ele pergunta qual é a natureza ou a esséncia do homem,
questdo que ele toma como a questao fundamental de toda forma de humanismo. A ela,
ele da sua propria resposta, privilegiando a humanitas em oposicdo a animalitas,
acreditando recusar a metafisica tradicional 14 precisamente onde ele a confirma.3°

Parece ser uma reverberacdo de Lubac a bem conhecida conclusdo de Foucault,
segundo a qual, para Nietzsche, 0 homem morreu ou estd em vias de desaparecer.3 O
autor francés diz que o alemdo “matava o homem e Deus ao mesmo tempo”, que “o
homem logo ndo existird mais - mas sim o além-do-homem”, que sua “promessa do
além-do-homem significa, de inicio e antes de tudo, a iminéncia da morte do homem?”,
que “o homem vai desaparecer”,32 sempre com férmulas que parecem buscar um efeito
retérico propagandista, sem maiores esclarecimentos.

Ao afirmar que “o homem estd desaparecendo”, Foucault joga com as palavras,
mudando o sentido usual de “homem”: “o0s seres humanos, mas ndo o homem”, ele
escreve, para tentar, a sua maneira, descrever o homem como uma “invengao recente”.3
O que Foucault compreende pela palavra “homem” é bem especifico, a saber, “um duplo
empirico-transcendental” 3 de maneira que sua utilizagdo faz mais barulho do que
propde defini¢cdes adequadas e suficientemente compreensiveis. Ao dizer: “antes do fim
do século XVIII, o homem nao existia”,* o autor quer assinalar que “nao havia consciéncia
epistemologica do homem como tal”, que a “episteme cléssica se articula segundo linhas
que nao isolam de nenhuma maneira um dominio préprio e especifico do homem”, o
que “excluia que houvesse uma ciéncia classica do homem”.3¢ Como quer que seja, a
proposito do termo “humanismo”, seu uso compartilha das mesmas dificuldades: “O
humanismo do ‘Renascimento’, o ‘racionalismo’ dos classicos puderam dar um lugar
privilegiado aos humanos na ordem do mundo, eles ndo puderam pensar o homem”.57
Vé-se que a utilizagdo da palavra é compreensivel como nomeagao de uma maneira de
pensar propria aos renascentistas, mas o leitor fica estupefato ao supor que tal

28 LEVI-STRAUSS, Claude. Race et histoire. Paris: Unesco, 1952, reedicio de 1987, p. 95.

2 SARTRE, Jean-Paul Sartre. L'existentialisme est un humanisme. Paris: Nagel, 1946. A meu ver, Sartre retoma,
em parte, o cristianismo que ele gostaria de combater: por que, enfim, nao seria dignus nao ser livre?

30 HEIDEGGER, Martin. Uber den « Humanismus », Brief an Jean Beaufret, Paris. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, 1949.

31 Ver, por exemplo, a seguinte afirmacdo de Lubac: “N&ao ha mais homem, porque nido ha mais nada que
ultrapasse o homem” (LUBAC, Henri. Op. Cit., p. 51).

32 FOUCAULT, Michel. Les mots et les choses. Paris: Gallimard, 1966, respectivamente p. 317, p. 333, p. 353 e
p- 396.

3 Ibidem, respectivamente p. 333, p. 397, p. 398.

34 Ibidem, p. 330.

3% Ibidem, p. 319.

36 [bidem, p. 320.

37 Ibidem, p. 329.
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movimento ndo teria pensando o “homem”. Em outro lugar, Foucault toma a palavra de
maneira mais clara, definindo-a, implicitamente, como preocupagdo com o homem:
“nosso pensamento moderno do homem, nossa solicitude por ele, nosso humanismo”,38
mas ele ndo explica em qué essa versao moderna difere da cléssica.

A imprecisdo com o uso do termo por parte de Foucault talvez reflita, em um tnico
autor, uma equivocidade que se encontrava difundida entre seus contemporaneos, como
mostrei anteriormente. Em linhas gerais, e como conclusao desta investigacao, pode-se
afirmar que a plurivocidade da palavra “humanismo” diz (i) uma maneira de pensar o
mundo do ponto de vista da imanéncia, constituindo-se como uma tradigao de dificil

N

mapeamento, por vezes efetuando-se como combate a “metafisica”; (ii) uma tradigdo de
pensamento, também afeita a perspectiva da imanéncia, ainda que nem sempre
materialista ou ateia, localizdvel com o periodo histérico preciso do Renascimento, por
vezes extensivel a montante até as Luzes e a jusante até os romanos; (iii) qualquer
suposicao tedrica de uma esséncia humana, isto é, de uma “humanidade” que defina o
humano como tal; (iv) essa mesma suposicdo a sustentar uma qualquer dignidade do

humano, podendo ou ndo apresentar-se como projeto filoséfico de busca pela exceléncia

humana.
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38 [bidem, p. 333.
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Introducio

Entre os muitos comentarios ao conjunto da obra de Gilles Deleuze, dois se
destacaram ao propor linhas de interpretagdo que lancaram hipodteses frutiferas de
trabalho para a pesquisa em filosofia da diferenga: o de Michael Hardt, em Gilles Deleuze,
um aprendizado em filosofia', e o de David Lapoujade, em Deleuze, os movimentos aberrantes?.
O principal objetivo deste artigo é buscar uma convergéncia entre estas duas linhas de
interpretagdo, sondar suas possiveis compatibilidades e dialogos e, enfim, verificar quais
sdo as consequéncias tedricas dessa convergéncia.

Para Hardt, o motor do desenvolvimento inicial da filosofia deleuziana teria sido
a busca por autonomia em relacdo ao hegelianismo. Hegel teria sido o principal
adversario filoséfico de Deleuze, na medida em que concentrou em sua teoria todas as
falhas e equivocos da tradigdo metafisica anterior, que remonta a Platdo, mas também
passa por Aristoteles, Descartes e Kant. Romper com a vasta heranca hegeliana na
filosofia continental teria sido o desafio comum para diversos pensadores franceses,
incluindo Deleuze:

Desse ponto de vista, as primeiras obras de Deleuze sdo exemplares de
toda uma geracdo de pensadores pds-estruturalistas. Em suas
primeiras investigagdes na histéria da filosofia podemos observar a
concentragdo intensa do anti-hegelianismo generalizado da época.3

As criticas gerais de Deleuze as filosofias da identidade e da representacdo teriam
se contraposto, entdo, a ampla predomindncia do pensamento hegeliano no ambiente
académico francés dos anos 1940 aos anos 1960. De fato, Hegel havia se tornado figura
central tanto pelas linhas que derivaram de sua filosofia para amplid-la ou pensar a partir
de seus conceitos quanto pelas das criticas e tentativas de ultrapassa-la, de modo que é
possivel apontar a influéncia hegeliana sobre perspectivas tdo distintas quanto a
psicanélise, o marxismo e o existencialismo, através de interpretagcdes muito plurais do
sistema dialético*.

Assim, Hardt centra-se em analisar a obra de Deleuze segundo seus momentos
concomitantes de critica (“pars destruens”) e de construcao (“pars construens”), critica do
negativo e das determinagdes fixas, construcdo da ontologia positiva por meio de uma
pratica constituinte. Isto permitiria pensar que as monografias deleuzianas anteriores a
Diferenga e repeti¢io® seguiriam esse itinerdrio: segundo Hardt, é com a triade Bergson-
Nietzsche-Espinosa que Deleuze logra afastar-se do hegelianismo. A elaboracdo da ideia
de diferenca a partir da filosofia bergsoniana lhe permitiu construir uma légica dos
movimentos constituintes de diferenciagdo em alternativa a légica dos movimentos
negativos de contradicdo. Essa nocdo de diferenca nao se confunde com a contradigao e

1HARDT, Michael. Gilles Deleuze, um aprendizado em filosofia. Sdo Paulo: Editora 34, 1996

2 LAPOUJADE, David. Deleuze, os movimentos aberrantes. Sao Paulo: n-1 Edi¢Ges, 2015.

3 HARDT, M. Op. cit., p. 11.

4BAUGH, Bruce. “Limiting reason’s empire: the early reception of Hegel in France.” In: Journal of the History
of Philosophy, v. 31, n. 2, 1993; CHATELET, Francois. Hegel. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1995.

