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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.

Revista Tragica, Niterdi / Rio de Janeiro / Seropédica, vol. 17, n° 1, jan./abr., 2024



Alexandre Marques Cabral & Laiza Duarte Vaz Rodrigues 14

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

Revista Tragica, Niterdi / Rio de Janeiro / Seropédica, vol. 17, n° 1, jan./abr., 2024


http://journals.openedition.org/ml/368

Danilo Bilate 24

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.

Revista Tragica, Niterdi / Rio de Janeiro / Seropédica, vol. 17, n° 1, jan./abr., 2024



Notas sobre o anti-hegelianismo deleuziano

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.

Revista Tragica, Niterdi / Rio de Janeiro / Seropédica, vol. 17, n° 1, jan./abr., 2024



Notas sobre o anti-hegelianismo deleuziano

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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Do titulo a performance dos tipos como “hipotipose” e captura da Personlichkeits
“ — Se eu sou um filésofo? — mas o que importa isso!..”®

Iniciando pelo titulo e, simultaneamente, estendendo a analise para o corpo dos
segmentos de obra’ e os principais titulos das se¢des, o presente ensaio localiza a nocao
de “hipotipose” para a identificagdo em Ecce homo de elementos como a construcdo de
“tipos”, “figuras”, “madscaras” e “pardédia” na captura da Personlichkeit, como
efetivamente performance de um gesto sofista. Além disso, elementos constitutivos da
materialidade do texto sdo delineados tanto no ambito de uma “arte da tipografia”,
enquanto ordenacao tipografica do texto impresso, quanto na exploragdo de aspectos
textuais ritmicos, como elementos de pontuagdo que orbitam o tema da “parédia” no
interior de uma concepcdo j4 conhecida de “orientacdo para linguagem falada” e
“musicalizagdo ou ritmizacao” dos escritos de Nietzsche®. Nesse sentido, o gesto sofista
é aqui ilustrado como o quadro temaético, fecundado naquilo que denominei de
“autossupressdao” da filologia®, que ampara uma confluéncia de questdes do &mbito da
sofistica. Mais precisamente, o enredo e as bifurcagdes tematicas da segunda sofistica, sua
“hipotipose”10. No caso de Nietzsche, esse quadro tematico se articula na necessidade
de testar os limites da censura da imprensa alema do século XIX!! e na “intengdo de
efeito” de apresentagdo junto a “Transvaloragao”!2. Especificamente, tal gesto esta ligado
ao anseio de wubiquidade historiogrifica (que chamo doxogréfica) 13 de determinar
narrativamente a autoridade de seus escritos e suas heterodoxias filoséficas a partir de

5 Esse trabalho é parte da tese de doutorado de BARBOSA, R. F., intitulada “Nietzsche e o gesto sofista na
linguagem”.

6 Trecho do final da carta de 10 de abril de 1888 de Nietzsche a Georg Brandes em que o fil6sofo sumariza
sua vida e obra em um “Vita”.

7O que eu embaralho propositalmente aqui enquanto “segmento de obra”, “seguimento de texto” etc., Pichler
debate detalhadamente em sua tese. Ndo apenas aceito a problematiza¢do da definicdo de aforismo de
Pichler, como performo de modo mais livre aqui o género textual limitrofe a que esses supostos aforismos de
Nietzsche estariam mais vinculados: ou seja, a ideia de ensaio. Cf. PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur
Darstellungsform der Gotzenddmmerung, p. 120.

8 Cf. BARBOSA, R. F. Paracaracteristicas dos modos de escrita de Nietzsche, pp. 198-215.

9 Cf. BARBOSA, R. F. A Witz sofistica na filologia de Nietzsche, pp. 65-101.

10 Como salienta Cassin: “a segunda sofistica “faz a hipotipose” (CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 197).

11 Seja expresso implicitamente e textualmente verificavel no primeiro periodo do Prélogo §1 como um
“...parece-me indispensavel dizer quem sou.”, seja como um “efeito de intencdo” do autor relatado em cartas,
1137 - 30/10/1888 a Koselitz.

12 LANGER, D. Wie man wird, was man schreibt. Sprache, Subjekt und Autobiographie bei Nietzsche und Barthes,
p. 101.

13 Isto é, na “onipresenca” de narrar as tantas personalidades que se pode ser: “ubiquidade ou ubiquagdo. s.f.
Carater ou estado de ubiquo; onipresenca” (RODRIGUES, D.; NUNO, F. Larousse escolar da lingua portuguesa,
p. 767).
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um distanciamento sutil, tal como, a meu ver, um doxdgrafo tardio'* que, sob o julgo de
uma “apoteose do eu” !5 se afigura sob o destino/sorte de apresentar-se sob méscarasté.
Se tomarmos a descrita necessidade de testar os limites da censura alema como
expressao de “influéncia politica” e a “intencdo de efeito” de apresentagio junto a
“Transvaloragdo” como parte de uma “arte oratéria”?’, entdo, de inicio, ja poderiamos
considerar Nietzsche como um daqueles filésofos que, dentre outras qualidades?s,
podem ser “inscritos na lista dos sofistas”, na medida em que “ao filosofarem”,
especialmente sob essas determinacdes mencionadas, “fazem coisas sofisticas” 19,
exatamente nos moldes que se encontram os “indices extremos de sofisticagao” que
incluem, por exemplo, a “arte do tempo, arte da contradicao e arte do som”: aspectos,
em certa medida, ja caracterizados como constitutivos dos escritos de Nietzsche2.
Desse modo, partimos da ideia de que Nietzsche, enquanto um “sofista”, “s6 se
apoia em sua propria autoridade” 2 e performa “palavras cheias de nobreza e de
confianga” quase que de um modo “oracular”22 em Ecce homo. E nesse sentido que esse
gesto de destaque a problematica da interpretacdo do discurso? oscila textualmente
entre o repetido anseio do divino e a paixdo e humilha¢do humanas?¢, e que a nocao de
“hipotipose”, especificamente no &mbito da “segunda sofistica”, aparece como elemento
fundamental. Por meio das afirmacdes de Filostrato, considerado o nomoteta da segunda
sofistica?s, Cassin delineia exatamente o quadro sob o qual as “hipotiposes” sao
caracteristicas dessa tltima: a partir de uma mudanga de direcdo da mimesis para uma
“mimesis sofistica”, ou seja, “de imitagdo da cultura, de imitagdo de segunda ordem, de
tal modo que todo discurso seja um discurso de discurso”2. A “hipotipose” aparece
como um dos elementos fundamentais do deslocamento temético que a sofistica opera
em direcdo a sua constituicdo como uma “retdrica historizante”?. Isso significa que,
nesse contexto, no contraste com a “tese” dos “filésofos” como “questdo indefinida”, a

14 Aquilo que, a outros propésitos, Giac6ia chama de “tentativa desesperada de ser o autor de sua prdpria
estoria”, assumindo “ao mesmo tempo, o sobre-humano papel de autor e personagem de si mesmo”
(GIACOIA, O. Nietzsche:o humano como memdria e como promessa, p. 276).

15 Cf. “ Apotheoses des Ichs”, LANGER, D. Wie man wird, was man schreibt. Sprache, Subjekt und Autobiographie
bei Nietzsche und Barthes, p. 100.

16 Conforme destaca Langer, aparece desde 1885 em cartas e se efetiva na textualidade das “figuras” de
outros escritos do ultimo periodo de Nietzsche.

17, CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 192.

18 Na indicagdo de Cassin a descricdo de Filostrato sobre Dion e Favorino: CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 192.
19 “(sophistika sophistou, 487; sophistikotatai, 488; sophisten [...] sophistei, 491)” (Ibidem).

20 Cf. BARBOSA, R. F. Paracaracteristicas dos modos de escrita de Nietzsche, pp. 198-215.

21 CASSIN, B. Op. Cit., p. 194.

22 Ponto caracteristico segundo Fil6strato da “antiga sofistica” (Ibidem, p. 193).

23 No caso do “privilégio do uso” que a caracteristica “oracular” da ressalva de Fil4strato recobre e cuja
pratica logolégica implica um cendrio de entrada na “era da hermeneutica” CASSIN, B. Ibidem, p. 194.

24 Conforme o “paradoxo cristolégico” de Detering que Sommer menciona: SOMMER, A. U. Nietzsche-
Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-Dithyramben. Nietzsche contra Wagner,
p. 354.

25 “a segunda sofistica se “autonomeia” e é Filostrato o nomoteta” (CASSIN, B. Op. Cit., p. 198).
26 Tbidem, p. 187.
27 “a segunda é uma historousa rhetorike, uma “retérica historizante” (Ibidem, p. 198).
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descricao de Filostrato da “hip6tese” enquanto “questao definida”? permite refinar a
especificidade etimoldgica da “hipotipose” como pratica sofistica, isto é, a “hipotipose”
designa precisamente “a “impressdo” deixada ao bater uma matriz, o “tipo” em todos
os sentidos do termo” cujo “sentido retdrico enfatizado por Quintiliano” seria “um
esbogo tao vivo ‘que acreditamos ver mais do que ouvir”.

E assim que a segunda sofistica, por meio das hipotiposes, “descreve em linhas
gerais caracteres [...] e tira daquilo que a histéria “traz’ [agei] e ‘narra’ os casos que cabem
assim sob um nome”3 e, sobretudo, o ndo reconhecimento aqui dessa amplitude das
“hipotiposes” — e seu especial jogo com o tipo na imbricabilidade entre histdria e ficcio —
faz com que, a meu ver, muitos intérpretes de Nietzsche reconhecam termos como
“biografia” e “genealogia” a luz dessa “questdo universal” que é a “tese” para o
“filésofo”. “Hipotipose”, aqui, deve ser compreendida na amplitude de uma “ficgao
significante” como aquela descricao caricatural de Didgenes do “nome préprio de “Tales’
como ‘ruga doxogréfica na superficie da agua’”. Portanto, é nesse fazer funcionar
precisamente “a amplitude do termo historia, histéria-investigacdo (nossa ciéncia
histérica) e histéria-narrativa”3! e em sua fricgdo no vortice do género da ficgdo, que Ecce
homo parece eclodir como um gesto sofista.

Consequentemente, é nesse sentido que a “hipotipose” é aqui orientada sob a
caracteristica da tipificacdo que gira em torno do conceito de “tipo”32. Nesse sentido, a
“hipotipose” enquanto uma espécie de tipo, fundamentalmente como “critica ao uso de
conceitos abstratos” 3> e critica da “subjetividade” 3¢ em que “tipo, esquema, ou
personalidade”35, no limiar “entre o plano individual e o geral”3¢, atuam precisamente
junto a “liberdade de [Nietzsche] se concentrar no destacamento de poucas
caracteristicas e exagerar entdo de modo unilateral”?. Trata-se de uma composigdo “a
partir de tragos deliberadamente exagerados”38, na medida em que se estiliza “tipos em
sentido positivo como exemplo, ou em sentido negativo como contra-modelo”3® cujo
objetivo seja “a configuracdo de um tipo ou forma de vida que tenha um alcance

exemplar” 4. Um jogo com o “tipo” que, somado ao ambito da personalizacdo ou

28 Ibidem, pp. 196-197.

29 CASSIN, B. O efeito sofistico, nota 66, p. 197.
30 Ibidem.

31 Ibidem.

32 HAVEMANN, D., “Tipo” In: NIEMEYER, C. Léxico de Nietzsche, p. 540; CHRISTIANS, “Typus” In:
OTTMANN, H. Nietzsche-Handbuch, p. 341; PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur Darstellungsform der
Gétzendimmerung, p. 116.

33 CHRISTIANS, 1. “Typus” In: OTTMANN, H. Nietzsche-Handbuch, p. 341.

34 HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur systematischen Bedeutung von Nietzsches
Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, p. 562.

35 LOPES, R. A. Elementos de retdrica em Nietzsche, p. 133.

36 CHRISTIANS, L. “Typus” In: OTTMANN, H. Nietzsche-Handbuch, p. 341.
7 HAVEMANN, D. “Tipo” In: NIEMEYER, C. Léxico de Nietzsche, p. 540.
38 LOPES, R. A. Elementos de retdrica em Nietzsche, p. 133.

39 CHRISTIANS, L. “Typus” In: OTTMANN, H. Nietzsche-Handbuch, p. 341.

40 Na “Secéo 2” do 3° capitulo de seu livro, Lopes mostra como “segundo alguns aspectos, a filosofia de
Nietzsche pode ser filiada” ao “paradigma indicidrio nas ciéncias humanas do final do século XIX e inicio
do século XX” caracterizado pelo “historiador italiano Carlo Ginzburg”: LOPES, R. A. Elementos de retérica
em Nietzsche, pp. 133-152.
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personificacdo aparece como uma “realizacdo performativa de uma supostamente
central (hipo)-‘tese’ nos textos tardios de Nietzsche”.4! Na esquiva da vinculacdo do
perspectivismo com questdes epistémicas®?, trata-se de compreender esse processo de
manipulagio doxogrifica de tipos, pessoas e figuras como “ficcao significante” cuja “letra
de uma citagdo”, por exemplo, ali vinculada, “deve [...] ser lida ndo como um fato mas
como um sentido”43.

Visto por essa 6tica, um dos indices de identificagdo daquilo que aparece como
hipotipose pode ser indicado pelo sintagma em latim que corresponde a primeira parte
do titulo da obra e é uma das mais importantes hipotiposes desse escrito: Ecce homo. Por
exemplo, até o ano de 1876, quando aparece um esbogo em apontamento péstumo, o uso
do termo latino “ecce”, por parte de Nietzsche, ocorre apenas em cartas especificas a mae
Franziska Nietzsche e diz respeito a cerimonia celebrada aos falecidos de Pforta, na qual
se entoa o0 “ecce quomodo moritur justus”, isto é, o texto para coral composto por Jacob
Handl que tem como fonte Isaias 57,1-244. Com excecao de 1882, quando surge a forma
completa “Ecce homo” como titulo de um poema de A gaia ciéncia*s, “ecce” ainda aparece
em outras mengdes em textos péstumos, no entanto, como forma completa do sintagma
em referéncia ao titulo da obra “ecce homo” surge apenas em 1888 e tem todas as suas
outras ocorréncias em cartas. Ha ainda o registro de que o sintagma aparece escrito nas
margens dos livros de Emerson da biblioteca de Nietzsche# e orbita o significado da
referéncia que o filésofo interpreta, a seu modo, performaticamente*’, a fala de Goethe ao
encontrar Napoledo: “Voila, un homme”#. Aqui, o ponto fundamental é o fato de o
sintagma ocorrer, a meu ver, como uma espécie de repeticdo que torna manifesto o rastro
semantico de um dos textos fundadores* de que se quer “manipular os sentidos”, em

41 PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur Darstellungsform der Gétzendimmerung, p. 112.

42 Cf. as ressalvas de Pichler sobre a problemdtica da “personalizagdo” vinculada a nogdo de
“perspectivismo”, que também é problematica, e cuja alternativa consiste no refinamento elaborado por van
Tongeren nas discussdes sobre a “personificacdo” (Ibidem, p. 113) ou na vinculacao das figuras por Deteering
ao ambito da “narratologia” (Ibidem, nota 290, p. 114).

43 E ainda “O estudo mais detalhado, [...] dos parentescos de estrutura ndo deve nos fazer esquecer que, de
inicio [sic] e antes de tudo, a doxografia manipula sentidos e nao fatos” (CASSIN, B. Se Parménides. O tratado
anonimo De Melisso Xenophane Gorgia, p. 127).

44 HANDL, J. Ecce quomodo moritur justus, [sem paginagdo, online].

45 De acordo com Benne, 0 jogo narrativo desse poema estd em intima conexdo com o jogo narrativo
posterior do prefacio de 1887: BENNE, C. “La ricerca poetica di Nietzsche: un’etica dell’amicizia” In: LOSSI,
A.; ZITTEL, C. Nietzsche scrittore. Saggi di estetica, narratologia, etica, p. 46.

46 “Ralph Waldo Emerson” MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 40.

47 Nota do tradutor Paulo Cesar de Souza: NIETZSCHE, F. Ecce homo: como alguém se torna o que é, nota 117,
pp- 217-218.

48 Martinez ainda destaca que uma “segunda possibilidade de tradugdo” do sintagma latino poderia ser

algo como “Da ist ja ein Mensch” que conectaria exatamente a essa passagem relacionada a Goethe:
MARTINEZ, R. S. »Aufzeichnungen eines Vielfachen« Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst, p. 266; bem
como, MORE, N. D. Op Cit., p. 40.

49 CASSIN, B. Se Parménides. O tratado andnimo De Melisso Xenophane Gorgia, p. 113.
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sua possivel “reificagdo de um sentido”*, na mesma medida em que aparece como um
gesto de uma triunfante revidagdo®!, uma bofetada sofista2.

Isso aponta para o fato de que, ao ser apresentado como uma “hipotipose” que se
estende posteriormente a indiferenca da indeterminagdo do pronome “man”, em
complementariedade ao julgo do espelhamento da conjun¢ao “ou” no subtitulo, entao
reduzido ao abismo de um “ponto”?, a repeticao do sintagma mostra como Ecce homo,
enquanto gesto sofista, “ndo tem nada a dizer, ele diz”%, ou seja, demarca sua prépria
constituigdo como discurso segundo ou critico’. Por outro lado, até mesmo Peter Sloterdijk,
um dos criticos contemporaneos do filésofo alemao, chega a reconhecer o uso feito por
Nietzsche dos textos sagrados como um contra-modelo, cujo “sentido” dos textos é
parodicamente “invertido”7.

Especialmente no titulo, o sintagma parece confirmar inclusive a possibilidade de
compreensdo de uma “primeira leitura” que vé a obra “como um tipo de autohagiografia,
isto é, uma autobiografia de santo que “coloca o Anticristo na perspectiva” que “nega toda
construgdo histérica da salvagado do cristianismo” na mesma medida em que “faz uso da
histéria da salvagdo na perspectiva do Anticristo mesmo” %, cuja coeréncia
complementar poderia ser ilustrada, a meu ver, pela presenca da oposicao final do
segmento de obra> nas figuras de “Dioniso contra o Crucificado...”®. Vale lembrar que
o sintagma, na topografia da autorreflexividade que se observa nos esbogos dos titulos até
0 manuscrito impresso¢!, é fixado no interior de um complexo de autorreflexoes em que

50 Sobre os elementos compreendidos como “fatos” na “doxografia”: Ibidem, p. 126. e “Texto fundador”
CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 22.

51 SOMMER, A. U. Nietzsche-Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-
Dithyramben. Nietzsche contra Wagner, p. 354.

52 “pofetada critica de Goérgias” CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 46.

53 Ao que Cassin chama de “principio da indiferenca”, aqui é relacionado ao &mbito do excesso de identidade
da voz narrativa: “A particula ‘man’ da férmula nietzscheana indica a escrita em 3% pessoa do singular e,
nesse caso, uma escrita impessoal” (VIESENTEINER, ]. L. Nietzsche e a vivéncia de tornar-se o que se é, pp. 293-
294).

54 Refiro-me as transformagdes nos esbogos dos titulos que, nessa forma ja acabada de “Ecce homo”, somado
a “Wie man wird, was man ist”, recebe primeiramente o “ponto” junto a complementariedade da conjuncio
“ou” (“Ecce homo./ oder / wie man wird, was man ist”) e tem seu acabamento na versdo reconstruida
impressa da KSA apenas o “ponto” (com a retirada da conjuncao) que separa “Ecce homo” da emendatio de
Pindaro “Wie man wird, was man ist” KSA 6, p. 255.

55 CASSIN, B. Se Parménides. O tratado andnimo De Melisso Xenophane Gorgia, p. 100.

56 “o discurso do sofista ndo ¢ jamais primeiro” (Ibidem, p. 101).

57 SLOTERDIJK, P. Phiosophical Temperaments. From Plato to Foucault, p. 81.

58 MULLER, E.; SOMMER, A. U. “Einleitung zur Werkstatt” In: RESCHKE, R. Nietzscheforschung, p. 128.

59 Sobre a controvérsia entre “aforismo” e “segmento de obra”: Cf. PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur
Darstellungsform der Gotzendammerung, pp. 117-122.

60 NIETZSCHE, Por que sou um destino §9, p. 117; KSA 6, p. 373.

61 Cf. HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur systematischen Bedeutung von
Nietzsches Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, pp. 508-519.
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um “maltiplo”62 deve ser cristalizado®® na especifica representacdo de hipotipose que
encerra um dos precisos contra-modelos: a figura histérica de Jesus performada pelas
palavras de Pilatos. Em conformidade com isso, temos ainda o fato de que, o sintagma
usado por Nietzsche faz parte da versao da Vulgata em latim e, especificamente nessa
forma, diferente da versao por exemplo de Lutero no alemao®, “néao é possivel distinguir
se 0 homem expresso é acompanhado do artigo determinado ou indeterminado”, ou
seja, ndo se pode saber se trata de “uma ou a pessoa”¢>.

Assim, no transcurso das elaboragdes de Nietzsche, por exemplo, no nicleo que
constitui a versdo “Ecce-homo-original” surge uma série de outros esbogos de titulos que
tornam “clara a orientacdo tematica de pontos resultantes dos textos em diferentes
direcdes” ¢ e que, supostamente, vao da aparente énfase de uma “autobiografia
convencional” na “ambicdo muito séria de estilo romano” as “anotagbes de um
multiplo”¢” que, segundo Sommer, “apenas condicionalmente obedece uma intencao de
efeito linear”®8. Para além do material textual dos esbogos, o titulo na formulagao que se
tornou definitiva aparece, primeiramente, em carta ao amigo Koselitz, na ambiguidade
referenciada do “ou”. Na sequéncia, em carta de 06 de novembro ao editor Naumann,
Nietzsche apresenta o titulo da obra ja na versdao definitiva que conhecemos. Aquelas
“diferentes direcdes” a que Sommer se refere sobre a “orientacdo teméatica” dos titulos
aparecem na forma de trés elaboragdes de titulo realizadas por Nietzsche, que Hodl
desenvolve em sua tese®: a) “O espelho”, que corresponde ao esbogo “O espelho /
Tentativa / de uma autoapreciacdo”, referenciado nos apontamentos de 1888 em
“24[5]”70; b) “Vademecum” correspondente ao esboco “Vademecum. / Da razdo da

62 Trata-se da mencionada diregio de multiplicidade que os esbogos de titulo conduzem, por exemplo:
“Fredericus” (KSA 13, 24[4], p. 633); “Espelho-motiv” (KSA 13, 24[5] p. 633); “Vademecum ...” (KSA 13,
24[8], p. 634); e “Anotagdes de um multiplo” (KSA 13, 24[3], p. 632). Cf..: SOMMER, A. U. Nietzsche-
Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-Dithyramben. Nietzsche contra Wagner,
p. 328 e HODL, Op Cit., pp. 508-519.

63 Ao mencionar as “500.000 opinides” que Nietzsche utiliza entre aspas num apontamento postumo, (e que,
a principio, lembra os intimeros esbogos de titulo feitos pelo filésofo: KSA 11, 34[1]. Viesenteiner,
(VIESENTEINER, J. L. Nietzsche e a vivéncia de tornar-se o que se é, pp. 119-120) utiliza a expressao no intuito
de enfatizar a relacdo entre “vivéncia” e narrativa, no intuito de destacar como se trata de “construir as mais
variadas perspectivas sobre si mesmo através de ‘500.000 opiniGes’”. No entanto, (uma vez que prioriza o
enfoque da “vivéncia” como critica da “razdo da vida”) o intérprete ndo salienta dois aspectos que me
parecem interessantes de serem destacados e que podem resultar da analise do restante do apontamento: 1)
a necessidade que aparece de cristalizagdo de uma multiplicidade e 2) o fato de que se trata efetivamente de “opinides”;
verto o trecho: “Basicamente, a palavra é para mim festiva: eu gostaria de chamar o livro, como melhor me
agradasse, ‘500.000 de opinides’, mas, deste modo, soaria farsesco aos meus leitores. Em consideragao assim
a meus leitores — — —".
64 Como indica MARTINEZ, Lutero traduz por “um homem”. MARTINEZ, R. S. Aufzeichnungen eines
Vielfachen Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst, p. 266.

65 Ibidem.

66 SOMMER, A. U. Nietzsche-Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-
Dithyramben. Nietzsche contra Wagner, p. 328.

67 Discutirei esses esbogos adiante. Cf. HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur
systematischen Bedeutung von Nietzsches Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, pp. 508-524.

68 SOMMER, Op. Cit., p. 328.

69 Cf. capitulos “5.2.1. ,Der Spiegel” und ,Vademecum
respectivamente, HODL, Op. Cit., pp. 508-515 e pp. 516-518.
70 KSA 13, 24[5], p. 633.
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minha vida” e referenciado nos apontamentos de 1888 em “24[8]”7; e c) “ Anotacdes de
um mltiplo”, que corresponde ao esboco “Ecce homo / Anotagdes / de um Multiplo”,
referenciado nos apontamentos de 1888 em “24[3]”72. Essas elaboragdes sdo sintetizadas
por Sommer da seguinte maneira: com “o Espelho-Motiv ja nas autobiografias de
Nietzsche de 1858” o esboco “a” teria como objetivo uma “autoavaliagdo critica”; em
contraste, no esboco “b” “espera-se um manual de autoinspiracdo”73; por fim, no esbogo
“c” semelhante a interpretacao de Martinez, cujo livro leva o titulo do esbogo?, se “abre
o horizonte para a variedade de possibilidades de autointerpretagio que pode
corresponder a diversidade das obras e da personalidade de Nietzsche”75.

Em termos de pensar alguma possivel alteragio autoreflexiva contida nesses esbogos
que as anotagdes diferenciadas nos cadernos revelam e que constituem um dos processos
da autorreflexido de Nietzsche que Pichler muito salienta, ha, primeiramente, um aspecto

“"_rm

importante em “a” que deve ser salientado. Na edicao diferenciada da KGW tomo IX,
“a” encontra-se em tinta preta quase na parte centro-esquerda da pagina. Ao seu lado
esquerdo estdo riscadas trés retas (formando metade de um quadrado) que envolvem
metade do esbogo do titulo, como se fosse para cobri-lo com o tradicional quadrado
riscado que Nietzsche utiliza nos esbogos. Ao lado direito do esbogo encontra-se uma
série de anotagdes sobre “décadence da cultura”, “tipos” etc. O problema que parece
central nessa versao do esbogco é o fato que h4 uma diferenca de palavras entre a versao
da KSA - comentadas e interpretadas por Sommer e Hodl -, e a versdao da KGW tomo
IX: enquanto na versdo da KSA temos o termo “Selbstabschidtzung”, que significa algo
como “autoapreciacdo”, na versdo diferenciada, encontramos o termo
“Selbstsehilderung” e “Selbstabschilderung” que significa, de modo diferentemente
nuangado, algo como “autodescri¢do””¢. Pode ser que precisamente na edi¢ao recente da
versao diferenciada dos cadernos o termo tenha sido corrigido, pois na pagina héa a
referéncia precisa a numeragao como ela é encontrada na KSA como 24[5]. Além disso,
especificamente esse termo sofre ainda uma alteracdo de Nietzsche: a forma composta
de “Selbstschilderung” é riscada e em acréscimo, abaixo dela, Nietzsche acrescenta a
mesma formagdo da palavra com a adigdo da particula “ab” que, nesse caso, parece dar
um sentido de “até o fim” (“Selbstabschilderung”), na medida em que se trata, nesse
Espelho-Motiv, de apresentar “O espelho./// Tentativa/ de uma autodescricao./ De//
Friedrich Nietzsche”.

71 KSA 13, [8], p. 634.

72 KSA 13, 24[3], p. 632.

73 SOMMER, A. U. Nietzsche-Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-
Dithyramben. Nietzsche contra Wagner, p. 328.

74 Em termos de pensar, a partir do esbogo e das anotacdes de Nietzsche, a abertura de possibilidades do
sujeito. Assim, a complexa discussdo de Martinez poderia ser sintetizada da seguinte forma: hd uma espécie
de “poetologia de si” na obra de Nietzsche, “que se relaciona no processo de auto modelagem” a partir de
um duplo aspecto, primeiro por uma “concepcao de sujeito plural e dividualistica” e, segundo, por meio de
“sua identificada autorreferencialidade no plano da autoria e modo de escrita do filoséfico-literdrio
egocentrismo”. MARTINEZ, R. S. Aufzeichnungen eines Vielfachen Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst,
p- 343.

