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SEGUNDOGENITA

Neste segundo nimero, a Outramargem: revista de filosofia traz 19
artigos que confirmam, cada um a seu modo, a nossa linha editorial, que se propde a
divulgar pesquisas de pos-graduandos, nacionais e internacionais, no ambito da filosofia
e areas afins, promovendo o intercdmbio entre pesquisadores, sejam estudantes ou
professores.

Os dez artigos que compdem o dossié, organizado por Daniel F. Carvalho e
Vitor Cei, foram originalmente apresentados no II Congresso Internacional Nietzsche e
a tradicao filosofica, com o tema “Nietzsche e as tradicdoes morais”, entre os dias 30 de
setembro e 04 de outubro de 2014. O evento, promovido pelo Grupo Nietzsche da
UFMG, com apoio do Programa de Pos-Graduacdo em Filosofia da UFMG e do
Programa de P6s-Graduacao em Estética e Filosofia da Arte da UFOP, debateu a relagdo
de Nietzsche com as diversas tradi¢cdes da €tica normativa, sua presenca na filosofia
moral contemporanea, suas posi¢des em metaética, assim como as relagdes entre o
projeto genealdgico e o engajamento normativo do filosofo alemao, consideradas seja a
luz dos debates sobre a naturalizagao da moral no século XIX, seja a luz dos debates
contemporaneos acerca da natureza e dos limites do projeto de naturalizagdo da
normatividade. Este dossié inclui uma sele¢do dos trabalhos apresentados nas sessdes
paralelas. Agradecemos aos membros do Grupo Nietzsche da UFMG, especialmente ao
Prof. Dr. Rogério Lopes, organizador do evento, que nos concedeu os direitos de
publicacao.

Os outros 9 artigos que formam esta edi¢cdo sdo de tema livre. Recebemos
contribuicdes sobre Ludwig Feuerbach e o processo de secularizagao ocidental,
fenomenologia da percepcdo de Maurice Merleau-Ponty, arte e ciéncia em Vilém
Flusser, a desmedida do sublime kantiano, a estética de Jean-Paul Sartre, moralidade e
legalidade em Kant, a justica em Paul Ricouer e o problema homem-maquina no filme
Robocop.

Colaboram neste nuimero docentes e pos-graduandos das seguintes
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instituigdes: Universidade Federal de Minas Gerais, Centro Federal de Educacao
Tecnologica de Minas Gerais, Universidade Federal de Ouro Preto, Universidade
Federal de Uberlandia, Universidade Federal do Espirito Santo, Instituto Federal do
Espirito Santo, Universidade Estadual do Ceard, Universidade Federal de Sergipe,
Universidade Federal de Sdo Paulo, Universidade Federal de Sdo Carlos, Universidade
Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho, Pontificia Universidade Catdlica do Parana,
Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul, Universidade Federal do Vale
do Sdo Francisco, Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Universidade de Caxias
do Sul, Universidade Federal de Pelotas e Universita degli Studi Gabriele d° Annunzio.

Agradecemos a todos os autores que responderam a chamada para contribuir
para este segundo nimero de Outramargem: revista de filosofia. Agradecemos,
também, aos colegas que, em seus pareceres, comentaram cada artigo com grande
generosidade e interesse, condi¢cdo sine qua non para o debate filosofico e o intercambio
de ideias.

Ai tém o leitor e a leitora, em poucas linhas, o retrato desta edi¢do. Que ela
seja capaz de abrir perspectivas, contribuindo para a formacao do pensamento filos6fico

brasileiro. E, agora, boa leitura.

Com os melhores cumprimentos,

Vitor Cei
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SUBJETIVIDADE, TEMPORALIDADE E SINTESE PASSIVA DO TEMPO NA
FENOMENOLOGIA DA PERCEPCAO DE MERLEAU-PONTY

Beatriz Viana de Araujo Zanfra'

RESUMO: O objetivo deste trabalho ¢ explicitar como Merleau-Ponty concebe, por
meio da nogdo de “sintese passiva”, abordada no capitulo sobre a temporalidade do
livro Fenomenologia da Percep¢do, a subjetividade como sendo a propria
temporalidade, abordando também como o autor faz essa identificagdo entre sujeito e
tempo sem tornar o sujeito um ser intratemporal e sem tornar o tempo um mero produto
da consciéncia do sujeito, ou seja, mostrando como o autor francés estabelece uma
relacdo que jamais se dd de maneira exterior entre os dois termos.

Palavras-chave: Temporalidade, Subjetividade, Sintese passiva

ABSTRACT: The aim of this study is explain how Merleau-Ponty conceives, by means
of the concept of “passive synthesis”, discussed in the chapter about the temporality on
the book Phenomenology of Perception, the subjectivity as temporality, discussing also
how the author makes this identification between subject and time without making the
subject an intratemporal being and without making the time a mere product of subject’s
consciousness, that is, showing how the French author establishes a relation that never
occurs in an outward manner between the two terms.

Keywords: Temporality, Subjectivity, Passive synthesis

O penultimo capitulo do livro Fenomenologia da Percepgdo, de Maurice
Merleau-Ponty (1908 — 1961), dedica-se ao tema da temporalidade. Ali, Merleau-Ponty
afirma que a andlise do tempo ¢ aquilo que nos conduz a subjetividade, pois quando
vivemos ou pensamos em nossas experiéncias sempre as dispomos segundo o antes € o
depois, de modo que é “em virtude de uma necessidade interior”? que o sujeito €

temporal. Assim, para Merleau-Ponty, “analisar o tempo nao ¢ tirar consequéncias de

1 Doutoranda em Filosofia pela Universidade Federal de Sao Paulo. beatriz.zanfra@gmail.com
2  MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 549.
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uma concepgao preestabelecida da subjetividade, € ter acesso, através do tempo, a sua

estrutura concreta’

e, para isso, nosso autor assevera que ‘€ preciso compreender o
tempo como sujeito € o sujeito como tempo”*,

A esse respeito, Luiz Damon Santos Moutinho observa que Merleau-Ponty
demonstra uma dimensao do sujeito a partir da temporalidade: hd uma “relagao intima”
entre tempo e subjetividade, uma relacdo que ndo apenas coloca nossas experiéncias
“segundo o antes e o depois”, mas que “faz da temporalidade a ‘forma do sentido
interno””’. E essa intimidade que nos “convida” a “fazer-nos do tempo e do sujeito uma
concep¢do tal que eles se comuniquem do interior”, uma intimidade entre tempo e

sujeito que Merleau-Ponty explicita no capitulo “O Cogito” e que se refere, conforme

Moutinho, a

(...) um Eu implicado em todo ato irrefletido, (...) um contato
consigo mesmo implicado no contato com o mundo: todo ato
envolve um contato pré-reflexivo consigo mesmo e, como [0]
Cogito ndo se encerra nesse ato, ele € o horizonte desse ato, isto
é, ele é temporal’.

Moutinho afirma ainda que isso ndo significa que Merleau-Ponty tenha
atingido uma “profundeza da consciéncia que a revelaria como temporal”®, mas que “o

1779

ser no mundo e o ser para si tém a forma temporal™”, ou seja, Merleau-Ponty descreve

“uma experiéncia e o sujeito dessa experiéncia como temporais™'°.
Nesse sentido, € preciso esclarecer dois pontos. Em primeiro lugar, deve-se
ter em mente que para Merleau-Ponty a temporalidade do sujeito ndo ¢ uma simples

justaposicdo de acontecimentos exteriores uns aos outros: ela ¢ uma poténcia que,

MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 550.

MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 566.

MOUTINHO, Razdo e experiéncia: ensaio sobre Merleau-Ponty, p. 244.

MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepgdo, p. 548.

MOUTINHO, Tempo e sujeito: o transcendental e o empirico na fenomenologia de Merleau-Ponty,
p. 28.

8 Idem.

9 Idem.

10 Idem.
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distanciando-se deles, os mantém juntos''. Em segundo lugar, deve-se entender que essa
subjetividade ndo ¢é temporal no sentido empirico'?, pois se fosse seria preciso haver
uma consciéncia atras dela para reunir os estados de consciéncia que constituiriam a
consciéncia do tempo, € uma outra atrds desta, e assim por diante. Essa consciéncia
ultima deve ser, portanto, sem tempo, pois ela ndo pode ser intratemporal e porque no
presente ha um éxtase"” em dire¢do ao porvir e ao passado que faz com que ndo haja
separagdo entre as dimensdes do tempo e assim “a subjetividade ndo estd no tempo

”14 Ou seja,

porque ela assume ou vive o tempo e se confunde com a coesao de uma vida
como veremos a seguir, Merleau-Ponty d4 a férmula husserliana da consciéncia do
tempo uma interpretacdo heideggeriana.

Mas entdo como ¢ possivel que o sujeito seja o tempo sem que a consciéncia
seja intratemporal e sem tornar o tempo um mero produto da consciéncia? Noutras
palavras, dessa vez com Franck Robert, perguntamos: de qual temporalidade € o sujeito,
se ele ndo ¢ o ser da intratemporalidade? Iniciemos o caminho para as respostas.