5 DELEUZE, Gilles. Diferenca e repeti¢io. Rio de Janeiro: Graal, 2006.
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0 negativo, e nem mesmo com a diversidade e a alteridade. Ja os conceitos e
problematicas recortados da filosofia nietzschiana - o jogo das forcas, a repetigdo no
eterno retorno, a vontade de poténcia - pressupdem a critica do negativo e o esbogo da
nocao de diferenca em si que haviam sido obtidos com o estudo sobre Bergson, bases a
partir das quais Deleuze constréi uma ontologia de cunho imediatamente ético. Com a
leitura de Espinosa, por fim, se consolidaria uma ontologia materialista calcada na
pratica, o que abre a filosofia deleuziana para uma politica radical.

Para Lapoujade, o que Deleuze busca em sua obra é produzir uma “légica
irracional”, uma légica anti-fundacionista do aberrante. Em vez de dois, se trata dos trés
movimentos concomitantes da analise dos fatos, da critica do direito e da afirmacdo da
vida (efetivados respectivamente pelas perguntas “quid facti?”, “quid juris?” e “quid
vitae?”). Destes trés, entretanto, o segundo problema é o que mais se destaca, o problema
do fundamento: a filosofia da diferenca é precisamente aquela que se constréi enquanto
critica de todo fundamento posto como modelo transcendente, como critério de juizo.
Seria este o motivo central do tema da “reversio do platonismo”. Deleuze teria
submetido o préprio fundamento como razao tltima aos escrutinios de um principio de
razdo suficiente reinventado, buscando uma imanéncia radical que ndo se limitasse ao
resgate simples do sensivel contra o inteligivel, mas que langasse uma légica dos
simulacros contra os direitos das copias bem-fundadas, contra as boas cépias da Ideia.
Nas palavras de Lapoujade:

Supde-se que a instauracdo de uma “filosofia da diferenca” seja
evidente, como se ela estivesse no ar, segundo a formulacado de Deleuze,
ignorando o problema que a determina. Mas por que introduzir esses
novos conceitos de diferenca e de repetigdo sendo porque sio eles que tém
por fungdo reverter, respectivamente, a identidade e a circularidade do
fundamento?6

Nao estaria ai, entdo, até mesmo o antagonismo de Deleuze a Hegel? O anti-
hegelianismo ndo passaria, antes de tudo, por este problema maior - a critica do
fundamento como razao? As concepgdes hegeliana e deleuziana do fundamento (ou, no
caso de Deleuze, do effondement) sdo, a primeira vista, bastante semelhantes, e traduzem
a ideia de que todo processo de determinagdo parte da destituicdo do anteriormente
determinado, estabelecendo uma relacao com o indeterminado’. Mas ainda que Hegel
seja um dos primeiros a fazer do colapso da razao suficiente a forma da determinagao
pela inquietude da diferenca, pela dissolucao das determinacdes auténomas, Deleuze
afirma que a dialética nada fez além de estender o dominio da representacdo ao infinito
por ter submetido a diferenga a identidade na contradicdo. Como comenta Lapoujade,
“Hegel interioriza o infinitamente grande para submeté-lo aos circulos monocentrados
do Espirito. Tudo mudou, é claro, mas foi preservado o essencial”8.

6 LAPOUJADE, D. Op. cit., p. 50 [grifos do autor].

7SAFATLE, Vladimir. “A diferenca e a contradicdo: a critica deleuziana a dialética e as questdes da dialética
a Deleuze”. In: Discurso, v. 46, n. 2, 2016.

8 LAPOUJADE, D. Op. cit., p. 50.
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Assim, nos parece que ambos os comentadores apresentam chaves de leitura
produtivas, que podem ser relacionadas no que tange a forma como Deleuze articula ao
longo de toda sua obra a nocdo de diferenga a uma critica do fundamento, ou antes
articula a diferenca a um effondement, um “desfundamento”. Esta nova nogdo de
diferenga deve se distanciar das diversas outras concepg¢des da diferenca que, na histéria
da filosofia ocidental, foram de alguma maneira rebaixadas a apéndices da identidade
do/no fundamento. Isto inclui, entdo, a concepcao da diferenca como contradicdo.
Paralelamente, é necessario notar que nem Hardt nem Lapoujade se atentam
suficientemente a grande influéncia que Jean Hyppolite exerceu sobre essa construgao
inicial da filosofia deleuziana. O “anti-hegelianismo” captura algo como um conflito
tedrico de época, mas ao mesmo tempo adquire um grau elevado de especificidade
quando levamos em conta a influéncia direta da obra hyppolitiana Ldgica e existéncia
sobre o pensamento de alguns de seus alunos, como Deleuze e Foucault. Proporemos,
portanto, uma andlise combinada considerando que o “anti-hegelianismo” é de fato o
antagonismo mais importante para o desenvolvimento dos conceitos deleuzianos, mas
que se trata sobretudo de um choque obliquo com a variante hyppolitiana do
hegelianismo francés e que, ademais, esse antagonismo é subsididrio de certa forma de
abordagem do problema do fundamento.

Em Direcdo a Ontologia do Sentido

Em sua resenha a Ldgica e existéncia, Deleuze assinala, antes de tudo, seu
alinhamento ao diagnéstico hyppolitiano a respeito da necessidade de avancar em
relagdo aos problemas da critica kantiana. A filosofia transcendental de Kant nao alcanca
a coextensividade entre o pensamento e as coisas em si mesmas, mas somente as coisas
como fendmenos relativos a cognicdo de um sujeito pressuposto como condicdo
primeira. Com Kant, a filosofia se reduz a uma antropologia, isto é, uma filosofia da
representacdo que permanece as voltas com as limitacdes de um sujeito como
fundamento transcendental: “enquanto a determinacao for apenas subjetiva, ndo saimos
da antropologia. Se é preciso sair dela, como fazé-lo? As duas questdes sdo apenas uma:
o meio de sair dela é também a necessidade de sair dela”®. Deleuze concebera entdo a
tilosofia como uma ontologia, seguindo o caminho aberto por Hyppolite.

A saida dialética da antropologia consiste em deduzir a partir da experiéncia as
categorias do Absoluto, mas ao se chegar a esse termo final se descobre, entdo, que os
momentos da consciéncia na experiéncia eram desde sempre os momentos do conceito
no Absoluto. Desta maneira, percebe-se que a diferenca entre o pensamento e a reflexao
é, na verdade, a diferenca do Absoluto a si mesmo, “vale dizer, é o Ser idéntico a
diferenga, a mediacao”0. Tanto Kant quanto Hegel descobrem a identidade entre o
pensamento e as coisas, mas em Kant a coisa é relativa e o pensamento é uma reflexao
subjetiva, enquanto em Hegel a coisa é o ser e o pensamento é uma reflexao absoluta.