75 SOMMER, Op. Cit., p. 328.

76 KGW IX, W11 9, p. 97.
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Por outro lado, o esboco “b” apresenta apenas uma alteracdo de menor relevancia:
distribuido no meio-inferior da pagina, o esbogo em tinta preta parece inserido no meio
de um segmento de texto e, talvez por isso, os editores da KSA separaram texto e esbogo
de titulo em duas numeracoes de referéncias distintas, 24[7] e 24[8]. A alteracdo existente
no esbogo é referente a preposicao inicial, que se segue apds o espago de paragrafo do
termo em latim “Vademecum.”: Nietzsche risca “Aus” e acrescenta logo acima “Von”, o
que ndo muda substancialmente o sentido da frase em questao. Esse esbogo é importante
pois fornece a Stegmaier o mote daquilo que chama de “critica da razdo da sua vida” em
Ecce homo e O anticristo?.

Além disso, no esboco “c”, encontramos uma outra sutil alteracdo na versdo da
edicao diferenciada, que oferece precisamente a dimensao, salientada por Sommer, das
“diferentes diregdes” pelas quais a determinagao da fixagdo de um titulo se orientava:
escrito a lapis na parte superior da folha apés o sintagma em latim “Ecce homo.”
sublinhado e com ponto; mais dois espagos de paragrafos, a palavra “Erste” aparece
riscada na sentenca completa de “Erste Aufzeichnungen / eines Vielfachen.” do que
seria o titulo. Segue-se, ap6s quatro espagos de pardgrafos, uma enumeragdo,
possivelmente dessa multiplicidade de vozes que devem, talvez, ser unificadas pela
ideia de “um”. Aqui, é interessante o fato de “Erste” aparecer riscado, pois indica uma
mudanga sutil ao atualizar o aspecto de que talvez ndo seja importante que se indique
que essas “anotagdes de um Multiplo” sejam anotacdes primeiras ou iniciais. Conforme
ja mencionado, esse esboco ¢é utilizado por Martinez, inclusive, como parte do titulo de
seu livro, no qual busca explicitar de que maneira “através da egocentrada
autorreferéncia que se realiza no ato das anotacdes surge”, no curso das obras de
Nietzsche, “uma wunidade estrutural e autorreferenciada, que nado abole as
multiplicidades mas sim, ao contrario, apenas [as torna] possivel e preserva”’s. Em
complementariedade a esse, ha ainda um esboco semelhante, mas com uma ligeira
variagdo do sintagma em latim, que é referido na KSA como 24[2]. Escrito a lapis na parte
inferior da pagina, na qual se observam vérios t6picos e uma sentenga que diz “os livros
caracterizados”, acima do esbogo do titulo constituido por: “In media vita.///
Anotagdes de um / Concebivel. / Von / F. N.”.

Para além da descrigao desses esbocos indicados, surge, por exemplo, o esboco na

forma do sintagma em latim (que parece ndo existir correspondente na KSA), no topo de
uma pégina, sublinhado e em tinta marrom: “Ecce homo.””. O titulo parece indicar ali,
como num quadro de continuas anotacdes sobre um tema num caderno, a referéncia
aquilo que as anotagdes ali contidas se destinam. Nessa mesma pégina, por exemplo,
vemos o processo de reflexdo de Nietzsche por meio de palavras riscadas e sublinhadas
ao serem substituidas: a linha que se segue apds um espago de paragrafo indica a
passagem do prologo §2, em que Nietzsche risca o verbo “ebservar” e sobrepde acima o
verbo “aprender” sublinhado, que permanece na versdo final, ou seja, inicialmente,
terfamos “os velhos [idolos] que observem o que significa ter pés de barro” que a

77 Cf. Capitulo 2 “A critica da razdo da sua vida. Para uma interpretacdo de O Anticristo e Ecce homo”
STEGMAIER, W. As linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche: coletinea de artigos: 1985-2009, pp. 44-61.

78 MARTINEZ, R. S. Aufzeichnungen eines Vielfachen Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst, p. 343.
PKGW IX, W19, p. 47.
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alteracao textual transforma em “os velhos [idolos] que aprendam o que significa ter pés
de barro”80. Como é possivel notar, a simples mudanca (auto)reflexiva do verbo
radicaliza a extensdo da critica no sentido em que ndo basta os idolos observarem, eles
devem aprender essa dificil constatagao do que é “ter pés de barro”. Ainda nesse contexto,
ha um esbogo com o sintagma em latim “Ecce homo.” junto a um esbogo de titulo que se
torna titulo do capitulo “O que devo aos antigos”, de O crepiisculo dos idolos: nesse esbogo,
escrito a l4pis de cor marrom, que se encontra em meio a anotacdes da segdo 1 e outras
variagdes do titulo daquele capitulo, o sintagma aparece sem muitos problemas ou
alteracoes®! e, devido a essa disposicdo junto a segmentos e texto, os editores da KSA
separam esbogos de titulo de segmentos de textos.

No mesmo sentido, encontramos dois outros esbogos ainda com o sintagma em
latim adicionado a alguma outra coisa. No primeiro, temos o exemplo mencionado
acima de um quadrado riscado sobre as margens da folha que, inclusive, Nietzsche
utilizard como padrao tipografico para as obrass3. Nesse esboco, cuja KSA referencia
como 24[1], a formatagdo da pagina como um todo é desenhada nos moldes de uma
capa. Escrito em tinta preta e centralizado, o titulo possui uma diferenciacdo no duplo
sublinhado do sintagma em latim “Ecce homo” e uma sentenca inteira riscada “Ein

Psyechologen=Problem:” na continuidade de um titulo completo que seria: “Ecce homo./
Ou: /// YUmPsicblogo=Problema. / porque sei algo a mais.///Por /// Friedrich

Nietzsche.”. O que é interessante aqui, e que remete ainda ao outro esbogo com o

sintagma em latim, é o uso da disjuncao “ou”, precisamente no sentido que aparece no
esbogo posterior como “Ecce homo./ Oder: / wie man wird, was man ist.” e que, como

mencionei anteriormente, surge em carta de Nietzsche a Koselitz apresentando o escrito.
Por fim, existe ainda outro esbogo de titulo desse mesmo contexto que, no entanto, nao
utiliza o sintagma em latim “Ecce homo”, mas apresenta aquilo que Sommer caracteriza
como “soando de modo semelhante a autobiografia convencional no &mbito do “estilo
romano’”: sem correcdes, o esbogo de titulo é escrito em tinta marrom e possui o mesmo
quadrado riscado de determinacdo das margens ja mencionado, aparecendo sob a forma
de “Multum in parvo. // / Minha filosofia / no excerto / // Por / Friederich Nietzsche”.

Como é possivel perceber, as anotagdes apontam para o fato de que “Nietzsche

buscou um titulo alusivo e enigmatizado” em seu escrito para “produzir uma certa
tensdo no publico ou no leitor”s* e, de acordo com Martinez, a escolha final por “Ecce
homo. Wie man wird, was man ist” ainda “parece indicar uma reflexividade” que seria
apropriada a “sua poetologia do eu”, bem como “em vista da Transvaloracao” 8.
Consequentemente, “a escolha do titulo” na forma do sintagma ainda revela a evidente

80 NIETZSCHE, F. Ecce homo: como alguém se torna o que é, p. 18; “die alten mogen lernen, was es mit
thonernen Beinen auf sich hat.” KSA 6, 9-10, p. 258

81 KGW IX, W1 9, p. 85.
82“ImVerkehrmitdenAlten,/ Anhang/Eccehomo.” KSA 13, 24[3], p. 234.

83 Muito bem explorado por Thomas Rahn em 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.
47-51.

84 MARTINEZ, R. S. Aufzeichnungen eines Vielfachen Zu Friedrich Nietzsches Poetologie
des Selbst, p. 343.

85 Ibidem, p. 259.
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“conexdo” que Nietzsche “estabelece com a condigdo crista do homem”, ligada
efetivamente ao “contexto” da “questdo do sofrimento”, seus “representantes e a
salvagao”se. Ademais, nesse tipo de “referéncia sério-comicamente blasfema as palavras
de Pilatos”, Nietzsche, ja no titulo, parece performar ativamente a dimensao da “ironia”
em sua complexa reificagdo de sentido para o jogo com as identidades e vozes®”. No
mesmo sentido, Benne salienta que “Pilatos [...] serve a Nietzsche como contraparte
cético-retorica” e, o titulo Ecce homo é, de acordo com Martinez, para “ser lido como uma
cena de instrugdo no drama” que “indica que as mudancas na constelagdo comunicativa
que atuardo na sequéncia [estao] extremamente condensadas nas plurais fungdes-do-
narrador”$s. E nesse ambito que tal hipotipose ocorre, a meu ver, em Nietzsche: na
medida em que “o autor implicito se engaja pessoalmente ou identifica-se com caracteres
histéricos ou ficcionais da Antiguidade ao seu tempo”# e, é precisamente por isso que o
sintagma do titulo “Ecce homo”, como uma inicial hipotipose nos moldes da segunda
sofistica, ja4 permite “colocar em funcionamento” % um “efeito sofistico” de
descompartimentacao dos géneros literarios que, acima de tudo, “provoca arrepios” na
filosofia e na histéria®?, uma vez que seus pontos de estabilizacdo, enquanto géneros
“platonico-aristotélicos”, sdo complexificados e insistentemente misturados em
“ciéncias humanas e ficcao”, algo que, como salienta Cassin, “nés, os modernos, nao
cessamos de querer manter separados”2.

Para além da hipotipose que conjuga uma explicita tipificagdo, personificacao no
uso de madscaras, de figuras e da parddia, o outro conjunto de sintagmas que forma a
sentencga da segunda parte do titulo, Wie man wird, was man ist - também considerado
como “subtitulo” e vindo a tona apenas “postumamente em 1908”% -, embora seja
considerado um “erro de traducdo” %, pode ser interpretado como uma espécie de
emendatio doxografica na medida em que, como instrumentalizacdo textual de
transformacao da sentenga de Pindaro%, é instaurada: um dos elementos importantes da
frase original é retirado, com a possibilidade de subversao do sentido e modificacdo da
afirmacdo em grego, do qual, conforme salienta Viesenteiner, “Nietzsche marca um
distanciamento em relacdo a tradicdo metafisica” mna interpretacdo da
indeterminabilidade conceitual acerca daquilo que se é%. Isso é realizado nessa espécie

86 HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur systematischen Bedeutung von Nietzsches
Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, p. 525.

87 MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 49.

8 MARTINEZ, R. S. Aufzeichnungen eines Vielfachen Zu Friedrich Nietzsches Poetologie

des Selbst, p. 260.

89 BENNE, C. The Philosophy of Prosopopoeia, p. 276.

90 CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 197.

91 CASSIN, B. Aristdteles e o [6gos. Contos de fenomenologia comum, p. 13.

92 CASSIN, O efeito sofistico, p. 197.

93 RIES, W. “EH: Ecce homo”, In: NIEMEYER, C. Léxico de Nietzsche, p. 169.

94 HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur systematischen Bedeutung von Nietzsches
Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, p. 525.

95 “yévor oiog & oot pabov” PINDAR. “The Odes of Pindar” In: CRANE, G. Perseus Digital Library, Pind. pp.
2,72.

96 “TIL. O “destino’ de “tornar-se o que se &7 (VIESENTEINER, J. L. Nietzsche e a vivéncia de tornar-se o que se
é, pp. 287-301.
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de emendatio doxogréfica, que consiste na supressao do participio passado grego pabwv,
que significa “aprender”, e cuja omissao emendada por Nietzsche modifica por completo
o sentido da sentenca original justamente porque retira qualquer “intencionalidade” do
processo de tornar-se%7 e confere uma “livre-flutuacdo” ao “ser do Selbst” cujas “novas
nuances” % de interpretacdo essa emendatio sofista desbloqueia® . Uma evidéncia
interessante nesse sentido é o fato de que exatamente esse sintagma grego yevou 0iog
¢ool que Nietzsche emenda do poema de Pindaro, suprimindo o verbo pabwv e,
posteriormente, traduz para dar forma em alemao ao speculum-titulus de sua obra Wie
man wird, was man ist1%, consiste no exato sintagma usado na “inscricao” do escrito
filolégico sobre Di6genes Laérciol®’. Na mesma medida, a particula man dessa segunda
parte do titulo, ou subtitulo, pode ser também interpretada como um jogo de
pessoalidade-impessoalidade na voz narrativa, cujo contraste preciso com uma “apoteose
do eu”102 contida em toda a obra ressoa como um “sintoma de ficcionalidade”1% e reflete
uma complexa “autorreflexdo” sobre o Selbst no texto, expresso como um “mdltiplo ‘e’
unitario”104,

A primeira vista, as figuras que aparecem em Ecce homo surgem numa amplitude
monumental, o que faria o leitor ndo treinado produzir um juizo equivocado
(confirmando o uso do “estilo como meio de selecao do leitor”): do titulo da obra ao
preambulo - que pode ainda ser lido como uma espécie de “ekphrasis” - temos a
construcdo da atmosfera de um eu enigmatico que diz “quem ¢”, “um discipulo do
filésofo Dioniso”, a figura de coragem Nitimur in vetitum e, finalmente, seu livro
“Zaratustra”. Primeiramente, a constru¢ao da atmosfera de um “eu” narrativo que,
como “eu”, é pensado como uma espécie de “construto do pensamento” via “efeito
gramatical”, “uma ficcdo regulativa”. Além de ser aludido oracularmente no fim do

97 Existem trés ocorréncias do sintagma em grego “yévot * olog 001", em trés cartas redigidas entre 1867 e
1868, nas quais a omissdo ao verbo “paBov” ocorre: Carta 552 a Erwin Rohde em 3 de novembro de 1867;
Carta 554 a Carl von Gersdorff em 24 de novembro e 1 de dezembro de 1867; e carta 559 a Erwin Rohde em
3 de fevereiro de 1868. Como mencionado por Viesenteiner sobre o termo nas obras de Nietzsche:
“Curiosamente, a palavra pertencente a expressao de Pindaro [“pabov”] nunca é registrada por Nietzsche”
(VIESENTEINER, ]. L. Sobre autoencenagio e autogenealogia no Crepiisculo dos idolos de Nietzsche, p. 288).

98 Salientando que “Selbst funciona na filosofia de Nietzsche como uma mais ampla expressdo para a
totalidade do homem como individuo fisico” (CHRISTIANS, I. “Selbst” In: OTTMANN, H. Nietzsche-
Handbuch, p. 322).

99 Se lembrarmos com Benne que, no ambito textual (e ndo apenas): “pequenas mudancas produzem
grandes efeitos” é ai que a sofistica remuneragado das falhas da lingua acontece: BENNE, C. Nietzsche und die
historisch-kritische Philologie, p. 96.

100 Por exemplo, em alusdo ao uso da tematica do “espelho” por Nietzsche, inclusive nas transformacdes
dos esbogos dos titulos: “Spiegel” Cf. HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur
systematischen Bedeutung von Nietzsches Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, p. 509.

101 Cyjas cartas 552, 554, 559 fazem mengao, por exemplo: “Philosophorum denique Ordini unus traditus
libellus est et ex classe quidem prima: ,De fontibus Laertii Diogenis hac inscriptione’ yévot’ olog éooi, Pind.
Pyth. II, v. 73”.

102 LANGER, D. Wie man wird, was man schreibt. Sprache, Subjekt und Autobiographie bei Nietzsche und Barthes,
p- 100.

103 SCHAEFFER, J. “Fictional vs. Factual Narration” In: HUHN P. et al. Narratologia / Contributions to
Narrative Theory, p. 107.

104 MARTINEZ, R. S. »Aufzeichnungen eines Vielfachen« Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst, p. 343.
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primeiro periodo do prélogo pela emendatio biblica do enigma de “dizer quem €105, é
ainda produzido tanto em fun¢do do anseio de apresentar a “Transvaloracdo”1%, quanto,
consequentemente, em funcdo de uma importante necessidade de direcionar a atencdo
do leitor para o proprio discurso: “Ouc¢am-me!Poiseusoutaletal.Sobretu
dondomeconfundam!”1%. Essa passagem do final do proélogo §1 €, inclusive, um
dos elementos que faz com que Langer conceba “Ecce homo como uma prescricdo a
Transvaloragdo”, na medida em que a obra “permanece em um determinado efeito de
intengdo”108 do suposto autor nao ser confundido, cujo “Motiv” pode ser encontrado no
rastreamento extratextual da correspondéncia de Nietzsche!®. Embora tal recurso
interpretativo de exame da correspondéncia do autor seja interessante, a meu ver, o
apelo exclusivo a elementos extratextuais como esse demonstram uma perspectiva
genética. Essa perspectiva reduz a complexidade textual desses aspectos do prélogo,
justamente no locus de uma materialidade textual e é importante que a riqueza da
performance da construcdo da complexa Pensonlichkeit seja preservada na elaboragao de
uma monumentalidade literariallo.

105 Cujo pronome indefinido do original “das” é substituido pelo pronome pessoal “ich”: NIETZSCHE, F.
Ecce homo: como alguém se torna o que é, p. 17. Conforme indica Sommer trata-se da conexdo com AC 40 (do
qual Nietzsche cita entre aspas “ quem foi esse? O que foi isso?” NIETZSCHE, F. A gaia ciéncia,, p. 46; “ ,w e r
wardas?waswardas??” KSA 6,10-11, p. 213) que se refere ao fato de que os discipulos do incompreendido
jesus confessam em sua morte o “verdadeiro enigma”: quem foi esse? Por isso, Sommer caracteriza “o eu que
abandona o mundo sob o nome do enigma Nietzsche move-se proximo ao tipo do redentor” (SOMMER, A.
U. Nietzsche-Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-Dithyramben. Nietzsche
contra Wagner, p. 355).

106 Que Nietzsche, de acordo com Sommer, “considera realizar ao fim de Novembro de 1888”: SOMMER,
2013, p. 355.

107 Aplico aqui o procedimento tipografico usado na época de Nietzsche do uso do espago entre as letras,
chamado “Sperrsatz”. BACHMANN, M. Worterbiicher zur Sprach- und Kommunikationswissenschaft (WSK)
Online, e BEINERT, W. Das Lexikon der Typografie, Online. Nietzsche imprime CI a partir dessa tipografia que
serve de pardmetro para a possivel impressdo de Ecce Homo. A diagramagdo tipogrifica da KSA para destaque
é exatamente dessa forma o que faz com que, modernamente, utilize-se o itdlico como padrao de destaque
tipografico para as tradugdes modernas da KSA: NIETZSCHE, F. Ecce homo: como alguém se torna o que é, p.
17,"Hortmich!dennichbinderundder.VerwechseltmichvorAllemnicht!” (KSA
6, 16-19, p. 257). Isso permite-nos reconhecer a consciéncia visual de Nietzsche para produzir efeitos no leitor
a partir das condi¢des materiais do modo de impressao da época e reflete um dos elementos daquilo que
Rahn salienta como “decorum tipografico” (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, p.
99). Vale notar o aspecto importante dessa extemporanea consciéncia estética tipogrifica de Nietzsche: “O
espaco (também Spatium, espaco, inglés space ou black, frances blanc) é, em primeiro lugar, um nada, algo
vazio entre letras, palavras, linhas, pardgrafos, capitulos, titulos; ele pertence assim ao escrito como um signo
discreto porque ele é entdo percebido pelo leitor apenas quando ele perturba (sendo grande ou pequeno) ou
[esta] ausente”: FRIES, T. “Die Leerstelle. Der Zwischenraum” In: ABBT, C; KAMMASCH, T. Punkt, Punkt,
Komma, Strich? Geste, Gestalt und Bedeutung philosophischer Zeichensetzung, p. 165.

108 LANGER, D. Wie man wird, was man schreibt. Sprache, Subjekt und Autobiographie bei Nietzsche und Barthes,
p. 101.

109 Ibidem

110 “Personalidade” que poderia ser resumida, nos seguintes termos de Lopes: “A personalidade de um
autor (ndo a identidade pessoal, mas o tipo a que ele pode ser filiado) é o que hd de mais significativo numa
obra. Para que possamos ter acesso a ela, é initil vasculhar indefinidamente o conjunto das teses e
ensinamentos que a tradi¢do atribui ao autor, pois em geral a sua personalidade nao é algo que se encontre
diretamente tematizada. Ela é antes exemplificada por meios indiretos e, em geral, involuntarios. O estilo é
um desses meios indiretos (talvez o principal) a partir dos quais é possivel discernir ou configurar a
hierarquia de impulsos, o conjunto de aprecia¢des que caracterizam a personalidade em questao” (LOPES,
R. A. Elementos de retérica em Nietzsche, p. 150).
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Portanto, na complementariedade da trama textual, um dos recursos interessantes
que recobre a composigdo dessa atmosfera sdo as aspas de uma parafrase do segundo
periodo do prélogo em que as palavras do Atos 14, 17 do Novo Testamento sao referidas,
a meu ver, como alusdo a hipotipose fundamental do titulo no sintagma “Ecce homo”,
isto é, a urgéncia de apresentacdo na ordem de um “autotestemunho” nessa atmosfera
do prologo, finalizada pela exigéncia de audicdo para ndo produzir confusdo, ressoa
exatamente a urgéncia de apresentacdo sob a qual as palavras de Pilatos reiteram na
hipotipose do titulo: “eis 0 homem”. Simultaneamente, ap6s a caracteristica ressalva da
“desproporcdo entre a grandeza” da tarefa desse suposto eu-autor-narradorea “pequ
en e z” de seus leitores contemporaneos - que More salienta ser “a técnica satirica” da
“redugao”! -, o texto ja indica, inicialmente, sua distingdo como modalidade sofistica.
Isso ocorre no periodo seguinte desse mesmo prélogo, ao iniciar com a suposicdo de o
eu-narrador saber, ter consciéncia e ter observado had muito tempo em sua previsao da
necessidade de dizer quem é112. Especialmente, nesse caso, sua distingdo como
modalidade sofistica se d4 na atmosfera de uma demiurgia “oracular”!!® que soa, em
alguma medida, também como absurdidade bufal4. Além disso, nos dois periodos
seguintes, o curso do discurso é retardado em “reticéncias”; primeiro, como “pausa de
entonacdo” de uma “questdo retérica”1> e; segundo, como interrupcao final de uma
possivel assondncia sintagmadtica anterior, cujo acréscimo da palavra “ndao” em
espacamento tipografico chama a aten¢do do olho!' para a duplicidade que permeia
essa atmosfera de constru¢do de um eu-narrativo de quem, embora tendo morrido, ainda
vive: tematica ainda recorrente em outras passagens da obra. Ademais, esse jogo com a
morte que More caracteriza como um elemento da satira que “marca Ecce homo como um
livro limite no sentido de Bakthin” é, conforme ja mencionado, nada menos do que parte
da amplitude oracular da sofistica cuja posicdo literario-discursiva permite “levar
adiante uma conversagdo com a morte”117, nessa constru¢io de uma atmosfera de um
“autor” péstumo no bom estilo machadiano?!s.

111 MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 49.

112 “Prevendo que dentro em pouco devo dirigir-me [...] parece-me indispensavel dizer quem sou”
(NIETZSCHE, F. Ecce homo: como alguém se torna o que ¢, p. 23).

113 CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 193 e, conforme indicado acima, a referéncia a fala de Deus a Moisés, no
Exodos 3, 14, em que diz “Eu sou, o que sou” “Gott sprach zu Mose: Ich werde sein, der ich sein werde” Cf.
SOMMER, A. U. Nietzsche-Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-
Dithyramben. Nietzsche contra Wagner, p. 356.

114 “ A more exaggerated role is impossible to assume; its buffo absurdity cues the reader to understand Ecce
Homo at both a literal and comic level” (MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 50).

115 Trata-se da “fungdo” das reticéncias que é “consenso” entre os intérpretes: “als Intonationspause bei
rhetorischen Fragen zu fungieren” (PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur Darstellungsform der
Gotzendimmerung, p. 111).

116 “dag ich lebe?...” e “dassichnic h t lebe...” Respectivamente, KSA 6, 11, p. 257; KSA 6, 13-14, p. 257. Isso
se reconhecemos com Fries que no contexto do “espago” tipografico, “o vazio” tem “um caréter estético” e
que isso auxilia nossa “percep¢do e o reconhecimento do texto” (FRIES, T. “Die Leerstelle. Der
Zwischenraum” In: ABBT, C; KAMMASCH, T. Punkt, Punkt, Komma, Strich? Geste, Gestalt und Bedeutung
philosophischer Zeichensetzung, pp. 165-6).

117 MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 49.

118 [bidem, p. 50.
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O segundo elemento, no prologo §2, que pode ser visto a luz de uma hipotipose é
a imagem, na forma de uma autodescrigdo, de “um discipulo do filésofo Dionisio”1%9,
cuja designacao além de reforcar o carater farsico-anedético em oposicdo as referéncias
biblicas de “santo”120 é, ainda, “instalada como a precondicdo de sua oposicdo a
autoestilizacdo no sentido da interpretacdo cristd do mundo”, num contexto de
introducao!2l,

O terceiro elemento, a figura de coragem Nitimur in vetitum, aparece no ultimo
periodo do segmento de texto do prélogo §3 e finaliza uma indicacdo, a partir do
isomorfismo dos dois pontos, que conclui a qualidade especifica dessa filosofia do eu-
narrador: a coragem. Ademais, essa ambientacao que Nietzsche realiza tematicamente
de impelir a uma filosofia cuja coragem seja o ponto forte, a0 mesmo tempo em que
“castiga a covardia dos outros”, parece ser ainda uma “arma literaria” e “satirica”122. O
subsequente elemento de performance daquela atmosfera é elaborado no prélogo §4 que
finaliza o conjunto da introdugao. Aqui, o eu-narrador - como ja antecipado no inicio do
prologo anterior, sobre o “ar” de seus “escritos” - deixa de lado suas autodescrigdes,
para especificar seus feitos na forma de “seus escritos” - aqui, especificamente, a obra
Assim falou Zaratustra. Além de “relacionado tematicamente com sec¢des de Porque sou
um Destino” e com a segdo “24 da versao-de-outubro”12, esse é o primeiro momento da
obra em que Nietzsche “injeta outro texto dentro de Ecce homo”, cujo jogo intra-
intertextual, acima de tudo, demarca o aspecto parédico de “discurso segundo”124, que
More caracteriza como sendo uma “sarcastica alusdo as palavras de Jesus a seus
discipulos”1%. Na forma dos versos, como na edi¢do de Zaratustral?¢, com a excecdo do
“profeta” entre aspas do quarto periodo do prologo, que se refere ao “tipo do redentor”,
isto é, “Jesus Cristo”1?7, a imagem dos figos em versos indica uma alusao a Marcos 11,
12-14, bem como, na prerrogativa de seguir s6, uma alusdo a Joao 13, 36 e 16, 32, “onde
Jesus anuncia que serd abandonado por seus discipulos”!2 e, ainda, a sentenca final sob
a qual Zaratustra exorta que todos o reneguem para que ele possa retornar: o que nao
acontece com Jesus, que é “explicitamente negado apenas por Pedro” em Mateus 26,
34129,

119 NIETZSCHE, F. Ecce homo: como alguém se torna o que é, p. 17.

120 MORE, N. D., Op. Cit, p. 52.

121 HODL, H. G. Der letzte Jiinger des Philosophen Dionysos. Studien zur systematischen Bedeutung von Nietzsches
Selbstthematisierungen im Kontext seiner Religionskritik, p. 534.

122 MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 55.

123 Especificamente, EH-Destino 3, 6-8: SOMMER, A. U. Nietzsche-Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der
Antichrist. Ecce homo. Dionysos-Dithyramben. Nietzsche contra Wagner, p. 359.

124 CASSIN, B. Se Parménides. O tratado anénimo De Melisso Xenophane Gorgia,, p. 101, bem como CASSIN, B.
O efeito sofistico, p. 17 e p. 263.

125 MORE, N. D. Nietzschte's Last Laugh. Ecce Homo as Satire, p. 56.

126 Com apenas algumas “variagdes de pontuacdo”, como indica Sommer: SOMMER, A. U. Nietzsche-
Kommentar. Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist. Ecce homo. Dionysos-Dithyramben. Nietzsche contra Wagner,
pp. 359-361.

127 Ibidem, p. 360.
128 “wo Jesus ankiindigt, dass er von seinen Jiingern verlassen werden werde” (Ibidem, p. 361).
129 Ibidem, p. 361
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Nao apenas nessas indicagdes que se seguem do titulo ao dltimo prélogo, o gesto
sofista pode ser identificado no uso dessas hipotiposes — aventadas pelos nomes
préprios, sentencas e sintagmas que trazem a tona figuras, tipos e méscaras —, em Ecce
homo, como uma performance textual catastrofica em que a identificacdo das figuras
(“autor implicito” e “autor empirico”, por exemplo) é entdo radicalmente
embaralhada’®, seja na tendéncia levada adiante de méscaras e “formas de disfarces”131,
seja como jogo estético das mascaras cuja “introducdo da pessoa da vida a um exemplo
proverbial”132, seja como no adorno a “mascaras contraditérias que escapam a seus
leitores mais do que meramente desorienta-os”133, seja como jogo estético com as
mascaras do eu que tem inicio no homem louco de 125 de A gaia ciéncia e que culmina
em Ecce homo'3*. Esse complexo tipo de jogo pode ainda ser encontrado em conexao
direta com o contraste entre a “apoteose do eu” e o uso do pronome “nés”, junto ao
aparecimento das hipotiposes encontradas ao longo dos segmentos de obra sintetizados,
por exemplo, na forma de décadent e do “seu contrario”, “o oposto de um décadent”;
“Antiasno par excellence” e “monstro universal”; “primeiro psicélogo do eterno-
feminino” e “medicinico”; “primeiro filésofo tragico”; “Dinamite” e “Destino”, apenas
para mencionar alguns.