Robert nos esclarece que a intratemporalidade pressupde a temporalidade,
afinal, se o sujeito fosse intratemporal, deveria haver, como ja dissemos, uma outra

consciéncia que teria consciéncia dos estados de consciéncia da sucessdo temporal e

outra para ter consciéncia dessa, e assim por diante. Robert entende que Merleau-Ponty

11 Aqui Merleau-Ponty faz referéncia aos estudos de Edmund Husserl sobre o tempo, principal fonte de
onde o fenomendlogo francés tira sua teoria. Grosso modo, Husserl trata da temporalidade enquanto
consciéncia do tempo, ou seja, de maneira fenomenologica, descrevendo a experiéncia que temos do
tempo e, para isso, entre outras coisas, desenvolve um grafico bidimensional para combater a
representacdo do tempo como uma linha reta formada por varios pontos justapostos distintos uns dos
outros, pois, para ele, a consciéncia do tempo ¢ um fluxo que possui duas intencionalidades, as
retengdes € as protensoes, que sao, respectivamente, responsaveis por reter o passado “ele mesmo”
sem confundi-lo com uma mera recordacdo de fatos passados e por ter uma certa antecipacdo do
porvir que nos permita viver cada instante sabendo que € uma continuagdo do instante presente. Com
essa representagdo da consciéncia do tempo, Husserl mostra que existe uma retomada constante do
passado e que os instantes penetram-se uns nos outros, modificando-se continuamente, mas mantendo
uma unidade, que ¢ a unidade do fluxo. (Para maiores informagdes, cf. a segunda parte de
HUSSERL, Legons pour une phénoménologie de la conscience intime du temps).

12 No texto citado na nota anterior, uma das primeiras providéncias de Husserl em sua analise é excluir
o tempo empirico, pois se trata de falar de um tempo que estd aquém de qualquer medida ou
objetividade, de um tempo sentido que ¢ um dado absoluto da consciéncia.

13 Nessa passagem Merleau-Ponty se refere a Heidegger, entendendo o ek-stase heideggeriano como
“relagdo de transcendéncia ativa entre o sujeito e o mundo”. Cf. MERLEAU-PONTY,
Fenomenologia da Percepg¢do, p. 576.

14 MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percep¢do, p. 566.
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se refere a Husserl para falar do tempo originario como fluxo da consciéncia para
mostrar que, para que a subjetividade seja tempo sem ser intratemporal, € preciso haver
uma consciéncia abaixo da qual ndo seja possivel remontar, ou seja, que ndo seja
pensada no tempo por outra consciéncia. Assim, Merleau-Ponty entende que dizer que o
tempo nao € constituido por uma consciéncia constituinte ¢ o bastante para contestar
qualquer interpretacdo idealista da constituigdo do tempo, bem como para contestar
qualquer interpretacdo que faga do sujeito um ser intratemporal. Nesse sentido, a
referéncia a estrutura retengdo-protensao via €xtase temporal heideggeriano permite que
compreendamos a subjetividade como tempo, ja que “no” presente vivo ha um €xtase no
porvir € no passado que faz com que as dimensdes do tempo apare¢cam como
inseparaveis, de modo que se compreenda que a subjetividade ndo ¢ no tempo porque
ela o assume ou o vive e se confunde com a coesdo de uma vida'.

No cerne disso esta a nogdo de “sintese passiva” do tempo: Merleau-Ponty
entende que, abaixo da “intencionalidade de ato”, que ¢ a consciéncia tética de um
objeto, ¢ preciso reconhecer uma “intencionalidade operante”, que possibilita a
intencionalidade de ato e ¢ o que Heidegger chama de “transcendéncia”. Conforme
Emmanuel de Saint-Aubert, em Merleau-Ponty essa intencionalidade ¢ uma unidade de
vida operante na qual se desempenha a coesao do movimento e da percepgao, unidade
cujo lugar e competéncia estd no corpo'®. Desse modo, para Merleau-Ponty o meu
presente se ultrapassa rumo a um porvir € a um passado proximos, e os toca onde esse
passado e esse porvir estdo, e assim o passado ndo nos vem apenas em forma de
recordagdes expressas, nos o sentimos “como um saber adquirido irrecusavel”'’. Assim
sendo, a intencionalidade operante nos ajuda a entender como € possivel que ndo seja
preciso reunirmos, por um ato intelectual, uma série de Abschattungen (Perfis) do
passado e do futuro, pois esses Abschattungen tém uma unidade natural e primordial,
sendo que o passado e o futuro eles mesmos se anunciam nesses perfis. Essa entao ¢ a

“sintese passiva do tempo”, na qual cada novo presente, em vez de provocar a

15 ROBERT, Phénoménologie et ontologie: Merleau-Ponty lecteur de Husserl ¢ Heidegger, p. 123.

16 Cf. SAINT-AUBERT, Le scénario cartesien: recherches sur la formation et la cohérence de
I’intention philosophique de Merleau-Ponty, p. 144.

17 MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percep¢do, p. 561.
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compreensdo do passado e um despertar do futuro, é a propria passagem de um futuro
ao presente e do presente antigo ao passado, sendo entdo com um so movimento que o

tempo se move. Noutras palavras,

(...) os “instantes” A, B, C nao sdo sucessivamente, eles se
diferenciam uns dos outros e, correlativamente, A passa para A’ e
dali para A”. Enfim, o sistema das retencdes, a cada instante,
recolhe em si mesmo aquilo que, um instante antes, era o
sistema das protensdes. Ali ndo existe uma multiplicidade, mas
um s6 fendmeno de escoamento'®.

Antes de qualquer coisa, € preciso ressaltar que a sintese passiva reenvia a
sintese perceptiva: segundo Robert, 0o momento retido que sofre modificagdo retencional
nao ¢, ja desde Husserl, um ponto. Ele ¢ um campo, ou seja, o momento retido e
modificado ¢ um momento perceptivo que abre um campo espacial e pratico e, ao
descrever a relagdo com os momentos precedentes como momentos que femos em maos,
Merleau-Ponty encontra uma maneira de dizer que € primeiramente com nosso corpo
que experienciamos o tempo. Assim Merleau-Ponty desloca as descrigdes husserlianas
da percep¢do, mostrando que ela € outra coisa que um simples conhecimento, ja que
com isso mostra-se que as retengdes e as protensdes estdo ancoradas em um ambiente e
que, portanto, sé tém sentido segundo a presenga do sujeito ao mundo”.

Segundo Marcus Sacrini Ayres Ferraz, a sintese passiva estd, para Merleau-
Ponty, na intencionalidade corporal, o que ndo significa que se trate de uma espécie de
“consciéncia passiva”, mas do “corpo em suas atividades andnimas que demarcam, ao
estabelecerem a relagdo humana com o meio, o verdadeiro transcendental”?’. Isso €é
importante para Merleau-Ponty desde A Estrutura do Comportamento, obra que, junto
com Fenomenologia da Percep¢do, mostra que Merleau-Ponty destaca o “duplo papel
do corpo proprio: abertura as generalidades pré-objetivas e sistema instituinte de um

mundo humano™', ou seja, Ferraz entende que para Merleau-Ponty “os fendmenos se

18 MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 561-562.

19 Cf. ROBERT, Phénoménologie et ontologie: Merleau-Ponty lecteur de Husserl e Heidegger, p. 108.
20 FERRAZ, Notas sobre a passividade em Merleau-Ponty, p. 68.

21 FERRAZ, Notas sobre a passividade em Merleau-Ponty, p. 69.
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apresentam segundo uma linguagem prépria, compreendida por nosso corpo. H4 uma

ligagdo do corpo com a paisagem mundana que ndo passa pelo trabalho das categorias

subjetivas™?.

Desse modo, Merleau-Ponty diz que com uma sintese meramente intelectual
nao havera tempo, pois se cada momento for identificado intelectualmente como, por
exemplo, um ponto A, B ou C, poderemos nos salvar do embaralhamento deles, mas, ao
mesmo tempo, perderemos o deslizamento que ¢ o movimento que nos da o sentido do
antes e do depois, e tornaremos a série temporal igual a uma multiplicidade espacial.
Por isso, as sinteses de identificagdo temporal existem, mas apenas “na recordagdo

expressa e voluntaria do passado distante, quer dizer, nos modos derivados da

9923

consciéncia do passado””’. Merleau-Ponty ainda afirma:

Por exemplo, hesito sobre a data de uma recordacdo, tenho
diante de mim uma certa cena, ndo sei em que ponto do tempo
prendé-la, a recordacdo perdeu sua ancoragem, posso entdo
obter uma identificacdo intelectual fundada, por exemplo, na
ordem causal dos acontecimentos: mandei fazer este traje antes
do armisticio, j4 que logo depois ndo se encontravam mais
tecidos ingleses. Mas, neste caso, nao € o proprio passado que
eu atinjo. Ao contrario, quando reencontro a origem concreta da
recordacdo, ¢ porque esta se recoloca em uma certa corrente de
temor e de esperanga que vai de Munique & guerra, ¢ porque
encontro o tempo perdido, ¢ porque, desde o momento
considerado até meu presente, a cadeia das retengdes € o encaixe
dos horizontes sucessivos asseguram uma passagem continua®.

Para Carlos Alberto Ribeiro de Moura, em Merleau-Ponty o passado nao ¢
realmente imanente ao presente, pois se assim fosse ele nao seria passado, mas também
ndo € realmente transcendente, ja que nao ha nenhuma “distingdo real” entre ambos: “o

9925

passado ¢ exatamente uma ‘transcendéncia imanente’ ao meu presente”>. A sintese

temporal tem, portanto, uma “unidade natural”:

22 FERRAZ, Notas sobre a passividade em Merleau-Ponty, p. 69.

23 MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 560.

24 Idem.

25 MOURA, Racionalidade e crise: estudos de histéria da filosofia moderna e contemporanea, p. 263.
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O novo presente C é a passagem de um futuro ao presente e do
antigo presente ao passado. Correlativamente, A, que tinha se
tornado A’ em B, torna-se A”. A, A’ ¢ A” ndo sdo ligados entre si
por uma sintese de identificagdo, mas por uma “sintese de
transi¢do”, ja que eles “saem uns dos outros”. Se bem que A e B
nao sejam indiscerniveis, eles passam um no outro € A torna-se
B, porque A ndo ¢ sendo a antecipagdo de B como presente e de
sua propria passagem ao passado?®.