9 DELEUZE, Gilles. “Jean Hyppolite, Logica e Existéncia”. In: DELEUZE, Gilles. A ilha deserta e outros textos
[org. David Lapoujade]. Sdo Paulo: [luminuras, 2014, p. 24.
10 Ibidem.
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Isto significa que, na dialética, a reflexdo é o sentido do ser que se pensa e se compreende
ou, o que é equivalente, o ser como sentido. Mas se o Absoluto é imanente ao fenémeno e
ndo um além, resulta que a dialética falseia a distingdo entre fenomenologia e l6gica.
Deleuze recorda o problema com que Hyppolite termina o livro:

Vé-se, entdo, qual é a dificuldade, aquela que o autor assinala
fortemente: se a ontologia é uma ontologia do sentido e ndo da esséncia,
se ndo hd segundo mundo, como pode o saber absoluto distinguir-se
ainda do saber empirico? Nao caimos na simples antropologia que
tinhamos criticado? E preciso que o saber absoluto compreenda o saber
empirico e nada compreenda além disso, pois nada distinto dele ha
para ser compreendido, e, contudo, é preciso, ao mesmo tempo, que ele
compreenda sua diferenga radical relativamente ao saber empirico.!

Por saber empirico deve-se entender, aqui, saber fenoménico, saber
antropolégico!2. O saber absoluto se apresenta de modo imanente ao fendmeno, mas nao
se reduz a ele, de modo que nao se percebe como é possivel que esse absoluto sustente
ainda sua diferenga de maneira concreta. O aspecto coerente da resposta de Hyppolite
estd na ideia de que a imanéncia ndo se perde porque o campo empirico dos fenémenos
- humanos, inclusive - é ele mesmo um momento do Absoluto que se diferencia. Assim,
“no empirico e no absoluto ha o0 mesmo ser e 0 mesmo pensamento; mas a diferencga
empirica, externa, entre o pensamento e o ser, cede lugar a diferenca idéntica ao Ser, a
diferenga interna do Ser que se pensa”13. O discurso do Ser que se pensa na sua diferenca
interna é sentido e, desta forma, uma filosofia que nao se reduz ao campo antropolégico
deve ser uma ontologia do sentido.

Neste ponto, surgem nocdes essenciais a partir das quais Deleuze ird compor sua
tilosofia, em especial a nocao de diferenca interna, mas é também precisamente a partir
daqui que surgirdo as rupturas mais significativas de Deleuze em relacao a seu mestre.
Trata-se, antes de tudo, de compor o problema ao lado da dificuldade posta pelo préprio
Hyppolite nas consideracdes finais de sua obra a respeito das diferencas de
temporalidade entre a l6gica e a histéria:

Como sentido, o Absoluto é devir; mas, como ndo se trata, sem duvida,
de um devir histérico [...], qual é a relagdo do devir da Légica com a
histéria? A relagdo entre a ontologia e o homem empirico estd
perfeitamente determinada, mas ndo a relacdo entre a ontologia e o
homem histérico. [...] A conclusdo de Hyppolite permanece aberta: ela
cria o caminho de uma nova ontologia.l4

O cerne do problema estaria na progressao das categorias da logica enquanto
movidas pelo negativo da contradicdo: Deleuze assinala que haveria duas formas da

11 Ibidem, p. 25.

12 Como Deleuze ja havia assinalado no inicio da resenha: “A antropologia quer ser um discurso sobre o
homem. Como tal, ela supde o discurso empirico do homem, no qual estdo separados aquele que fala e aquilo
de que ele fala” (Ibidem, p. 23).

13 Ibidem, p. 25.

14 Ibidem, p. 26.
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contradicdo, uma histérica e outra légica, o que atestaria a inconsisténcia dessa nogao no
sistema hegeliano. Mas, em vez de tornar-se hegeliano e dedicar-se a buscar nessa nova
ontologia uma determinacdo mais precisa da relagdo entre a légica dialética e a histéria
universal, Deleuze se volta as proprias categorias da l6gica para revisar a critica de
Hyppolite ao empirismo. Ele propde, afinal, que se pense a diferenca em si mesma,
diferencga irredutivel a contradicdo, e buscara o conceito dessa diferenca em Bergson, o
principal alvo de Hyppolite no que concerne a critica ao empirismo. Para Deleuze, a
diferenga interna ndo pode ser a contradigdo porque, justamente, isso implicaria alguma
ideia de progressao das categorias da légica e tornaria a ontologia indissociavelmente
atada a algo como uma historicidade latente. No empirismo, por outro lado, se poderia
pensar a temporalidade l6gica de uma outra forma, uma temporalidade da diferenca
interna como duracdo. Da dialética hyppolitiana, Deleuze retém nado obstante a ideia da
equivaléncia da filosofia a uma ontologia do sentido que supera a mera reflexdo
transcendental subjetiva.

Deleuze percorre entdo um longo caminho de afastamento da problemaética
hegeliana, que passa, principalmente, pela construcdo de uma concepgao alternativa da
diferenca que ndo aquela que a compreende como contradigdo. A critica mais clara e
direta de Deleuze a Hegel s6 surge, no entanto, com Diferenca e repeticio, onde a dialética
hegeliana é chamada de “representacdo orgiastica”.

E notéavel que Deleuze classifique desta maneira a filosofia de Hegel, j& que ha,
nela mesma, uma certa critica da representagdo organica como dado que a consciéncia
particular apreende. A dialética questiona o dado empirico e suas categorias l6gicas de
estabilidade, visto que, para ela, “o conhecimento comeca quando a filosofia destréi a
experiéncia cotidiana. A analise dessa experiéncia é o ponto de partida da busca da
verdade”15. E por esse motivo que Deleuze introduz uma distingao entre a representagao
organica (que se refere, principalmente, as filosofias de Aristoteles e Platdo) e a
representacao orgiaca (de Hegel e Leibniz) que é capaz de pensar o infinito. Em Hegel,

E a prépria nocio de limite que muda completamente de significacio:
ndo designa mais os marcos da representacdo finita, mas, ao contrério,
a matriz em que a determinacdo finita ndo para de desaparecer e de
nascer, de se envolver e de se desenvolver [...]. Ela j&4 ndo designa o
limite de uma forma, mas a convergéncia na dire¢io de um
fundamento.6

O fundamento em Hegel contesta as formulagdes cldssicas do principio de razdo
suficiente e admite uma dissolucdo das determinagdes e razdes particulares. A dialética
do fundamento ndo é o termo final da légica de Hegel, mas é a chave de compreensao
da determinagdo imanente das categorias da Razdo que se pde a si mesma. A Razdo é a
totalidade do sistema da l6gica, por isso ela ndo pode se determinar de modo exterior a
si propria - a progressao dialética das categorias exige uma ideia de fundamento capaz
de sustentar o movimento imanente da dedugéo. Se o fundamento se mostrou condic¢éo,

15 MARCUSE, Herbert. Razdio e revolugio: Hegel e o advento da teoria social. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2004, p. 98.
16 DELEUZE, G. Diferenga e repetigio, op. cit., p. 76.
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se a unidade do fundamento e da condicao é sustentada pela totalidade, é porque a
negatividade interna na qual o préprio fundamento se dissolve implica que cada
determinagdo ou categoria é fundamentada, isto é condicionada pela dissolucdo da
anterior e, a0 mesmo tempo, se pde como fundamento negativo da seguinte.

A acusagao de Deleuze é a de que a descoberta hegeliana desse movimento infinito
da esséncia no fundamento ndo deixa de ser uma forma “antropolégica” de posicdo da
diferenca e, portanto, de falso movimento. E muito provavel que Deleuze ainda tenha em
mente, aqui, a interpretacdo de Jean Hyppolite, o0 que o leva a concluir que Hegel
também ndo logra se desvencilhar completamente da representacao.