Nesse sentido, a construcdo desses elementos literarizantes em Ecce homo, a meu
ver, remete a radicalizacdo da pratica filolégica de Nietzsche de descoberta/invencao3
da Personlichkeit, tal como aprende de seu mestre Ritschl, e encontra na “fusao de Lange
e Valentin Rose” 1% a ferramenta de uma experimentacdo colocada em pratica, no
“estudo sobre Democrito”, “Homero e a filologia classica”!%7, e no escrito ndo publicado
“A filosofia na época tragica dos gregos”, em que a nocao de anedota é fundamental a
essa confabulacdo e ja aparece como um produto da “praxis filolégica” com os estudos
de Diégenes Laércio'?8, na medida em que, precisamente, o problema da confiabilidade
dos relatos histéricos coloca o intérprete inevitavelmente diante da compreensao
segundo a qual “o veredito sobre o passado é sempre um veredito oracular”13. No

130 BENNE, C. The Philosophy of Prosopopoeia, pp. 276-7.

131 “Com Ecce Homo, essa tendéncia [de necessidade de todas as formas de disfarces] é levada adiante: um
eu é acrescentado poeticamente a obra...” (WELLNER, K. “Mascara, ator” In: NIEMEYER, C. Léxico de
Nietzsche, p. 364).

132 BENNE, C. “La ricerca poetica di Nietzsche: un’etica dell’amicizia” In: LOSSI, A.; ZITTEL, C. Nietzsche
scrittore. Saggi di estetica, narratologia, etica, p. 31.

133 WRIGHT, J. L. The Philosopher's "I". Autobiography and the Search for the Self,, p. 08.

134 BENNE, C. Op. Cit., p. 31.

135 O conhecido jogo de palavras que Nietzsche performa entre os verbos “achar” (finden) e “inventar” (er-
finden) e nos substantivos “invencao” (Erfinden) e “descoberta” (Finden) na pratica textual de acentuar como,
se fabrica o fato na investigagio. Respectivamente: NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal, Dos preconceitos dos
filésofos §§11 e 12; Ver, p. 17 e nota 32, p. 201; bem como p. 19 e nota 40, p. 203.

136 Como salienta Porter ser uma das consequéncias desta fusio a captura de “uma nova e compreensivel
imagem da excepcional personalidade de Demdcrito” (PORTER, J. I. Nietzsche and the philology of the future,
p.59).

137 Porter dedica um subt6pico especifico com sete paginas em sua discussdo sobre “a filologia cética” para
analisar a “implicita extensdo e problematizacdo da visdo de Lange da Persdnlichkeit que da ao ensaio [de
Nietzsche] seu contetido “estético e filoséfico’™ (Ibidem, p. 62).

138 ORSUCCI, A. “Antike, romische” In: OTMANN, H. Nietzsche-Handbuch: Leben, Werk, Wirkung, p. 379.

139 Trecho da II Extempordnea citado e traduzido por Lopes: LOPES, R. A. Elementos de retérica em Nietzsche,
p. 137.
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entanto, a producado dessa Persdnlichkeit, bem como sua captura, ndo se da como uma
unidade estitica, mas “é expresso” como um “multiplo ‘e’ unitario”14, seja na elaboragao
da performance do “sujeito escrevente-pensante”14! e o complexo jogo das mascaras, seja
na captura interpretativa que o processo resulta: é aqui que surge a ideia de “doxografia
sofistica” como meio de dar conta, interpretativamente, dessa multiplicidade dos fatos
como ficgdo produzida no texto.

Em complementariedade a nocao de hipotipose, é a nocao de parédia que permite
langar ainda mais luz sobre o funcionamento dessa discursividade de Ecce homo.
Enquanto “tragos parddicos”. que podem ser “nele proprio determinados”, Nietzsche
como filélogo de formagado reconhece o preciso significado etimolégico da parédia, na
medida em que é autocompreendida a partir do “canto de acompanhamento
(Nebengesang), respectivamente da imitagao feita de modo zombeteiro”142. Em adesdo a
esse entendimento, Benne salienta o significado de parddia concebida no sentido antigo,
enquanto “criada para descrever” tanto “a separagao entre a palavra e a musica” quanto
“a possibilidade de combind-los num novo e nao esperado jeito” que, no contexto da
retérica de Quintiliano, recebe a designacdo, por exemplo, de prosopopoeia (“em Latim,
fictio personae”)143. Esse tipo de recurso parece ser entdo utilizado por Nietzsche como
“personificacdo” via modulacdo das diferentes vozes no texto!44. Nesse sentido, talvez
como expressao dos “diferentes modos de fala” em que se pode encontrar “aqui e ali até
pronunciados divertidos”145, é que essa concepcdo da “parddia antiga” de Benne permite
pensar, em complementariedade a hipotipose em todas as suas formas em Ecce homo, o
ambito da énfase a oralidade no escrito de Nietzsche, cujo componente central é o
“ouvido” como “Motiv”. Por sua vez, é exatamente pela possibilidade desse jogo
instaurado nas vozes pela parddia que a nocdo salientada por Benne pode ser
compreendida como um ntcleo de uma performance, que conjuga, ao mesmo tempo,
uma criativa apropriacdo dos significados de uma fonte, por um lado, bem como a
modulagao e subversdo desses sentidos via performance textual de irritacdo grafemaética,
por outro, e cujo processo de “musicalizacdo ou ritmizacdo” é performado em sua
amplitude. Nisso, o exemplo de uma espécie de incorporagio sterniana em Ecce homo
poderia auxiliar a vislumbrar tal gesto parédico para além da imediata associacdo as
fontes parodiadas do texto biblico.

O primeiro ponto que gostaria de destacar acerca da parédia é a questao tematica
dos titulos das secdes (cuja “performance dos signos” atua simultaneamente em seu
desdobramento). Isto é, joga-se precisamente com a modulagdo das vozes, cujo sujeito
das sentencas dos titulos é performado sob o jugo daquela “apoteose do eu”, em
contraste com a terceira pessoa do plural: “nés”. Ela também ¢é encontrada ao longo da
textualidade das secoes e da indiferenca da indeterminacgdo do pronome man do titulo

140 MARTINEZ, R. S. Aufzeichnungen eines Vielfachen Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst, p. 343.
141 Tbidem.

142 BENNE, C. “Parédia” In: NIEMEYER, C. Léxico de Nietzsche, p. 435.

143 BENNE, C. The Philosophy of Prosopopoeia, pp. 275-286.

144 Ibidem, pp. 275-286.

145 SOMMER, A. U. Nietzsche und die Folgen, p. 86.
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espelho da hipotipose inicial, a parddia é performada sob aquela mencionada dupla
dimensao.

Que os titulos das seg¢des (com excegao da tltima secao “Por que sou um Destino”)
sao inegavelmente sedutores para assumi-los, como faz Tobias Dahlkvist, na conjuntura
da obra Ecce homo, como parte do debate sutil de Nietzsche com a “tradicdo da
melancolia”, isso parece evidentemente plausivel 4. Conforme destaca Dahlkvist,
enquanto no “titulo Porque sou tdo sibio, Nietzsche geralmente fala sobre quao doente ele
foi”, no “titulo Porque sou tao inteligente ele escreve muito sobre seu estobmago” e, no
“titulo Porque escrevo tio bons livros, seu interesse central parece ser insultar os alemaes”,
0s trés temas estariam conectados, precisamente, como tematizacao especifica no interior
da “tradicdo da melancolia”’#’. Para além do argumento de Dahlkvist, a questdo ndo é a
de, especificamente aqui, justificar a validade das fontes dessa tradicao que Nietzsche
poderia estar mobilizando, como por exemplo, o texto “Anatomia da melancolia” de
Robert Burton, que Dahlkvist j& destacara ser “dificil pontuar”148, mesmo ainda sabendo
que tal “excéntrico livro” era constituido como “um dos livros de cabeceira de Sterne” 4.
Se Nietzsche esta ou nao articulando tais fontes especificas ndo é o escopo deste trabalho
averiguar: o que interessa aqui é questionar em que medida ndo apenas os temas, mas
os elementos textuais que orbitam os respectivos titulos das se¢des e os segmentos de
obra atuam enquanto parddia naquela dupla acepgdo (por um lado, uma criativa
apropriacdo dos significados de uma fonte, por outro lado, a modulagado e subversao
desses sentidos via performance textual de irritacdo grafematica), em que textualmente
se realiza uma “performance dos signos” 1 na qual, com o auxilio de elementos
tematicos e graficos, a “imitacao [€é] feita de modo zombeteiro”151.

Assim, o uso dos travessdes e das reticéncias na textura dos segmentos de Ecce
homo é extremamente intenso em diversas fungdes, localizagdes e quantidades. Apenas
para situar um deles, hé, por exemplo, como no prélogo §3 ja mencionado, um travessao
que inicia o segmento de texto, bem como, um em seu final apés o ponto. Nesse caso,
numa concatenacdo gréfica irritante que, no interior do segmento de texto ainda
aprisiona “a crenca no ideal” entre travessdes e parénteses no enderecamento do “erro”
de uma filosofia que se acovarda. O uso do travessio aqui explora diversas
possibilidades de sentido que podem ser interpretadas tanto com Windgétter, num
sentido mais sofistico de prética epiditica de mostragao ao leitor da importancia de voltar
sua atencdo ao proprio texto, bem como lido com van Tongeren, no reconhecimento da
“funcao ritmica de “‘uma pausa brusca’”” em que os travessdes “novamente exprimem a
intengdo de sustentar algo por mais tempo”, de modo semelhante a “como se fosse uma
nota em uma composicio musical” ou, ainda, como mero procedimento de

146 DAHLKVIST, T. “Why Was Nietzsche so Wise and so Clever? Ecce homo and the Melancholy Tradition”
In: RESCHKE, R. Nietzscheforschung, p. 209.

147 Ibidem.
148 “Tt is difficult to pinpoint his sources, though” (Ibidem, p. 216).

149 PAES, J. P. “Sterne ou o horror a linha reta” In: STERNE, L. A vida e as opinides do cavalheiro Tristram
Shandy, p. 33.

150 PICHLER, A. Philosophie als Text — Zur Darstellungsform der Gotzendimmerung, p. 59.
151 BENNE, C. “Parédia” In: NIEMEYER, C. Léxico de Nietzsche, p. 435.
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estabelecimento de “uma ruptura no texto”12. Para além do exemplo acima e tais
sugestOes interpretativas, a multiplicidade dos usos do travessdo na obra confere, em
certa medida, o esquema parddico que liga a possibilidade de localizar tal praxis no
horizonte de um Motiv sterniano, que conjuga precisamente o interesse de autodescricao
da “vida e opinides” de um modo erudito-fantéstico, tal que os elementos tipograficos,
além de produzirem um efeito humoristico e “desmistificar a ilusao ficcional pela énfase
na propria materialidade do livro”, produzem ainda um “processo de retardamento da
satisfacdo por via de ‘frustracdes temporarias’™ que envolve um “jogo com o tempo”1%5.
Esse preciso efeito de “descontinuidade” que as intervengdes graficas, especificamente,
instauram nos segmentos de texto de Ecce homo permite eclodir ndo apenas esse “jogo
com o tempo”, no sentido de uma “retérica do tempo” e pratica sofistica, mas ainda um
efeito fundamental de ambiguidade do pensamento. E o que ocorre quando Nietzsche
descreve, em Opinides e sentengas diversas, §113, a caracteristica de Sterne como “escritor”
como sendo aquele que celebra a “melodia infinita”, cuja condigdo seja a de reconhecer
nisso “um estilo de arte em que a forma determinada é continuamente quebrada, adiada,
retraduzida de volta ao indeterminado, de modo a significar uma coisa e a0 mesmo
tempo outra. Sterne é o grande mestre da ambiguidade —”1%4. Nao a toa nesse trecho,
como é possivel notar, a sentenga é finalizada com um travessdo. Sendo assim, se
aceitamos o argumento de Dahlkvist de que tematicamente o contettido discutido nas
mencionadas se¢des é ndo apenas uma referéncia sutil a “tradicao da melancolia” mas,
ainda, sua completa parédia em termos de construgdo de uma monumentalidade de
Personlichkeit que, enquanto um “maltiplo ‘e” unitario” é a oposicao das formas e tipos
decadentes da tradicao, como a figura do “tipo do redentor”, a referéncia a Sterne auxilia
ainda a compreender o nivel de radicalizacao desse complexo jogo parddico em termos
da performance da grafia dos signos.

A construcio da monumentalidade como performance sofistica
“Nao é verdade, querido amigo, tanto barulho por uma omelete?”155

Até o momento tentei indicar de que maneira aquilo que chamo de hipotipose
sofistica aparece em Ecce homo, numa complexidade que envolve a criacdo e a
performance de tipos, figuras e elementos de um procedimento parédico para a
elaboracdo de uma certa monumentalidade, como captura e descoberta/invencdo da

152 TONGEREN, P. A moral da critica de Nietzsche a moral: estudo sobre “Para além de bem e mal”, nota 43, p. 150.

153 PAES, J. P. “Sterne ou o horror a linha reta” In: STERNE, L. A vida e as opinides do cavalheiro Tristram
Shandy, pp. 39-40; Descontinuidade temporal muito bem percebida por Nietzsche: “Assim ele produz, no
leitor certo, uma sensacdo de incerteza quanto a se estd andando, parado ou reclinado: uma sensacao
bastante afim aquela de flutuar” (NIETZSCHE, F. Opinioes e sentengas diversas, §113).

154 Nessa mesma segéo, Nietzsche parece descrever a si mesmo e o efeito de seus escritos.

155 “Nicht wahr, lieber Freund, tant de bruit pour une omelette?” Expressdo que Nietzsche ironiza na ocasiao
da indicagdo de premiagdo a seu escrito filol6gico sobre as fontes de Diogenes Laércio e cuja parafrase em
francés refere-se as “palavras atribuidas ao poeta Vallé des Barreaux (1602-1673), que Voltaire cita em uma
carta a Thieriot de 24 de dezembro de 1758: NIETZSCHE, F. Correspondencia 1, Junio 1850 — Abril 1869, nota
1093, p. 618.
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Pensonlichkeit. Desse modo, agora, eu gostaria de explicitar de que modo tal
monumentalidade do gesto acontece de uma maneira propriamente doxografica, ou
seja, a partir da ideia de uma doxografia sofistica de si. Isso ainda implica assumir a
premissa de que o texto é concebido por Nietzsche ndo como fato, mas como um
“artefato”1%, e assim, por exemplo, as descri¢cdes e autocomentérios que o filésofo realiza
em Ecce homo devem ser lidos a luz de uma “ficcdo significante” no sentido mesmo
“caricatural” de como as descri¢des dos filosofos aparecem em Didégenes Laércio, como
“narrativas de um sonho” no preciso sentido de uma manipulagdo de sentidos e ndo de
“fatos”. Por outro lado, por que alguém como Nietzsche - que “tem genuino interesse
em, e talento para, a historiografia”, trabalha as fontes com o auxilio de um ceticismo
historiografico, bem como, sugere a elaboracdo de anedotas para captar o pensamento
de um filésofo - escreveria sobre si na ordem de uma autobiografia como género
historiografico!>’? Como eu tento indicar, o jogo conspicuo que Nietzsche produz acerca
de Ecce homo é um procedimento sofistico no &mbito de uma problematizacdo da propria
possibilidade da historiografia enquanto tal. Se aceitarmos, com Benne, que pode haver
uma “incorporacdo da filologia” no posterior modo de pensar de Nietzsche e que,
sobretudo, o elemento da “comparacao” como “procedimento preferido”!, somado a
certa “ponderacao estética”1%, parece ser o que caracteriza o “estudo da stemmata”,
acentuado na rubrica de Lachmann!® mas que, no entanto, marca a adesdao ao método
de Ritschl'¢l, entdo, em alguma medida, o exercicio da genealogia como praxis de um
tipo de “estudo da stemmata” pode ser concebida como imperceptivelmente atuante
nessa performance de “reificagdo do sentidos” apresentados como supostamente “fatos”
da vida dessa caricatura do fil6sofo Nietzsche, isto é, algo como “uma genealogia
fantastica”162,

Em seu escrito ndo publicado A filosofia na época trigica dos gregos — que pode ser
concebido a luz do critério da “doxografia” como “escrita de opinides”16 -, Nietzsche
utiliza o verbo “erzdhlen” para descrever de que forma ele “contara a histéria” dos
tilésofos pré-platonicos. Esse é exatamente o verbo que o autor utiliza no “predmbulo”
de Ecce homo que, a meu ver, é uma das partes chave para compreender o gesto sofista
no qual o eu-narrativo diz que entdo contara a si sua vida'®*. Em todo o Ecce homo, o

156 BENNE, C. Nietzsche und die historisch-kritische Philologie, p. 105.

157 JENSEN, A. Nietzsche’s philosophy of history, pp. 11-12.

158 BENNE, Op. Cit., p. 97.

159 Ibidem, pp. 98-9.

160 MAINSFELD, J. “The Wilamowitz-Nietzsche Struggle: Another New Document and Some Further
Comments” In: Nietzsche-Studien, p. 45.

161 “O método da arvore genealdgica cuja origem também hoje esta lidada a Karl Lachmann, deve-se em
parte importante - Friedrich Ritschl” (BENNE, C.; SANTINI, C. “Nietzsche und die Philologie” In: HEIT,
H.; HELLER, L. Handbuch Nietzsche und die Wissnschaften, p. 193).

162 Sendo a relagdo com a “tipologia” a efetivacdo desse processo: HODL, H. G. Der letzte Jiinger des
Philosophen Dionysos. Studien zur systematischen Bedeutung von Nietzsches Selbstthematisierungen im Kontext
seiner Religionskritik, p. 562.

163 BALADIER, C.; CASSIN, B. “Doxa” In: CASSIN, B. et al. Dictionary of Untranslatables: A Philosophical
Lexicon, p. 230, bem como CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 114.

164 “E entdo me conto minha vida” NIETZSCHE, F. Ecce homo: como alguém se torna o que é, Preambulo, p. 21;
KSA 6,11, p. 263.
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verbo em suas possiveis variacdes é utilizado em quatro ocasides, sendo duas
conjugadas na forma de “eu conto/relato”, na primeira pessoa do singular, e duas no
infinitivo como “contar”165. Enquanto o uso do verbo é relativamente pouco expressivo
nos escritos e obras publicadas, nas correspondéncias é utilizado massivamente, o que
parece indicar um certo grau de informalidade em seu uso. Nesse sentido, basicamente,
“erzdahlen” significa “reproduzir, oralmente ou escrito, um acontecimento ou algo
ficticio em detalhe de maneira divertida”1¢, ou seja, algo de uma narrativa clara que
corresponde ao universo da oralidade¢” cujo significado obsoleto no alto-alemao
aparece varias vezes na Biblia, em passagens como “contar as obras de deus”¢8. Insisto
nesse ponto: usado no preambulo e ocorrendo ainda para expressar algo da boca de
Zaratustra, esse “contar” restitui precisamente o sentido de doxografia como “primeiros
labios” e a sua relagdo com os dizeres, com a oralidade!®.

Em complementariedade, no mesmo escrito ndo publicado de Nietzsche
encontramos o elemento chave da descoberta/invencao pela personalidade dos fil6sofos
a serem descritos a partir da busca da imagem do “grande homem”, como esbo¢ado na
primeira introducdo'”, e ainda, por meio da captura e elaboracdo de “trés anedotas” em
que seja “possivel dar a imagem de um homem”171. A elaboragdo desse construto
discursivo do “momento pessoal, bem como psicolégico, da antiga filosofia grega”172 -
que, naquele escrito incompleto que poderia ser assinalado como uma doxografia
subversiva, Nietzsche performa a captura da personalidade dos gregos antigos - ocorre
da mesma maneira que em Ecce homo, quando ele joga com as hipotiposes aderidas a um
Selbst em complexa multiplicidade narrativo-literaria. Especialmente o manejo do
conhecimento dos gregos, do cristianismo e da histéria dos artistas em geral pode ter
sido fundamental na composicdo de Ecce homo, nesse panorama de pensar os aspectos
artisticos e anedoéticos de uma doxografial”? em que o complexo ficcional parddico
permite pensar a obra a partir de uma ineditividade narrativo-filoséfica que se aproxima
do pdés-moderno!74.

165 NIETZSCHE, F. Ecce homo, Preambulo, p. 21 (KSA 6, 11, p. 263); Ecce Homo, Assim falou Zaratustra, §1,
p- 82 (KSA 6, 4, p. 335); Ecce Homo, Porque escrevo tao bons livros §1, p. 52 (KSA 6, 20, p. 298); Ibidem, §3, p.
56 (KSA 6, 30, p. 303).

166 “ein Geschehnis oder etwas Erdachtes ausfiihrlich, auf unterhaltsame Weise miindlich oder schriftlich
wiedergeben” (Digitale Worterbuch der deutschen Sprache).

167 “narrare, enarrare, recitare: kurz, weitlduftig erzihlen; laut und heiter erzellen, clare recitare” (Digitale
Worterbuch der deutschen Sprache).

168 ADELUNG, J. C. Grammatisch-kritisches Worterbuch der Hochdeutschen Mundart mit bestindiger
Vergleichung der iibrigen Mundarten, besonders aber der oberdeutschen.

169 “6 que se encontra escrito no texto doxografico sdo sempre apenas ‘dizeres™” (CASSIN, B. Se Parménides.
O tratado anénimo De Melisso Xenophane Gorgia, p. 130).

170 NIETZSCHE, F. A Filosofia na idade trdigica dos gregos, Prefacio §1.

171 Ibidem, Prefécio §2. Ver também MEYER, M. “PHG: A filosofia na época tragica dos gregos” In:
NIEMEYER, C. Léxico de Nietzsche, p. 445.

172 NIETZSCHE, F. A Filosofia na idade trigica dos gregos, Prefacio §2.

173 Destaque para o fato de que desafia bastante a “critica filoldgica” e a atengdo para o indicio da relagdo entre
“doxografia” e “biografia”: WETZEL, M. “Autor/Kunstler” In: BARCK, K. et al. Asthetische Grundbegriffe.
Historisches Wérterbuch in sieben Bénden, p. 498.

174 LOSSI, A. L'io postumo. Autobiografia e narrazione filosofica del sé in F. Nietzsche, p. 194.
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Nao a toa, é curioso notar que aquele que precisamente cunha o termo doxographi
para a posteridade refuta a tese de Nietzsche sobre Didgenes Laercio'?>. Tendo isso em
vista, € licito aceitar, com Jensen, o fato de que “ha um tipo de falsidade” nas informacdes
de Ecce homo acerca de sua correspondéncia com a vida do objeto ali narrado!7¢. Portanto,
nao deve se tratar de uma “autobiografia”'’”. Na medida em que “nao se deve tratar uma
obra como um documento”178, deve ser possivel ler Ecce homo como um “discurso
segundo” e, simultaneamente reconhecer, por meio daquilo que poderiamos chamar de
construcdo da origem, que essa obra é uma doxografia sofistica de si, devido ao fato de
a identidade do autor, que um Selbst narrativo pressuporia, é na verdade “um efeito do
dizer”. Eu gostaria de reconhecer aqui que o que estd em jogo em Ecce homo, lido como
contra-texto de seus textos fundadores, é o desvelamento doxosofistico de que o Selbst é
um efeito do dizer: como salienta Martinez, um sujeito paradoxal que se expressa como
multiplo E unidade,'”® exatamente na configuracdo de uma performatividade sofistica.

O que eu chamo de doxografia sofistica de si é algo da ordem de um exercicio
performativo que concentra os esforcos textuais em impedir e burlar a anulacado
histérico-filolégica que o proprio Nietzsche observava ser recorrente na atitude de
criticos que “passam imediatamente a borracha mesmo sobre o escrito mais negro
possivel” e, entdo, “borram o desenho mais gracioso com suas pinceladas grossas que
devem ser vistas como corre¢des”, e cuja conclusdo é a de que apds tal processo critico
“ndo resta mais nada”180. Aquilo que Nietzsche performa como uma producdo da origem
em Ecce homo é algo que pode ser reconhecido na producao construida pela tradicao de
leitores de Homero enquanto um produto de um “juizo estético” (Homero e a filologia
clissica), na medida em que, como “uma fatual impossibilidade feita real através de
significado imaginario” 18! - isto ¢, a radicalizacio de uma “unidade”, uma
“personalidade individualizada”, a monumentalidade doxografica de um Selbst cuja tarefa
€ o0 “destino” - ¢, entdo, performada sofisticamente!s2. E como se Nietzsche, enquanto um
“sofista”, empurrasse “antes, a origem com toda a velocidade, a velocidade do discurso
e do atomo, em direcdo a seus excessos, suas realizagdes mais esgotadoras”183,

Nesse sentido, um aspecto muito interessante da complexa relacao do texto com
seu leitor, nesse caso de Ecce homo, é o fato de que o entrelacamento do uso da primeira
pessoa do singular e da terceira pessoa no texto de Nietzsche é exatamente aquilo que
aparece como espécie de “sintoma de ficcionalidade”, pelo qual Kdte Hamburger e Ann

Banfield analisam as narrativas em termos de uma tentativa de defini¢do “sintatica” da

175 UGOLINI, G. “De Laertii Diogenis fontibus (1868/69, KGW 11/1, 75-167)” In: OTTMANN, H. Nietzsche-
Handbuch: Leben, Werk, Wirkung, p. 159.

176 JENSEN, A. “Ecce homo as historiography”, p. 203.

177 Ibidem, pp. 203-204.

178 CASSIN, B. O efeito sofistico, p. 252.

179 MARTINEZ, R. S. »Aufzeichnungen eines Vielfachen« Zu Friedrich Nietzsches Poetologie des Selbst, p. 343.

180 NIETZSCHE, F. Segunda consideragio intempestiva: da utilidade e desvantagem da histdria para a vida, §5, p.
47.

181 PORTER, J. I. Nietzsche and the philology of the future, p 64.

182 O que segundo Porter é parte de uma implicita “extensdo e problematizacdo da visdo de Lange da
Personlichkeit” (Ibidem, p. 62).

183 CASSIN, B. Se Parménides. O tratado anénimo De Melisso Xenophane Gorgia, p. 110.
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narrativa ficcional. Conforme destaca Schaeffer, “eles usam a perspectiva gramatical da
terceira pessoa para apresentar a perspectiva mental da primeira pessoa”18, o que, de
outro modo, significa dizer que tal procedimento “convida a uma andlise da narrativa
ficcional em termos de simulagdo direta dos universos imaginarios apresentados e (sobre
o lado do leitor) em termos de imersdo”. Isso é aqui interessante pois permite a
identificagdo dessa modulagdo das vozes no texto de Nietzsche, tanto como uma espécie
de “conhecimento da pluralidade das personae presente na forma de seu argumento
filos6fico” 185, quanto permite reconhecer tal performance textual como um gesto
propriamente sofista de chamar “atencao para a disposicdo corpérea que vem a tona em
suas expressdes”18. Ou seja, hd uma espécie de “sofisticacao da identidade”, no entanto,
aquilo que é catalizado como tal ndo é propriamente o “equivoco do significante” no
elemento textual da cépula “é”, como no texto Andénimo, mas sim tal realizacdo se
encontra no ambito da identidade do género textual sob o qual o “excesso de identidade”
é produzido no interior das vozes do texto que oscilam entre uma “apoteose do eu” e
um “nés” cuja ambivaléncia promove a mais completa ininteligibilidade do género
literario de Ecce homo.
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Ommnia Sol temperat purus et subtilis
Novo mundo reserat faciem aprilis,
Ad amorem properat animus herilis,
Etiocundis imperat deus puerilis.