Continuando no comentéario de Moura, isso quer dizer que cada presente
reafirma o passado e antecipa o futuro. O presente ndo se fecha em si mesmo, ele se
transcende para um futuro e um passado, de modo que ndo ¢ preciso que haja uma
sintese para reunir do exterior os momentos do tempo e transforma-lo num tempo tnico,
Ja que “cada momento ja compreende em si mesmo a série dos outros momentos € se
comunica interiormente com eles. Por isso o tempo estd ‘quase-presente” em cada uma

27 ¢ por isso também a percep¢do pode ser vista como fendmeno

de suas manifestacdes
temporal, uma vez que, assim como cada momento do tempo se comunica interiormente
com todos os outros, na percepcao cada aspecto perceptivo dado também se comunica
com todos os outros, sem necessidade de haver uma sintese exterior que retna todos
esses aspectos numa mesma coisa®®.

Merleau-Ponty ainda afirma enfaticamente varias vezes ao longo do texto de
Fenomenologia da Percep¢do que a temporalidade ¢ a subjetividade, chegando a
conclusdao de que a passagem de um presente a outro presente nao ¢ de modo algum
pensada, mas efetuada. O tempo, portanto, ndo € para alguém, mas é alguém, ou seja,
as dimensdes temporais exprimem “todas uma s6 dissolu¢do ou um s6 impeto que ¢ a
propria subjetividade””. Isso nos permite entender o que Merleau-Ponty quer dizer mais
adiante quando afirma que o tempo ¢ “afec¢ao de si por si”, ja que ele, o tempo, ¢ o

afetado (enquanto série desenvolvida de presentes) e o afetante (enquanto impeto e

passagem a um porvir) simultaneamente e a transi¢ao de presente a presente, que € o

26 Idem.

27 Idem, p. 263-264.

28 Cf. Idem, p. 264.

29 MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 566.
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impeto do tempo, se da devido ao ek-stase que € a subjetividade®. Dessa maneira, ao

falar em sintese passiva, Merleau-Ponty quer dizer que “o multiplo ¢ penetrado por nos

e que, todavia, ndo somos nds que efetuamos sua sintese™!

, Ou seja, nds vivemos cada
presente e a passagem de um presente a outro presente, porém isso ¢ feito de maneira
antes perceptiva do que intelectual, a passagem do tempo ndo ¢ uma operagao ativa da

consciéncia. E ainda:

(...) € visivel que eu ndo sou o autor do tempo, assim como nao
sou autor dos batimentos de meu cora¢do, ndo sou eu quem
toma a iniciativa da temporalizacdo; eu ndo escolhi nascer e,
uma vez nascido, o tempo funde-se através de mim, o que quer
que eu faca. E todavia este jorramento do tempo ndo € um
simples fato que eu padeco, nele posso encontrar um recurso
contra ele mesmo, como acontece em uma decisdo que me
envolve ou em um ato de fixacao conceptual. Ele me arranca
daquilo que eu ia ser, mas a0 mesmo tempo me da o meio de
apreender-me a distancia e de realizar-me enquanto eu’.

Aqui vemos, baseando-nos novamente nos comentarios de Ferraz, que
reaparece o duplo papel do corpo, o da “abertura passiva as generalidades pré-objetivas

e sistema instituinte da atividade livre humana”*

. As dimensdes ativa e passiva nao
devem ser compreendidas como uma atividade unida a uma passividade, mas como
inteiramente ativas e inteiramente passivas, de modo que o tempo ¢ o que faz essa
jungdo, que € a juncdo entre o para-si € o ser no mundo. O corpo acaba sendo, portanto,
o lugar da existéncia generalizada que ¢ a base por meio da qual a existéncia subjetiva
se manifesta. H4 uma interpenetracdo entre a corporeidade e a existéncia subjetiva que

impede que elas sejam descritas como duas ordens separadas, uma humana e outra

bioldgica: “toda conduta humana deve algo ao ser biologico e toda vida bioldgica ja

30 Como ja vimos, a subjetividade é ek-stase porque ela é saida de si, abertura a um Outro. Assim, o
tempo ¢ sujeito enquanto apreensdo de por si de sua propria diferenca e o sujeito é tempo enquanto
aquilo que ¢ ek-statico, que esta fora de si. Cf. ROBERT, Phénoménologie et ontologie: Merleau-
Ponty lecteur de Husserl et Heidegger, p. 123.

31 MERLEAU-PONTY, Fenomenologia da Percepg¢do, p. 572.

32 Idem, p. 576.

33 FERRAZ, Notas sobre a passividade em Merleau-Ponty, p. 71.
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apresenta algum trago humano”**. Assim, Merleau-Ponty teve de demonstrar que o
tempo ¢ uma dimensdo do corpo para que a relacdo entre ordem humana e ordem
bioldgica fosse compreensivel sem que essas duas ordens fossem tomadas como apenas
justapostas uma a outra. Ferraz também observa que, no capitulo “O Sentir”, Merleau-
Ponty faz a relagdo entre tempo e corpo, dizendo que o corpo faz o tempo ao invés de
sofré-lo, o que quer dizer que “a temporalidade deve ser compreendida como mais uma
dimensdo por meio da qual o ser no mundo organiza significativamente o campo
fenomenal™’. Dessa maneira, a consciéncia de si pode se relacionar ao corpo sem ser
um principio essencialmente diferente dele, de modo que, para que essa relacdo seja
possivel nesses termos, “o tempo deve ser tomado como um tempo pré-pessoal que
repousa sobre si proprio, uma poténcia de diferenciacdo dos instantes no seio da qual
brota a subjetividade™. Assim, sendo afec¢do de si a si, a temporalidade, em sua
interpenetracdo de um momento a outro, “apresenta-se como o primeiro esboco da
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subjetividade™’ e a atividade do sujeito se confunde com a passagem dos instantes, mas

sempre de maneira passiva:

A atividade subjetiva se confunde com o campo presente pelo
qual os instantes fluem e se cristalizam, mas ela ndo ¢ sendo essa
propria passagem, que jorra, por sua vez, passivamente. E como
se o poder volitivo individual se confundisse com a forma
presente do fluxo do tempo (...). A diferenca ¢ que essa forma do
presente € seu “lugar natural” e, enquanto o corpo sustentar a
passagem temporal, pelo proprio movimento de descentramento
entre os instantes, escavar-se-4 uma interioridade subjetiva,
expressdo do fluxo espontaneo do tempo™,

Do ponto de vista de Fenomenologia da Percep¢do, a questao parece estar
resolvida: a sintese passiva nos permite compreender como o sujeito pode ser
temporalidade sem com isso ser autor do tempo. No entanto, gostariamos de finalizar

nosso texto destacando um comentario de André Green, feito num artigo no qual

34 Idem, p. 72.
35 Idem, p. 73.
36 Idem.
37 Idem.
38 Idem.
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discorre sobre o itinerario filosofico de Merleau-Ponty. No artigo em questdo, Green
destaca que Merleau-Ponty encontrou em Husserl uma maneira de dar conta, sob uma
formulacdo mais moderna do que a de Descartes, da organiza¢dao do corpo bem como de
uma “arqueologia” como fundamento primeiro de todo conhecimento. Merleau-Ponty
também vé em Husserl a estrutura do Eu se apresentando como uma unidade que se liga
por meio de sinteses unificantes e o estudo dessas sinteses reenvia a uma realidade de
um tipo especial que se chama “arqueologia”, ou “sintese passiva”, ou “a priori inato”,
ou ainda “camada profunda do mundo primordial”, nog¢des que sdo sem duvida o cordao
umbilical dos tltimos pontos de vista de Merleau-Ponty. Conforme Green, Husserl nota
que o cogito que se engaja na reflexdo natural € “interessado” ao mundo, ao passo que o
cogito da reflexdo transcendental se coloca “em posicdo de espectador desinteressado,
de kosmotheoros, posi¢do da qual Merleau-Ponty contestara a validade”™.

No entanto, questiona Green, sera que a descoberta da “sintese passiva”,
esse rumor incessante anterior a toda reflexdo, € compativel com a atitude de
destacamento e desinteresse do mundo reivindicada por Husserl? Green trabalha com as
Meditagoes Cartesianas de Husserl em sua exposi¢do, e conclui sua analise do texto
husserliano afirmando que Husserl fica diante de uma contradi¢do que nao ¢ explicitada:
ele esta “obrigado a se defender de novo contra a objecao que vera em sua reflexdo uma
manifestagdo do solipsismo™*’: apesar de ter escrito que “a aparéncia do solipsismo esta
disssipada”, Husserl, aos olhos de Green, nos inclina a pensar numa radicalizagdo da
posi¢do cartesiana, ja que na mesma passagem também se l€: “a ideia segundo a qual
tudo o que eu conhego — eu, o ego transcendental —eu o conheco como existente
partindo de mim-mesmo e tudo o que eu explicito, como constituido em mim-mesmo,
deve pertencer a mim-mesmo, a meu ser proprio, é uma ilusdo™"'.