Deleuze sugere, entdo, que se deva retornar ao préprio cerne da légica que traz a
contradigdo como categoria central para a compreensao do movimento. Para Deleuze,
Hyppolite cai numa posigao acritica em relacdo a Hegel quando insiste em sustentar
ainda a necessidade da passagem da diversidade a oposicao e desta a contradigdo. As
objecdes de Deleuze a metafisica tradicional no que diz respeito ao “amaldigoamento”
da diferenca dirigem-se também a Hegel, ainda que a dialética se erga sobre certa ideia
de diferenca. Pode-se até mesmo afirmar que Hegel é o principal alvo da critica
justamente porque se apresenta como solugdo para o problema. Para Deleuze, a
contradicdo falseia a diferenca, ndo deixa de ser um mau conceito da diferenca porque

possui, ainda, um caréter conservador e antropolégico.

A Critica do Fundamento como Contradiciao

Isso ndo significa que a interpretagdo deleuziana sobre o movimento em Hegel faca
confusao entre formas determinadas da consciéncia empirica e o devir do espirito?”. Se
Deleuze faz distin¢do entre a representagdo organica e representagao “orgiaca” é porque
reconhece que em Hegel ha uma contestagdo dos direitos da consciéncia particular ou
empirica, que ndo vé na contradicio sendo um indice de impossibilidade do
pensamento. Deleuze é ciente da importante distin¢do entre a concepgdo classica da
(ndo-)contradicdo como principio légico e a contradicdo ontolégica da dialética
hegeliana, bem como da irredutibilidade desta a uma categoria representacional da
consciéncia empirica. Dito de outro modo, Deleuze ndo nega que ha, em Hegel, uma
certa concep¢ao do movimento que implica a dissolugdo incessante das formas fixas e
que compromete inescapavelmente a estabilidade do senso comum. Segundo Deleuze:

E neste sentido que se deve dizer que a representacio orgiaca estabelece
a diferenca, pois ela a seleciona ao introduzir este infinito que a remete
ao fundamento (seja um fundamento pelo Bem, que age como principio
de escolha e de jogo, seja um fundamento pela negatividade, que age
como dor e trabalho). [...] Em suma, a representacdo orgiaca tem o
fundamento como principio e o infinito como elemento -
contrariamente a representagdo organica, que guardava a forma como
principio e o finito como elemento. E o infinito que torna a
determinagdo pensavel e selecionavel: a diferenca aparece, pois, como

17SAFATLE, V. Op. cit.
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a representacdo orgiaca da determinacdo e ndo mais como sua
representacdo organicals.

Nao basta, por isso, imputar a Deleuze uma mé interpretacdo de Hegel para
avancar no debate. A critica da identidade contempla, inclusive, a identidade inquieta e
evanescente da esséncia que se dissolve na negatividade. Deleuze afirma que o negativo
é por demais benevolente, “destruicdes a moda de Hegel, maneiras de conservar”19, e
que a filosofia da diferenca tem por tarefa, por outro lado, promover a demoligdo
impiedosa do dominio da representagdo. Desta forma, se Deleuze recusa a saida dialética
é porque a negatividade pacificadora de seu movimento ndo captura a poténcia critica
absoluta das diferencas elevadas a sua maxima positividade, que “determinam lutas ou
destruicdes em relacdo as quais as do negativo ndo passam de aparéncia”20. Poderiamos
dizer que, na perspectiva deleuziana, Hegel ndo vai longe o suficiente em seu préprio
empreendimento, visto que, descobrindo o infinito, ndo conseguiu pensa-lo a ndo ser a
partir dos desdobramentos da identidade, ainda que apreendida em seu “delirio
baquico”2:

E que, em tltima instancia, a representagio infinita nio se desprende do
principio de identidade como pressuposto da representacio. [..] A
contradigdo hegeliana ndo nega a identidade ou a ndo-contradigdo; ela
consiste, ao contrario, em inscrever no existente os dois Nao da ndo-
contradicdo, de tal maneira que a identidade, sob esta condicdo, nesta
fundacdo, baste para pensar o existente como tal. [...]. Diz-se que a
diferenca é a negatividade, que ela vai ou deve ir até a contradicdo,
desde que seja impelida até o fim. Isto s6 é verdade na medida em que
a diferenca ja esteja posta num caminho, num fio estendido pela
identidade, na medida em que é a identidade que a impele até 14.22

A identidade estd pressuposta desde o inicio, com toda a dedugao das categorias
da l6gica partindo do Ser indiferente e abstrato, e esta posta na esséncia, com a diferenca
subsumida a uma unidade com a identidade e tornada negativa. Se essa critica se dirige
principalmente para a progressdo na légica, Deleuze aponta que o problema se encontra,
contudo, por todo o sistema hegeliano.

Nesse sentido, ele evoca a critica de Althusser quanto ao papel da identidade no
desenvolvimento do espirito e da histéria, identidade que é, também nesse ambito,
implicada desde o ponto de partida: apesar de todas as rupturas de superficie, o

movimento da consciéncia termina por voltar a si sem deixar irromper nada de

18 DELEUZE, G. Op. cit., p. 76.

19 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. O anti—Edipo: capitalismo e esquizofrenia 1. Sao Paulo: Editora 34,
2010, p. 411.

20 DELEUZE, G. Op. cit., p. 2.

21 Com a expressdo “representagdo orgiaca”, Deleuze provavelmente esta se referindo a esta passagem de
Hegel no prefacio da Fenomenologia do Espirito: “o verdadeiro é assim o delirio baquico, onde ndo ha membro
que ndo esteja ébrio; e porque cada membro, ao separar-se, também imediatamente se dissolve, esse delirio
é ao mesmo tempo repouso translicido e simples. Perante o tribunal desse movimento ndo se sustém nem
as figuras singulares do espirito, nem os pensamentos determinados; pois ai tanto sdo os momentos
positivos necessérios quanto sao negativos e evanescentes”. HEGEL, Georg W. F. Fenomenologia do espirito.
Petropolis: Vozes, 2013, p. 50.

2 DELEUZE, G. Op. cit., p. 85.
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realmente novo?. Althusser afirma que a contradigdo é, em Hegel, um puro principio
espiritual simples que age por interiorizagdo de seus momentos passados, embora tome
as aparéncias de um movimento complexo em seus detalhes, e, assim, nada que nao seja
a propria esséncia é experimentado pela consciéncia em seu percurso rumo ao Saber
Absoluto2*:

Essas formas passadas da consciéncia e esses mundos latentes
(correspondentes a essas formas) jamais afetam a consciéncia presente
como determinacdes efetivas diferentes dela mesma: essas formas e
esses mundos dizem-lhe respeito apenas como ecos (recordagdes,
fantasmas de sua historicidade) do que ela se tornou, ou seja, como
antecipagdes de si ou alusdes a si. E porque o passado nunca é mais do
que a esséncia interior (em-si) do futuro que ele encerra, que essa
presenca do passado é a presenca da prépria consciéncia, e ndo uma
verdadeira determinacdo exterior a ela. Circulo de circulos, a
consciéncia tem apenas um centro, o iinico a determiné-la.?

Na filosofia da histéria hegeliana, a complexidade material das sociedades com
sua multiplicidade de elementos concretos é reduzida a um principio espiritual interno
simples que ndo é mais que um momento da totalidade. Acontece que, na Fenomenologia,
a historia se relaciona ao desenvolvimento do espirito, e, assim, importa para Hegel
menos a concretude da materialidade e mais o percurso desses “principios simples”
como figuras do espirito postas na efetividade historica.

A titulo de exemplo, podemos permanecer no primeiro momento dessa
progressao: a compreensao hegeliana da sociedade grega como o espirito verdadeiro ou
bela vida ética ndo tem a pretensdao de ser uma andlise histérica de todas as
determinagdes concretas dessa sociedade, mas, de outro modo, pretende por o reino da
eticidade que é a polis grega como momento do percurso do espirito em diregdo ao seu
saber de si mesmo. E por isso, também, que Hegel nao se dedica a interpretar fatos como
tais a respeito da economia e das instituicdes da polis, mas busca na tragédia grega,
especialmente na Antigona de Séfocles, a apreensdo desse momento posto como espirito
verdadeiro, espirito ético imedjiato.