Carmina Burana

Alguns textos sdo tdo antigos e influentes, tdo estudados e interpretados, que
passam a tradicdo do pensamento como pressupostos aceitos tacitamente, como textos
“consagrados” no sentido etimolégico da palavra, ou seja, como algo que foi tornado
sagrado em conjunto pelos representantes oficiais da cultura. Mas aqui, nesse processo
de consagracao, temos um problema filoséfico. Por um lado, a filosofia, ou a abordagem
filoséfica dos textos e das ideias, tem o dever histérico de se constituir em uma instancia
critica, ou seja, ndo pode deixar nada fora do seu escopo de andlise, tendo o dever de
dessacralizar o que quer que seja. Por outro lado, sabemos da ambivaléncia com a qual
a cultura sempre tratou seus elementos de sacralidade, de forma que constantemente
aquilo que é em certo sentido sagrado o é igualmente, em outro sentido, maldito. E é
exatamente nessa perspectiva que vamos abordar um texto canénico para a filosofia
ocidental que é O Banquete, de Platdo, tdo conhecido e estudado que possivelmente nao
guarde mais muitas possibilidades originais de interpretagio. Mas se ndo ha
originalidade em sua interpretacdo, talvez haja a possibilidade de certa contribuigao para
a sua critica.

Para isso, utilizaremos como base o proprio texto platonico, na edigdo bilingue
traduzida por José Cavalcante de Souza, bem como a andlise dessa obra e das
consequéncias que ela lega a tradigdo ocidental realizada por Michel Onfray em seu livro
Théorie du corps amoureux, (Teoria do corpo apaixonado), que se propde um manifesto
por uma erdética solar, na intencdo de ultrapassar o dualismo psicofisico em questdes de
afetividade e desejo. Passemos, primeiramente, a uma breve recapitulagdo dos trechos
mais relevantes do texto platonico para proceder, em um segundo momento, a sua
analise critica e, em um terceiro, apontar as alternativas possiveis para sair do impasse
da concepgao de afetividade como falta e da vida como lacuna.

1. Beber juntos

O texto de Platdo se apresenta j4 em seu inicio como uma discussao sobre o amor,
pois esse é o tema da tragédia premiada composta por Agatdo, cuja festa de celebragao
€ 0 mote para a reunido desses diversos personagens que passam a discutir o tema por
provocacdo do Symposiarcha, aquele que determinard quanto e quando se ira beber,
bem como a disposi¢do dos presentes e os temas a serem debatidos. O proéprio titulo do
relato dé a ideia do etilismo e do elitismo vinculado ao evento: Simpésio, literalmente
beber juntos, ou seja, uma reunido de homens para embriaguez e discussao, pois uma
das primeiras decisdes tomadas é a de retirar as flautistas da sala e deixa-las tocando na
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cozinha para as outras mulheres e escravos. O fato de retirar as mulheres de um debate
sobre o amor afirma duas coisas: a primeira é a de que as mulheres nao teriam condigdes
intelectuais de contribuir para o debate; a segunda é que, quando se fala em amor, esse
se da exclusivamente entre homens, pois s6 eles seriam livres para recusar o assédio, de
modo que o amor esteja vinculado a sedugdo e ao convencimento, ou seja, a vontade
livre, o que as mulheres, nesse contexto, ndo tém.

Como entdo, continuou Eriximaco, é isso que se decide, beber cada um
o quanto quiser, sem que nada seja forcado, o que sugiro entdo é que
mandemos embora a flautista que acabou de chegar, que ela va flautear
para si mesma, se quiser, ou para as mulheres la dentro; quanto a nos,
com discursos devemos fazer a nossa reunido hoje; e que discursos - eis
0 que, se vos apraz, desejo propor-vos.!

Mas precisamos chamar a aten¢do para mais um detalhe interessante, expresso ja
nas primeiras linhas do texto: ele é um relato distante, realizado muito tempo depois por
Apolodoro, que narra a um companheiro nao identificado o que ouviu dizer de
Aristodemo, discipulo de Sécrates que esteve naquele evento e que relata o que lembra
do que ocorreu em uma noite de bebedeira. Ou seja, a concepgao ocidental de afetividade
estd vinculada a um relato de meméria imprecisa sobre um evento repassado a alguém
que ndo esteve 14. E essa a versdo que nos chega: um relato fugaz e malicioso realizado
por Aristodemo. Esse é seguramente um dos maiores apaixonados por Socrates
(Socratous erastés malista). Ele fica enciumado por estar descal¢o, como o mestre sempre
ficava, e de repente encontré-lo na rua calcado de sandélias e perfumado, indo em
direcdo a casa de Agatdao. Convidando-se para ir junto com seu mestre, e depois
encontrando 14 um ilustre outrora apaixonado de Sécrates, Alcebiades, Aristodemo deve
ter tido o seu ciime ainda mais aticado.

Estavam nessa festiva noite entao, além desses trés personagens, ainda Pausanias,
namorado de Agatdo, Fedro, literato, e Eriximaco, médico. Por fim, chega o préprio
Alcebiades, integrante da elite ateniense, sobrinho de Péricles, com uma péssima
reputacdo de bebedeiras e aventuras amorosas, destinado a ser uma das mais
proeminentes figuras politicas da cidade-estado. O tema da reunido deveria ser,
portanto, sobre a natureza do amor, uma vez que tenha sido essa mesma tematica a
respeito da qual escreveu Agatdo para participar e vencer o concurso de tragédias.
Espanta aos presentes o fato de que, ainda que seja dos mortais uma das mais cotidianas
preocupagoes, raramente se ocupam dele, tanto o deus como o sentimento, as reflexdes

dos filésofos, o que justificaria essa pauta como tema da discussao daquela noite.

Nao é estranho, Eriximaco, que para outros deuses haja hinos e peas,
feitos pelos poetas, enquanto ao Amor [Eréti], todavia a um deus [theoi]
tdo veneravel e tdo grande, jamais um s6 dos poetas que tanto se
engrandeceram fez sequer um encémio? [...]; assim portanto, enquanto
em tais ninharias despendem tanto esforco, ao amor [erota] nenhum

1 PLATAO, O banquete, 176e-177a.
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homem teve até hoje a coragem de celebra-lo condignamente, a tal
ponto é negligenciado um tdo grande deus [theds].2

Um dos primeiros presentes a dar a sua versao sobre o amor é Fedro, identificado
como literato, que argumenta que Amor é um dos deuses mais antigos, nascido a partir
do Caos juntamente com a Terra (Gea), ecoando as cosmogonias tanto de filésofos como
Parménides quanto de poetas como Hesiodo. Aqui aparece pela primeira vez no texto a
relacdo do amor com a beleza, implicando no sentimento do amor também um
compromisso que € ao mesmo tempo estético e moral:

A vergonha do que é feio e o apreco do que é belo. [...] Afirmo eu entdo
que todo homem [andra] que ama, se fosse descoberto a fazer um ato
vergonhoso, ou a sofré-lo de outrem sem se defender por covardia,
visto pelo pai ndo se envergonharia tanto, nem pelos amigos nem por
ninguém mais, como se fosse visto pelo bem-amado.3

Amor vai aparecer aqui como um ato transitivo, dependente do reconhecimento
em forma do olhar do outro, e vinculante a exceléncia desejada para si enquanto uma
condigao de ser digno do desejo do olhar do outro e da reciprocidade desse sentimento.
Além do estabelecimento amoroso de uma alteridade preferencial, que institui o desejo
do sujeito como o desejo de um outro, aparece aqui a dimensdo do amor como
caracteristica dos mortais, ou seja, o desejo maior dos homens (o texto usa andros,
homem, e ndo anthropos, ser humano) é ser amado e saber-se digno desse amor.
Exemplos desse tipo nobre de amor se encontram abundantes no contexto cultural
grego: desde o amor de Aquiles, que morre para poder vingar seu amado Patroclo na
Iliada, até o famoso Batalhdo Sagrado de Tebas, pelo qual chorou Alexandre Magno ao
conquistar a cidade, tendo que exterminar a sua totalidade porque, uma vez que era
formado apenas por pares de amantes, nenhum deles aceitou se render ao inimigo sob
os olhos do seu amado, o que conservaria sua vida mas ndo a admiracdo e o amor.4 Aqui
aparece no texto um elemento inovador, se pensarmos o contexto no qual foi escrito: esse
amor como compromisso moral, centrado ndo na forca do préprio desejo, mas na
dignidade de merecer o desejo do outro, é extensivel também as mulheres, uma vez que
esta forma de amor transitivo se manifeste tdo claramente na dimenséo do sacrificio. “E
quanto a morrer por outro, s o consentem os que amam, ndo apenas os homens, mas
também as mulheres”.> Assim, ndo tendo circunscrito completamente as possibilidades
de se pensar o amor, Fedro encerra seu discurso que é mais um elogio do que exatamente
uma analise filoséfica, e se centra mais no deus do que no sentimento por ele insuflado:
“ Assim, pois, eu afirmo que o Amor é dos deuses o mais antigo, o mais honrado e o mais
poderoso para a aquisi¢do da virtude e da felicidade dos homens, tanto em sua vida
como apds sua morte”.6

2 Ibidem, 177a-177d.

3 Ibidem, 178d.

4SOUZA, J. Notas do tradutor, p. 41, infra.
5 PLATAO, O banquete, 179b.

6 Ibidem, 180b.
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O segundo conviva a tomar a palavra é Pausanias, namorado do anfitrido (Agatén
erastés), que ja entra em distin¢des mais filosoficas sobre o Amor, definindo-o como fiel
companheiro de Afrodite e trazendo a discussdo a possibilidade de duas deusas da
beleza: uma Afrodite Urania, filha de Urdno, o céu, e, portanto, anterior e talvez mais
poderosa do que os deuses olimpicos; a outra, Afrodite Pandémia, a de todos, esta filha
de Zeus e Dione, portanto a beleza popular e mundana.

Ora pois, o0 Amor de Afrodite Pandémia é realmente popular, e faz o
que lhe ocorre; é a ele que os homens vulgares amam. E amam, tais
pessoas, primeiramente ndo menos as mulheres do que os jovens, e
depois o que neles amam é mais o corpo do que a inteligéncia, [...]. O
outro porém é o da Urania, que primeiramente nao participa da fémea,
mas s6 do macho - e este é o amor aos jovens - e depois é a mais velha,
isenta de violéncia; dai entdao que se voltam ao que é masculo os
inspirados deste amor, afeigoando-se ao que é de natureza mais forte e
que tem mais inteligéncia.”

Aqui ja comecam a funcionar as engrenagens do dualismo psicofisico e as ilusdes
metafisicas dos outros mundos, mas voltaremos a esse ponto mais adiante. Define-se
aqui a zona de exclusao erética (friend zone) na qual Soécrates colocard Alcebiades,
segundo as queixas desse mesmo. O argumento é que enquanto o amante vulgar ama
apenas o corpo, o amante inspirado pela beleza ideal vai se apaixonar pela alma, esta
que nao se transforma, que é incorruptivel, em oposi¢do ao amor do corpo, este elemento
em constante mutacdo e que vai gerar necessariamente um apego igualmente volavel.
Esse amor da alma, amor celeste, encaminha para a virtude e é benéfico para a sociedade,
o que estd diretamente vinculado a instituicio da pederastia como mecanismo
educacional no contexto grego classico.® A questdo aqui é definir se o tutor estd
interessado (também) na elevacdo intelectual e espiritual de seu jovem discipulo,
inspirado em um amor celeste, ou se esta apenas interessado na fruicao de seu jovem e
belo corpo, através de um amor sexualizado que se extinguira na mesma medida em que
o efebo chegue a idade viril, conquistando seu corpo de adulto.

O terceiro discurso sobre o amor, que nos interessa sobremaneira, é o de
Aristofanes, o comediante: “Mas ndo me vigies, que eu receio, a respeito do que vai ser
dito, que seja ndo apenas engracado o que vou dizer, mas ridiculo”.? E, paradoxalmente,
um dos mitos sobre o amor mais repetidos e mais nocivos do desenvolvimento dos dois
milénios subsequentes a escrita do texto, e é malogradamente um dos que mais ecoa
ainda, através do mito do amor romantico e das idealiza¢des de completude recorrentes
na cultura, especialmente a partir do Romantismo e ainda mais contemporaneamente
mediante a Indtstria Cultural. E o mito dos Hermafroditas. Mas o mais espantoso é que
o proprio Aristéfanes, conforme o trecho que explicitamos logo acima, diz que sua
narrativa é ndo apenas jocosa, mas mesmo ridicula, ou seja, ndo deve ser levada a sério!
Por quais motivos é justamente essa narrativa a que mais vingou no desenvolvimento

7 Ibidem, 181b-181d.
8 Ver ANDRADE, T. O relacionamento homoerdtico na Grécia Antiga.
9 PLATAO, O banquete, 189b.
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cultural posterior? Talvez porque a propria cultura e seu desenvolvimento ndo devam
ser levadas tdo a sério. Mas, vejamos o que diz o mito.

Segundo Aristéfanes, a humanidade originalmente era feita em pares, cada um era
dois, de modo que havia pares de dois homens, de duas mulheres e de um homem e
uma mulher, cada um conforme sua prépria inclinacdo e desejo. “Bissexualidade,
heterossexualidade e homossexualidade se encontram a uma vez legitimados sob um
mesmo plano de leitura, sem discriminacdo alguma, sem nenhuma hierarquia”.1® Essa
paridade dava a humanidade a sensagdo de completude e poder. A forca, que sempre
vem acompanhada da hybris, a arrogancia, faz com que os humanos poderosos tentem
subir até o Olimpo, desencadeando a firia de Zeus que, com seu raio, fende cada um
dos humanos em dois, separando as duas metades pela eternidade, de modo que a
condenagao eterna é a da incompletude, instauracao da falta constitutiva como natureza
e esséncia do humano, sempre a buscar a metade perfeita que lhe complete. Mas esta
metade € ideal, e o outro nunca se encaixa plenamente nessa lacuna por muito tempo, o
que impele a busca de um novo outro, até que a prometida sensacao de completude se
realize.l1

Mas é preciso primeiro aprenderdes a natureza humana e as suas
vicissitudes. Com efeito, nossa natureza outrora ndo era a mesma que
a de agora, mas diferente. Em primeiro lugar, trés eram os géneros da
humanidade, ndo dois como agora, o masculino e o feminino, mas
também havia a mais um terceiro, comum a estes dois, da qual resta
agora um nome, desaparecida a coisa; andrégino era entdo um género
distinto, tanto na forma como no nome comum aos dois, ao masculino
e ao feminino, enquanto agora nada mais é do que um nome posto em
desonra. Depois, inteirica era a forma de cada homem [anthropou], com
o dorso redondo, os flancos em circulo; quatro maos ele tinha, e as
pernas o mesmo tanto das maos, dois rostos sobre um pescoco
torneado, semelhantes em tudo; mas a cabeca sobre os dois rostos
opostos um ao outro era uma s6, e quatro orelhas, e dois sexos, e tudo
o mais como desses exemplos se poderia supor.!2

Assim entendemos o porqué da voracidade humana de consumo, do outro, das
coisas, do mundo, sempre na tentativa desesperada e va de completar uma lacuna
abismal. Seria essa uma caracteristica inevitdvel do desejo humano ou apenas uma
caracteristica construida pela piada maldosa de um comediante, de que o desejo é
sempre a tendéncia de buscar aquilo que falta e que, uma vez encontrado, ndo sera mais
desejado? Como quer que seja, essa forma de entender a equacdo do desejo aponta para
o ideal em detrimento do real, ou seja, aquilo que se tem ndo é desejavel, pois é
imperfeito, desejavel é o que ndo se tem, pois conserva ainda em si, certamente uma
ilusdo de otica devida a distancia, a imagem diafana da perfeicdo. O outro passa a
funcionar como simbolo da completude e do amor, pois de um se fez dois (ex enés duo),
e a propria busca dessa completude é o impulso e a natureza do amor.

10 ONFRAY, M. Théorie du corps amoureux, p. 52.
11 BRANDAO, J. Mitologia Grega, p. 33
12 PLATAO, O banquete, 189d-190b.
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Entrando ainda mais na dimensao filoséfica da discussao, temos a contribuicao da
Unica voz feminina do texto, ainda que por intermédio de Socrates: Diotima de
Mantinéia, sacerdotisa de Apolo, que instruiu Socrates sobre as coisas do Amor. Ela vai
dizer, resolvendo o problema de ndo se desejar mais o que se tem, que Amor ndo é nem
um homem nem um deus, e sim um génio, um daimon, intermediario entre ambos, e
que, por isso, nunca cessa o seu movimento, pois, por mais que se o tenha, ainda mais
ha a ser desejado, o amor é um intermediario, um caminho, uma forga motora infinita.

Nao fiques, portanto, forcando o que ndo é belo a ser feio, nem o que
ndo é bom a ser mau. Assim também o Amor, porque tu mesmo
admites que ndo é bom nem belo, nem por isso vés imaginar que ele
deve ser feio e mau, mas sim algo que est4, dizia ela, entre estes dois
extremos.!3

E uma 6tima concepgao do amor essa, de uma pulsdo em direcdo ao mais belo e
mas perfeito, e esse é o ponto mais bem explorado na tradicdo exegética desse texto. Ela
¢ a melhor maneira de entender aquele amor sacro em sua forma mais pura, a do filésofo,
aquele que ama o conhecimento, aquele que o busca sempre. Ele ndo pode ser sabio,
sophos, pois o sdbio ja sabe, também nado pode ser ignorante, amatheis, pois algo ele
sabe. Ele é fil6sofo, aquele que mesmo nao sabendo tudo, sabe de si alguma coisa, mas
tende sempre a perfectibilidade do saber em um exercicio infinito. Quem ama ¢ atraido
pelo belo, e 0 mais belo de tudo é o conhecimento, por isso os que amam o conhecimento
nao sao sabios nem ignorantes, mas, mesmo querendo sempre mais, tém consigo o que
amam o tempo todo, e por isso sdo felizes.

A explicagdo para esta sede que jamais sera saciada reside, portanto, no préprio
mito narrado sobre a origem e nascimento do Amor, na festa em homenagem ao
nascimento da deusa da beleza, e por isso a ela consagrado, ele é filho de Péros e Pénia,
0 recurso e a miséria. Eternamente insatisfeito como a mde, eternamente tramando
formas de saciar seu inexoravel desejo, Amor se consolida como o tirano dos deuses e
dos homens.14

A ultima voz que se ouve nesse simposio é a de Alcebiades. Outrora discipulo e
ainda sob a esfera de influéncia intelectual de Sécrates, chega a casa de Agatdo ja no
decorrer da festa, embriagado e causando estardalhaco, em nitido contraste com o clima
intelectualizado e mesmo comedido em relacdo a bebida que se encontrava até entdo.!>

Aqui se consagram algumas das caracteristicas do amor, como a de autocontrole,
pensado como amor sacro e descorporificado, deserotizado diriamos, que entrardo para
a posteridade da tradigao filoséfica muito bem adaptadas ao contexto judaico-cristdo e
o uso que este fez da filosofia platonica como fundamentacdo racional. Alcebiades,
relutante em aceitar essa forma intelectualizada de relagao erdtica, se queixa da pouca
atencao fisica que recebeu de Sécrates quando era seu discipulo e erdmenous, tentando

13 PLATAO, O banquete, 202b.
14 Ibidem, 203b-204a.
15 Ibidem, 212d-213a.
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reestabelecer a dimensdo pandémia a uma Afrodite que ja se manifestava puramente
urdnia. Relagdo possessiva e enciumada da qual se queixa Socrates.16

Alcebiades, famigerado, conhecido por desviar na adolescéncia os maridos das
mulheres e na juventude as mulheres dos maridos, segundo Bion de Boristenes, se
declara Symposiarcha (arkhonta tés poseds), ou seja, ordena que todos se embriaguem,
fazendo a ressalva de que Sécrates estaria acima e a salvo da embriaguez, ndo importa o
quanto bebesse, reforcando a capacidade de resisténcia e controle de seu mestre, que
resiste tanto aos desejos do vinho e da mesa quanto aos ditames rigorosos do clima
quanto, e especialmente aqui, aos encantos de um belo jovem como ele préprio.

Encerra-se a discussdo comparando Socrates as estdtuas dos faunos e silenos que,
ocas, escondiam divindades belissimas dentro de si, em uma Obvia referéncia a
descorporificagdio em marcha no pensamento ocidental, de forma a causar esse
rompimento que temos hoje entre o intelecto e a corporeidade. Disso se explica o
desprezo pelo corpo e suas caracteristicas e potencialidades, tendo o afeto e a dimensao
estética, sido relegados a um segundo plano, a dimensdes de somenos importancia
pedagobgica e intelectual.

Vai tardar até o final do século XIX para que a corporeidade, entendida também
como critica a0 pensamento metafisico, venha tentar restabelecer a harmonia entre
intelectualidade e existéncia. E justamente para uma critica sobre as concepcdes
platonicas de amor em uma perspectiva nietzschiana, ou seja, entendendo o desejo como
excesso, como vontade de poder, e ndo como falta e incompletude, que Michel Onfray
aponta seu Teoria do corpo apaixonado, conforme veremos na argumentagido que se
segue.

2. Sofrer sozinhos

Em sua analise do texto platonico e dos preconceitos que ele lega ao pensamento
ocidental, Michel Onfray se vale de uma boa quantidade de imagens comicas e metéforas
zoomorficas, o que torna a leitura, ainda que densa, em certos momentos jocosa. Mas
ainda assim, o cerne de sua critica j4 se faz entrever na epigrafe que escolhe para a
abertura do capitulo no qual aborda O Banquete, chamado Du Manque (Sobre a Falta).
Como ndo poderia deixar de ser, o pensador francés evoca aquele que talvez tenha sido
o mais ferrenho critico da tradi¢do socratico-platonica e seus desenvolvimentos no
pensamento judaico-cristdo do ocidente: “Que se tenha ensinado o desprezo pelos
primeirissimos instintos da vida; que se tenha inventado uma ‘alma’, um “espirito’, para
arruinar o corpo; que se ensine a ver algo impuro no pressuposto da vida, a
sexualidade”.)” A partir desta postura, o autor segue analisando no texto platénico as
elaboragdes a respeito da afetividade humana e denunciando o que ele vai chamar de
“lugares-comuns” do dialogo: que o desejo é falta, que o desejo surge e se apazigua no
encontro com o outro e, por fim, que é possivel estabelecer uma distin¢gdo entre um

16 Ibidem, 213c-213e.
17 NIETZSCHE, F. Ecce Homo, “Por que sou um destino”, §7.
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desejo fisico e um desejo intelectual, ou, como na obra de Tiziano, entre um Amor Sacro
e um Amor Profano.

Onfray inicia a sua argumentacdo chamando a atencdo para o quao risivel é a
metafora de Aristofanes, o que o préprio ja havia deixado claro, conforme destacamos
acima.’ A humanidade original é descrita como um espécime de linguado, ou solha,
peixe chato que habita o fundo do mar, de formato arredondado e que, para
corresponder ao mito dos hermafroditas, bastaria que se ligasse a outro peixe pelo
ventre, formando esta totalidade ideal. Aceitando a divisdo que lhe foi imposta, a
humanidade se associa a monstruosidade, aceitando a sua deficiéncia existencial e seu
destino de animal incompleto.

Aristéfanes, homem dos trocadilhos, dos jogos de palavras, dos
gracejos, do riso e do grotesco, toma a palavra no mais famoso dos
banquetes para ensinar a miséria da humanidade sexuada. Ele formula
uma teoria do desejo que envenena ainda o Ocidente depois de ter sido
proferia entre dois solugos, nesta famosa noite de bebedeiras filoséficas
que passou aos anais da histéria das ideias.??

Os seres primitivos, existindo aos pares, se deslocam veloz e fortemente rolando
sobre seus oito membros, conservando a perfeicio metaférica da esfera como figura
geométrica, de modo que seu vigor, orgulho e felicidade venham a desagradar os deuses,
que alids sempre se descontentam com o humano contentamento, preferindo os stditos
submissos, obedientes e temerosos. Lembremos das faltas originarias do cenario
mitolégico judaico-cristdo, sempre ligadas a uma vontade de conhecimento, a um
impulso de autonomia, e podemos perceber que no contexto mitolégico greco-romano
isso ndo se dava de forma distinta. A punicdo vem rapidamente: através da cisdo,
ordenada por Zeus e auxiliado por Apolo, os animais perfeitos sdo cortados ao meio,
sendo doravante metade arrogantes e metade perigosos do que eram antes, e
condenados a busca da metade que lhe falta, na tentativa, corporal, de restabelecimento
da completude pela proximidade do apolineo né gérdio do umbigo, sistema 6nfalo da
busca de si no outro. A cépula, famosa besta de duas costas, citada por Shakespeare no
inicio de Otelo, ajudard doravante a humanidade a ndo perecer pela inexoravel
incompletude, prometendo, ainda que efemeramente, uma felicidade que jamais se
realizard. A narrativa dos andréginos de Aristéfanes, célebre na histéria da filosofia,
fundamenta o lugar-comum de que o desejo estaria baseado na falta:

Além do desejo entendido como falta, a obra de Platao, [...], produz um
certo nimero de ideias-forca a partir das quais se organiza a visdo
dominante do amor: o andrégino apresentado como um modelo, o
casal proposto como uma forma ideal destinada a certa poténcia
libidinal, um dualismo promotor da alma e negador dos corpos, eis as
pedras angulares do edificio em que, para nossa maior tristeza,
habitamos ainda hoje.20

18 ONFRAY, M. Op. Cit., p. 50 et seq.
19 Ibidem, p. 50.
20 Ibidem, p. 51.
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E aqui temos o primeiro lugar-comum denunciado por Onfray na narrativa de
Platao, a dentincia de que, ao contrario do que se cré conforme a tradicdo, o desejo seja
falta, e ndo excesso. Essa hipotética falta explicaria uma espécie de normatizacao
disciplinar do desejo, que deve ser categorizado, organizado e definido. Isso ajudaria a
disfarcar do desejo, entendido como excesso, a sua variabilidade, sua indémita vacéancia,
seu comportamento erratico e mesmo destruidor. Segundo a perspectiva tradicional, se
o desejo ndo se apazigua, o que em geral lhe é impossivel enquanto excesso, é porque
nado se encontrou ainda o ideal. A domesticagdo do desejo é a intencdo ultima da
metafisica: “Devotos desse ensinamento, os sujeitos se perdem no desejo de um objeto
impossivel de encontrar, pois € um objeto inexistente, fantasmagérico, mitico. Porque
ficticia, a metade perdida ndo serd encontrada jamais”.?! Isso significa que, a0 mesmo
tempo em que se considera o desejo um espécime de falta, temos inexoravelmente a
consequéncia dessa busca como sofrimento, um sofrimento inescapavel alids. Se a
completude s6 se dard no encontro com esse ideal, e se o ideal é sempre isso mesmo,
ideal, ou seja, irrealizével, essa busca jamais cessard. Mas ha um aspecto ontolégico
implicito aqui, que é a consideracdo de si como miseravel, incompleto, insuficiente, o
grande desprezo de si, que se presta tdo bem as diversas formas de idolatria, imanentes
ou transcendentes, que vdo desde o fanatismo religioso em suas diversas vertentes, ao
consumismo e o fascismo, e mesmo ao amor obsessivo gerador de tantos crimes,
covardias e violéncias.2 Dada a gravidade dessa concepgdo e o abismo de suas
consequéncias, recapitulamos:

Primeiro lugar-comum gerado pela historia platonica de Aristofanes: o
desejo é falta. Primeira ideia a destruir quando nos propomos a
reversdo do platonismo sobre a questdo das relages sexuais - porque
o desejo é excesso, [...]. A genealogia idealista do desejo supde a
definicdo do amor como a busca da completude originaria.?

E isso nos conecta diretamente ao segundo dos lugares-comuns que o texto quer
denunciar, a concepcdo de que o desejo se apaziguaria no encontro com esse outro ideal
que poderia restabelecer a completude original outrora perdida: “Segundo lugar comum
gerado pelo comediante embriagado: o desejo se apazigua na unidade primitiva
reconstituida, e o casal lhe fornece teoricamente a forma ideal”.2* Se antes a questdo
central seria a falsa dimensao da falta, aqui o cerne do argumento é a falsa possibilidade
da perfeicdo ideal, seja representada pelo casal feliz das redes sociais, seja pela esfera
parmenidiana nas alegorias platonicas. Em um mundo imanente, a perfeicao nao existe,
e cobrar essa possibilidade a partir do encontro com o outro é o caminho assegurado da
decepcdo, além de ser exageradamente injusto em relacdo a esse outro que deveria
restabelecer com sua presenga o sentido ontolégico da realidade: “Considerar a esfera
como modelo do casal institui a maioria das neuroses que o Ocidente gerou em matéria

21 [bidem, p. 56.