Porém Green observa que essa virada decisiva acompanha a seguinte

conclusdo: “a aparéncia do solipsismo ¢ dissipada se bem que continua verdadeiro que

tudo o que existe para mim sé pode pensar seu sentido existencial em mim na esfera de

39 GREEN, Du comportement a la chair: itinéraire de Merleau-Ponty, p. 290.
40 Idem, p. 293.
41 HUSSERL apud GREEN, Du comportement a la chair: itinéraire de Merleau-Ponty, p. 293.
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”42 Assim, de duas uma: ou é essa contradi¢do que Merleau-Ponty

minha consciéncia
tera tido intencdo de radicalizar ou entdo ¢ a conclusdo de Husserl que ¢ verdadeira e
entdo nesse caso, no entender de Green, a consciéncia continua soberana sem se
preocupar com o resto e Merleau-Ponty continua seguindo o risco de cair no solipsismo.
Para Green, a real solu¢do para isso vem na Ultima fase da obra merleau-pontiana,
anunciada no livro Signos e aprofundada no livro pdstumo O Visivel e o Invisivel, livro
este no qual Merleau-Ponty, mais do que aprofundar, se dedica sobretudo a retificar suas
teses.

Traremos agora algumas linhas sobre o problema do tempo em O Visivel e o
Invisivel. Nesse livro, Merleau-Ponty afirma, sobre a percep¢do que temos das coisas,
que estas repousam em si mesmas e parecem plenas, como se nossa percepcao delas se
fizesse nelas. Assim, exprimir nossa experiéncia da percepcao das coisas dizendo que
noés nos fundimos com elas ¢ tornar essa experiéncia impossivel, “pois, & medida que
nos aproximamos das coisas, paro de ser, a medida que sou; ndo hd a coisa, mas
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somente seu duplice no meu ‘quarto escuro Ou seja, para Merleau-Ponty a

percep¢ao, no momento em que vai se tornar “percep¢do pura, coisa, Ser, ela se apaga;
no momento em que se acende, ndo sou mais a coisa”™. O mesmo acontece com o

passado: ndo ha coincidéncia real com ele:

Se a lembranca pura ¢ o antigo presente conservado e se, na
rememoragdo, volto a ser verdadeiramente o que fora, ndo se vé
como poderia abrir-me a dimensao do passado; se, inscrevendo-
se em mim, cada presente perde sua carne, se a pura lembranca
em que se transmuda € um invisivel, ha entdo um passado, mas
ndo coincidéncia com ele, estou separado dele por toda a
espessura de meu presente, o passado s6 € meu se ai encontra
lugar de alguma maneira, fazendo-se de novo presente®.
Merleau-Ponty elimina a hipotese da coincidéncia entre coisa e consciéncia da

coisa, assim como a coincidéncia entre passado e consciéncia do passado, pois para ele

42 HUSSERL apud GREEN, Du comportement & la chair: itinéraire de Merleau-Ponty, p. 293.
43 MERLEAU-PONTY, O Visivel e o Invisivel, p. 120.

44 Idem.

45 Idem.
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“a experiéncia de uma coincidéncia s6 pode ser (...) coincidéncia parcial”’*®, ou seja,

coincidéncia sempre ja superada ou futura:

Uma experiéncia que se lembra de um passado impossivel,
antecipa um futuro impossivel, que emerge do Ser ou que vai
incorporar-se nele, que “esta nele” mas nao ¢ ele, ndo sendo,
pois, coincidéncia, fusdo real, como a de dois termos positivos
ou dois elementos de um amalgama, mas recobrimento, como o
de um sulco e um relevo que permanecem distintos®’.

Agora ¢ necessario para Merleau-Ponty que haja uma distancia entre nds e o

passado, uma distancia que seja também abertura a ele:

O que ¢ dado, por conseguinte, ndo ¢ a coisa nua, o passado
como foi em seu tempo, mas (...) o passado tal como foi um dia
mais uma alteragdo inexplicavel, uma estranha distancia —
vinculada, de principio e de fato, a uma rememoracao que a
transpde sem a anular. Nao hd, pois, uma coincidéncia de
principio ou presuntiva ou uma nao-coincidéncia de fato, uma
verdade ma ou fracassada, mas uma nao-coincidéncia privativa,
uma coincidéncia de longe, uma distancia, e alguma coisa como

um “erro bom”*.

O que Merleau-Ponty busca agora ¢ uma descricdo da experiéncia que ndo

seja fusdo nem coincidéncia com a coisa € com o passado, mas uma filosofia que dé

conta da diferenca, da distancia, da espécie de deiscéncia que fende o corpo em dois e,

“entre ele olhando e ele olhado, ele tocando e ele tocado, ha recobrimento ¢ imbricagao

sendo, pois, mister dizer que as coisas passam por dentro de nds, assim como nds por

dentro das coisas
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O PROBLEMA HOMEM-MAQUINA NO FILME ROBOCOP

Cecilia de Sousa Neves'

RESUMO: Este artigo tem como objetivo refletir sobre algumas implicagdes filosoficas
suscitadas pelo filme Robocop (dirigido por Jos¢ Padilha, 2014). A narrativa reacende o
debate acerca das fronteiras entre homem e maquina ao recolocar a pergunta: Onde
termina a maquina e comec¢a o humano? Buscaremos situar o posicionamento
sustentado pelo filme no contexto das teorias filosoficas da mente, avaliar esse
posicionamento a partir de elementos da tradi¢ao filosofica e cientifica disponiveis e,
por fim, articular alguns elementos de relevancia filos6fica que o filme suscita.

Palavras-chave: Ciborgue, Tecnociéncias, Robocop, Consciéncia, Etica.

ABSTRACT: This article aims at reflecting on some philosophical implications raised
by the Robocop movie (directed by José Padilha, 2014). The narrative relights the
debate about the boundaries between man and machine, replacing the following
question: Where does the machine finishes and the human starts? The purpose of this
paper is to situate the position held by the film in the context of the philosophical
theories of mind; to evaluate this position from elements of philosophical and scientific
tradition available and, finally, to articulate some elements of philosophical relevance
that the film raises.

Keywords: Cyborg, Technosciences, Robocop, Awareness, Ethics.

Em um futuro ndo muito distante, no ano de 2028, a empresa OmniCorp
(OMNI Corporation), empresa criadora de tecnologias de sistemas de seguranca, tais
como maquinas-robds e drones nao tripulados, defronta-se com a resisténcia da maioria
da populagao face a proposta do uso, por parte do Estado, destas tecnologias no combate
ao crime. Muito embora tais tecnologias projetadas para “garantir a seguranga, a paz € a
liberdade” mundo afora, sem ameacar vidas de soldados estadunidenses, ja sejam usadas

“com sucesso” em paises como Vietnd, Iraque e Afeganistdo. A rejeicdo encontra-se

1 Mestre em filosofia pela Universidade Federal de Uberlandia. cecilianeves2003(@yahoo.com.br
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plasmada em uma lei, de autoria do senador Hubert Dreyfus (Zach Grenier), que proibe
o uso em solo estadunidense de drones como armas de combate a criminalidade, sob o
argumento de que "mdaquinas ndo sentem". Segundo Dreyfus, ndo importa se as
maquinas sdo sofisticadas, o que importa ¢ que elas ndo sabem o que sente um ser
humano e por nao compreenderem o valor da vida humana ndo podem decidir sobre a
vida e a morte. Frontalmente contrario a essa opinido, encontra-se o CEO da
OmniCorps Raymond Sellars (Michael Keaton) que se apoia no argumento de que ¢
exatamente por ndo sentirem raiva, preconceito, fadiga, por serem extremamente
eficientes e incorruptiveis que as maquinas sao instrumentos ideais no cumprimento da
lei evitando a morte de agentes da lei e cidaddos estadunidenses. Sellars desloca o
nucleo da questdo, defendendo que os estadunidenses ndo estdo preocupados se o agente
da lei é robd ou humano, mas se ¢ eficiente. A tensao que anima o filme é, portanto, a
disputa entre duas perspectivas diferentes acerca do que deve ser priorizado na politica
de combate ao crime: a complexa e exclusiva capacidade humana de decidir a partir do
discernimento entre certo e errado ou a eficiéncia objetiva da maquina?

Disposto a reverter a opinido publica, criando um produto que “mobilize,
inspire e faga-a acreditar’, de modo que esta acolha as maquinas € o governo compre
seu produto, Raymond Sellars convoca o cientista Dennett Norton (Gary Oldman) para
criar o novo produto da OmniCorp. Diante da rejei¢cdo, por parte de 72% da populagdo
estadunidense, da ideia de dar a robds a autoridade sobre vidas humanas, Sellars propde
ao Dr. Dennett o ambicioso projeto de "colocar um homem dentro da maquina".
Seduzido com a promessa de fornecer a humanidade uma criagdo que realmente
produza um incremento qualitativo em grande escala, o Dr. Norton projeta o Robocop.
Este policial robo €, na verdade, um ciborgue, isto é, um hibrido no qual se associam as
potencialidades maquinicas de processamento de dados, assim como forca, rapidez e
eficiéncia, em conjuncdo com as potencialidades humanas, como a consciéncia,
entendida como a capacidade de sentir compaixdo, empatia e, principalmente, de
proceder a uma orientagdo discriminativa do comportamento. Entende-se aqui que o

juizo normativo sobre o que ¢ certo e errado para além das determinagdes naturais, as
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quais o restante dos animais sao subordinados, constitui a grande sofisticacao de nosso
sistema nervoso, responsavel por nos colocar no topo das espécies. O atentado violento
que deixa a beira da morte o honesto policial do departamento de Detroit, Alex Murphy
(Joel Kinnaman), oferece o momento ¢ a cobaia perfeita para a nova criacdo da
companhia. Tal € o nucleo e fio condutor da narrativa do filme Robocop.