2 A opinido de Marcuse, embora chegue a conclusdes completamente distintas, parece convergir com essa
impressao de Althusser, ao menos no que concerne a Fenomenologia: “’O mundo torna-se Espirito” significa
ndo somente que o mundo na sua totalidade passa a ser a arena adequada em que se devem realizar os
projetos da humanidade, mas significa, também, que o préprio mundo revela inalteravel progresso em
direcdo a verdade absoluta, isto é, nada de novo pode acontecer ao espirito, ou que tudo o lhe acontece vem
a contribuir para o seu avango. [...] O espirito, a despeito de todos os desvios e malogros, a despeito da
miséria e da corrupgdo, atingird sua meta [...]. A negatividade parece ser muito mais um estagio garantido
no desenvolvimento do espirito do que a forca que o empurra para a frente; a oposicao surge, na dialética,
mais como um jogo obstinado do que como luta de vida ou de morte”. MARCUSE, H. Op. cit., p. 90.

24 Nao se deve deixar confundir pelo uso que Althusser faz da ideia de consciéncia: ndo se trata da
consciéncia empirica, mas parece-nos, ao contrario, que aqui o autor toma o termo como sindénimo de
espirito, visto que “o espfrito é, pois, consciéncia em geral” (HEGEL, G. Op. cit., p. 299). Desta maneira, a
inspiracdo althusseriana de Deleuze nao significa de modo algum, como ja indicamos, que Deleuze nio
reconhece em Hegel a ultrapassagem da logica da representagdo simples (ou “organica”) que se vincula a
consciéncia empirica.

25 ALTHUSSER, Louis. Por Marx. Campinas: Editora Unicamp, 2015, pp. 79-80.
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A bela vida ética grega ira ceder lugar ao que Althusser evoca como espirito
romano da personalidade juridica, e assim se poderia prosseguir até as formas
contemporaneas da contradi¢do posta como principio espiritual de cada momento
histérico. Como dito anteriormente, o mais importante para Althusser é que esse
procedimento hegeliano implica a reducdo da complexidade concreta a uma
simplicidade artificial e abstrata, que coincide, na verdade, com a ideologia dominante
de cada época: “é porque de direito é possivel reduzir a totalidade, a infinita diversidade de
uma sociedade histérica dada (a Grécia, Roma, o Sacro Império, a Inglaterra etc.) a um
principio interno simples, que essa mesma simplicidade, adquirida de direito a contradicio, pode
se refletir ai” 2.

A tese althusseriana é a de que, ao contrario do que pode fazer parecer a declarada
ambicao marxiana de extrair a concha racional do ndcleo mistico da filosofia hegeliana,
na verdade o compromisso entre a estrutura légica e a concepgao de mundo do sistema
da dialética é estreito o suficiente para que os dois &mbitos sejam indissocidveis, ou, mais
ainda, que a separacdo em dois &mbitos seja puramente iluséria e a “extragdo” se torne
impossivel. Haveria em Hegel a pretensdo de abarcar, mediante simplificagdes
arbitrarias e a postulacdo de conexdes ldgicas frouxas, toda a histéria humana numa
Unica histéria do espirito, referindo toda a efetividade concreta a circularidade de uma
identidade posta de direito. A divergéncia entre Althusser e Deleuze estd na questao
mesma da possibilidade de romper esses circulos através de uma outra nogdo de
diferenca: Althusser insiste na nogao de contradi¢do, mas agora pensada a partir de Marx
e tornada “sobredeterminada”. A saida althusseriana nado abdica, portanto, de uma
reducdo da diferenca e da multiplicidade agora organizadas em torno de uma
contradicdo central. Como apontamos, Deleuze buscard um outro caminho.

A Experiéncia Sensivel e os Efeitos de Superficie

Tudo leva novamente ao problema da concepgao logica e ontolégica da diferenga.
Deleuze sugere que o equivoco de partida da dialética hegeliana se encontra na recusa
prévia da certeza sensivel:

Frequentemente foi assinalado o que se passa no inicio da
Fenomenologia, o pontapé inicial da dialética hegeliana: o aqui e o agora
sdo postos como identidades vazias, universalidades abstratas que
pretendem levar consigo a diferenga, mas de modo algum a diferenca
segue, permanecendo presa a profundidade de seu espago préprio, no
aqui-agora de wuma realidade diferencial sempre feita de
singularidades.?”

Além disso, aqui se evidencia a importancia que a leitura de Hyppolite sobre Hegel
tem para Deleuze. Se a dialética recusa descobrir o fundo diferencial das singularidades,
que ela designa desde o inicio como o singular inefdvel do qual nada segue a nao ser

26 [bidem, p. 81.
27 DELEUZE, G. Op. cit., p. 88.
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pelo negativo, a filosofia deleuziana ira, ao contrario, buscar precisamente nesse aqui-
agora das singularidades sensiveis a morada da diferenca em si - a filosofia deleuziana
da diferenga serd um empirismo superior.

A recusa dialética em relacao as filosofias empiristas gira em torno do problema
da apreensdo das singularidades sensiveis: o objeto ao qual a consciéncia deseja
permanecer relacionada, na figura da certeza sensivel, é inefavel por ser puramente
imediato e positivo. Segundo a interpretacdo hyppolitiana, as aventuras dessas filosofias
da intuicdo e do ser puro, que almejam alcangar a inteligibilidade do singular, tendem
sempre a ser uma tentativa frustrada e acabar no ceticismo. Elas pretendem apreender
algo que jamais se repete duas vezes da mesma forma, pretensao que é, para a dialética,
iluséria, posto que no momento mesmo em que se pretende dizer o isto ou aquilo
absolutos, o isto ou o aquilo j& evanesceram no nada enquanto imediatidade. O isto e o
aquilo s6 podem sustentar seu ser como negatividade superada na universalidade, eles
constituem o nonsense que s6 se apresenta a consciéncia como momento suprassumido
do sentido.

O Saber Absoluto seria também o imediato, mas o imediato que contém em si a
mediacdo, que se diferencia de si mesmo e se pde como sentido ao se diferenciar. O
pensamento e o ser sdo uma s e mesma coisa porque o Absoluto se pensa e se diz através
do homem e se manifesta como fendmeno. Se hé algo que Deleuze valoriza na obra de
Hyppolite sobre a 16gica hegeliana é precisamente esta tese mais geral:

O livro de Hyppolite é uma reflexdo sobre as condigdes de um discurso
absoluto [...]. Porque o Ser é o sentido, o verdadeiro saber ndo é o saber
de um Outro, nem de outra coisa. De certa maneira, o saber absoluto é
0 mais préximo, o mais simples, ele estd ai.28

E preciso sair da antropologia representada pela filosofia transcendental e ir em
direcao a uma ontologia do sentido. Para Deleuze, a morte da filosofia seria sua reducao
a uma justificagdo nao cientifica da ciéncia, a uma investigacdo sobre as condigdes de
possibilidade do conhecimento em geral e dos saberes constituidos nas ciéncias
particulares positivas. Tanto pior se essa justificacdo recorre a teologia e a imagem de
Deus como fundamento ultimo da verdade, tal como nas metafisicas pré-criticas. A
filosofia deve, entdo, ser um pensamento da pura imanéncia, recusando todo
fundamento transcendente, e a0 mesmo tempo deve constituir-se como pensamento do
ser enquanto tal, recusando também um fundamento transcendental - ela s6 pode ser
uma ontologia, mas uma ontologia do sentido pos-critica. Segundo Deleuze:

Uma vez dito que a ciéncia nos da um conhecimento das coisas, que ela
estd, portanto, em certa relacdo com elas, a filosofia pode renunciar a
rivalizar com a ciéncia, pode deixar-lhes as coisas, e s6 apresentar-se de
uma maneira critica como uma reflexdo sobre esse conhecimento que
se tem delas. Ou entdo, ao contrério, a filosofia pretende instaurar, ou
antes restaurar, uma outra relacdo que a ciéncia precisamente nos
ocultava, de que ela nos privava, porque ela nos permitia somente

28 DELEUZE, G. “Jean Hyppolite, Légica e Existéncia”. Op. cit., p. 25.
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concluir e inferir, sem jamais nos apresentar, nos dar a coisa em si
mesma.?