22 Ver FREUD, S. Psicologia das Massa e Andlise do Eu.
2 ONFRAY, M. Op. Cit., p. 54.

2 Ibidem, p. 56.
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de amor, de sexualidade ou de relacdo sexual”.?> Em lugar das multiplicidades
individuais, indomaveis, inclassificaveis e fluidas, o pensamento dialético institui a
unidade reconciliada, idealizada, depurada de suas potencialidades de dissonancia, esta
caracteristica tao forte do desejo. A menos que ele esteja, assim, domesticado, apontando
diretamente para a falta e para a incompletude e a imperfeigdo. A dimensdo da perfeigao
desejavel é o grande mal que acomete a humanidade desejante, ao considerar possivel o
impossivel, o sujeito ndo tem outro raciocinio a fazer sendo o de que é por sua culpa e
incapacidade, que o inalcancédvel ainda néo foi alcangado: “A aspiragdo a perfeicao gera
mais impoténcia do que satisfagdo, a vontade de pureza fornece mais frustracao do que
florescimento”.20 Nessa busca ingrata pela perfeicdo totalizante, se perdem as
identidades, a fusdo vira ressentimento e confusdo, e o casal passa a viver mais as
agruras inspiradas por um modelo inatingivel do que as alegrias possibilitadas pelo
encontro.

Por isso, o desejo ndo pode ser a busca pelo que falta, por essa dimensao etérea e
inatingivel da perfeicdo, reducionista e frustrante. Ja na etimologia da palavra, temos a
necessidade de abandonar as fantasias ideais das estrelas, das dimensdes hiperurénicas,
e voltarmos a prestar atencao ao mundo, as coisas, aos seres imperfeitos que somos e
que nos cercam, a nos reconciliarmos com o real, que nunca é como queremos e que
nunca retornara a ser completo como nos contam as fdbulas além-mundistas. De-sidere,
abandonar as estrelas, e trazer novamente o olhar ao nivel do chdo, ao nivel das
possibilidades realistas do mundo: “Quem deseja baixa o olhar, renuncia a Via Lactea,
ao azul sideral, e enraiza seu querer na Terra, nas coisas da vida, nos detalhes do real,
na pura imanéncia”.?” E aqui o autor francés lembra dos porcos que a tradigao associou
ao epicurismo e faz brasdo da ofensa ressignificada: realmente os porcos,
anatomicamente incapazes de voltar os olhos para os céus, vivem uma idilica vida
materialista e hedonista, ao nivel horizontal do solo, permeados e untados da mesma
terra que é a natureza e das coisas a mae. “Desejar supde menos implorar por uma
unidade perdida do que ocupar da Terra, se desviar do firmamento. [...], o desejo obriga
a se reconectar alegremente com as divindades cténicas”.2 E é justamente sobre essa
cisdo entre dois mundos, entre duas dimensdes, que se baseiam os erros de julgamento
sobre o desejo. Essa dicotomia é o que nos abre o terceiro lugar-comum citado pelo autor:

Terceiro lugar-comum gerado pela ideologia platonica: existem dois
amores, um, defensavel, indexado sob a légica do coracdo e dos
sentimentos, da alma e das virtudes; o outro, indefensavel, submisso
exclusivamente aos principios do corpo, privado de sua fagulha
espiritual, amputado de sua parte divina, inteiramente dedicado a
matéria.?

Aqui culmina a argumentacdo que ja vem sendo desenvolvida nos dois pontos
precedentes, a ideia de que se compde o humano de duas dimensdes, uma espiritual,

2% [bidem, p. 58.
26 [bidem, p. 59.
27 Ibidem, p. 60.
28 Jbidem, p. 61.
2 Ibidem, pp. 61-62.
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virtuosa e perene, e uma dimensao inferior, corporal, viciosa, ligada a animalidade.
Obviamente, nessa escala de valores, a dimensdo corporal, sendo inferior, pode ser
desprezada, ou mesmo deve ser descartada, suprimida, proibida, o que combina muito
bem com dois tipos de argumentacao: a religiosa, que aceita facilmente as fantasias da
transcendéncia em sua incapacidade de suportar o real; e a dos impotentes de todos os
matizes, aqueles que ndo se permitem viver o seu desejo e que, funcionando a maneira
dos sacerdotes ascetas de Nietzsche, condena tudo aquilo que deseja mas nao consegue
conquistar. Aqui fica evidente a incapacidade de usufruir dos prazeres da carne
livremente, de entregar-se aos doces trabalhos de Vénus, em prol de uma ficticia
superioridade moral e de uma pureza desinteressante. Mais do que isso, transparece
nesse argumento a incapacidade de aceitar a si mesmo como um animal entre outros
animais, em uma tentativa desesperada de se considerar um anjo sem antes ter
aprendido adequadamente a ser um animal. Isso atesta a razdo de Freud ao comentar as
dificuldades no caminho da psicanélise apontando esta segunda ferida narcisica trazida
as claras por Darwin, de que ndo somos criaturas celestes feitas a imagem de um criador
divino, e sim uma espécie de primatas que evoluiram aleatoriamente do mesmo tronco
genético de outros primatas.

Recapitulemos os argumentos anteriores, que usam das metaforas animais. Se a
solha, peixe chato e rasteiro, lembra a humanidade a sua condigdo de ser desejante
constituido pela falta, a divisao entre corpo desprezivel e alma pura em relagdo ao amor
e ao desejo terd sua imagem na ostra: por um lado uma casca grossa e rigida que devera
ser violada e descartada, por outro um cerne viscoso que é basicamente um tubo
digestivo informe e gelatinoso, destinado a ser consumido pelo outro, essa mistura de
amante e algoz. Notemos que essa dicotomia ja aparece nas falas de Alcebiades, ao
comparar Socrates as estatuas ocas dos faunos que trazem belas divindades em seu
interior.

Aqui igualmente ecoam as palavras de Pausanias, sobre as duas Afrodites, a
Urania, antiga e superior, voltada a alma, e a Pandémia, corporal e democratica,
sensualista e perigosa, a divisdao do desejo entre as belezas superiores da alma e as
viciosas seducdes da carne. Mais de dois mil anos depois dessas elaboragdes ainda
sofremos com a estreiteza de pensamento que, infantilmente, separa o mundo em
categorias estanques e incomunicédveis, esquizo-parandides, incapaz de perceber na
realidade as multiplicidades de nuances: “Quais sdo as consequéncias destas posicdes
ostricolas de Platdao? Dramaticas, catastroficas. Isso é o que eu chamo de teoria dos dois
amores, nos quais um se oferece como modelo, o outro como frustracdo”.® Para seguir
desenvolvendo a metafora dicotdomica, Platdo lanca mao do recurso da parelha de
cavalos, um branco e um preto, ambos a puxar a carruagem que é a alma, cada um
segundo a sua inclinacdo, o alvo para cima, a contemplacdo das belezas celestes e ideais,
o outro para baixo, para os prazeres concupiscentes que, ainda que secretamente, todos
noés tanto apreciamos:

Sob o terreno do amor e da relacdo sexual, o Ocidente encontra seus
tracos nas teorias platonicas do desejo como falta, do casal como

30 Ibidem, p. 63.
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conjuragdo da incompletude, do dualismo e da oposi¢do moralizante
entre os dois amores. [...] Tudo aquilo que se demora demais no corpo,
na carne, nos sentidos, na sensualidade concreta, se paga
ontologicamente com a danag¢do, com a puni¢do, com o sofrimento.3!

Nao é necessario um grande conhecimento ou imaginacdo para entender e
recapitular como essa hierarquia dicotdmica se manifestou na continuidade do
pensamento ocidental: sob o patrocinio do pensamento cristdo medieval, foi o corpo
dominado, esquecido e perseguido, assim como todos aqueles que lembram a sua
existéncia, fazendo despertar o desejo. Se bruxas foram queimadas, se as mulheres (e os
homossexuais, homens que lembram mulheres) sao desacreditadas ainda hoje na cultura
ocidental, quando ndo agredidas e eliminadas, simbolicamente tapadas ou expostas,
concretamente torturadas e assassinadas, é porque, seguramente, elas tentam
maldosamente o cavalo negro a conduzir-se para baixo, em dire¢do ao corpo, ao mundo
e, enfim, a realidade de tudo o que existe, que é s6 o que existe:

De maneira que se teologiza a questdo do amor para realoca-la sobre os
terrenos espirituais, religiosos, se condena Eros em proveito de Agape,
se fustiga 0 corpo, se o maltrata, o detesta, o pune, se o abenc;oa e
martiriza com o cilicio, se o inflige a disciplina, a mortificagdo e a
peniténcia. Se inventa a castidade, a virgindade e por outro lado, o
casamento, esta sinistra maquina de produzir anjos.3?

O platonismo, assim, ensina o desprezo da carne, a énfase exclusiva nas relacdes
descorporificadas, varrendo para debaixo do tapete da psique o corpo e seus desejos,
instaura as neuroses, os pecados e a culpa que esmagam e asfixiam, o adultério que
acompanha o casamento burgués por pressao social, a soliddo acompanhada, a mentira
e a hipocrisia, a libido enfraquecida e inconfessada, a misoginia generalizada, entre
tantas outras flores do mal geradas pelo idealismo, especialmente depois do romantismo
como forga cultural no desenvolvimento da modernidade: “Terapeutas, médicos e
sex6logos dao testemunho: a miséria da carne governa o mundo. O corpo glorioso
elevado aos pinaculos conduz indefectivelmente o corpo real aos inferninhos, aos
bordéis ou aos divas dos psicanalistas”.? Dessa forma, triunfa uma pulsdo de morte que
quer o desejo aprisionado, enfraquecido, pois todos sabemos como ele é socialmente
revolucionario, até mesmo divinamente perigoso.3* Inquietante sim perceber que, ao
longo do desenvolvimento do pensamento ocidental e mesmo dentro de nossas
estruturas simbolicas e psicoldgicas individuais, o desejo é visto com desconfianca ao
mesmo tempo em que os seres desejantes se percebem vitimas do engodo mitolégico de
serem imperfeitos, incompletos, pecadores, miseraveis. Porém, se negarmos a ideia de
que o desejo é falta, ou pelo menos reconhecermos que é de um tipo de falta constitutiva
que ndo sera jamais plenificada, como nos prometeu a mitologia e a religido, o que
resulta que ndo faz mais sentido nem falarmos dela, nos falta entdo dizer o que seria o

31 [bidem, pp. 65-66.

32 Jbidem, p. 67.

3 Ibidem, p. 51.

34 Ver MARCUSE, H. Eros e Civilizacdo.
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desejo. Quais seriam as op¢des em relacdo ao amor e a relacdo sexual a partir dessa
constatagdo? Se ndo é falta, seria possivel ao desejo ser excesso?

3. Sair de si

Ainda que ndo possamos reconstituir detalhadamente o desenvolvimento
argumentativo de Onfray, destacamos que, para contornar a dificuldade ontolégica do
desejo como falta, o autor recupera a longa tradicdo materialista e hedonista, citando
autores como Democrito de Abdera, Didgenes de Mégara, Epicuro, Lucrécio, ou mesmo
estoicos, como Marco Aurélio, para culminar na concepcdo do desejo como excesso,
transbordamento, dddiva espontanea, energia que sai de si e desdgua no outro como
possibilidade intersubjetiva: “A intersubjetividade sexual supde menos a fusao do que a
justaposicdo, menos a confusdo que a separacdo. A ejaculacdo, masculina ou feminina,
prova a impossivel religido amorosa e evidencia o ateismo da matéria. [...] Enquanto os
idealistas se ocupam com falta, fusdao e completude, os materialistas respondem com
excesso, descarga e soliddao”.%5 Ou seja, a existéncia sexual e afetiva se desenvolve na
dimensao da corporeidade, e ndo nas fantasias abstratas e moralizantes do espirito, e se
expressa no excesso e no transbordamento, e ndo na perspectiva predatéria do desejo
como a acdo de ir até o outro retirar dele algo que me completaria. Comentando a
concepgdo de afetividade contida no magnifico De Rerum Natura de Lucrécio, nosso
autor sintetiza:

De onde uma concepgao radicalmente materialista do desejo: nem falta
nem aspiragdio a completude, mas excesso que visa ao
transbordamento. De maneira indutiva, essa opgao fisioldgica supoe
uma concepgao particular do outro: ele ndo é um recorte identitario,
fragmento incompleto esperando a revelacdo de si através da alteridade
pretérita e da unidade primitiva reconstituida, ele é totalidade
solipsista, entidade integral, moénada absoluta de uma maneira
totalmente semelhante a mim. [...] Eu sou, sem a confirmac&o do outro,
e a despeito dele, desesperadamente s6, tragicamente isolado, mas
integralmente autéonomo, fim e meio, origem e ponto culminante de
mim mesmo.3

Aqui ja se encontra a impossibilidade do ato sexual enquanto encontro com o outro
e como caminho de completude e perfeicao. Estamos, na perspectiva materialista, todos
presos inexoravelmente em nés mesmos, e temos apenas representacdes do mundo com
as quais interagimos e sobre as quais nos debrucamos e derramamos o nosso desejo. O
outro jamais sera possuido ou conhecido, pois eu nunca conseguirei sair inteiramente de
mim, mas esse isolamento me permite escolher e agir livremente se eu quero ou nio
fazer esse gesto, esse movimento em direcdo a alteridade: “Desejar, é experimentar o
trabalho de uma energia que engrossa e clama por expansao”.3” A questdo em pauta aqui
é fazer coincidirem o desejo e o prazer, ndo mais o desejo e a falta, a paixdo como

35 ONFRAY, M. Op. Cit., pp. 81-82.
36 Ibidem, pp. 93-94.
37 Ibidem, p. 94.
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sofrimento, e sim o desejo como a abundéancia de uma forca que se descarrega no outro
como um presente, ainda que seja apenas um efémero toque de alteridade, pois a
totalidade do outro permanecera ontologicamente inacessivel: “Gozar o gozo do outro
jamais sera gozar com o gozo do outro. A mesa coisa com seus sofrimentos e outras
experiéncias existenciais. Se deseja a fusdo, mas se realiza o abismo”.38

Em uma perspectiva, que poderiamos chamar de fenomenolégica, do amor,
devemos reconhecer que ndo ha uma esséncia de amor que flutue pelo mundo e se
cristalize em um carinho, em uma erec¢dao ou em um ramalhete de rosas. Existem sim
manifestagdes fenoménicas do amor, amor em atos, a partir dos quais, seja em ac¢des seja
em palavras, jamais se podera ter certeza da verdade ontolégica do sentimento. Nessa
impossibilidade epistemolégica de alcangarmos com certeza a esséncia do amor,
devemos aceitar nossa existéncia em um mundo de veleidades fenoménicas de afeto.
Amor se percebe em ato e apenas e enquanto e porque eles estdo sendo executados: logo
depois, e justo antes, amor desaparece ou ainda nao é. Por essa razdo, ainda que esteja
no horizonte da cultura, o amor como sentimento e pensamento, o amor
descorporificado, ndo tem efetiva importancia. Que importa pensar e acreditar que ama
e depois agir como se ndo amasse? Mas ao dizer que amor se da corporalmente devemos
fazer a ressalva, ainda que 6bvia, mas talvez incompreensivel aos olhos dualistas, que
nao apenas a genitalia é corpo, que todo o corpo é corpo. Amamos sempre com 0 COrpo
porque o corpo é presencialidade, é o corpo que conforta, acaricia, ampara, expressa
gentileza, é o aparelho fonador, corporal, que manifesta poeticamente as palavras do
sentimento, é o corpo que oferece o café, que traz a 4gua, que cobre o outro, e é ele
também, obviamente, que faz gozar e goza, e goza também o poder de fazer gozar.

Nessa perspectiva pds-moderna, uma metafisica do concreto aponta para a
dissolugdo dos ideais, dos modelos fixos, dos padrdes a serem seguidos e da prépria
ideia de “normalidade”, o que possibilita diversas e infinitas configura¢des da relagao
amorosa e sexual, mediante obviamente a tacita concordancia de todos os envolvidos. O
desaparecimento dos ideais, possibilita aos sujeitos se organizarem ao redor dos amores
reais, perpetrados por pessoas reais e vinculados a um desejo livre que ja ndo tem mais
a tarefa de ultrapassar as interdigdes que as amarras do ideal lhe colocavam. Eles tém,
sim, a tarefa de primeiramente descobrir qual é efetivamente o seu desejo para depois
viver de acordo e de forma responséavel por ele. Dessa maneira se ressalva, mas por
razdes menos fantasiosas, as multiplas possibilidades dos amores hermafroditas do mito
de Aristéfanes. Agora se pode falar sério, e a vivéncia do desejo pode estar orientada
para o igual, para o diferente, para ambos, para todos e para nenhum, sem que nenhum
modelo de masculinidade ou feminilidade ou pureza venha para oprimir o desejo livre
e indomavel:

A descoberta desta terra incognita na qual a alteridade cessa de
ameacar como um recife de corais ou um banco de areia supde o recurso
a retérica do contrato. A boa distancia se realiza com os recursos da
linguagem, dos signos, dos verbos, das trocas de significados por dois
atores lucidos, informados e decididos a fazer coincidir suas agdes e

38 Jbidem, p. 96.
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suas declaragdes. Ndo podemos levar em consideracdo aqueles
destrocos que ndo sdo capazes de decidir a partir de uma perspectiva
comum, que dizem uma coisa e fazem o contrario, falam reto e agem
em curva.®

Inaugura-se a possibilidade de estabelecimento de contratos livres e esclarecidos
entre partes plenamente capazes de manifestar seu desejo e sua vontade, e moralmente
comprometidas consigo mesmas o suficiente para agirem com sinceridade e
transparéncia consigo e com os demais. Mas uma relagdo como um contrato nao é a fusao
de duas almas na totalidade e sim a manifestacdo da vontade de um entregar ao outro
aquilo que lhe sobra de poténcia, e sim uma énfase estética da fruicdo da existéncia ao
lado e através do outro. Também os contratos ndo sdo eternos e imutaveis, ao contrario,
contratos mudam, podem ser renegociados e mesmo cancelados, pois as pessoas mudam
e os interesses mudam. Aqui se respeita o amor como fendmeno efémero e por isso
mesmo raro e precioso, ao invés de penosa e monétona obrigacdo cotidiana. Mas ao
mesmo tempo que nenhuma das partes é obrigada a participar do contrato, igualmente
aquele que participa tem o dever de manter sua palavra ou claramente romper o contrato
em questdo:

Eu ndo imagino o contrato possivel sendo entre pessoas de lealdade e
capacidades éticas semelhantes. Ja que essa forma moral, herdada do
mundo politico e juridico primitivo helénico visa a realizagdo do prazer
e a evitagdo do desprazer, é forgoso que os dois contratantes tenham
plena ciéncia daquilo no que se engajaram para produzir o jabilo a dois
e descartar todas as possibilidades de sofrimento. [..] Ninguém é
obrigado a aceitar o pacto, mas aqueles que o subscrevem deve
imperativamente manter a sua palavra.

Para melhor ilustrar a posicdo ideal dessa forma inovadora de pensar a
sexualidade e a afetividade, Onfray* lanca mdo da metéfora do ourico, animal que
raramente aprece nas fabulas greco-romanas e que chega a ser difamado pela literatura
latina medieval como simbolo do corpo coberto de chagas, nesse caso espinhos, pela
presenga do pecado. O ourigo precisa de uma sabedoria existencial que serviria muito
bem aos humanos, ele sabe a distancia perfeita para se colocar sem ferir o outro ou se
ferir nele, ele conhece a arte de se proteger sem agredir, e de ferir sem atacar.

Uma lenda siberiana - retomada por Schopenhauer - destaca intensa e
oportunamente os ourigos. Dois animais se encontram em um ambiente
desértico e gélido. A grossa neve e o gelo abundante os conduz ao
tremor, ao perigo e ao risco da morte pelo frio. De modo que eles se
aproximam, se emparelham fisicamente e terminam por se aquecer -
mas, para tanto, eles se tocam, e entdo se pinicam.42

3 Ibidem, pp. 209-210.
40 Ibidem, p. 96.

41 Ibidem, p. 201 et seq.
42 Ibidem, p. 209.
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Dai, portanto, a necessidade de encontrar uma situagao mediana, uma distancia
ideal, que evite o congelamento por isolamento e igualmente o desconforto da
proximidade excessiva. As preocupagdes aqui ganham outra dimensdo, ndo mais a
pureza ideal, o amor descorporificado, ndo mais a busca da completude através do outro
- esse mecanismo de posse fantasmagorica de algo que ndo pode ser possuido, essa
necessidade de fusdo identitdria e socialmente normatizada -, e sim a preocupacgdo com
a maximizacdo da fruicdo da existéncia na companhia do outro. Ao contrario do
isolamento afetivo, do controle das pulsdes com a finalidade tnica de afastar o
sofrimento, de todo o desenvolvimento da moralidade normativa como um mecanismo
abstrato de dominacao do corpo como espacgo de prazer, temos uma outra equagao, a do
calculo da justa distancia entre o eu e o outro para que o incomodo dos espinhos possa
ser compensado pelo calor dos encontros.

Consideragoes Finais

Quando se fala de afetividade e sexualidade, se fala igualmente na dimensao do
corpo. Um olhar desatento pode imaginar que as interdicdes sobre a corporeidade, os
afetos e os prazeres, tenham sido enfraquecidas e aliviadas ao longo da passagem recente
da modernidade para a pés-modernidade. Porém, se observado mais atentamente, o
desprezo pelo corpo foi apenas substituido pelo controle do corpo. Nao mais corpo sujo,
sexualidade pecaminosa, mas corpo desempenho, sexualidade mercantilizada. Ao
contrario de ser escondida e exercida com recato, a sexualidade deve ser transbordante,
luxuriante, conspicua, exercida sobre um corpo tao dominado e violentado como antes,
s0 que agora ndo mais como falta, e sim como excesso. Isso nos leva a perceber que assim
como nao desenvolveu maneiras harmonicas de lidar com o corpo, nossa cultura
igualmente ndo consegue lidar adequadamente com o desejo, essa dimensdo tdo
poderosa e dissonante da existéncia humana.

Mas o fato de que consideracdes sobre a afetividade elaboradas ha tantos séculos
como as de Platao ainda tenham forca suficiente para fundamentar a maioria de nossas
dores afetivas e sentimentos, sendo mesmo a nossa inadequagao sexual na encruzilhada
ente a natureza e a cultura, ¢ um forte argumento a favor da ideia de que uma mentira
repetida convictamente ao longo do tempo se torna uma verdade pétrea. Isso possibilita
até mesmo a naturaliza¢do do absurdo que é o encarceramento do humano em padrdes
morais irrealizaveis e calcados em um dualismo delirante que instaura a subjetividade
na dimensao da falta e da culpa, na negatividade.

Retomando a metéfora do ourigo, seremos capazes de ressignificar a nossa relagao
com os modelos de afetividade de nossa cultura. Nao em dire¢do a uma perfeigao ideal,
ndo nos enganemos, ndo ha perfeicdo, sempre haverdo espinhos, mas sempre havera
também calor e encontro. Nao se trata aqui de banir o sofrimento do mundo e com ele a
possibilidade de éxtase, e sim de desenvolver relagdes nas quais o éxtase compense o
sofrimento, em uma perspectiva tragica da existéncia: que a fruicdo estética e o prazer
da existéncia possam sobrepassar as dores do mundo e sua auséncia de sentido.
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As razdes inadequadas para o absurdo

No artigo The absurd (1971), Thomas Nagel rebate trés razdes inadequadas e, no
entanto, ordinariamente utilizadas para justificar o porqué de a vida humana ser
absurda ou destituida de sentido. Em seguida, apresenta a razao que julga capaz de
justificar apropriadamente o absurdo.

Para algumas pessoas, a vida seria absurda porque o que fazemos agora nao tera
importancia daqui a um milhao de anos. Mas, argumenta Nagel, se isso é verdade, entao
nada do que acontecer daqui a um milhao de anos tem importancia agora, pela mesma
ordem de ideias. E se o que fazemos agora tiver importancia daqui a um milhao de anos,
isso ndo poderia, entretanto, por si s6 garantir o sentido de nossos interesses, atividades
e projetos atuais. O que deve estar em jogo nao é se o presente tera importancia no futuro,
mas sim se tern importancia, “sem mais qualificacdes”.2 Negar a importancia do que
tazemos daqui a um milhao de anos é, simplesmente, negar sua importancia.

Outras pessoas consideram a vida absurda porque seriamos muito pequenos e

N

efémeros frente a vastiddo do universo. Porém, para Nagel, se nossa vida finita é
absurda, entdo uma que durasse para sempre seria infinitamente absurda. Se ela é
destituida de sentido com o tamanho que temos, ndo agregaria nada em termos de
sentido “se ocupdssemos todo o universo”? — nao faria diferenca se fossemos maiores
do que somos, ou se o universo fosse menor do que é.

O terceiro grande argumento sustenta que a vida é absurda porque a morte faz
todas as cadeias de justificacdo de nossas atividades se interromperem no vazio. Isto ¢,
ha uma cadeia de justificagdo, todo um sistema de crencas, por trds do que fazemos. Por
exemplo: “estudo para entrar na faculdade, conseguir um emprego, ganhar dinheiro”
etc. Fazemos coisas como meio para outras mas, como acabaremos por morrer, todas
essas cadeias caem no vazio. Porém, Nagel argumenta que ndo ha problema nas cadeias
de justificacdo ndo chegarem ao fim, e isso frequentemente ocorre no interior da vida:
nao é necessario justificagdo complementar para ser coerente e razodvel tomar medidas
para aplacar uma dor de dentes ou para tentar evitar ser atropelado por um carro; e essas
agdes ndo se tornam injustificadas s6 porque morreremos um dia. Além disso, se tudo
se justifica a partir de algo fora de si, isso leva a uma regressio ao infinito, sem que
nenhuma cadeia de justificagdo possa se completar. Por tltimo, se uma cadeia finita ndo
se justifica em seus proprios termos, “o que ganhariamos com uma cadeia infinita, em
que cada elo tem de ter justificagdo em algo exterior a si”?* Ver como incompletas as
razdes disponiveis no interior da vida é uma forma de sugerir que as razdes sdo
incompletas porque chegam ao fim, tornando-se “impossivel fornecer quaisquer
razdes” .

1 Para facilitar a fluidez da leitura, nas citagdes em geral utilizamos a versdo traduzida do texto realizada
por Desidério Murcho, sempre comparadas previamente com a versao original.

2NAGEL, T. “O absurdo”. In: MURCHO, D. (Org.) Viver para qué Ensaios sobre o sentido da vida, p. 140.

3 Ibidem.

4 Ibidem, p. 141.

5 Ibidem.
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No entanto, ainda que essas trés grandes razdes tenham se mostrado inadequadas,
Nagel julga que elas tentam exprimir uma ideia de dificil formulagdo mas que, no fundo,
estd correta. Desenvolveremos criticamente — isto é, discutindo ativamente com as
perspectivas expostas — os argumentos avancados por Nagel na exposicdo dessa ideia,
lancando-lhes algumas objecdes, e por fim exporemos as criticas na literatura elaborada
por Gordon e Luper-Foy.

O absurdo filosofico de Nagel

Nagel inicia sua aproximagao ao conceito filoséfico do absurdo tentando entender
o que faz uma situagdo qualquer ser absurda no interior da vida individual, e verifica
que ele emerge sempre quando hd uma discrepdncia entre a
pretensdo/aspiracdo/expectativa e a realidade. Ordinariamente: um rapaz declara seu
amor para uma mogca que acabou de aceitar casar com outro; alguém se esforca para ser
selecionado para uma empresa na esperanca de melhorar de vida, mas, nela
trabalhando, gradativamente percebe ndo ter tempo para desfruta-la. Diante do absurdo,
podemos tentar mudar a situagdo em que estamos ou nossas proprias aspiracdes, para
que estas se harmonizem com a realidade. Em geral, nos diz Nagel, ¢ sempre possivel
imaginar alguma mudanga que afastaria o absurdo, harmonizando aspiragoes e realidade.

No entanto, apesar disso ser verdade no que diz respeito as situagdes cotidianas,
nas quais sentimos que a vida é absurda por motivos particulares, na acepgio filosofica do
termo, o absurdo deve ser resultado de algo universal, isto é, resultado de uma
discrepancia ou colisdo inevitdveis entre as pretensoes ou aspiragoes de qualquer pessoa e a
propria realidade em sua totalidade: “Se ha uma acepgao filoséfica de absurdo, contudo, tem
de emergir da percepgao de algo universal — um qualquer aspecto no qual a pretensao
e a realidade inevitavelmente colidam, seja qual for a pessoa”.¢

Na visao de Nagel, todos nds temos certas pretensdes ou aspiragdes insepardveis do
desenrolar de nossas vidas e que colidern com a realidade, tornando, portanto, o absurdo
da vida humana inevitdvel e incontornavel: “Argumentarei que esta condigdo é
fornecida pela colisdo entre a seriedade com que encaramos a nossa vida e a
possibilidade perpétua de encarar como arbitrario, ou sujeito a davida, tudo o que
encaramos com seriedade”.” Isto é: aspiramos a ver a nds mesmos e a nossa vida como
algo sério e importante e, ao viver, de fato sentimos nossa vida de tal forma. Por outro
lado, existe sempre a possibilidade de colocar essa seriedade em davida. O argumento
de Nagel para sustentar a inevitabilidade do absurdo precisa, necessariamente,
demonstrar que tanto a seriedade quanto a davida sao também inevitaveis.