Na esteira dos tradicionais filmes de ficcdo cientifica, o filme Robocop
prevé uma data para a realizacdo de algumas ambic¢des que hd muito tempo participam
do imagindrio cientifico e popular. No ano de 2028 alcancaremos dois destes objetivos:
a maquina como veiculo de liberagdo do humano de atividades de alto risco (como a
guerra) e, em segundo lugar, a méquina como substituto mais eficaz e controlavel de
varios orgaos e fungdes organicas, por conseguinte, como vetor de uma ampliagdo da
margem de sobrevivéncia humana e potencializa¢do surpreendente de suas capacidades
fisicas e cognitivas. O mesmo tema geral estd presente no filme Elysium, em que o
acesso a uma camara de reconstitui¢do e rejuvenescimento corporal, bem como a vida
em uma sofisticada plataforma espacial, acontece no ano de 2154. Outros filmes de
ficgdo cientifica apresentam previsdes analogas®.

Embora sejam classificados como filmes de ficcdo cientifica, todos eles
compartilham com um grupo significativo de cientistas e tedricos a crenca de fundo na
vigéncia irrestrita do imperativo da técnica, segundo o qual o que se pode, deve-se fazer.
E possivel que um dos temas centrais que nos permite reunir os filmes de fic¢io
cientifica em uma categoria geral seja a problematizacdo da tendéncia irrefletida de
interpretar como inevitdvel a possibilidade das tecnociéncias de ndo apenas decifrar,
mas também corrigir todo e qualquer problema que limite o ser humano, em ultima
instancia, trata-se da discussdo de nossa obsessdo em superar a propria limitagdo, ou

seja, a finitude. A este impulso presuncoso, demasiado humano, de superar a fatalidade

2 No filme Blade Runner (dirigido por Ridley Scott, EUA, 1982) a exploragdo espacial de outros
planetas, bem como a convivéncia dos humanos com os replicantes dar-se-do no ano de 2019. Outros
exemplos sdo os filmes Eu, robo (dirigido por Alex Proyas, EUA, 2004) em que a servilizagao dos
robds para fins humanos ocorre no ano de 2015 e o filme Ghost in the Shell (dirigido por Mamoru
Oshii, Japao, 1995), segundo o qual a capacidade técnica de manipular pessoas entrando em suas
mentes ¢ atualizada em um futuro ndo muito distante, isto é, no ano de 2029.
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das proprias circunstancias, os gregos deram o nome de hubris. A hubris sempre
animou, na historia da civilizagdo humana, sonhos e fantasias de tecnologias absolutas.
Em todas as épocas da histdria hé sinais da mesma angustia face a finitude e o mesmo
fascinio pela imortalidade. Segundo Feenberg®, quanto mais bem sucedida for nossa
tecnologia, maior serd a ilusdo de um poder semelhante ao de deus. Porém, se a
tematica da hubris atravessa os filmes de ficcdo cientifica, também lhe acompanham,
inevitavelmente, os perigos desta ilusdo. No caso do filme Robocop estes perigos
ameagam diretamente a propria dignidade humana, visto que ndo s6 a familia é
enganada, mas o policial Alex Murphy vira um fantoche, seu comportamento ¢
controlado mediante manipulagdo neurocerebral, ele pode ser desligado e, sobretudo, ¢
descartavel caso inconveniéncias humanas contrariem o0s objetivos e interesses
mercadologicos da OmniCorp. Além disso, os perigos também ameagam a sociedade e
os direitos civis, pois ao anularem a parte humana do Robocop, a sua atuagdo em nada
se distingue dos drones ndo tripulados que ja atuam “com sucesso” mundo afora,
constituindo, portanto, uma ameaga a populagdo®. Além disso, ameagas de varios niveis
e intensidades espreitam a subordinacdo de avangadas possibilidades tecnologicas a
finalidade unica do capitalismo de mercado: o lucro. O Robocop €, sobretudo, um
produto que custou 2,6 bilhdes de dolares, “propriedade da OmniCorp”. E apenas a peca
central de um golpe agressivo de marketing, um espetaculo criado por uma grande
corporacdo para reverter a opinido publica a fim de franquear seu acesso ao lucrativo
comércio da industria bélica estadunidense. Outros filmes de fic¢do cientifica® visardo

outros aspectos problematicos decorrentes deste delirio de onipoténcia, do fascinio da

3 FEENBERG. Tecnologia e finitude humana. Nao paginado.

4 A primeira cena do filme explicita concretamente a ameaga civil representada pelos drones. Na
reportagem do jornal sensacionalista de Pat Novak (Samuel Jackson), em que um grupo de reporteres
filmam uma ac¢do de rotina das maquinas e drones na "ensolarada Teera", ocorre um protesto suicida.
Este protesto, realizado por homens-bomba, simboliza a resisténcia da populacdo a "liberdade e
seguranca" proporcionada pelo exército robotico estadunidense. Neste evento, filmado em tempo real
pela equipe, uma crianga com uma faca ¢é interpretada como ameaca ¢ fuzilada imediatamente por
uma maquina-robo.

5 Os graves ¢ imprevisiveis problemas éticos da cria¢do técnica desmedida constituem o nucleo dos
filmes Frankenstein (dirigido por James Whale, EUA, 1931) e 4 ilha do Dr. Moreau (dirigido por
John Frankenheimer, EUA, 1996). Ambos sdo adaptagdes de obras literarias.
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hubris face ao qual a natureza ¢ concebida como mero instrumento a servico dos
desejos daqueles que se autopercebem como os verdadeiros "senhores e possuidores da

natureza"®

. Os filmes de ficcdo cientifica podem, portanto, revelar-se como importante
instancia de discussdo da necessidade de uma ética para a tecnologia. Nas palavras de
Andrew Feenberg, “a critica a hubris, em nossa tradicao, fundamenta a criacdo de uma
ética para a tecnologia™’.

Nessa direcdo, o que torna o filme provocativo ¢ que o “projeto Robocop”
nos confronta com elementos que presidem o esfor¢co de conciliar as potencialidades
desejaveis da maquina (como rapidez cada vez maior de processamento de uma
quantidade de informacdes também crescente, for¢a sobre-humana, substituicdo de
orgdos biologicos lesados por 6rgdos bidnicos tdo ou mais eficazes quanto aqueles e
assim por diante) e a singularidade inexoravel da experiéncia humana (principalmente a
capacidade de por fins definidores da acao moldados conforme suas escolhas morais).
Ora, ¢ preciso conciliar homem e maquina, ou ainda, ¢ preciso por um “homem dentro
de uma maquina”, porque a hipotese de que seja dado a um autdomato o poder de puxar
o gatilho ¢ simplesmente assustadora e ndo ética (pelo menos em “nossa casa”).

Porém, conciliar homem e maquina envolve a questdo de saber onde
termina a maquina e comeca o humano. Filosoficamente, podemos elaborar essa tensao
homem-maquina nos termos de um dos problemas nucleares a filosofia da mente, a
saber, o problema ontolégico mente-corpo. No filme Robocop esta tensdao ¢é exposta
através da criagdo do Robocop que envolve, por um lado, a necessidade de um substrato
humano que garanta as qualidades que s6 aos humanos pertencem - no caso, trata-se de
um substrato corporal, pois, embora muitos orgdos possam ser sem dificuldades
substituidos por fungdes artificiais, o cérebro como o sustentaculo da consciéncia
permanece insubstituivel -; mas também, por outro lado, admite a possibilidade de
manipulagdo inclusive do aspecto que teoricamente pertenceria exclusivamente ao ser

humano - pois ao cientista ¢ dado o poder de habilitar ou desabilitar as fungdes

6 DESCARTES. Discurso do método, p. 69.
7  FEENBERG. Tecnologia e finitude humana. Nao paginado.
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especificamente humanas, como por exemplo, a base emocional dos processos de
decisdo, como se tratasse de circuitos de uma maquina. Esta ¢ a problematica de carater
eminentemente filoso6fico que o filme traz a tona a um publico muito mais amplo do que
qualquer livro de filosofia sonharia alcangar, e sobre a qual nos propomos a langar
alguma luz.

Nao ¢, portanto, o escopo deste artigo analisar a critica politica e social que
o filme faz a postura seletiva e xenofobica estadunidense que nao vé mal no uso destas
tecnologias de seguranga “pelo mundo afora™, tampouco a concep¢do do Robocop
como produto do capitalismo e da sociedade do espetaculo’, apontamentos que de certa
forma sdo inéditos no contexto dos filmes de ficgdo cientifica'®. Concentraremo-nos
apenas nas questoes filosoficas candentes que o filme tangencia, a fim de problematiza-
las a partir de dois movimentos: primeiro, elaborar o posicionamento do filme em

termos de teorias da mente; segundo, avaliar a consisténcia desse posicionamento.

O problema homem-maquina no filme Robocop

As duas reagdes radicalmente diferentes, a saber, a aceitacdo publica do
Robocop e, por outro lado, o temor provocado por drones ou puros autdOmatos
circulando nas ruas, podem ser interpretadas, filosoficamente, a partir da tendéncia do

senso comum em aceitar um posicionamento dualista acerca da relagdo homem-

8 A critica social e politica ¢ frequente nos filmes de Padilha, como nos filmes Tropa de Elite I e II. O
irdnico € que seu primeiro filme em territdrio ianque seja atravessado por uma critica radical, embora
em um plano imanente, a politica estadunidense. A ironia ¢ destilada através do posicionamento do
reporter Pat Novak, apresentador de um jornal sensacionalista e panfletario da mecanizagdo do
combate ao crime.

9 Sobre a logica das corporagdes, seu descomprometimento ético em relacdo a dignidade qualitativa da
espécie humana e a subordinagdo de toda instancia da vida e da realidade a dindmica do lucro,
remetemos o leitor ao livro de Joel Bakan, 4 corporacao.