Assim, Deleuze converge com a dialética no que concerne a ideia de que a filosofia
deve de fato almejar o pensamento do ser e excluir a coisa-em-si. Como na filosofia
transcendental, a dialética hegeliana compromete-se com a necessidade de apreender o
verdadeiro e postular uma identidade entre o pensamento e a coisa, mas censura o
kantismo por ndo ultrapassar a reflexao exterior que compreende os objetos como meros
fendmenos relativos ao sujeito, abdicando da reflexdo sobre o ser mesmo?®. Essa reflexao
sobre o ser mesmo nos leva a compreender que ha, antes de tudo, uma reflexao do ser
sobre si mesmo, ou seja, que o Absoluto é que se reflete diferindo de si como fendémeno
e como pensamento. Hegel introduz, entdo, a diferenca na identidade, relativas ao
mesmo sujeito que coincide agora com o Absoluto: por ser identidade da identidade e
da diferenca, o Absoluto se contradiz. Se o infinito do saber absoluto nao se confunde
com a presuncao de colocar-se ao nivel do intelecto divino é porque se trata do mais
simples e do mais préximo: da diferenciacdo de si do ser como sentido.

Mas a concepgdo de “sentido” que Deleuze desenvolve mais tarde, em Ldgica do
sentido, parece reverter as concepgdes dialéticas e estabelecer uma relacdo direta e
positiva com aquilo que Hyppolite chamou de nonsense, as singularidades pré-
discursivas (ou, como dira Deleuze, pré-individuais e pré-pessoais). Podemos entdo
entender que a ontologia do sentido que Deleuze busca ndo se prende a oposi¢do
dialética entre o singular e o devir que se expressaria como sentido: a experiéncia se
desenrola sempre ja sobre o movimento intensivo das singularidades como
multiplicidades virtuais, movimento que excede essa oposicdo. Deleuze dird, a partir de
sua leitura de Nietzsche, que o sentido s6 pode ser compreendido pela interpretacao das
relagdes de forca envolvidas em sua determinagdo, forcas que podem ser ativas ou
reativas, dominantes ou dominadas. Sao multiplos os sentidos de um acontecimento,
pois sdo mdltiplas as forcas que dele se apoderam:

E a bem da verdade, o pluralismo (também chamado empirismo) e a
filosofia sdo uma e mesma coisa. O pluralismo é a maneira de pensar
propriamente filoséfica, inventada pela filosofia: o tnico fiador da
verdade no espirito concreto, o tnico principio de um violento
ateismo.3!

Esse pluralismo ou empirismo opera, entdo, pela diferenciacdo dos multiplos
sentidos de cada acontecimento ou cada objeto, e mesmo determina que o acontecimento
ou objeto ndo seja mais que a multiplicidade que constitui seus sentidos. O empirismo

2 Ibidem, p. 34.

30 Recordemos que, em Kant, o diverso da intuicdo pode ser representado nos juizos predicativos do
entendimento. Sem a sintese que o fundamento opera, o campo transcendental permaneceria na indistingao
e indeterminabilidade de uma multiplicidade desorganizada de elementos da experiéncia. O que garante a
verdade de nossos juizos, ou seja, o que assegura a possibilidade de identidade entre o pensamento e o
objeto é que este objeto é relativo ao sujeito, que no préprio sujeito se determina uma forma geral da
objetividade.

31 DELEUZE, G. Nietzsche et la philosophie. Paris: Presses Universitaires de France, 1983, p. 4.
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consiste, entdo, em atribuir em cada momento o conceito ou o sentido de cada coisa - a
coisa é “isto” ou “aquilo” de acordo com o jogo ontolégico das forcas. Deleuze recupera,
entdo, o modus operandi da certeza sensivel para eleva-lo ao estatuto teérico que lhe
corresponde:

Hegel quis ridicularizar o pluralismo, identificando-o a uma
consciéncia ingénua que se contentaria em dizer “isto, aquilo, aqui,
agora” como uma crianca balbuciando suas mais humildes
necessidades. Na ideia pluralista de que uma coisa tem vérios sentidos,
aideia de que ha varias coisas, e “isto e depois aquilo” para uma mesma
coisa, vemos a mais alta conquista da filosofia, a conquista do
verdadeiro conceito, sua maturidade e ndo sua rentincia nem sua
infancia.3?

A ontologia do sentido sera a busca pela apreensdo da coisa mesma que nao se
repete a nao ser como pura diferenca, esse singular que Hyppolite afirmava s6 ser
possivel apreender como negatividade. O conceito devera coincidir imediatamente com
seu objeto, fora da estrutura predicativa da relacdo sujeito-objeto, para que a experiéncia
imediata do real seja reencontrada para além - ou aquém - da forma do juizo e da
proposicao.

Segundo Deleuze, “quando designo alguma coisa, suponho sempre que o sentido
é compreendido e ja esta presente”3, de forma que para operar essa designacado seja
sempre necessdrio ja haver uma relacdo da designacdo com uma proposigao que ofereca
a “logica” do designar, ou seja, “nunca digo o sentido daquilo que digo. Mas, em
compensacdo, posso sempre tomar o sentido do que digo como objeto de uma outra
proposicdo, da qual, por sua vez, ndo digo o sentido. Entro entdo em uma regressao
infinita do pressuposto”34. A isso Deleuze chama de paradoxo da regressio ou paradoxo de
Frege. Desta forma, seria necessario formular definicdo do sentido. Partindo da filosofia
estoica dos incorporais, Deleuze propde que devemos compreendé-lo como a dimensao
que emerge das misturas de corpos, por um lado, e das relagdes de “quase-causa” entre
elementos internos da linguagem, por outro. Os estoicos distinguiam duas categorias
ontoldgicas basicas:

1) Os corpos, com suas tensdes, suas qualidades fisicas, suas relagdes,
suas agOes e paixOes e os estados de coisas correspondentes. Estes
estados de coisas, agdes e paixdes, sdo determinados pelas misturas de
corpos [...]. 2) Todos os corpos sdo causas uns para os outros, uns com
relagdo aos outros, mas de que? Sdo causas de certas coisas de natureza
bem diferente. Estes efeitos ndo sdao corpos, mas, propriamente falando,
“incorporais”. Nao sdo qualidades e propriedades fisicas, mas atributos
légicos ou dialéticos. Ndo sdo coisas ou estados de coisas, mas
acontecimentos. Nao se pode dizer que existam, mas, antes, que
subsistem ou insistem, tendo este minimo de ser que convém ao que
nio é uma coisa, entidade nao existente.35

32 Ibidem.

33 DELEUZE, Gilles. Ldgica do sentido. Sao Paulo: Perspectiva, 2009, p. 31.
34 Ibidem.

3 Ibidem, p. 5.
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Assim, para Deleuze, o sentido se constituiria como esta dimensao dos efeitos
incorporais de superficie, que ndo existe propriamente falando, mas subsiste na linguagem
como “extra-ser”, ou seja, se expressa na proposicao sem se reduzir a ela. O sentido
constituiria uma fina camada que revestiria os corpos e emergiria entre as palavras e as
coisas. Para além da manifestacdo, da designacao e da significacdo, o sentido seria uma
quarta dimensao da proposicao, “incorporal na superficie das coisas, entidade complexa
irredutivel, acontecimento puro que insiste ou subsiste na proposicao”3. Assim, a pura
presenca diante da qual nos encontramos na experiéncia ja é sentido, “instalamo-nos
logo “de saida’ em pleno sentido. O sentido é como a esfera em que estou instalado para
operar as designagdes possiveis e mesmo para pensar suas condicdes”?”.