Nao podemos viver vidas humanas sem energia e atengdo, nem sem
fazer escolhas que mostrem que levamos algumas coisas mais a sério
do que outras. Contudo, temos sempre a nossa disposi¢do um ponto de
vista exterior a forma particular das nossas vidas, a partir do qual a
seriedade parece gratuita. Estes dois pontos de vista inevitaveis

6 Ibidem, p. 142.
7 Ibidem.
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colidem em nés, e é isso que faz a vida absurda. E absurda porque
ignoramos as duvidas que sabemos ndo poderem ser apaziguadas,
continuando a viver praticamente com a mesma seriedade, apesar
dessas davidas.8

Independentemente do modo como conduzimos nossa vida particularmente,
levamo-nos a sério, ou seja, devotamos energia e atencdo ao que fazemos, atribuindo mais
valor a certas coisas do que a outras a partir de nosso sistema de crencas e justificagdes
e agindo com base nessas diferenciacdes. Qualquer escolha, grandiosa ou ndo, tem por
trds esse sistema de crengas e justificagdes, toda uma hierarquia valorativa, que a
fundamenta. Estamos profundamente envolvidos e absorvidos na tarefa de viver, na
nossa propria vida.

Levamo-nos a sério quer cultivemos vidas sérias quer ndo e quer nos
entreguemos sobretudo a fama, prazer, virtudes, luxo, triunfo, beleza,
justica, conhecimento, salvagdo ou a mera sobrevivéncia. Se levarmos
as outras pessoas a sério e nos dedicarmos a elas, isso s6 multiplica o
problema. A vida humana é plena de esforco, planos, célculos, éxito e
fracasso: conduzimos as nossas vidas, com diferentes graus de
indoléncia e energia.’

Contudo, também somos seres reflexivos e, como tais, sempre podemos dar um
passo atrds e questionar nossas crencas, justificagdes e hierarquias valorativas; e o
fazemos em diversas situagdes, como, por exemplo, quando refletimos sobre o rumo que
estamos dando as nossas vidas. Contudo, o passo atrds crucial acontece quando
inspecionamos a vida como um todo, desconfiando da seriedade que lhe devotamos —
talvez ndo somente ela seja gratuita, mas quicd, também, nossas atribuigdes de valor
sejam, no fundo, totalmente arbitrarias.

Damos um passo atrés e descobrimos que todo o sistema de justificacdo
e critica, que controla as nossas escolhas e sustenta o nosso direito a
racionalidade, se apoia em respostas e habitos que nunca pomos em
questdao, que ndo sabemos como defender sem circularidade, e aos
quais continuaremos a aderir mesmo depois de serem postos em
questdo.10

Como seres humanos, temos uma capacidade especial: podemos dar o passo atras
decisivo, que nos faz inspecionar e olhar nossa vida a distancia, da mesma forma que
fazemos quando observamos uma formiga no seu esforco para subir um monte de
areia.’’ E, quando transcendemos e nos algamos a um ponto de vista exterior a forma
particular de nossa vida — procedimento que, importante notar, é natural para nés!2 —,
como que a olhando de fora, objetivamente, duvidamos da seriedade de tudo o que

8 Ibidem, p. 143.
9 Ibidem.

10 Ibidem, p. 145.
11 Ibidem, p. 144.
12 Ibidem, p. 152.
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fazemos. E sempre é possivel levantar esse ponto de vista do exterior, contrastando com o
ponto de vista do interior (aquele que temos quando estamos absorvidos em nossos
projetos e atividades). Nagel, entdo, afirma que o absurdo da nossa situagdo nao reside
na possibilidade de ver as coisas como gratuitas e arbitrdrias desde o exterior, mas sim
em, a despeito disso, continuarmos comprometidos com a vida.’®* Ou seja: podemos ver
as coisas desde o exterior, mas continuaremos inevitavelmente a viver a partir do ponto
de vista do interior, incapazes de mudar nossas expectativas e aspiragoes.

Nagel ja adianta que alguém poderia dizer que, nesse quadro, uma alternativa
para escapar do absurdo seria a dedicagdo a coisas importantes e significativas, diante
das quais seria impossivel dar um passo atrds e questionar tal importancia. Mas, para
Nagel, é sempre possivel colocar em davida gqualquer projeto, qualquer sistema de
justificacdo, mesmo o mais vasto e aparentemente grandioso, da mesma forma que
colocamos (mais facilmente) em davida aquela existéncia confinada dentro de estreitos
limites, dedicada exclusivamente a si mesma.

Mas isto ndo muda o fato de as justificagdes chegarem ao fim quando o
seu fim nos satisfaz — quando ndo achamos que é necessario olhar mais
além. Se podemos dar um passo atras relativamente aos propésitos da
vida individual e duvidar do seu objetivo, podemos também dar um
passo atras relativamente ao progresso da histéria humana, ou da
ciéncia, ou do éxito de uma sociedade, ou do reino, poder e gléria de
Deus, e por em questdo todas estas coisas do mesmo modo. O que nos
parece conferir sentido ou justificacdo ou tornar significativo fa-lo em
virtude do fato de ndo precisarmos de mais razdes a partir de certo
ponto.#

Algo nos parece significativo na medida em que julgamos desnecessério langar
mao de razdes adicionais que o justifiquem, em suma, quando estamos satisfeitos com
determinado sistema de justificagdes. O que nao significa que nao seja possivel sempre
colocéd-lo em duvida. Para Nagel, a divida fundamental, uma vez iniciada, é inevitavel.

Nagel diferencia, por fim, trés atitudes vitais possiveis frente ao absurdo: a atitude
heroica, a santa e a ironica. A atitude do santo se configuraria como uma tentativa de
escapar do absurdo pelo ascetismo, via empreendida por algumas religides orientais, a
qual envolveria o abandono da vida mundana e a identificagdo com o ponto de vista do
exterior, a partir do qual a existéncia se afigura arbitraria e trivial. Mas, para Nagel, isso
tudo envolve esforco, forca de vontade e ascetismo, isto é, pressupde que nos levemos a
sério como individuos, o que reafirma nossa condigdo mundana. A atitude heroica foi
proposta por Camus — com o qual Nagel dialoga em algumas passagens — em O mito
de Sisifo: é o individuo que mantém a cisdo, a tensdo entre o eu e o mundo, retendo a
consciéncia do absurdo; nesse processo, ele estaria tanto “desafiando o destino” quanto
negando-se a refugiar-se em uma esperanca iluséria. Para Nagel, tal atitude,
excessivamente dramatica e romantica, trai a inabilidade para enxergar a “irrelevancia

13 Ibidem, p. 145.
14 Ibidem, p. 146.
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coésmica da situacdo”,’s pois, se nada importa, o absurdo também nao importa. Destarte,
para Nagel, o heroismo camusiano como reagado ao absurdo seria exagerado e inttil e,
em vez disso, entende que a atitude irdnica se configura como uma resposta mais
adequada.

Assim, enquanto a atitude heroica envolve viver na tensdo constante, com a
consciéncia permanente dessa falta de sentido altimo por tras de tudo o que fazemos —
como se isso mesmo tivesse alguma importancia e significado mais elevados —, a atitude
irbnica se caracterizaria justamente por esse retorno tacito, ao envolvimento com a vida
ordinaria mesmo ap6s o reconhecimento do absurdo. E como se transcendéssemos a nos
mesmos através do pensamento, atingindo essa compreensao mais alargada a respeito
da vida, mas ao mesmo tempo entendéssemos que nada grandioso deve se seguir disso,
nenhuma grande revolugdo ou reagdo, pois se nés ndo somos importantes, a nossa
desimportancia também nado deve ser vista com importancia. O ir6nico voltard a viver
normalmente, tomando com seriedade as coisas da vida (o que é inevitavel) mesmo
sabendo, ld no fundo, que ndo sdo realmente sérias. Ele passaré pelas alegrias e dissabores
da vida como todos os outros, mas de tempos em tempos lembrard, com um sorrisinho
um tanto cinico, que nada disso tem real importancia, o que talvez o ajude a passar pelos
tormentos de maneira talvez um pouco mais leve — leveza da qual o herdi nunca sera
capaz, pois ele vive o tragico da condicao humana.

A alternativa derradeira, e que de qualquer modo nao se inscreveria como uma
possibilidade circunscrita no interior da vida, seria o suicidio. Entretanto, Nagel,
conforme dito, ndo vé o absurdo como um problema que exige solucdo, mas algo que
traz a marca de nossa humanidade, de uma de nossas caracteristicas mais interessantes,
a saber, a capacidade que temos para transcender a n6s mesmos através do pensamento.
O absurdo ndo pode ser evitado pois é impossivel conscientemente recusar esse passo
transcendental, dado que tal recusa, por 6bvio, j& o pressuporia. E ndo dar o passo ou
esquecer que ele foi dado ndo sado coisas alcangaveis pela vontade.

A inadequacao da concepg¢ao nageliana

Na primeira parte do artigo nos dedicamos a apresentar a rejeigdo, por parte de
Nagel, das posigdes candnicas que tentam fundamentar o absurdo, e, em seguida, a
apresentar sua propria tese sobre o que torna a vida humana absurda. Doravante,
apresentaremos os elementos probleméticos da tese de Nagel.

O primeiro aspecto problematico reside em uma ambiguidade do autor em torno
do conceito de seriedade (seriousness), a qual leva a uma pressuposigao no interior de seu
pensamento que nos parece apressada e, até mesmo, inadequada. A nogao de
“seriedade” em Nagel é caracterizada pelo nosso engajamento em atividades com
energia e atencao, isto é, pelo nosso envolvimento em torno de nossa prépria vida. No
entanto, o filésofo afirma que o fato de duvidarmos da seriedade do que fazemos, ao
mesmo tempo em que ndo deixamos de conduzir com seriedade (isto é, nos engajando

15 Ibidem, p. 155.
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em atividades com energia e atencdo) nossas atividades vitais, implica no absurdo da
vida humana. Analisemos, novamente, o seguinte trecho:

Nao podemos viver vidas humanas sem energia e atencdo, nem sem
fazer escolhas que mostrem que levamos algumas coisas mais a sério
do que outras. Contudo, sempre temos a nossa disposicao um ponto de
vista exterior a forma particular das nossas vidas, a partir do qual a
seriedade parece gratuita. Estes dois pontos de vista inevitadveis
colidem em nos, e é isso que faz a vida absurda. E absurda porque
ignoramos as duvidas que sabemos ndo poderem ser apaziguadas,
continuando a viver praticamente com a mesma seriedade, apesar
dessas davidas.'®

Veja: seriedade significa esse envolvimento (que poderiamos tentar traduzir
aproximadamente como uma sensacdo de pertencimento entre o eu e 0 mundo) com a
propria vida, mas Nagel também fala em “duvidar da seriedade do que fazemos”, o que,
neste caso, possui a acepcao de duvidar da “importancia”, duvidar de que isso é
significativo — ou seja, deixar de enxergar aquilo como algo que merece energia e
atencdo. “Seriedade”, em algumas passagens, significa para Nagel essa maneira como
conduzimos a vida (com energia e atencdo, nos envolvendo subjetivamente em nossas
atividades) e, em outras, significa algo como “enxergar com seriedade”, ou seja, tomar
aquilo como algo importante e significativo. Alguém poderia dizer que conduzir a vida
com seriedade envolve enxergar com seriedade a vida, e quanto a isso nada poderiamos
dizer, se nessa segunda acepcdao Nagel ndo tivesse acrescentado uma interpretacdo
adicional: ela ndo implica somente “tomar a vida como importante e significativa para
quem a vive”; ela implica a nocao de “tomar a vida como objetivamente importante e
significativa”, e ai reside o aspecto problematico da tese nageliana. Pois ndo é necessario
tal julgamento ulterior (de que tal atividade, digamos, é objetivamente importante ou
significativa) para efetuar nosso engajamento nessa mesma atividade. Para nos
dedicarmos seriamente a nossa vida ndo precisamos ter por tras, no background, um
julgamento implicito de que isso é significativo ou importante desde uma perspectiva
mais afastada, objetiva. O que estamos tentando dizer é que a seriedade, para se
apresentar, ndo precisa estar ancorada em uma pretensao forte de significatividade,
como parece sugerir Nagel.

Essa ambiguidade de Nagel em torno da nocao de “seriedade” leva a mal
entendidos no interior do seu raciocinio. Quando ele afirma que o absurdo surge do
contraste entre a seriedade (entendido como a forma que inevitavelmente agimos perante
a vida) e a possibilidade de duvidar dessa seriedade, ele esta fazendo um uso ambiguo
do termo. O que ele parece querer dizer, na verdade, é: o absurdo surge do contraste
entre a forma que inevitavelmente agimos perante a vida (dedicando-lhe energia e
atencdo) e a possibilidade perpétua de desconfiar que essa energia e atencdo sejam, no
fundo, sob uma perspectiva objetiva, injustificadas. No entanto, ai é que esta: ndo parece
claro o motivo pelo qual o mero fato de conduzirmos nossa vida com energia e atencao
(leia-se, com seriedade) pressuporia forcosamente o julgamento ulterior de que isso é

16 Ibidem, p. 143.
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justificado desde uma perspectiva objetiva, isto é, por que pressuporia forcosamente o
julgamento ulterior de que isso é de fato algo sério (leia-se agora, importante ou
significativo). Novamente: o fato de agirmos (e, até mesmo, de sentirmos) como se fosse
importante e significativo ndo envolve forcosamente o julgamento (do ponto de vista
teorético ou reflexivo) de que “é objetivamente importante”. Agir com seriedade (leia-se,
agir devotando energia e atengdo as nossas atividades) ndo pode ser imediatamente
confundido com o julgamento de que essas atividades sido realmente sérias (leia-se, o
julgamento de que essas atividades sdo objetivamente justificadas). Nagel, ao usar a
mesma palavra inadvertidamente nessas duas acepgdes distintas, nos conduz a uma
conclusdo equivocada: a de que haveria um contrassenso necessario e inevitavel (do qual
supostamente adviria a inevitabilidade do absurdo) entre a seriedade entendida como
um engajamento com nossas atividades e a possibilidade de duvidarmos dessa
seriedade. O problema todo é que, precisamente, o termo “seriedade” nesse tltimo caso
estd sendo usado em outra acepgdo, isto é, como duvidar da justificagio objetiva desse
engajamento para com a vida. Mas ndao ha uma contradicdo necessaria entre essas duas
coisas: 0 engajamento para com a vida ndo envolve, por principio e de maneira
absolutamente evidente, a pretensdo tedrica de que esse envolvimento seja
objetivamente justificado.

A nocdo ordinaria do absurdo envolveria uma discrepancia qualquer entre
expectativa e realidade no interior da prépria vida. O que diferencia a no¢ao ordinéria
do absurdo da nocdo filoséfica é que, nesta, o absurdo ganha um aspecto necessdrio,
universal e radical: a discrepancia ou colisdo inevitavel (necessidade) entre as pretensdes
ou aspiracdes de qualquer pessoa (universalidade) e a propria realidade como um todo
(radicalidade). Para Nagel, fodos nds nutrimos aspiracdes ou pretensdes inflacionadas a
respeito da realidade, e elas sdo de um tipo especifico: trata-se da aspiragao ou pretensao
de que o que fazemos seja objetivamente importante, o que contrastaria com a realidade
— na medida em que essa importancia nado é evidente e nao se verifica imediatamente
por essa mesma realidade, abrindo sempre espago para a davida. O tipo da expectativa
ou aspiracdo que esta em jogo explicita uma diferenca qualitativa entre a nogdo ordindria
do absurdo e a nogdo filoséfica, mas, sob outro aspecto, o da radicalidade, nota-se que nao
ha uma diferenca propriamente qualitativa, mas tdo somente de grau, entre as duas:
enquanto a primeira (a nogdo ordinaria) se refere a uma discrepancia entre as
expectativas e uma situagio pontual de uma vida individual, a segunda (a nogao filoséfica)
se endereca a toda e qualquer situacio de nossas vidas, pois sobre toda e qualquer situacao
podemos duvidar da seriedade que estamos lhe devotando, o que levaria a assungdo de
que a vida, ou a realidade, em sua totalidade, é absurda. Essa assungao advém, portanto,
da generalizacdo de casos particulares, ja que em torno de todos eles podemos levantar
davidas inapaziguaveis. Dessa forma, a diferenca ndo qualitativa nos permite verificar
o que tentamos demonstrar criticamente no raciocinio do paragrafo anterior — no qual
apresentamos o que julgamos ser uma incoeréncia no pensamento nageliano — com um
exemplo sobre uma situagdo em particular no interior da vida, a saber, a do jogo. Pois, se
pudermos verificar, acerca de uma situacdo particular da vida, que a davida quanto a
sua falta de seriedade ndo é razdo suficiente para justificar o absurdo, entdo poderemos,
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analogamente, demonstrar que essa mesma duvida, quando enderecada a totalidade de
nossas atividades, ndo é capaz de implicar o absurdo.

Quando nos envolvemos em um jogo de tabuleiro, devotando-lhe energia e
atencao, dificilmente emerge em noés o julgamento do absurdo da situagao. Apesar disso,
note que, ndo apenas duvidamos da seriedade objetiva da atividade, mas também
provavelmente lhe negariamos categoricamente seriedade desse ponto de vista mais
afastado e objetivo. O curioso é que ndo sentimos que haja qualquer contrassenso entre
levarmos a sério o jogo do ponto de vista subjetivo (quando, nas nossas atribui¢des de
valor, decidimos joga-lo em detrimento a uma infinidade de outras atividades possiveis,
estamos certamente tomando-o com alguma seriedade nesse sentido mais raso) e o
julgamento objetivo de que ndo h4 nada de efetivamente sério ali; tampouco vemos
problema em reconhecer que o sistema de justificacdo no qual nossa escolha se baseia é
inteiramente gratuito e apenas se justifica em referéncia a si mesmo. Com esse exemplo,
nao se pretende sugerir que a vida e o jogo de tabuleiro sejam o mesmo; a intengdo é
simplesmente mostrar que a colisdo dos pontos de vista do exterior e do interior, na qual
reside o absurdo filoséfico na visdo de Nagel, ndo o implicam necessariamente. Se jogos
de tabuleiro ndo geram em noés a sensacdo do absurdo é porque ndo achamos importante
que o jogo de tabuleiro seja efetivamente algo sério e importante, e, olhando de fora, ndo vemos
com seriedade a nossa propria seriedade quando, naquele momento, dedicamos energia
e atencdo ao jogo. Para gerar o absurdo, portanto, ndo basta o contraste entre a maneira
como agimos e a davida (ou mesmo a certeza) de que a maneira como agimos ndo se
justifica objetivamente.

Alguém poderia dizer que, é claro, nossa vida nao é um jogo de tabuleiro. As
pessoas ndo apenas devotam energia e atencdo a si mesmas e a vida, mas geralmente
também desejam ou pressupdem, ainda que inarticuladamente, que essa seriedade seja
justificada. E, sobre isso, nada teriamos a corrigir. Mas geralmente é diferente de
necessariamente. Assim, ao contrario do que Nagel aponta, o absurdo ndo pode ser gerado
pela colisdo entre apresentarmos determinada atitude inevitavel diante da vida (porque
nos dedicamos com alguma seriedade ao que fazemos, de um modo ou de outro) e a
possibilidade de encarar como arbitrario ou sujeito a dtvida o que tomamos com
seriedade do ponto de vista pratico ou vital. Pois é perfeitamente possivel se dedicar a
algo com a maior energia e aten¢do (vide o exemplo do jogo de tabuleiro) e, por
conseguinte, seriamente, e a0 mesmo tempo nado se sentir absolutamente em uma
situagdo absurda mesmo tendo consciéncia do “meramente” do que foi feito, de que tal
energia e atengdo sdo, em ultima anélise, injustificadas. Continuamos nos envolvendo
com o jogo, quicd até de maneira apaixonada, sem que isso pareca problematico. De
maneira semelhante, por que ndo seria possivel agir com seriedade diante da vida
aceitando o “meramente” de nossos sistemas de crenca e justificacao?

O motivo pelo qual a vida é absurda (se for) ndo pode decorrer de uma mera
discrepancia entre o modo como vivemos e a diivida, ou até mesmo o reconhecimento,
de que esse modo se sustenta em um sistema de justificacdo inteiramente gratuito. Se de
fato podemos encarar com seriedade coisas que sabermos que ndo sdo sérias e isso nao
gera em nos a sensacao do absurdo, entao, em tese, poderiamos encarar com seriedade
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a vida ndo somente tendo diividas de que essa seriedade é gratuita, mas também tendo
certeza dessa gratuidade, sem que isso gerasse o sentimento do absurdo.

Este “encarar com seriedade” é apenas uma expressao usada por Nagel, que tenta
traduzir o modo como entregamo-nos as nossas proprias vidas, mas que levou a um mal-
entendido: o fil6sofo parece ter deduzido implicitamente desse comportamento a
conclusdo de que nutrimos forcosamente expectativas ou pretensoes inflacionadas a respeito
da vida. Por pretensdes inflacionadas subentende-se o desejo de que as coisas que
fazemos sejam objetivamente significativas ou que a seriedade com a qual entregamo-
nos a elas nao seja gratuita e arbitraria, isto é, que elas se mantenham vigorosas desde o
ponto de vista do exterior, e ndo apenas subjetivamente (do ponto de vista do interior
da vida). Ora, serd assim tao simples traduzir, de nossa mera atitude diante do mundo, o
que ela significa em termos de intenc¢des ou julgamentos intimos que a animam? Duas
acoes semelhantes podem ser movidas, dependendo da pessoa (e até mesmo na mesma
pessoa!), por intengdes, interesses e expectativas de todo distintas. Nagel estd mesmo
autorizado a sugerir que, pelo fato de conduzirmos nossas vidas com seriedade,
automadtica e necessariamente nutrimos, do ponto de vista tedrico, e ainda que
inarticuladamente, expectativas ou pretensdes inflacionadas a seu respeito? A atitude
através da qual nos envolvemos seriamente com nés mesmos e com a vida pode traduzir
com alguma seguranga, no maximo, a importancia dessas coisas para nds, ou seja, desde
o ponto de vista do interior. E por que desembocariamos em uma situagao absurda ao
desconfiar que, sob outro ponto de vista (do exterior, o objetivo), nossa seriedade é
inteiramente gratuita?

Suponhamos, entdo, por um momento, que nossa seriedade seja, de fato,
objetivamente gratuita e sem fundamentos, e mesmo assim continuamos empenhados
com o viver. Por que isso tornaria a vida absurda? Nao é o suficiente que tenhamos
razdes para o que fazemos, dadas do ponto de vista do interior da vida (como o proprio
Nagel afirma, ao rebater uma das razdes inapropriadas para o absurdo)? O absurdo sé
emergiria se déssemos uma importancia desmedida ao ponto de vista do exterior, se
julgassemos que essa seriedade nio deveria ser gratuita, se tivéssemos a expectativa de
que nossos sistemas de justificagdes ndo fossem arbitrarios desde um ponto de vista mais
amplo, mas isso nado estd implicito ou pressuposto no mero fato de conduzirmos com
seriedade o que fazemos. Podemos conceder que o modo como agimos é inevitdvel, mas
dai ndo se segue a inevitabilidade do absurdo. Ao tentar implicitamente traduzir o modo
como conduzimos a existéncia em termos de um juizo organizado, em torno de uma
expectativa especifica e necessaria, Nagel se excede sem se dar por isso, e a dedugdo do
absurdo da existéncia a partir disso ndo poderia ser sendo demasiadamente fragil e
incerta.

Ao mesmo tempo, o filésofo parece, num processo continuo de radicalizagdo do
proprio raciocinio, modificar ligeiramente sua prépria concepgdo sobre o que gera o
absurdo ao longo do texto. Vejamos esse trecho:

Camus sustenta em O Mito de Sisifo que o absurdo emerge porque o
mundo ndo obedece as nossas exigéncias de sentido. Isto sugere que o
mundo poderia satisfazer tais exigéncias se fosse diferente. Mas agora
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podemos ver que isto ndo é assim. Ndo parece haver qualquer mundo
concebivel (que nos contenha) acerca do qual ndo se possam levantar
davidas inapazigudveis. Consequentemente, o absurdo da nossa
situacdo ndo deriva de uma colisdo entre as nossas expectativas e o
mundo, mas de uma colisdo no nosso seio.”

Para Camus, o sentimento do absurdo seria resultado do confronto entre o desejo
humano por clareza e o “siléncio irracional do mundo”, indiferente a nés. O absurdo é a
perda da familiaridade com o mundo, que se mostra subitamente tal como é: estranho e
distante. A semelhanca de Nagel, vé-se ai claramente um confronto entre expectativa e
realidade. Porém, Nagel afirma que, neste cenario, se o0 mundo fosse diferente, a vida
poderia ter sentido — o que esta de fato correto e perfeitamente alinhado ao (que deveria
ser) seu ponto de vista, j4 que terminamos por voltar ao que foi exposto pelo filé6sofo no
inicio: que, para escapar do absurdo, ou mudamos nossas aspiragdes, ou determinado
aspecto presente no mundo. Na acepgao filosofica defendida por Nagel, o problema todo
consistiria no fato de, de um lado, nossas aspiragdes serem inevitdveis (a nao ser que
desistamos da vida) e, de outro, ndo podermos modificar o mundo.

Entretanto, agora, de acordo com a citagdo acima, Nagel sugere que a radicalidade
do seu pensamento consiste em negar que a vida tenha sentido qualquer que seja o mundo
imaginado, pois sobre qualquer realidade poderiamos levantar davidas inapaziguaveis.
Sempre podemos dar um passo atrds. O absurdo, na visao do filésofo, ndo derivaria
entdo (como exposto inicialmente) do confronto entre nossas expectativas e um mundo
que nao se adequa a elas, mas vem de uma colisdo em nosso préprio intimo de dois pontos
de vista opostos, inevitaveis e impossiveis de se harmonizar: ndo conseguimos assentar
nosso sistema de justificagdes sobre bases solidas (ou seja, as dividas que colocam em
causa a seriedade com a qual nos dedicamos aos nossos hébitos e atividades nao podem
ser aplacadas), mas tampouco o abandonamos (continuamos a tomar com seriedade
nossas atribui¢des de valor as coisas, preocupando-nos mais com umas e menos com
outras e conduzindo nossa vida com base nisso). Temos davidas, mas elas nao colocam
em xeque a seriedade com a qual nos comprometemos com a vida.

Aparentemente modificando a concepgao inicialmente exposta acerca do absurdo
(o qual envolveria justamente uma colisdo entre nossas expectativas e a realidade),
agora, entretanto, o absurdo ndo parece residir no reconhecimento de que a realidade
nao se adequa as nossas exigéncias de sentido. Pois, se o0 absurdo decorre de uma colisao
entre nossas expectativas e o mundo, entdo (pela linha de raciocinio de Nagel) sempre
poderiamos imaginar uma realidade alternativa que se adequasse as nossas
expectativas, e que eliminaria o absurdo. Mas o que Nagel aponta agora é que ndo ha
nenhum mundo imaginavel em que o absurdo estaria ausente do horizonte, pois sempre
podemos levantar dividas acerca da gratuidade de nossos sistemas de justificagao. O
filésofo parece estar sugerindo que nada pode fornecer as condicdes para o sentido, mas
nao tanto devido a certas caracteristicas do mundo que sao incompativeis com padroes
que tentamos lhe impor, e sim devido a nossa prépria tendéncia natural de dar um passo
atras e por em duvida a seriedade das coisas e dos sistemas de justificacdo que estdao na

17 Ibidem, p. 147.
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base de nossas escolhas; e o0 absurdo surge porque, mesmo assim, continuamos agindo
como se as coisas tivessem sentido.

Essa linha de raciocinio ndo estd, entretanto, livre de problemas. Afinal, essas
expectativas podem estar tdo absurdamente inflacionadas que nenhum mundo poderia
evitar que estejam presentes. Por exemplo, se existe a expectativa metacognitiva de que
ndo nutramos diividas sobre nossos sistemas de justificacio, entdo de fato nada em qualquer
mundo concebivel poderia dar a garantia definitiva que afastasse, de uma vez por todas,
toda e qualquer possibilidade de davida, desde que haja uma disposicio interna para
duvidar. Ora, mas isso parece mostrar um intelecto doente em busca de uma
confirmacao derradeira e impossivel de ser fornecida por algum elemento exterior, e nesse
sentido parece compreensivel, agora, a nova afirmagdo de Nagel segundo a qual o
absurdo ndo nasce da colisdo entre nossas expectativas e o mundo, mas “no seio de nés
mesmos”. Ainda assim, ao longo do desenvolvimento do argumento, continuamos
enxergando timidamente a tal colisdo entre nossas aspiragdes e a realidade, colocada de
maneira mais incisiva até: temos, Nagel nos diz, certas expectativas inflacionadas acerca
de nossa posigdo no mundo, mas quando a contemplamos do ponto de vista do exterior,
sub specie aeternitatis, vemos que ocupamos uma posi¢ao definida como “profundamente
especifica e idiossincratica”.!® Nao é por ndo estar perfeitamente claro como o mundo
deveria positivamente ser para satisfazer as tais “exigéncias de sentido”, que a
expectativa de que ele atenda a tais exigéncias nao esta 14, e também ndo significa que
deixa de haver uma discrepancia entre o que gostariamos de poder reconhecer no
mundo e o mundo tal como se apresenta para nos.