10 Sao temas que se tornardo cada vez mais familiares aos filmes de ficcdo cientifica, na medida em que
a relac@o entre tecnologia e capitalismo é incontornavel. Além disso, ¢ devido a essa conjungdo que
os antigos anseios deixam aos poucos o terreno da fic¢do cientifica para ganhar cada vez mais
consisténcia material e proximidade.
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maquina e rejeitar o posicionamento oposto, que nos remete a uma perspectiva
materialista desta relagdo. O que torna o Robocop diferente dos drones nao tripulados,
isto ¢, o que faz dele um her6i aplaudido pelo publico, ndo ¢ apenas a sua eficiéncia
magquinica, mas principalmente o fato de que nele o elemento humano (“medo, instinto,
compaixao”) sempre esta presente e interfere no sistema, enquanto os drones sdo
rejeitados porque obedecem exclusivamente a uma ldgica ou programacgdo determinada.
Admite-se uma diferenca substancial entre o processo de decisdo humano e o processo
de “decisdo” da maquina'. A diferenga fundamental entre os dois processos deve-se ao
fato de que existe no comportamento humano qualidades que sdo irredutiveis a
maquina. Trata-se da ideia de que ha algo no humano que transcende a méaquina, isto &,
existem comportamentos que tecnicamente ndo seriam replicaveis ou simulaveis através
de programas de computador. A irredutibilidade de aspectos humanos a plataformas
artificiais, isto ¢, a impossibilidade de explicar em termos exclusivamente fisicos
comportamentos especificamente humanos, estd na base da ampla tradi¢ao dualista de
interpretacdo da mente. Ao passo que a ideia contraria, segundo a qual todos os
fendmenos humanos (inclusive a mente e a consciéncia) sdo explicaveis através de
forgas materiais e suas agdes mecanicas entre si que, em ultima instancia, remete-nos a
um complexo sistema exclusivamente fisico (o cérebro), diz respeito a uma postura
materialista. Para as teorias materialistas da mente, esta seria explicavel pelas ciéncias
empiricas, de forma que a replicagdo de seus processos através de maquinas-inteligentes
diria respeito apenas a uma questdo técnica, ndo envolveria um obstaculo ontologico.
Essa ¢ a postura sustentada por Raymond Sellars, mas também pelo Dr. Dennett

Norton'? inicialmente (veremos adiante que ele muda sua posi¢do). Desta posi¢do se

11 A pergunta central que se impde é, portanto, “Como ocorrem as decisdes do Robocop? E o humano
ou a maquina que decide?” Face a essa pergunta capital o Dr. Dennett Norton dd a seguinte
explicagdo: enquanto a maquina analisa a ameaga e age, ou seja, trata-se de uma resposta direta a
programacao, no Robocop, o software analisa a ameaca igual ao robd, envia a informagao ao cérebro,
o cérebro recebe a informacdo e decide o que fazer, baseado nas aptiddes cognitivas e emocionais de
qualquer pessoa. Entdo passa isso ao modulo de inteligéncia artificial e depois o computador realiza a
acdo. Embora o Robocop dependa da maquina para a entrada de dados e saida sob forma de
execugdo, o processamento da informagdo no cérebro a partir de "aptiddes cognitivas e emocionais" o
aproxima do processo humano.

12 A posigdo inicial do Dr. Dennett Norton é expressa na cena em que, como o responsavel pela Ala de
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conclui que ndo haveria uma diferenca substancial entre os humanos e as maquinas
inteligentes, logo, ambos estariam igualmente aptos a serem instrumentos de combate a
criminalidade, a Unica diferenca, segundo Sellars, consiste no fato de que as maquinas
seriam mais eficientes. Porém, esta divisdo sumaria entre dualismo e materialismo,
apenas nos introduz ao problema que nos propusemos esclarecer, trata-se agora de
delinear em qual sentido fala-se aqui de dualismo, ou seja, qual tipo de dualismo
satisfaz as exigéncias colocadas pelo filme - j4 que hd pelo menos cinco versdes de
dualismo, como nos alerta Churchland® -, bem como ¢é preciso saber se esse dualismo ¢é
valido, isto €, se ¢ consistente avaliar o posicionamento face ao problema mente-corpo
colocado pelo filme Robocop através dele.

Certamente, este posicionamento ndo ¢ dualista no sentido do chamado
dualismo de substincia, segundo o qual a mente ¢ uma substancia ndo fisica,
independente do corpo fisico ao qual se encontra provisoriamente conectada e, por
conseguinte, dotada de um carater especial. O dualismo cartesiano, bem como o
chamado dualismo popular conhecido pela imagem do “fantasma na maquina”, sdo as
duas principais elaboracdes do dualismo de substancia. Além das criticas a estes
dualismos, dentre as quais sublinhamos a incompatibilidade do dualismo cartesiano com
a lei da conservacdo da quantidade de movimento e o problema do dualismo popular no
que diz respeito ao abismo entre sua teoria e as provas disponiveis, dois argumentos
impedem que interpretemos o filme através do recurso ao dualismo de substancia: em

primeiro lugar, a narrativa pressupde um substrato corporal da consciéncia, isto €, o

reabilitagdo da fundagdo OmniCorp, Norton acompanha um paciente a retomar suas antigas
atividades. Nesta cena, o paciente, que teve as duas maos amputadas e recebeu duas proteses de
mdos, tenta voltar a tocar violdo, porém a emog¢do do musico modifica a quimica do cérebro
interferindo no sinal enviado para as proteses, o que o impossibilita seu éxito. O Dr. Norton lhe diz
que “vocé ¢ o que vocé ¢, ndo pelos seus membros, mas vocé€ ¢ vocé pelo seu cérebro. Vocé ¢ sua
capacidade de processar informacdo. Relaxe e faca o que vocé sempre fez, a musica ndo vem dos
dedos, vem da mente”. O impasse ¢ representado pela fala do musico, quando este diz “mas eu
preciso da emocédo para tocar”. Isso indica, ja aqui, que ha questdes que ndo sdo resolvidas pelo
entendimento da mente exclusivamente em termos de processamento de dados, uma suspeita que se
concretizara ao longo do filme.

13 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 17. Este livro de Paul M. Churchland servird aqui como
texto base para a analise e critica do dualismo.
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cérebro como o minimo biolégico necessario para a sobrevivéncia do policial e sua
reconstituicdo como Robocop; em segundo lugar, ao perceber que as emogdes
interferem no sistema e a performance técnica do Robocop ¢ prejudicada pelo processo
humano de decisdo que, como ja indicado, envolve uma deliberac¢ao “de raiz cognitiva e
emocional”, o médico ou o criador do Robocop manipula o cérebro (o hardware) do
policial. De forma mais precisa, o Dr. Norton altera os moduladores de absor¢do de
dopamina e noradrenalina, a fim de desabilitar a reacdo emocional a fatos e memorias.
Isso acaba modificando radicalmente a identidade ¢ o comportamento do Robocop,
tornando-o mais maquina do que homem. O resultado disso ¢ “nenhum medo, aumento
de batimento cardiaco ou qualquer vestigio de raiva”, porém a um alto custo que pode
ser avaliado pela fala de Clara Murphy (Abbie Cornish), sua esposa, “eu olhei nos olhos
dele e ndo reconheci o meu marido”. Ambos os argumentos sdo impensaveis para o
dualismo de substidncia segundo o qual a mente consciente, locus da identidade,
autoconsciéncia e decisdes morais de um individuo, ¢ ontologicamente distinta e
independente do corpo material que ela controla, ndo podendo depender ou ser
controlada por ele. Vale a pena notar ainda que o segundo argumento foi chamado por
Churchland de “argumento da dependéncia neural de todos os fendomenos mentais

conhecidos”. Segundo este autor.
9

se realmente existe uma entidade distinta, na qual o raciocinio,
as emocdes e a consciéncia tém lugar, e se essa entidade
depende do cérebro unicamente para as experiéncias sensoriais,
como entrada de dados, e para execucdes da vontade, como
saida, entdo seria de esperar que a razdo, a emog¢do e a
consciéncia fossem relativamente invulnerdveis ao controle
direto ou as patologias resultantes da manipulagdo ou de danos
ao cérebro. Mas, de fato, ¢ exatamente o oposto que ocorre. (...)
A vulnerabilidade da consciéncia aos anestésicos, a cafeina € a
algo tdo simples quanto uma pancada forte na cabega mostra sua
dependéncia muito estreita com relagdo a atividade neural do
cérebro. Tudo isso faz plenamente sentido se a razdo, as
emogdes e a consciéncia forem atividades do proprio cérebro,
mas muito pouco sentido se elas forem puramente atividades de
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alguma outra coisa.'

Este fortissimo argumento contra o dualismo da substancia nos conduz a um
segundo grupo de dualismos conhecido pelo nome geral de dualismo da propriedade. O
dualismo da propriedade surge exatamente da dificuldade em destacar mente e
consciéncia da matéria. Para esta espécie de dualista, embora ndo exista outra
substancia além do cérebro fisico, este ¢ dotado de um conjunto de propriedades que
nenhum outro tipo de objeto fisico dispde, estas propriedades especiais “sdo as
propriedades caracteristicas da inteligéncia consciente, como a propriedade de sentir
dor, de ter a sensagdo de vermelho, de pensar que P, desejar que Q”'. Estas
propriedades especiais sdo ndo-fisicas, ou seja, irredutiveis a explicagcdes nos termos
conceituais das ciéncias fisicas habituais, exigindo, portanto, uma ciéncia totalmente
nova e independente para serem explicadas. E entio que surgem as diferentes
formulagdes do dualismo da propriedade.