O nonsense possuiria também um outro status em relagdo ao que Hyppolite postula
como tal: ele “é ao mesmo tempo o que ndo tem sentido, mas que, como tal, opde-se a
auséncia de sentido, operando a doagao de sentido. E isto que é preciso entender por
nonsense” 3. Assim, a verdadeira distingao esta entre o nonsense (ou “nao-sentido”) e o
untersinn (ou “infrassentido”) como dois processos cujos estatutos respectivos em
relagdo ao campo do sentido sdo bastante diferentes. Ao contrario do untersinn, que se
define como advento do colapso absoluto da produgado da superficie do sentido e da
discursividade, o nonsense permanece em relacdo direta com essa produgdo, como
mostra o caso dos jogos 16gicos da literatura de Lewis Caroll. O untersinn ndo estabelece
uma rela¢do de implicacdo reciproca com o sentido da mesma forma que o nonsense. Ele
é propriamente essa auséncia absoluta de sentido e mesmo de nonsense; nele, “a palavra
no seu todo perde o sentido”®. E neste ponto crucial que se deve diferenciar, nesta
perspectiva, a linguagem nonsense de uma prosa como a de Lewis Caroll da linguagem
esquizofrénica como a da escrita de Antonin Artaud.

O sentido se produz na sintese disjuntiva entre a coisa e seu conceito - a relagao
do pensamento a coisa é de fato uma relacdo de diferenca, mas diferenga pura: é por isso
que, para Deleuze, a filosofia hegeliana da contradi¢do s6 produz uma ontologia
imanente de modo abstrato. Assim, Deleuze elabora uma teoria anti-hegeliana do
sentido e da diferenca capaz de fornecer as ferramentas através das quais seja possivel
compreender a disjuncdo e conceber um campo transcendental sem sujeito como efeito
de superficie. O fundamento transcendental centrado no Eu penso é contestado em favor
de uma nova forma de empirismo, que promova, desta vez, o encontro direto entre a
intuigdo e o conceito - conceito talhado especificamente para cada coisa de tal forma que
mal se possa ainda dizer que seja um conceito, como diz Deleuze através de Bergson.

E interessante notar, contudo, que a posicdo de Deleuze em relagdo a esse contraste
muda radicalmente entre Ldgica do sentido e O anti-Edipo®. Por isso, a passagem de uma
obra a outra é de certa maneira problemética - se trata da tensao entre a légica da
perversao e a légica da esquizofrenia, como assinala Lapoujade. Em Légica do Sentido,

36 Ibidem, p. 20.
37 Ibidem, p. 31.
38 Jbidem, p. 74.
3 Ibidem, p. 90.
40 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. O anti—Edipo. Sao Paulo: Editora 34, 2010.
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Deleuze exalta a constituicao da superficie do sentido em detrimento da desagregacao
psicética como untersinn improdutivo que emerge diretamente da profundidade dos
corpos. Caroll como agrimensor das superficies e Edipo como heréi herctileo sao as
assercdes paradigmaticas da posicdo deleuziana, marcada pelo pressentimento da
necessidade de alguma prudéncia mediante a qual o sentido se constituiria na co-
presenga de um nonsense produtivo, condicdo para que seja possivel escapar do abismo
devorador da pura mistura de corpos. J4 em O Anti-Edipo, o grande experimento
deleuze-guattariano serd, justamente, explorar essa profundidade corporal e buscar 14 a
diferenca, tomando como parametro a linguagem esquizofrénica de Artaud. Em suma,
se num primeiro momento Deleuze busca em Caroll uma teoria diferencial do sentido,
posteriormente é Artaud que o levara a explorar diretamente o sem-fundo diferencial
das conexdes de corpos que o untersinn faz emergir.

Considerag¢oes Finais

A crise moderna da “compulsao a fundamentagdo” equivale aquilo que Deleuze
chama de momento da consciéncia europeia, caracterizado pela “morte de Deus” -
compreendido como fundamento metafisico - e pela consequente tomada de seu lugar
vazio pela consciéncia humana “esclarecida”. A nadificagdo e a perda dos horizontes de
sentido e de valor seriam consequéncia da finitude desse entendimento secularizado.

O que a dialética hegeliana faz é elevar o niilismo europeu ao nivel especulativo,
ontologizando essa nadificagdo e fazendo da negatividade um principio de movimento.
O fundamento se torna abismo, mas abismo que conserva, que faz da formacdo de
compromisso entre o negativo e a identidade o seu motor. No interior dessa légica do
idéntico, o abismo do sem-fundo sera percebido como falta ou negagdo. A racionalidade
que quer o idéntico e o verdadeiro pretende tornar o fundamento infinito fazendo-o
interiorizar a finitude: a falta do idéntico se torna falta ou falha no idéntico, negativo do
préprio idéntico. O problema fica mais evidente nesta formulagao de Zizek:

[...] a relagdo entre objeto e falta é invertida: a falta ndo é redutivel a
falta de um objeto, ao contrario, o préprio objeto é que é a positivagdo
espectral de uma falta. E devemos extrapolar esse mecanismo no
proprio fundamento (pré-) ontolégico de todo ser: o gesto primordial
da criacdo ndo é o gesto de uma generosidade excessiva, da assercéo,
mas um gesto negativo de recuo, de subtragdo, que abre espaco por si
s6 para a criacao de entes positivos. E assim que ‘existe algo, em vez de
nada’: para chegar a algo é preciso subtrair do nada seu préprio nada,
isto &, é preciso p6r um Abismo primordial pré-ontolégico ‘como tal’,
como nada.*!

Para Deleuze, o problema da anterioridade primeva do nada em relacdo ao ser é
uma questdo metafisica inteiramente falsa. De fato, a critica deve ir ao fundo e revolver

41 ZI7EK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético. Sao Paulo: Boitempo, 2015, p. 348
[grifos do autor].
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o solo, cingir o abismo insondavel e explorar o obscuro, arriscar-se a abandonar o critério
de clareza e distingdo2. Mas para destruir todo resquicio da metafisica, deve-se admitir
que o sem-fundo é inteiramente positivo e ndo pode ser reduzido a nadificagdo ou a
indiferenciacdo, nem ser pensado como uma negatividade dada como forca autonoma e
com peso ontolégico.