Entretanto, com suas afirmagdes, talvez Nagel nao esteja tentando realmente negar
que o absurdo deva incluir uma colisdo entre expectativa e realidade, mas somente
deslocando o peso dado a mesma: a raiz do absurdo residiria mais no fato de que, apesar
de termos sempre a nossa disposi¢cdo uma perspectiva distanciada acerca das coisas, que
coloca tudo em duivida, ser-nos-ia impossivel mudar nosso modo de agir (ou seja, o
reconhecimento de tal colisdo entre dois pontos de vistas opostos ndo nos
descompromete com a vida). Como sempre poderiamos lancar mao desse ponto de vista
do exterior, o absurdo seria inevitavel. Logo, Nagel enseja a interpretacdo de que o ponto
de ruptura que gera o absurdo encontra sua raiz muito mais em nés mesmos, pois nada
que o mundo ofereca (nem em imaginacado) é o bastante para aplacar nossas davidas e
nos satisfazer, gerando a desconfianca de que o problema reside mais em nés — que
sempre teriamos a disposicdo a tal “perspectiva distanciada” — do que na realidade
propriamente. Entdo, ao mesmo tempo em que desejamos que nossos sistemas de
justificacdo nado sejam gratuitos e circulares, parece que a nossa propria capacidade de
nos posicionarmos ceticamente frente a eles, a nossa autoconsciéncia, frustra
continuamente tal desejo.

Por outro lado, isso ndo atestaria somente, conforme ja dito, que essas expectativas
sdo tao absurdamente inflacionadas e impossiveis de uma confirmagao final que podemos
levanta-las em qualquer mundo concebivel? A prépria vigéncia de uma davida tao
radical que, em qualquer mundo possivel, questiona nossos sistemas de justificacdo e

18 [bidem, p. 144.
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solicita uma confirmacdo derradeira e, em dultima instancia, impossivel de ser
absolutamente oferecida atesta provavelmente menos o absurdo da vida humana e mais
a vigéncia de uma razdo absurda, cujas expectativas delirantes nunca podem ser satisfeitas
— e que, portanto, faria bem se fosse contida.

Dito isso, outra davida emerge ao longo da leitura do texto: o ponto de vista
distanciado, objetivo, apenas aponta para um movimento interior que nos leva a duvidar
continuamente da seriedade de qualquer coisa, ou ele reflete uma verdade objetiva acerca
do mundo? Cogitar este Gltimo ponto pode parecer equivocado, a partir do que é
expresso em algumas passagens do texto de Nagel.?? Além disso, se o algar a uma
perspectiva distanciada nos faz enxergar uma verdade objetiva acerca do mundo, isto é, se
envolve um reconhecimento de como o mundo efetivamente é, entdo pode parecer dificil
coadunar isso com a afirmacdo nageliana segundo a qual o absurdo se instalaria em
qualquer mundo possivel e imaginédvel.

Atentemos para certas passagens, a seguir. De acordo com Nagel, olhar para nés
mesmos do ponto de vista do exterior seria como simular o ponto de vista de uma
nebulosa: estarfamos nos vendo sem pressupostos, “como ocupantes arbitrarios,
idiossincraticos e muitissimo especificos do mundo, uma forma de vida entre
incontaveis formas de vida possiveis”.20 Dessa perspectiva mais vasta, nossos objetivos
e ocupacOes aparecem em toda a sua contingéncia, especificidade e arbitrariedade. Ora, mas
isso ndo parece sugerir que esse ponto de vista do exterior do qual Nagel fala consiste
em uma perspectiva objetiva da posigio que nossas vidas ocupam no mundo? Isto é: em um
mundo em que nossos objetivos ndo fossem contingentes, especificos e arbitrarios, ndo
haveria por que fomentar dtvidas desnecessarias. Mas se esta interpretagdo estd mesmo
correta, como a conciliarfamos com a afirmacdo de que o absurdo se instalaria em
qualquer mundo possivel e imaginavel? Talvez o argumento de Nagel se torne
compreensivel se o entendermos da seguinte forma: ndo sabemos como o mundo deveria
positivamente ser de modo que evitasse definitivamente dividas sobre a contingéncia,
especificidade e arbitrariedade de nossos objetivos. Logo, na impossibilidade de
apresentar uma realidade alternativa que extinguiria a davida, o absurdo estaria
presente em qualquer mundo imaginavel.

Inicialmente, conforme verificado, Nagel parecia se referir a essa perspectiva
distanciada ndo tanto como uma forma de ver como as coisas realmente sdo, trazendo
algum tipo de certeza, mas, muito mais, como um ponto de vista fomentador de diividas
intermindveis. Parece que, desde o exterior, simplesmente nos faltariam razdes para pensar
que qualquer coisa importa?! — desimportancia esta que, importante dizer, ndo estaria
atestada de fato, deixando, ao menos teoricamente, em aberto a possibilidade de que
nossa vida ndo seja de tal modo arbitraria ou contingente. Todavia, a citacao do paragrafo

19 “Uma vez dado o passo atrds para ver abstratamente todo o nosso sistema de crencas, indicios e
justificagdo, e vendo-se que, apesar das suas pretensoes, tal sistema s6 funciona tomando o mundo em
grande parte como garantido, ndo estamos em posicdo de contrastar todas estas aparéncias com uma
realidade alternativa. Ndo podemos abdicar das nossas respostas comuns, e se pudéssemos fazé-lo isso
deixar-nos-ia sem meios para conceber uma realidade de qualquer tipo”. (NAGEL, T. “O absurdo”. In:
MURCHO, D. (Org.) Viver para qué? Ensaios sobre o sentido da vida, p. 149).

20 Ibidem, p. 152.

21 LUPER-FOY, S. The absurdity of a life, p. 87.
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anterior deixa entrever ndo a mera falta de razdes que leva a davida, mas uma
positividade neste ponto de vista do exterior, manifestando uma visdo sobre a realidade. Em
momento algum, Nagel menciona a possibilidade dessas dtvidas apontarem para a
diregdo errada. Ao contrario, no desdobrar de seus raciocinios, as davidas assumem
gradativamente a forma de “certezas” indemonstradas, delineadas por meio de
determinada concepgdo do real. Alguém poderia, por exemplo, objetar que a ideia de
que somos “ocupantes arbitrarios do universo” depende de determinada concepgao de
mundo que ndo conta com a existéncia de Deus. Se for bastante usual aceitar que a
existéncia de Deus evita a contingéncia e arbitrariedade de nossas vidas, entdo o absurdo
ndo pode, nem remotamente, independer de consideracdes sobre como o mundo
efetivamente é. Com efeito, muitas pessoas de fato ndo duvidam da seriedade de suas
atividades e empreendimentos justamente por entenderem, a partir da crenca que
nutrem, que Deus confere seriedade e importancia aos mesmos.

A outra hipétese, ja colocada, é que o absurdo para Nagel nada tenha a ver com a
realidade das coisas: ou seja, imaginemos, aqui e agora, que Deus realmente existe e que
nossas vidas ndo sao arbitrarias e contingentes (vamos assumir que a existéncia de Deus
garante tal coisa), que pelo menos alguns de nossos sistemas de justificagdes sdo solidos.
Mesmo em tal cendrio, somos capazes de nutrir davidas (e o fazemos) sobre a seriedade
de nossos empreendimentos e ocupagdes e, concomitantemente, continuamos agindo
como se as coisas fossem sérias (ainda que ignoremos que efetivamente o sejam), apesar
dessas duvidas. Dessa forma, conclui-se que a sensagdo do absurdo pode estar presente
sem necessariamente retratar a verdade sobre nossa condigdo, e o ponto de vista do
exterior ndo seria uma perspectiva privilegiada por meio da qual avaliar as coisas. Ao
contrdrio, se aproximaria muito mais (novamente) de uma doen¢a da autoconsciéncia,
cuja racionalidade, levada aos seus limites, de tudo duvida continuamente sem nada
poupar. Se basta termos davidas para que o absurdo seja gerado, entdo realmente a
sensacao do absurdo poderia estar presente em qualquer mundo concebivel (poderia, mas
nado estaria necessariamente, pois tudo dependeria de a pessoa nutrir de fato tais
davidas), mesmo em um no qual Deus efetivamente existisse e nos tivesse criado a sua
imagem e semelhanga com um propésito. Mas a condicao disso é que o absurdo seja um
estado particular e idiossincratico gerado pela divida, sem qualquer correspondéncia
necessdria a um estado de coisas.

Entretanto, é o prdprio Nagel que explicita que nado é assim, ja que em diversos
momentos indica a natureza desse estado de coisas, falando, por exemplo, sobre nossa
situagdo especifica e idiossincratica no universo. Ao final do texto, o fil6sofo questiona:
“Se a sensacdo do absurdo é uma maneira de ver a nossa verdadeira situacdo (ainda que
a situagdo ndo seja absurda até a vermos), entdo que razdo podemos ter para ficarmos
ressentidos com ela ou para lhe querermos fugir?”.22 Verifica-se, assim, que o absurdo
retrata uma verdade sobre nés, e que depende do reconhecimento de certos fatos, o que
seria oferecido justamente pelo ponto de vista do exterior. O absurdo se faz presente
porque as coisas sio de determinada forma, porque o mundo possui, ou supde-se que
possua, uma configuragdo especifica.

2 NAGEL, T. “O absurdo”. In: MURCHO, D. (Org.) Viver para qué? Ensaios sobre o sentido da vida, p. 154.
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Mas recoloquemos o problema sob outro ponto de vista, tentando dar, uma vez
mais, centralidade ao peso que Nagel confere a nossa capacidade de duvidar. Digamos
que alguém se dedique a uma atividade exatamente supondo ser justificada a seriedade
que lhe é conferida. Mesmo assim, sera que as diividas somente seriam capazes de gerar
uma situagdo absurda? Digamos que um aluno esteja estudando para um exame de
matematica que decidird por sua aprovagdo ou reprovagao no ano letivo. Depois de
varios dias absorvido nos estudos, a certa altura ele comeca a refletir que talvez esteja
devotando ao exame um valor desproporcional e injustificado, apesar de continuar se
preparando. Ora, a mera existéncia da duavida, por si s6, ndo seria suficiente para
afirmarmos que a situagdo é absurda; na melhor das hipéteses, poderiamos dizer que
talvez ele esteja em uma situagdo absurda, mas tudo isso dependera de saber se suas
expectativas sdo realmente desproporcionais frente a realidade, isto é, ao real valor do
exame de matematica, que ndo foi definido. A dtvida, por mais tormentosa que seja, ndo
seria por si s6 suficiente para gerar o absurdo. Pode gerar angtstia, mas ndo o absurdo.

A versado mais coerente do argumento de Nagel indica que o absurdo derivaria de
um duplo reconhecimento por parte do individuo: o de que 1) ndo hé sentido objetivo para
a vida e que 2) a vida sempre se apresenta para nés como algo que faz sentido (sendo
que, sem tal reconhecimento, 1 e 2 isoladamente ndo geram o absurdo). Todavia,
novamente, podemos questionar se ha realmente uma colisao significativa aqui, pois, no
caso 2, julgo que seria mais apropriado acrescentar que a vida sempre se apresenta para
nds como algo que faz subjetivamente sentido. A colisdo entre 1 e 2 s6 ocorre se o desejo
entrar em jogo, conforme explicitado anteriormente, ou seja, se julgarmos muito
importante que a vida faca sentido desde o ponto de vista objetivo.2* Nagel entende que
os argumentos inadequados normalmente utilizados para nos referirmos ao absurdo da
vida, rebatidos la no inicio, sdo na realidade metiforas desse passo transcendental,
natural aos seres humanos, a partir do qual podemos colocar a prépria vida em davida.

De acordo com Nagel, apds olharmos a realidade a partir do ponto de vista do
exterior, regressamos a vida, o que é inevitavel, mas encaramos as coisas de uma maneira
diferente, com alguma ironia, a qual, no entanto, ndo nos faz escapar ao absurdo: “E inatil
murmurar ‘a vida é destituida de sentido; a vida é destituida de sentido...” como um
acompanhamento de tudo o que fazemos. Ao continuar a viver e a trabalhar e a labutar,
levamo-nos a sério ao agir, independentemente do que dissermos”.2¢ Para o filésofo, se
nos apoidssemos “inteiramente na razao, e nisso insistissemos, as nossas vidas e crencas
ruiriam — uma forma de loucura que pode realmente ocorrer caso se perca de algum
modo a forga inercial de tomar como garantidos o mundo e a vida”.25> O préprio Nagel
parece reconhecer que alimentar irrefreadamente uma tal razao ¢ uma forma de loucura.

Contudo, para o ponto de vista de Nagel ser coerente, o absurdo nao poderia gerar-
se pela mera colisdo entre os pontos de vista do exterior e do interior, mas pressuporia
concedermos uma importancia exacerbada ao ponto de vista do exterior, gerando a
aspiracdo ou expectativa de que nossa seriedade ndo deve ser gratuita e que nossos

2 De qualquer modo, voltamos a colisdo entre expectativa e realidade.
24 NAGEL, T. “O absurdo”. In: MURCHO, D. (Org.) Viver para qué? Ensaios sobre o sentido da vida, p. 151.
2% [bidem.
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sistemas de justificagdo ndo devem ser arbitrarios. Em suma, se esta correto (e é razoavel
que esteja) que o absurdo s6 emerge se acharmos importante que as coisas sejam
efetivamente sérias e importantes (contendo ai a tal colisdo entre expectativa e
realidade), entdo a objecdao de Nagel a Camus se volta contra ele mesmo: pois é incoerente
que o absurdo ndo importe, em sua propria definicdo, ja que ele pressupde expectativas,
demandas e aspiragoes nossas! E, dentro deste ponto de vista, se simplesmente ndo temos
tais expectativas, demandas ou aspiragdes, entdo ndo hd absurdo. Falar do “absurdo da
existéncia” ja demonstra, ao que parece, a incapacidade para encarar a situagdo como
irrelevante. Se o absurdo ndo importasse em absoluto, entdo ndo estariamos em uma
situagdo absurda, da mesma forma que ndo estamos em uma situagdo absurda ao devotar
energia e atengdo arbitraria e, contudo, voluntaria a um jogo de tabuleiro (a ndo ser que
se assuma uma posicao realista segundo a qual a vida é absurda independentemente do
que pensamos, de nossas expectativas ou aspiracdes, o que nao é o caso de Nagel). Seria
dificil imaginar Josef K., da obra kafkiana O processo, sentindo-se em uma situacdo
absurda por ser processado por um crime que ndo sabe qual foi, passando por um longo
e penoso processo em torno disso e ao mesmo tempo achando tudo absolutamente
irrelevante. Por outro lado, serd mesmo tao surreal imaginar que alguém néo se perturbe
pelo fato de que, do ponto de vista césmico, nossos objetivos e ocupagdes sdo
desimportantes? Mas, evidentemente, ndo é esse o caso de Nagel, que curiosamente
tenta mostrar um desprendimento quanto ao absurdo inconcilidvel com as proprias
preocupacoes que, segundo ele prdprio, possibilitam que o absurdo venha a tona. O absurdo s6
pode estar presente onde a demanda por sentido estd presente — o que sem davida ndo
seria possivel para seres sem autoconsciéncia, ou com autoconsciéncia muito debilmente
desenvolvida (ndo por acaso, ndo é uma situacdo determinada em si que gera o absurdo,
mas o reconhecimento dessa situagdo). Esse aspecto oferece o gancho perfeito para,
doravante, apresentarmos e discutirmos as obje¢des lancadas por Luper-Foy e Jeffrey
Gordon as ideias de Nagel, em seus respectivos artigos The absurdity of life (1992) e Nagel
or Camus on the absurd? (1984).

Criticas de Luper-Foy e Gordon2?6

De acordo com Nagel, o absurdo depende do passo transcendental operado por
meio da consciéncia de si: a condi¢do principal do absurdo consiste em “obrigar uma
consciéncia transcendente inconvicta a ficar ao servigo desse empreendimento imanente
e limitado que é uma vida humana”.?” Assim, a vida de seres sem autoconsciéncia, como
o rato, ndo pode ser absurda, porque ele “ndo tem as capacidades de consciéncia de si e
autotranscendéncia que lhe permitiriam ver que é apenas um rato”.28

Porém, seguindo essa mesma l6gica, tanto Gordon quanto Luper-Foy concluem
acertadamente que a vida de um ser humano que nunca operou esse passo
transcendental tampouco seria absurda. Para Gordon, “se ha algum sentido vélido em
que a vida humana como tal é absurda, ndo sera possivel alterar essa verdade meramente

26 Todas as citacdes a Luper-Foy e Gordon foram traduzidas livremente pela autora.
27 NAGEL, T. “O absurdo”. In: MURCHO, D. (Org.) Viver para qué? Ensaios sobre o sentido da vida, p. 153.
28 [bidem, p. 152.
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por falhar em ter o insight requerido”.2° Se for um fato que as preocupac¢des humanas sao
arbitrarias, entdo o contraste desse fato com o comprometimento que temos para com
nossa propria vida deveria ser suficiente para fazer emergir o absurdo.? Na visao de
Gordon, a cegueira de alguém diante do absurdo de sua situagdo ndo o esquivaria do
absurdo: este se exacerbaria. Poder-se-ia objetar que, se isso for verdade, entdo a vida de
um rato também é absurda, mas Gordon ndo vé o que impede que assim seja. Luper-
Foys! dispara a mesma critica fundamental: a existéncia da discrepancia, e ndo o
reconhecimento da mesma, deveria ser suficiente para fazer emergir o absurdo.

Realmente, Nagel nao fala dos casos em que o individuo simplesmente nao alcanca
o insight dado pelo ponto de vista do exterior, implicitamente atrelando-o ao pleno
desenvolvimento da consciéncia, constituindo-se, portanto, como um ponto de vista
sempre disponivel por meio do qual encarar as coisas e como que essencial ou natural a
constituigdo humana. O que soa, porém, um tanto irreal, afinal, podemos imaginar nao
poucos individuos que nunca o alcangaram (o insight), tornando muito dificil entender
como o absurdo seria inevitavel.

Apesar de tudo, Gordon ndo enxerga essa como uma critica capital ao argumento
de Nagel, pois, ainda que o crucial para o estabelecimento do absurdo nao resida em
“reconhecermos a arbitrariedade de nossos fins, mas que eles sejam arbitrarios” 32 e que
nesse sentido Nagel ndo se salve da acusagdo do que Gordon chama de énfase mal
orientada, o filésofo admite haver algum absurdo em reconhecermos os fatos tais como
sdo e sermos incapazes de mudar nosso comprometimento para com a vida. Portanto,
uma critica realmente relevante a Nagel deve ser procurada em outro lugar, a saber,
naquilo que sustenta a asser¢do mesma:

Vemo-nos a partir do exterior, e toda a contingéncia e especificidade
dos nossos objetivos e ocupacdes tornam-se claras. Contudo, quando
adotamos esta perspectiva [a do exterior] e reconhecemos a
arbitrariedade do que fazemos, isso ndo nos descompromete com a
vida, e nisso repousa o nosso absurdo.®

Parece que a arbitrariedade € um elemento central ao absurdo. A critica de Luper-
Foy? é que esse argumento se parece muito com o terceiro argumento rebatido por
Nagel sobre o absurdo, que expusemos no inicio. Afirmar que o que fazemos é arbitrario
é dizer que o que fazemos ndo se justifica. Porém, isso termina por assumir a mesma
forma de uma regressdo infinita: se sempre podemos questionar nossos sistemas de
justificacdo e julgd-los injustificaveis, entdo sempre exigiremos uma justificagdo
adicional, ad infinitum. Sempre podemos dar diversos passos atrads procurando um

2 GORDON, J. Nagel or Camus on the absurd?, p. 19.

30 Ja levantei objegOes, entretanto, a esse pensamento, que foram direcionadas a Nagel. Ndo esté claro o
motivo pelo qual a atitude mais adequada diante da arbitrariedade objetiva seria o ndo comprometimento
subjetivo — impossivel de ser alcangado, como o préprio Nagel afirma, a ndo ser que ativamente desistamos
do viver — para com a prépria vida. E, mesmo se tal inadequagcio se verificasse, ainda seria questionavel a
ideia de que o absurdo se segue forcosamente disso.

31 LUPER-FOY, S. The absurdity of a life, p. 16.

32 GORDON, J. Nagel or Camus on the absurd?, p. 20.

3 NAGEL, T. O absurdo, p. 145.

34 LUPER-FOY, S. The absurdity of a life, p. 94.
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contexto de justificacdo mais amplo, que nunca parecera suficiente. Se sempre podemos
enxergar como insuficientes as justificativas usuais ja disponiveis, sempre poderemos
solicitar que algo se justifique por referéncia a alguma coisa que lhe é exterior, sem que
nada se possa justificar. As mesmas criticas levantadas por Nagel aplicar-se-iam as suas
proéprias ideias.

Mas, em verdade, o préprio Nagel prevé essa objecdo, tentando afasté-la:

O passo atrads crucial ndo é dado exigindo mais uma justificacdo na
cadeia de justificagdes, que ndo existe. As objeccdes a esta linha de
ataque foram ja formuladas; as justificagdes chegam ao fim. Mas é
precisamente isto que alimenta a dtvida universal. Damos um passo
atrds e descobrimos que todo o sistema de justificagdo e critica, que
controla as nossas escolhas e sustenta o nosso direito a racionalidade,
se apoia em respostas e habitos que nunca pomos em questdo, que nao
sabemos como defender sem circularidade, e aos quais continuaremos
a dar a nossa adesdo mesmo depois de serem postos em questao.®

O ponto de vista do exterior através do qual tudo o que fazemos parece arbitrario,
esse passo atrds, ndo é dado exigindo justificativas adicionais. Elas chegam ao fim, ja foi
demonstrado. Mas, segundo Nagel, é o proprio fato de chegarem ao fim que alimenta a
davida universal. Nao é mais como antes, quando langamos um olhar para o que
fazemos a procura de uma justificacdo maior. Agora langamos esse olhar e percebemos
que todos os esquemas de justificacdo de que dispomos se apoiam em respostas e habitos
que tomamos a priori como garantidos, mas que s6 podem ser defendidos circularmente,
e aos quais continuaremos aderindo mesmo ap6s questiona-los. Gordon, traduzindo a
ideia de Nagel, afirma que “nossas preocupagdes tltimas sao arbitrarias porque estao
sujeitas a uma ordem mais elevada de davida do que a davida que nos impele a buscar
justificacdo” .36

No entanto, me parece que essa é uma maneira apenas mais ampla de reinserir o
problema que ja estava presente. Dizer que nossos sistemas de justificacao sao arbitrarios
porque se apoiam em respostas e hdbitos apenas circularmente defenséveis nao é nada
diferente de dizer que nossos sistemas de justificacdo sdo arbitrarios porque ndo se
justificam. Parece que precisamente o mesmo problema da justificagdo se apresenta aqui,
mas agora sem a esperanca de resolugao. Outrora reconheciamos que as justificacdes de
que dispinhamos chegavam ao fim e eram circulares, e procurdvamos justificagdes
adicionais. Doravante, sabemos que todos os sistemas de justificagdo chegam ao fim e sdo
circulares, e por isso nao solicitamos justificagdes adicionais. Mas, se Nagel demonstrou
(ao rebater as razdes inadequadas para o absurdo) que as justificacées de que dispomos
chegam ao fim e isso ndo é um problema, entdo tampouco a vida pode ser absurda
porque todos os sistemas de justificagdo chegam ao fim e sdo circulares. Apesar de tentar
se afastar dessa objecdo, o argumento da arbitrariedade depende sim da necessidade de
justificacdo. Inclusive, mesmo a nivel conceitual, o arbitrario é aquilo que ndo pode ser

35 NAGEL, T. O absurdo, pp. 144-145.
36 GORDON, J. Nagel or Camus on the absurd?, p. 21.
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justificado. Continuamos sentindo falta de justificacdes, mas agora, sem a esperanca de
obté-las.

Todavia, com relacdo ao argumento de arbitrariedade, Gordon e Luper-Foy
divergem. Este reconhece, de maneira adequada, uma contradicdo no pensamento de
Nagel, sugerindo que ou o fil6sofo abandonou o antigo argumento da regressao infinita
sem explicar o porqué, ou ele falhou em esclarecer o motivo pelo qual o argumento da
arbitrariedade evita os problemas do outro.” Todavia, para Gordon nado parece
problematico acompanhar a defesa de Nagel segundo a qual o argumento da
arbitrariedade ndo traz em si a exigéncia de justificacdo: nossos fins sao arbitrarios, mas
ndo porque nao podemos justificd-los. E necessario procurar o que sustenta essa
arbitrariedade em outro lugar.

Talvez, retomando a citagdo por meio da qual introduzimos o argumento da
arbitrariedade, possamos, por amor a discussado, conceder por hora que a arbitrariedade
nao se evidencie na auséncia de justificagdes, mas na “contingéncia e especificidade” dos
nossos objetivos. Tanto Gordon quanto Luper-Foy desferem criticas a Nagel nesse ponto,
por vias distintas. Luper-Foy38 entende que, se a contingéncia e especificidade de nossos
objetivos tornam a vida absurda, entao teoricamente evitariamos o absurdo caso nossos
objetivos nado fossem contingentes nem especificos, mas sim necessarios e gerais. Que se
imagine Sisifo - condenado pelos deuses a empurrar perpetuamente uma rocha ao alto
de uma montanha s6 para vé-la rolar abaixo novamente - empurrando nao uma pedra
especifica para uma montanha especifica, mas empurrando pedras em geral para
montanhas em geral; e Sisifo também nao tem liberdade para escolher um destino
diferente, tornando-o necessério. Os objetivos de Sisifo seriam entdo necesséarios e gerais,
mas seriam menos absurdos por isso? Evidentemente que ndo, Luper-Foy conclui, ja que
sua atividade continua sendo fatil.

Pode-se compreender, seguindo o caminho de Gordon, a passagem de outra
forma: a contingéncia e a especificidade de nossos objetivos talvez atestem simplesmente
que, se tivéssemos uma constituicdo diferente, nossos valores, fins e exigéncias seriam
outros — igualmente arbitrdrios, porém. Cada uma das peculiares atividades as quais
nos devotamos tdo ardentemente teriam importdncia apenas dentro do estreito e
idiossincratico alcance da criatura em questdo.?® A prépria forma de vida humana nao é
necessaria, somos habitantes arbitrarios do universo. Mas o que isso significa?

De acordo com Gordon, Nagel ndo pode estar se referindo ao fato do ser humano
ndo ser um evento necessdrio. Nao ha certamente nenhuma necessidade 16gica da
existéncia do ser humano, mas seria incorreto inferir o absurdo disso. Ndo é logicamente
necessério que tenhamos evoluido através de um elo comum com os chimpanzés, mas
esse ndo foi um evento arbitrario tampouco. Em uma acep¢do ndo logica, a nossa
necessidade como espécie para atingir algum fim também é indemonstravel, pois nesse
caso seria necessdrio mostrar a propria necessidade desse fim. Mas assim ndo apenas a

37 LUPER-FOY, S. The absurdity of a life, p. 94.
38 [bidem, p. 95.
39 GORDON, J. Nagel or Camus on the absurd?, p. 18.
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vida humana careceria de necessidade, mas qualquer outra também, de modo que seria
simplesmente vacuo apontar essa falta de necessidade ao ser humano.

Talvez Nagel esteja se referindo a contingéncia de nossa constituicao: poderiamos
ter sido constituidos de tal forma que tudo o que encaramos agora com seriedade
apresentar-se-ia destituido de importancia ou valor. Por exemplo, Gordon levanta a
possibilidade de, sob outra constituicao, ndo dispormos de corpos fisicos, e por isso ndo
nos preocupariamos com a satide e protecdo do corpo. Mas deveria “a contemplacao
dessa possibilidade impelir & convicgdo de que nossas preocupagdes atuais com nossos
corpos sao arbitrarias?” .40 Para Gordon, ainda que assumir o ponto de vista de outro ser
estranho a nossa constituicdo parega hipoteticamente possivel, ndo poderia ter forca
suficiente para tornar arbitrarias ou deslegitimar as preocupagdes da forma de vida que
SOmos.