A primeira formulacdo do dualismo da propriedade, no sentido de legitimar
a realidade dos fendmenos mentais como algo ndo redutivel aos fendomenos fisicos,
corresponde a explicagdo epifenomenalista. Segundo esta, os fendmenos mentais sdo
causados pela atividade fisica do cérebro, porém nao t€m efeitos causais no mundo
fisico, sendo meros epifendmenos, concebidos como cintilagdes de luz na superficie do
cérebro. Existe uma conjuncao constante entre volicdo e a¢dao, porém ¢ uma ilusdo achar
que a primeira causa a segunda'®. Para o objetivo que nos propusemos nesse artigo, esta
explicagdo satisfaz a necessidade do cérebro como o substrato imprescindivel para
fendomenos mentais como desejos, decisdes e voli¢des que nos remetem ao ser proprio
do humano, porém, se lembrarmos do processo através do qual a consciéncia do
Robocop transcende, mesmo a “programacao” do cérebro, feita pelo cientista, isto ¢, o
software interfere no hardware para o espanto de todos, isso nos leva a supor que os

fenomenos mentais devam ter um efeito causal sobre a agdo e comportamento humano,

14 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 45-6.
15 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 30.
16 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 30.
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ou seja, sobre o cérebro entendido como centro de comando do corpo!’. Além disso, €
indiscutivel a ampla gama de efeitos fisioldgicos provocados por emogdes como medo,
ansiedade entre outras, o que demonstra com facilidade a influéncia causal da mente
sobre o corpo. Logo, é preciso abandonar como insuficiente “o 'rebaixamento’
epifenomenalista das propriedades mentais - a produtos da atividade cerebral,
secundarios e inertes em termos causais”'®. Uma segunda formulagdo do dualismo da
propriedade conhecida como dualismo interacionista da propriedade visa satisfazer essa
limitagdo. Para este tipo de dualista, as propriedades mentais, como nossos desejos ¢
voli¢des, tém efeitos causais decisivos sobre o cérebro e, por consequéncia, sobre o
comportamento, estando em interacdo sistemdtica com as propriedades fisicas do
cérebro. “As propriedades mentais continuam sendo consideradas como propriedades
emergentes (s6 surgem quando a matéria fisica tiver se organizado, evolutivamente, em
um sistema suficientemente complexo: ex: propriedade de ser solido, colorido, vivo)”
porém, “sdo também irredutiveis (ou seja, ndo sdo meros aspectos organizadores da
matéria fisica, como acontece nos exemplos citados, mas sdo propriedades e estados de

um novo tipo, estdo para além de toda previsdo ou explicagdo pela ciéncia fisica.”'” Este

17 Duas cenas em especial evidenciam essa questdo. Na primeira, apds um chamado emotivo da esposa,
o Robocop, antes mergulhado na execu¢do da sua programacao, passa a “escolher” qual contetido
executar, o que significa que ele “escolhe” o que priorizar, para além do protocolo. Ao invés da
sequéncia de agdes policiais que ele deve realizar, ele prioriza as informagdes relacionadas as reagdes
emocionais da esposa e do filho. Ele se torna sensivel a essas reagdes a ponto de reprogramar as
prioridades do sistema. Mudando o curso previsivel dos acontecimentos, quebra o protocolo ao se
empenhar na resolugdo da propria tentativa de assassinato. Trata-se de uma decisdo humana que
imediatamente suscita a cumplicidade de todos, seja dos personagens, seja do expectador. A
“escolha” ¢ tdo significativa que a assistente do Dr. Norton, Jae Kim (Aimee Garcia), afirma que ele
“desfez o que fizemos com ele”, referindo-se a alteracdo dos receptores de dopamina
(neurotransmissor envolvido no humor, emocdes, cognicdo e memoria, dentre outras fungdes). A
segunda cena ¢ quando o Robocop “supera” a programacdo que tecnicamente o impedia de atirar
contra aqueles que usavam o codigo vermelho. A “forga” necessaria para anular a determinagdo da
programagao corresponde a ira provocada pelo saber-se traido e manipulado, algo também distintivo
do ser humano. Essas situagdes revelam a imprevisibilidade caracteristica do mundo humano a
despeito da determinacdo que acompanharia a programac¢do do modus operandi do Robocop. A
justificativa da defesa e valorizagdo do humano sobre o maquinico se torna ainda mais poderosa,
porque ndo pertence mais apenas ao senso comum, mas surpreende os proprios cientistas, fazendo-os
reconhecer que ha algo agindo sobre a maquina, isto é, interferindo no sistema, que estd “além da
fisica e da quimica” e que eles ndo previram e também ndo controlam.

18 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 32.

19 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 33.
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tipo de dualismo parece satisfazer todas as exigéncias indicadas no filme: a necessidade
do substrato corporal ¢ justificada pela caracterizagdo da consciéncia e dos fendomenos
mentais como propriedades emergentes; a ideia de que ha algo que interfere no sistema
“para além da fisica e quimica” encontra respaldo no pressuposto de que as
propriedades mentais sao irredutiveis as ciéncias fisicas; por ultimo, admite-se uma
interagdo sistematica e causal da consciéncia sobre o cérebro e deste sobre aquela, ou
seja, explica-se como o comportamento do Robocop corresponde a execugdo da sua
programacdo, mas também como Alex Murphy ¢ capaz de reprogramar o sistema.
Porém, este dualismo interacionista da propriedade apresenta uma séria
incompatibilidade interna entre a afirmagdo simultdnea de um emergir evolutivo e de
uma irredutibilidade fisica, pois se as propriedades mentais emergem evolutivamente a
partir da organizagdo da matéria, espera-se que sua descri¢ao fisica seja possivel. Essa
inconsisténcia o condena como insustentavel. Tampouco a terceira e tltima tentativa de
salvar o dualismo da propriedade e, consequentemente, o dualismo em geral, isto ¢, a
proposta de um dualismo da propriedade elementar, parece razoavel. Segundo este, as
propriedades mentais sdo irredutiveis, mas ndo emergentes, ou seja, prescinde-se da tese
do emergir evolutivo em funcao da ideia de que as propriedades mentais possuiriam o
mesmo estatuto das propriedades fundamentais da realidade (tais como as propriedades
eletromagnéticas). A falha 6bvia desta explicagdo deve-se ao fato de que ao contrério
dos fendmenos eletromagnéticos, cujas propriedades aparecem em todos os niveis da
realidade, as propriedades mentais de forma alguma parecem ser basicas ou
elementares, ao contrario, s6 aparecem em grandes e complexos sistemas fisicos®. Isso
significa que ¢ impossivel eliminar a incompatibilidade entre um emergir evolutivo e a
irredutibilidade prescindindo da primeira tese, visto que os argumentos em favor dela
sao muito fortes. Face a andlise do significado e fragilidades das cinco espécies de
dualismo identificadas, Churchland, ndo apenas indica, como coloca em xeque o ponto
nuclear, mas também o mais fragil do dualismo, a saber, a no¢do de irredutibilidade.

Perguntar por que devemos aceitar a irredutibilidade dos fenomenos e inteligéncia

20 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 34.
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consciente, significa perguntar por que ser um dualista??!

Criticas ao dualismo

Churchland nos fornece um quadro das principais criticas ao dualismo que
serdo aqui apenas mencionadas. Em um primeiro momento denuncia as fragilidades dos
argumentos em favor do dualismo: o argumento da religido ¢ prejudicado pela inaptidao
historicamente comprovada em julgar questdes cientificas através da ortodoxia
religiosa; o argumento da introspeccdo ¢ abalado pela suspeita sobre a capacidade de
nossa faculdade de observagdo interior em revelar as coisas tais como sao em sua
natureza intima; por fim, o argumento da irredutibilidade é contestado em funcio dos
avangos positivos em direcao a uma explicagdo puramente fisica de todos os fendmenos
mentais. Além disso, o autor também defende a consisténcia dos argumentos contra o
dualismo: o argumento da simplicidade do materialismo; o argumento da impoténcia
explicativa do dualismo; o ja citado argumento da dependéncia neural de todos os
fendmenos mentais conhecidos; e o argumento da historia evolutiva. De acordo com
este argumento, a historia evolutiva da espécie humana fornece fortes evidéncias de que
a diferenca entre todos os seres vivos ¢ apenas de grau, ndo de espécie, visto que, em
ultima instancia, todos podem ser remetidos a uma origem comum, da qual todas as
suas caracteristicas sdo o resultado fisico de um processo também puramente fisico.

Esse quadro indica que, sob uma perspectiva mais rigorosa?, ha
dificuldades em sustentar o dualismo como perspectiva legitima e consistente. Porém, o
fato de, atualmente, o dualismo ndo ser mais uma perspectiva muito aceita na

comunidade filoséfica e menos ainda na comunidade cientifica, ndo contradiz o

21 CHURCHLAND. Matéria e consciéncia, p. 35.

22 Evidentemente, uma resposta decisiva acerca da validade do dualismo exigiria uma investigacao que
ultrapassa de forma imensuravel nossos objetivos. Nossa intengdo aqui é apenas salientar que criticas
importantes foram feitas ao dualismo, de forma que sua validade pode, certamente, ser colocada entre
parénteses.
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predominio dessa teoria na maior parte da histéria do pensamento. Trata-se da
perspectiva compartilhada pelo senso comum, porque ¢ um elemento central que
compde nossa heranga religiosa e conceitual, ou seja, estd presente na maioria das
grandes religides, assim como participa igualmente da tradicdo humanista, em relagao
as quais ainda nos identificamos em um nivel profundo. Nesse sentido, ¢ porque a
perspectiva dualista (e suas nuances) estd intimamente arraigada a nossa visdo de
mundo, participando do senso comum, que compreendemos a postura sustentada pelo
filme. Sendo o argumento da irredutibilidade o nucleo central do posicionamento
dualista do filme, embora a validade desse argumento possa ser contestada, assim como
a legitimidade légica e conceitual da teoria que o acompanha.