Como percebe Hardt, toda a leitura de Deleuze em Nietzsche e a filosofia converge
para o ponto de discussdo das relacdes logicas entre afirmacdo e negacdo. De certa
maneira, a dialética é também uma filosofia da repeticdo e da diferenca, mas diferenca
como o negativo e repeticdo da negagdo. A afirmagdo, o novo, é produto dessa dupla
articulacdo do negativo e da negacdo. A critica nietzschiana propde a alternativa da
articulagdo de uma dupla afirmacao, jogo no qual a negagdo é que aparece tardiamente
e de modo lateral. Todo processo de diferenciacdo reciproca de elementos ideias ou de
individuacdo de singularidades perpassa, em dltima instancia, o movimento da
diferencga que se desdobra, se estende e se reafirma. Em Logica do sentido, Deleuze ressalta
o aspecto criativo e produtivo do effondement (o “desfundamento, ou “a-fundamento”),
pois, se ndo se concebe essa dimensao,

Mesmo fazendo falar o fundo informe ou o abismo indiferenciado, com
toda sua voz de embriaguez e célera, ndo saimos da alternativa imposta
tanto pela filosofia transcendental quanto pela metafisica: fora da
pessoa e do individuo, ndo distinguireis nada... assim a descoberta de
Nietzsche est4 alhures, quando, tendo se livrado de Schopenhauer e de
Wagner, explora um mundo de singularidades impessoais e pré-
individuais, mundo que ele chama agora de dionisiaco ou da vontade
de poténcia, energia livre e ndo ligada.®3

Se é necessario pensar um devir-ativo do mundo e promover um devir-ativo do
pensamento, isso significa também, entao, que a atividade do sem-fundo nao pode ser
apenas a dissolucdo das identidades, que ele ndo deve se confundir com a unidade do
negativo nem se estagnar nas formas do indiferenciado. Ir além do fundamento nao é
encontrar uma profundidade oculta no Ser nem permanecer na indiferenca. A tarefa a que
Deleuze se propoe é a de encontrar outro modo de fazer filosofia e outra forma de apreender a
experiéncia que ndao mais conduza a nadificagio que a razao ocidental encontra ao cabo de sua
propria empreitada.

Se a propria razdo leva ao colapso do fundamento, também é questionavel,
entretanto, que a filosofia deva se dar a tarefa de realizar um retorno as diretrizes
perdidas. Assim como Nietzsche, Deleuze considera a crise do fundamento como
processo irreversivel que deve ser atravessado até o fim no pensamento filoséfico, de
modo que esse processo de colapso seja tomado, na verdade, como ponto de partida de
um novo modo de pensar. Deleuze leva a cabo a critica do principio de razao suficiente

ao volta-lo contra si proprio, afirmando e sustentando o carater problematico da questao

42 Como dira Deleuze, trata-se da “explosdo do claro e distinto ou da descoberta de um valor dionisfaco,
segundo o qual a Ideia é necessariamente obscura na medida em que é distinta, sendo tanto mais obscura quanto
mais distinta ela for. O distinto-obscuro torna-se, aqui, a verdadeira tonalidade da filosofia, a sinfonia da
Ideia discordante”. DELEUZE, G. Diferenca e repetigio. Op. cit., p. 212.

4 DELEUZE, G. Légica do sentido. Op. cit., p. 110.
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quid juris, que promove a destituicdo de cada nova determinacao do fundamento como
identidade. Assim, ndo recusa os paradoxos, o nonsense e a loucura que a propria razao
anuncia, mas dedica-se a seguir os lineamentos légicos que essas fronteiras do
pensamento e do real oferecem#4.

A ontologia da diferenca propde, portanto, levar até o fim a dissolucdo do
fundamento para deixar emergirem dai novas formas de vida ativa e novas poténcias do
pensamento: o verdadeiro inicio do pensar para a vida e a partir do corpo é esse gesto
de destruicdo positiva, esse effondement. A vida deve ser o objeto do pensamento
tilosofico por exceléncia, e ndo obstante ela é um objeto impossivel, imperscrutével e
irredutivel ao préprio pensamento. Neste sentido, o pensamento s6 pode se reconciliar
a ela ao custo de entregar-se a tarefa infinita de pensar o absurdo, o impensavel e o
aberrante. A eventualidade do colapso do fundamento é inseparavel da redescoberta da
vida como objeto de pensamento, resultando na necessidade de novas légicas. Assim, é
na destituicdo do fundamento e na descoberta do sem fundo que se abre a possibilidade
de uma filosofia vitalista, uma filosofia do absolutamente diferente.

Recebido: 12/09/2023 Received: 12/09/2023
Aprovado: 27/03/2024 Approved: 27/03/2024

4 “Deleuze ndo renuncia ao principio de razao suficiente; muito pelo contrario, segue com uma espécie de
zelo perverso suas exigéncias até o ponto em que ele se inverte. Como o principio de razdo suficiente ndo
iria até o inexplicavel, o absurdo e o ndo sentido?”. LAPOUJADE, op. cit., p. 35.
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Introdugao

O presente trabalho é parte de um projeto mais amplo sobre os escritos de
Nietzsche. Assim, tem seu alcance geral nos escritos do “altimo periodo” do fil6sofo
alemao, pos Zaratustra, e, especificamente, na investigacao da obra Ecce homo no ambito
de uma interpretacdo a luz de um “gesto sofista”. Isso implica compreender o texto de
Nietzsche sob a base de um estatuto de problematizagio dos meios cujo gesto foi efetivamente
performado pelos sofistas na Antiguidade: trata-se daquilo que Cassin chama de “estatuto
sofistico da linguagem”, que Nietzsche explora por meio do que o século XX denominara
como “filosofia dos meios”!. Seja pelo fato de Nietzsche ter sido um dos primeiros
tilésofos do Ocidente a utilizar uma maquina de escrever?, seja por seu decorum
tipogrifico que implica o uso dos meios materiais de sua época para produzir efeito no
leitor, do uso da Sperrsatz pelo editor3, ao uso compulsivo de elementos ndo verbais
(como travessdes, reticéncias etc.), trata-se de uma performance dos signos no interior desse
“estatuto” que Cassin reitera. Aquilo que Peter Sloterdjik ndo consegue identificar no
“evento Nietzsche”, que a “catastrofe na histéria da fala”# representaria, é, precisamente,
uma insercao de Nietzsche no interior da catistrofe sofistica do discurso e toda a sua
poténcia de produzir mundo por meio da linguagem.

No intuito de apresentar o argumento mais geral do “gesto sofista” e seu
desdobramento enquanto “doxografia sofistica de si”, o texto que se segue parte de uma
analise do “titulo” e sua performance dos “tipos” enquanto “hipotipose” e possivel
captura da Personlichkeit. Assim, tal gesto é indicado na conducdo que vai da
compreensdo da complexidade das funcdes dos “tipos”, “figuras” e “madscaras”
enquanto hipotipose sofistica até elementos tipograficos que contribuem para pensar,
ainda, a dimensdo da “parddia” ali contida. Além disso, realizo uma tentativa de
contrastacdo entre os esbocos de titulos de Ecce homo com o titulo estabelecido como
“final” no intuito de exemplificar a possibilidade de interpretagdo das anotacdes de
Nietzsche e a riqueza das dinamizagoes que podem ser dali extraidas, vislumbrando seus
processos de autorreflexdo textual. Por fim, indico de que maneira essa Personlichkeit
eclode em meio a esses elementos que formam uma monumentalidade no estilo doxosofista.

1 FIETZ, apud PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur Darstellungsform der Gétzendimmerung, p. 60 e
JAHRAUS, O. “Medienphilosophie” In: FEGER, H. Handbuch Literatur und Philosophie, p. 293.

2 Nietzsche foi um dos primeiros filésofos a experimentar a maquina de escrever e, segundo mencionado
em reportagem do jornal alemao Spiegel, “ela” o “levou ao desespero” (IKEN, K. “Klack-Klack-Klack-Klack-
Bing!”, [sem paginacdo, online]. Cf. especialmente: “RAHN, T. Delle nuove tavole. Sull’arte tipografica come
mezzo interpretativo in Nietzsche” In: LOSSI, A.; ZITTEL, C. Nietzsche scrittore. Saggi di estetica, narratologia,
etica, pp. 89-113 e DISSER, M. Friedrich Nietzsche und das “Experiment Schreibmaschine”, pp. 47-51).

3 Adiante, explico tal tipografia: Cf. BEINERT, W. Das Lexikon der Typografie, [sem paginagdo, online].

4 SLOTERDIJK, Nietzsche Apostle, p. 08.
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