Outra possibilidade é que nossa constituicio permaneca fundamentalmente a
mesma, com exce¢do dos valores que nutrimos: teriamos a forma de vida humana, mas
olharfamos como trivial o que outros reconheceriam como maximamente valioso. Para
Gordon, esse exercicio intelectual ndo atesta nada a respeito da arbitrariedade de nossas
preocupagdes, pois para isso seria necessario que fossemos convencidos de que o ponto
de vista dessa consciéncia projetada é, no minimo, tao valido e legitimo quanto o nosso.
Porém, ndo serfamos convencidos disso, justamente por ela renunciar ao que é
sumamente valioso para nos.4!

O argumento de Nagel exige que a davida seja tao incomoda que abale o valor que
as coisas tém para nds, até as que temos na mais alta estima. E por mais que duvidar e
ver as coisas sob outro ponto de vista seja sempre possivel, a forma pela qual nos
comprometemos com nossas vidas ndo é, geralmente, tdo hesitante a ponto do exercicio
intelectual de cogitarmos a possibilidade l6gica da falta de valor da amizade (por
exemplo) ter forca persuasiva o bastante para que essa davida seja de fato acolhida
dentro de nés da maneira relevante para gerar o absurdo. Na visdo de Gordon, “uma
necessidade agonizante de validar o valor da amizade seria uma candidata muito
melhor para o absurdo do que nosso comprometimento logicamente dubitavel a esse
valor” .42 Com tal refutacdo, Gordon aponta o real problema presente no argumento da
regressado infinita que Nagel exp0s outrora: a regressao infinita é uma objecdo ao absurdo
nao pela regressdo ser infinita, mas por tal exercicio intelectual ser vacuo. Por meio dele,
ninguém razoavelmente colocaria em questdo as coisas que vé como importantes sé
porque nao recebe uma “confirmagao derradeira e impossivel”43 do valor dessas coisas.
Para Gordon, o fato de a regressdo ser infinita per se ndo é argumento que afaste o
absurdo, uma vez que a prépria busca interminével por justificacdo poderia estar contida
no absurdo de nossa situagdo. Assim, Gordon, mesmo avangando na argumentacdo
pautada na arbitrariedade proposta por Nagel, ndo a vé como sustentdvel.

40 Jbidem, p. 22.

41 Ibidem, p. 23.

42 Ibidem, p. 25.

4 Jbidem.

4 No entanto, ainda é duvidosa a ideia de que o argumento de Nagel rejeita, como pretende, a exigéncia de
justificacdo, pois, em sua propria explicacdo, Nagel claramente aponta para aspectos compreendidos dentro
dessa exigéncia, como a ideia de que nossos sistemas de justificacdo “chegam ao fim” e sdo “circulares”.
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De todo modo, Gordon reconhece que, quando nos mudamos ou nos afastamos
das circunstancias de vida nas quais nos encontramos, ¢ comum que passemos a ver
alguns de seus aspectos de forma menos apaixonada e mais distante, perdendo um
pouco da importancia que tinham para nés. Similarmente, podemos imaginar que, se
pudéssemos nos afastar de tudo o que é humano, tudo o que é humano perderia a
importancia para nés, mas isso nio demonstraria sua irrelevancia ou trivialidade:

Nao estando mais na posigdo de sermos afetados por essas questdes,
ndo estamos, a0 mesmo tempo, mais na posicdo de apreciar sua
importancia. Analogamente, a perspectiva césmica é a pior que
podemos adotar se quisermos compreender a importancia dos fatos no
mundo humano, pois essa importancia pode se apresentar apenas em
termos humanos, precisamente os termos que sdo deixados para tras
em nossa ascendéncia a perspectiva c6smica. A altivez da visao césmica
do homem é o nome lisonjeiro para sua cegueira.®

Gordon propde que alteremos a perspectiva por meio da qual analisar a
importancia do que ¢ humano. Usualmente, sentimo-nos inclinados a achar que as coisas
com as quais nos importamos s6 possuem real importancia se esta for validada a partir
do ponto de vista mais amplo possivel. Contudo, curiosamente, é esse mesmo ponto de
vista que impossibilita que apreciemos a importincia das coisas. A importancia do que é
humano somente pode se apresentar em termos humanos. Falamos da “perspectiva
c6ésmica” por mera forga de expressdo, porque o universo ndo tem perspectiva alguma.
A “perspectiva césmica” parece aludir tdo somente a capacidade de olhar as coisas de
maneira fria, distante e desapaixonada, pois do “ponto de vista do universo” o mundo
humano ndo é nem importante nem desimportante. E esdrtaxulo pensar que, de todo
distantes, podemos apreciar de maneira mais apropriada o valor das coisas. O
antrop6logo nao conseguira compreender os valores e a importancia do modo de vida
de uma tribo na Papua Nova Guiné a ndo ser convivendo com seus integrantes,
aprendendo sua lingua e acompanhando de perto suas praticas e rituais. A distancia,
provavelmente seriam “barbaros” ou “atrasados” — em suma, lhes negamos
importancia ou valor, por estarmos demasiadamente afastados — ou, na melhor das
hipéteses, lhes serfamos indiferentes. Mas o que dizer dessa capacidade sui generis de
olhar para tudo a sua volta, englobando toda a realidade, e vé-la como algo destituido
de importancia e valor? Ora, 0 mesmo principio parece estar vigorando aqui, visto que
o exercicio do pensamento também envolve um distanciamento frente as coisas. Mesmo
uma reflexdo aparentemente mais simples sobre qual decisdo tomar envolve um
afastamento diante das situacdes que se apresentam, para as quais somos chamados a
responder imediatamente. E o que é abstrair, sendo separar-se, apartar-se de algo? Se
inicialmente a real importancia das coisas deveria se mostrar sustentdvel ou nao por
meio de um teste de perspectiva, através do qual nos afastariamos delas ao méaximo,
agora percebemos que nada sobrevive a esse teste, que o olhar frio e neutro de tudo retira
o brilho, que para considerar algo importante é necessario haver identificagio, impossivel
de ser alcancada pela “perspectiva césmica”. Se o universo nada nos diz sobre a

4 Ibidem, p. 28.
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importancia do que é humano, é porque ele é incapaz de dizer qualquer coisa. Portanto,
é simplesmente vacuo afirmar que do ponto de vista mais objetivo a vida ndo tem
importancia. Como seria possivel, a partir dele, continuar tomando qualquer coisa com
seriedade, se esta ja pressupde algum envolvimento particular?

Na visdo de Gordon, Camus acertou ao estabelecer que as condigdes para o
absurdo envolvem uma colisdo entre o ser humano e o mundo: somos criaturas cujas
graves e transcendentes paixdes sao saudadas com o siléncio do universo (que nada tem
a dizer), perdidas e difusas dentro de uma gigantesca indiferenca.* Mas, ndo apenas
nisso Camus teria acertado: Gordon também nega a sugestdo de Nagel, que ja
apresentamos, segundo a qual o heroismo seria uma reacao inapropriada ao absurdo.

Conforme dito, para Nagel a reacdo heroica ndo consegue enxergar a
desimportancia césmica da situacdo. Porém, Gordon observa com precisdao um ponto
bastante evidente, j4 comentado anteriormente em nossa critica: Nagel ndo demonstrou
essa falta de importancia, ndo explica o que significa positivamente alguma coisa possuir
importancia césmica, e tampouco explica por que, mesmo sendo real, a falta de
importancia césmica impediria que confrontdssemos essa realidade heroicamente.*
Ademais, parece que a postura de Camus é muito mais sincera que a de Nagel, que tenta
diminuir a importancia que o absurdo deveria ter para nés devido ao fato de nao ter
importincia cosmica — sendo que, lembremos, o absurdo é gerado precisamente por
julgarmos a perspectiva cosmica relevante! Gordon avalia tal tentativa como um “sinal do
novo estagio” da crise espiritual pela qual passamos: “o estagio no qual, cansados do
nosso luto, nés tentamos nos convencer da insignificancia do luto” .48 Contudo, ela esta
intrinsecamente atada aquilo do qual tenta se desvencilhar (o préprio luto), e apenas
reafirma inexoravelmente sua existéncia ao tentar silencia-lo ironicamente. Isso vai ao
encontro das criticas anteriormente desferidas, nas quais apontamos como a reacdo
proposta por Nagel ao absurdo é incoerente com o préprio conceito do absurdo
desenvolvido por ele.

Entretanto, Gordon reconhece que realmente tendemos a assumir que apenas
estados de coisas importantes seriam capazes de ensejar atitudes heroicas, o que poderia
ser um ponto a favor da critica de Nagel a Camus. Julgamos tolo aquele que arrisca a
vida por algo banal, e ndo um heréi — por outro lado, seguindo esse raciocinio,
deveriamos dizer que ndo héd heroismo a ndo ser que determinadas agdes reverberassem
e trouxessem desdobramentos e ramificagdes por todo o universo, mas ndo sabemos
como isso seria possivel. Gordon aposta em um ponto de vista diferente, assumindo a
importancia do absurdo — caso a vida seja mesmo absurda —, uma vez que dificilmente
encontrariamos um fato mais importante do que esse no que diz respeito a vida humana.
Se esse fato causa desolagdo e desespero em noés, entdo também haveria lugar para a
coragem e o heroismo.

46 Ibidem, p. 26.
47 Ibidem, p. 27.
48 Tbidem, p. 16.
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Consideragoes finais

A concepcdo de Nagel sobre o absurdo, apresentada em The absurd, é permeada de
dificuldades e ambiguidades internas. Se inicialmente o filésofo entende o absurdo a
partir da discrepancia entre uma expectativa especifica que todos inevitavelmente
nutrimos e a realidade do mundo, a tentativa posterior de mitigar ou deslocar o peso
dessa discrepancia, dando énfase ao conflito de dois pontos de vista no interior do
individuo, ndo se mostrou muito bem sucedida, visto que a presenca de uma pretensio
inflacionada continuou se insinuando sub-repticiamente como o elemento decisivo que
anima o conflito mesmo. Talvez para tentar se afastar dessa presenca incomoda, Nagel
em alguns momentos apresentou o ponto de vista do exterior ndo como aquele que nos
alca ao reconhecimento de uma situacdo objetiva, mas de um estado de afastamento
fomentador de davidas interminaveis — o que, na verdade, terminou por gerar mais
problemas.

Provavelmente o ponto mais critico da concepgao de Nagel envolve justamente o
conflito entre a tentativa de tornar o absurdo uma realidade humana inevitavel e
universal mas, ao mesmo tempo, enxerga-lo como algo que depende de insights,
reconhecimentos e expectativas especificas, que em momento algum, por outro lado, se
comprovaram incontorndveis ou necessarios, conforme pontuamos. Com relacao a isso,
uma posicdo mais realista (como a defendida por Gordon e Luper-Foy) guardaria maior
coeréncia interna. Enquanto a existéncia de determinadas pretensoes inflacionadas
terminou por se mostrar um elemento basilar da teoria de Nagel, por outro lado o
filésofo as deduziu sem solidez, partindo da observacdo do modo (inevitavel) como
agimos diante da vida, e tentando traduzir disso a existéncia de expectativas universais
que invariavelmente nutririamos.

Aprofundando mais ainda todos os problemas levantados, Luper-Foy
adequadamente constatou que o reconhecimento da arbitrariedade de nossa condicdo,
como elemento central para o absurdo, parece cair nas mesmas dificuldades de um
argumento que o proprio Nagel rejeitou e entendeu como inapropriado. De forma
incisiva, Gordon demonstra que a perspectiva césmica ndo é uma perspectiva
privilegiada por meio da qual avaliar a importancia do que ¢ humano, pois em primeiro
lugar ela nada poderia dizer. Por tltimo, ironicamente, o esfor¢o de Nagel para tentar
mostrar a irrelevancia do absurdo vai na contramao daquilo mesmo que possibilita que
o absurdo venha a tona, dentro de seu préprio arcabougo teérico.

Esperamos vivamente que este trabalho possa fomentar mais discussdes e
interpretagdes acerca do rico texto de Nagel, tdo pouco estudado ainda no Brasil, e
aprofundar o debate contemporaneo sobre o sentido (ou a falta dele) da vida.
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Publicado em dezembro de 2022, pela Editora Auténtica, Em um com o impulso é
apenas o primeiro bloco de uma obra maior, a qual ainda devera contar com mais dois
volumes. Seu projeto mais geral é anunciado ja no inicio, qual seja: “pensar a relagao
entre a experiéncia estética e a emancipacado social” (p. 5). A experiéncia estética tem a
capacidade de dar a ver, ou melhor, dar a sentir aquilo que é soterrado pela reproducao
material no modo de producao capitalista; a arte é, portanto, um vetor de liberdade, na
medida em que ela prefigura mundos por vir: ndo porque fornega modelos, mas porque
destitui a ordem. Na esteira de Adorno, Safatle observa que o horizonte da arte havia
deixado de ser autoevidente, a ponto de o préprio direito a existéncia da arte ter perdido
seu carater de evidéncia, embora seu horizonte politico-social estivesse longe de ter se
fechado as possibilidades de transformagdes estruturais e revoluciondrias. Essa falta de
evidéncia, deve-se lembrar, “talvez esteja ligada a outra falta de evidéncia, essa
concernente a possibilidade de transformacdes estruturais da vida social” (p. 38). O
esforco maior empreendido por Safatle consiste em recuperar a nogdo de autonomia
estética, que ndo deve mais ser compreendida como um autoexilio da vida social. Na
verdade, a autonomia estética, afirma Safatle (p. 18), “se consolidara no exato momento
em que a arte for compreendida como forca indutora da construgdo de um povo por vir,
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de uma comunidade por vir”. E certo que a obra auténoma recusa o vocabulério e as
convengdes ja consagradas, mas isso nao se deve ao fato de ela ter se tornado uma
reflexdo ensimesmada sobre os seus proprios materiais, antes, sua recusa reside no fato
de a linguagem ordindria ocultar outros modos de sensibilidade. Assim, se a obra
autdnoma nao “fala a lingua do povo”, é porque é necessédrio romper a cumplicidade
dos modos de enunciacdo dominantes com as dinamicas de reprodugao social. Grosso
modo, a obra de arte autdbnoma nao se dirige a um povo suposto, mas fala a um povo por
Vir.

Desse modo, o problema deve ser colocado para além dos termos de um
“populismo estético”. Pois, para esse populismo, a autonomia estética nada mais é que
uma forma melancélica de compensacdo social, sintoma de seu fracasso em operar
transformacdes reais. Ja que ndo era mais possivel nem transformar o mundo nem
mudar a vida, restava entdo a arte consolar-se com uma reflexdo autorreferencial estéril,
refugiando-se em sua Tour d'ivoire. Com efeito, essa critica a autonomia estética se
pretende uma dentincia do culto da abstragdo, da perda de comunicagdo e da recusa
elitista das expressdes populares. Entretanto, um dogma implicito comanda tal
concepgdo - por mais bem intencionada que ela se apresente -, a saber, de que se
comunicar com o povo seria algo como tomé-lo pelas maos e catequiza-lo, segundo os
credos de uma doutrina politica, visto que o vulgo seria incapaz de compreender aquelas
obras que vao ao limite do incomunicavel. H4 ai algumas suposigdes, a saber: de que o
povo fala uma linguagem monolitica e que esta linguagem é capaz de ser traduzida sem
prejuizos, “linguagem essa na qual o sentido se articularia a origem, no interior da qual
uma voz unitdria se constituiria articulando em unissono a multiplicidade do que se
dispersa no campo social da experiéncia” (p. 39). Convém perguntar “qual o interesse
em afirmar a existéncia de uma linguagem do povo, a ndo ser para aqueles que se
colocam como seus porta-vozes, com a legitimidade e a pretensa autoridade que tal
autoenunciacdo implicaria” (p. 39). Ora, é o senso comum que advoga um “pretenso
divorcio entre a experiéncia estética autonoma e o que se costuma chamar de ‘linguagem
do povo™” (p. 39). E o senso comum que diz que se a arte pretende ter ainda alguma
relevancia, ou melhor, se ela deseja ainda oferecer um horizonte de transformacao social,
“ela ndo deveria mais procurar construir um povo por vir, mas ‘encontrar o povo’ e ser
capaz de falar em sua linguagem” (p. 39).

O caréter social de uma obra de arte reside menos em seu contetido tematico do
que pela posicdo antagonica que ela mantém na sociedade, ocupando uma posigao
autdnoma. Adorno dixit. Nesse sentido, Safatle nota que a producao artistica - ao menos,
nos ultimos duzentos anos - estd mais comprometida com o insensato do que com o
sensus communis. SA0 processos criativos “que se constroem deliberadamente contra as
garantias comunicacionais do senso comum” (p. 34). Nenhuma reconciliacdo entre arte
e politica é possivel, pelo menos, ndo na gramatica estabelecida. Nao é possivel compor
com o estabelecido, para parafrasear Stengers, uma vez que “o capitalismo foi capaz de
definir até mesmo a gramatica de nossa revolta. Falamos a lingua daqueles que
combatemos” (p. 56). Segundo Safatle (p. 37), “para a experiéncia estética, nao havera
outra alternativa a ndo ser fazer a gramatica da linguagem ordinéria desabar, impedir
que ela nomeie o que quer que seja, para que outro campo de experiéncia seja possivel”.
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O louvor ao popular - e seu pretenso potencial democrético - além de disfarcar uma
concessdo condescendente, ndo faz mais do que preservar o modo de producao de
sensibilidade dominante. Dai a necessidade de realizar uma critica do “popular”, pois
“nao sao os artistas “populares ou populistas’ que nos mostram essa operacdo na qual
alcancar uma terra aberta comeca por enunciar que um povo falta. Quem faz isso sdo, ao
contrério, aqueles que ndo temem chegar muito préximo do nada, como Mallarmé” (p.
43). Mesmo quando se tenta sabotar o estabelecido desde dentro, isto é, incorporando os
elementos do senso comum para levéd-lo ao seu limite, tais estratégias “cometem os
mesmos erros das estratégias populistas de esquerda em politica, a saber, compor forgas
em diregdo a hegemonia, mas acabar por encontrar a paralisia” (p. 34). Algo préximo ao
paradoxo da transgressdo, uma vez que a transgressao deve prestar homenagens a
estrutura que transgride. Com efeito, poder-se-ia perguntar: por que os exemplos
empregados fazem referéncia, em sua vasta maioria, a0 canone estético europeu?
Segundo Safatle (p. 67), “faz parte das estratégias de descolonizacdo do pensamento
recusar de forma peremptoria certa divisdo social do trabalho que impede a um
brasileiro expor outra perspectiva aquilo que foi produzido em outros territérios e que,
mesmo assim, afeta-lhe”.

De certo modo, o livro bem poderia se denominar “Elementos para uma nova
critica a indastria cultural”, porquanto um dos eixos centrais, sobretudo no primeiro
capitulo, estda na reabilitagdo do debate acerca da industria cultural, denunciando os
pretensos modelos de emancipagdo ligados a uma certa nogdo de arte popular. Seria
necessério, segundo Safatle (p. 45) “reatualizar a critica da industria cultural, sem
negligenciar sua complexidade imanente”. Isso porque somente a autonomia estética
seria capaz de levar a termo aquilo que o projeto moderno de transformacao social foi
incapaz de cumprir. Longe de ser o reftigio de uma experiéncia privada e elitista, a arte
autébnoma teria forca suficiente para destituir as determinacées subjetivas em vigor.
Seria preciso pensar a arte autbonoma como uma génese real do novo, e ndo como um
espelhamento daquilo que é dado.

Por essa razdo, alguns nés precisam ser desfeitos: primeiramente, aquele que faz
da nogdo de autonomia um reftgio intelectual diante do fracasso das revolugdes
malsucedidas; em segundo lugar, o n6 que liga a autonomia estética a autonomia moral.
Se a forma estética autdbnoma se define como uma reflexdo sobre seus préprios meios,
ndo é porque ela fracassou em seus empreendimentos politicos; na verdade, seu giro
autorreferencial se deve a recusa do regime da comunicacdo vigente e da reprodugdo
das condicdes atuais. Parafraseando Paul Klee, a arte ndo reproduz a gramatica social,
ela torna possivel outras gramaéticas sociais. Por isso, as obras de arte autobnomas “seriam
capazes de impor uma desnaturalizagdo dos modos de presenga do mundo” (p. 48). Em
relacdo ao segundo né: derivar da ideia de autonomia estética a autonomia moral -
compreendida como possessado de si -, significa, antes de tudo, submeter a arte a moral,
e “a arte sempre serd submetida a moral enquanto compreender seus principios de
producdo a parir da sujeicdo a uma lei formal capaz de produzir uma lei formal capaz
de produzir unidade, coesdo e coeréncia” (p. 50). O que é decisivo, na verdade, é “pensar a
autonomia como a capacidade de certas obras de arte se construirem a partir de sistemas

Revista Tragica, Niterdi / Rio de Janeiro / Seropédica, vol. 17, n° 1, jan./abr., 2024



Alisson Ramos de Souza 118

heteronomos de forca que levam os sujeitos a abandonarem suas ilusdes de
autolegislacao” (p. 54-55).

A autonomia estética deve ser pensada a partir de sua matriz real, qual seja, a
musica, pois, antes de qualquer outra forma artistica, foi a musica, segundo Safatle (p.
64) “a primeira arte a se deparar com exigéncias sistematicas de autonomia”. Safatle faz,
entdo, uma arqueologia do conceito de autonomia estética, privilegiando, sobretudo, a
musica. Segundo ele, “a génese concreta da autonomia no campo estético, que,
contrariamente ao que um ‘imperialismo literdrio” gostaria de nos levar a crer, comeca
na musica no século XVIII” (p. 45-46). Essa arqueologia é necesséria, pois a autonomia
estética musical visava “permitir a integracdo funcional da dissonancia como motor do
desenvolvimento da forma” (p. 65). Em um longo desenvolvimento histérico, a musica
passa, pouco a pouco, por um processo de autonomizagdo, cujo apice - por assim dizer
- seria o estabelecimento do sistema harménico. E a partir da harmonia tonal que a
musica se liberta da exigéncia mimética da voz; doravante, ela se realizava a partir da
escrita. O advento da escritura musical estabeleceu uma nova forma de se pensar a
musica; a polifonia ndo seria possivel sem a escritura. Mais do que um mero registro, a
notacdo gréfica passou a fornecer o modelo musical. A critica de um Rousseau, por
exemplo, ao abandono da expressividade da voz em prol da escritura ndo é diferente do
lamento de toda a tradigdo da metafisica da presenca que acredita que a escritura usurpa
o trono da voz, produtora do primeiro significante. Devido a sua instabilidade interna,
o tonalismo produz a sua propria negagdo. Pois, “a regulagem do heterogéneo
produzida pela harmonia tonal acabara por se revelar desregulagem do homogéneo” (p.
92). Quando defrontado com o heterogéneo, isto é com o elemento que foge a
racionalidade musical, o préprio campo musical se vé obrigado a se ampliar, a fim de
comportar o heterogéneo, o que, por sua vez, concorre para ampliacdo da experiéncia
estética. A liberagao paulatina da dissonédncia é também, em alguma medida, “liberagao
em relacdo a ordem, unidade, hierarquia, funcionalidade” (p. 94). A histéria da musica
ndo seria outra coisa que “a histéria de uma reversao da ordem e da liberacdo e da
circulacao livre do que desorganiza a sensibilidade” (p. 93). Safatle insiste que a
autonomia musical ndo se encerra numa pretensa purificagdo do material; trata-se, na
verdade, de uma certa capacidade que a musica detém de “estremecer o sensivel ao
construir sistemas de composi¢cdo com a dissondncia, a musica acabava por fornecer o
veiculo privilegiado para a formalizagdo estética de um mundo em transformagdes
estruturais” (p. 109). Haveria uma conveniéncia entre a expressao material com o
horizonte de sublevagdo social; haveria também uma conveniéncia das obras desse
periodo com as revolugdes que varriam a Europa: a musica do romantismo seria
solidaria ao jacobinismo.

A partir de Beethoven, a forma musical abre faléncia e entra numa espécie de
decomposigdo, flertando com o informe. O ouvinte e o intérprete se veem numa situagao
inédita, na qual ndo cumprem as suas expectativas de tensao e direcionalidade, uma vez
que sua musica desconstitui as determinagdes que reconduzem a diferenga a identidade.
E nessa desarticulago entre diferenca e identidade, Safatle nota, que viria a expressao
do infinito no interior da ideia musical beethoveniana. O ouvinte certamente, devido a
clareza dos materiais, consegue perceber a dindmica da processualidade interna da
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forma. No entanto, essa forma desagrega-se continuamente diante de seus ouvidos. Na
Quinta sinfonia, por exemplo, “a ideia musical ndo é uma melodia ou frase principal, mas
uma unidade motivica que se serve, em nivel de igualdade, de todas as dimensdes do
sonoro (ritmo, intensidade, altura, timbre)” (p. 127). Em Beethoven, Safatle observa, “a
ideia musical é o que constréi uma nocao de totalidade dindmica a partir da explicitacao
da violéncia interna aos momentos musicais”; e acrescenta que ja “ndo ha exatamente
mediacado entre temas, mas um devir continuo, que nunca para, por parecer ser capaz de
se desdobrar em tudo” (p. 136). A ideia musical é como que um principio de
indeterminagdo: sabe-se onde se estd, mas jamais para onde se vai, uma vez que este
principio “produz, ao final, uma ordem mais elevada e englobante” (p. 136).

De certo modo, é a partir do romantismo que a obra de arte se liberta da tutela do
belo, compreendido como mimesis - estabelecida como imitacdo da natureza. E a
emancipacdo social passa, em larga medida, pelo impulso de destruicdo da beleza.
Segundo Safatle (p. 100), “a forma estética, ao menos partir do romantismo, tendia a se
realizar como expressdo da irreconciliagao social, pois tal desregulacao entre sensivel e
inteligivel ndo é exatamente um principio inscrito em alguma realidade ontolégica das
obras”. Essa desregulacao, na verdade, é a marca de uma tensdo inscrita no interior da
vida social. A arte deixa de referir ao ideal de belo e devém sublime. Aliés, a tematica
romantica do sublime deveria ser recuperada no debate contemporaneo, principalmente
“por razdes eminentemente politicas ligadas a recompreensdo das formas dos processos
de emancipacdo social e do alcance necessario da experiéncia critica” (p. 163). Mais
ainda, porque “a experiéncia do romantismo abre espago a um modelo de emancipacao
social que pode redimensionar nossos horizontes hegemoénicos atuais de
reconhecimento” (p. 165). A nocdo de expressdo muda de sentido a partir do
romantismo, ja que ndo designa mais a exteriorizacdo, tampouco a comunicacdo. Essa
inflexdo permite compreender a expressdo como uma espécie de destruicdo da forma.
Trata-se, agora, de uma expressao ndo-intencional, essa ultima entendida ndo como
involuntario, mas fora da visada da consciéncia em relacdo ao objeto. A experiéncia
estética extrapola o horizonte relacional do reconhecimento intersubjetivo e o paradigma
comunicacional. A tematica da intersubjetividade presta homenagem ao paradigma
comunicacional. E o caso, para Safatle (p. 160) de produzir “outro regime de
determinagdo, estranho a nocdo de intersubjetividade e a seu horizonte
comunicacional”.

Nao é papel da arte reconciliar aquilo que ndo deve ser reconciliado. Na verdade,
a obra de arte jamais prometeu isso. O que a obra arte autonoma, sobretudo, tem a
oferecer é a revelacdo de um horizonte ndo regulado de comunicagdo. A expressdo nao
pode se reduzir a repeticdo da gramatica social reificada, antes, ela “é um regime de
linguagem capaz de ressoar modelos de imbricacdo que antecedem a consolidagao da
polaridade entre sujeito e objeto, capaz de ressoar um solo comum do qual todos os dois
se extraem” (p. 176). Uma linguagem atrofiada, quando é levada ao seu limite, expde
seus proprios procedimentos e confessa sua insuficiéncia. Um pouco como se o objetivo
de uma obra auténoma fosse comunicar o que se recusa a comunica¢do. A forma
auténoma, recorda Safatle (p. 65), “traz a exigéncia de permitir a circulacdo do que fora
expulso da ordem sensivel”. Por essa razao, a autonomia estética ndo se confunde, de
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forma alguma, como uma espécie de exilio voluntério e elitista do mundo. E “pelas vias
de tal estremecimento podem emergir regimes da recomposicao polimérfica da forma
ou regimes de suspensdo do que, até entdo, organizava a sensibilidade. Isso explicita
uma dimensdo politica fundamental da autonomia estética” (p. 94).
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