Uma resposta definitiva ao problema homem-méquina colocado pelo filme
Robocop, implicaria em aprofundar a discussdo sobre a questdo da irredutibilidade ou
ndo da consciéncia a um sistema fisico, bem como de sua consequente remissao aos
conceitos € métodos proprios as ciéncias empiricas. Responder a questdo dirigida a
consciéncia (ou aquilo que determina o comportamento exclusivamente humano), a
saber, se ela pode ou nao ser traduzida e replicdvel tecnicamente, implica,
respectivamente, na supressao ou delimitacdo das fronteiras entre homem e maquina. O
problema desta equivaléncia suscita questdes éticas e filosoficas complexas que ndo
apenas envolvem a luta de interesses politicos e financeiros, mas, sobretudo, implica a
rearticulagdo dos elementos da antiga pergunta antropologico-filosofica acerca do
humano e da condi¢cdo humana. Além de despertar em novo contexto velhas angustias
psiquicas. Nesse registro, o embate entre o humano e a maquina que define a
personagem Robocop ¢ levado as ultimas consequéncias na ficcdo de uma guerra
apocaliptica entre homem e maquina pelo dominio da realidade, como representado no
filme Matrix. Em ambos os casos o humano vence e a esperanca ¢ restaurada. O que
estd implicitamente em jogo € o aspecto perturbador das consequéncias oriundas de uma
explicacdo puramente mecanicista ou materialista da consciéncia humana a partir da

estrutura matematica da fisica classica, causalmente determinista.
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O problema da irredutibilidade ainda se encontra em discussdao e sua
investigacdo envolve o concurso de diversas dreas do conhecimento: filosofia,
psicologia, neurociéncias, psicologia cognitiva, ciéncias da computagdo, inteligéncia
artificial entre outras. Embora esse tema exija outro estudo, muito mais complexo, a
principio, podemos distinguir duas posi¢des distintas sobre o problema, sem a
necessidade de retornar ao problematico paradigma dualista. A primeira nega validade
ao argumento da irredutibilidade, isto ¢, afirma que n3o had nada que justifique a
impossibilidade da redu¢do dos fenomenos mentais aos fendomenos fisicos. Defende que
a diferenca entre a consciéncia humana e outros animais, assim como face aos modelos
mecanicos de inteligéncia artificial, ¢ apenas uma diferenca de grau e ndo de espécie.
Essa posicdo ¢ sustentada por autores como o ja citado Churchland, por Alan Turing e
todos os cientistas e teoricos que acreditam poder alcangar uma descricdo mecanica do
homem e a constru¢do de uma maquina consciente, posicao atualmente sustentada pelos
autores transhumanistas (como R.Kurweil, Hans Moravec, Nick Bostrom). A segunda
posicdo admite a validade do argumento da irredutibilidade, isto é, admite como
premissa a ideia de que existem fenOmenos mentais que sempre resistirdo a uma
redugdo ou replicacdo em sistemas fisicos. Embora nao haja consenso acerca do que
exatamente seja irredutivel, alega-se que bastaria um Unico exemplo de um programa
que um computador jamais podera duplicar para destruir o mito da mente como
maquina. Varios autores reivindicardo aspectos diferentes para designar o que,
exatamente, no humano ¢ irredutivel a maquina. Para o matematico Roger Penrose
(1989), o raciocinio algoritmico, realizado por computadores, ndo ¢ suficiente para a
compreensdo da verdade (isto ¢, dos teoremas e axiomas da) matematica que pressupde
a consciéncia (a qualidade distintiva do ser humano). Segundo o fisico Richard
Feynman (1982), laureado Nobel, um computador classico jamais poderia simular a
nao-localidade. Por processamento de informagdo nao-local entende-se a possibilidade
de transferéncia de informacdo sem sinais locais, isto €, influéncias do tipo acdo-a-

distancia instantaneas. Este seria um de nossos “programas” ndo algoritmicos nao
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replicaveis por computadores. Ao passo que, para o fisico indiano Amit Goswami?®,
especialista em fisica quantica, o ponto crucial também € a consciéncia.

Apenas uma investigacdo transdisciplinar nessa direcdo poderia pensar o
problema da irredutibilidade da consciéncia. Um problema que certamente ainda tem
muito a nos dizer acerca das fronteiras do fendmeno humano, seu significado e destino
em um contexto, doravante marcado por tensdes, integragdes e metamorfoses
irreversiveis com um outro ndo-humano, especialmente, o maquinico. A tensdo entre as
duas perspectivas anima as tentativas em curso de fornecer uma resposta decisiva ao
problema da irredutibilidade, de um lado cientistas e tedricos materialistas que,
amparados pelo relativamente recente aparato conceitual fornecido pela cibernética
(interpretacdo da mente e consciéncia a partir do conceito de informagdo), investem
todos os recursos na constru¢do de maquinas inteligentes capazes de simular
perfeitamente todos os fendmenos mentais humanos, como linguagem, autoconsciéncia,
aprendizado etc; de outro, cientistas ndo convencidos inteiramente pelo realismo
materialista, embora também ndo dispostos a reabilitar o insustentdvel paradigma
dualista, empenham-se em isolar ao menos uma qualidade que um computador jamais
poderia simular. Estd em jogo a legitimidade de todos os qualificativos que durante
séculos justificaram a autopercep¢ao do homem como um “império dentro do império”,
para lembrar a formula de Espinosa, isto ¢, como um ser a parte da criagdo, senhor e fim
ultimo da natureza. Presungdo ameagada pela ideia de que talvez ndo sejamos mais do
que “uma pequena provincia do reino animal” distinta de todos os demais seres nao-
humanos (animais, mas também o maquinico) apenas pela nossa posicdo em uma escala
de complexidade. Se assim for, uma davida incomoda pode ser langada a prerrogativa
mais simbolica de nossa singularidade: a liberdade é, de fato, a superioridade
propriamente humana face aos determinismos aos quais estao submetidos o restante dos
animais (através do instinto) e também as maquinas (através da programag¢ao), como
nos acostumamos a pensar, ou o livre-arbitrio ndo passa de uma ilusdo, um véu que

distorce nossa percep¢do, o qual ndo queremos ou podemos remover, seja por nosso

23 GOSWAML. O universo autoconsciente, p. 40.
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orgulho ou pelo conhecimento ainda incompleto acerca daquilo que nos define como

seres humanos.

Consideracoes finais

A conciliagdo homem-maquina ¢ o componente essencial do projeto de
aperfeicoamento do humano via mecanizagdo. O Robocop apresenta-se como a
realizagdao do ideal de que a tecnologia pode potencializar a um nivel sem precedentes
nossas capacidades fisicas, conferindo uma amplitude inédita aos nossos sentidos,
memoria, raciocinio, a0 aumentar exponencialmente a capacidade de processamento e
armazenamento de dados. Nao s6 podemos, como devemos nos beneficiar do
melhoramento ou, no minimo, defenderao os transhumanistas, deve-se resguardar o
direito do individuo de optar ou ndo pelo melhoramento possibilitado pelos recursos
tecnocientificos disponiveis. Segundo Nick Bostrom, um dos tedricos mais

representativos do movimento transhumanista:

(1) A humanidade serd profundamente afetada pela ciéncia e
tecnologia no futuro. Nos vislumbramos a possibilidade de
superar plenamente o envelhecimento, a perda cognitiva, o
sofrimento involuntario e nosso confinamento no planeta Terra.
(2) Acreditamos que o potencial da humanidade ainda ndo foi
realizado. (...) (7) Reivindicamos a legitimidade da escolha
pessoal sobre o modo de viver a propria vida. O que inclui o uso
de técnicas que podem ser desenvolvidas para assistir a
memoria, concentragdo e energia mental; terapias de extensdo da
vida; tecnologias reprodutivas de sele¢io; crionizagio.*

Outro aspecto relevante a ser destacado consiste no fato de que o Robocop
¢, na verdade, um ciborgue, isto ¢, um ser hibrido de homem e maquina. Trata-se de um

exemplo palpavel da passagem de uma ideia, a de “por um homem dentro de uma

24 BOSTROM. History of Transhumanist Thought, p. 26, tradug@o nossa.



neves

maquina”, do terreno da ficgdo cientifica para a materialidade da vida contemporanea. A
proximidade concreta do ciborgue pode ser sentida na solenidade de abertura da copa do
mundo no Brasil, em 2014, em que um exoesqueleto comandado por uma crianca
paraplégica deu o chute inaugural da Copa do Mundo®. E interessante pensar no papel
desempenhado pela ficcdo no desenvolvimento das tecnociéncias. Na verdade, a
tecnociéncia ensaia a si propria através de ficgdes, textos e imagens que estabelecem
uma ponte ndo especializada com os seres humanos. “Para a técnica, a ficgdo ndo ¢
simplesmente uma aliada ocasional: ¢ uma aliada necessaria; ao abrir os possiveis, ela
prepara os espiritos para acolher a inovagao que ja esbogou na narracao e que ela situou

como acgdo em situagdes verossimeis”*.

Outras implicagdes interessantes sdo
provocadas pela identificagdo do Robocop com a figura do ciborgue, oferecendo-nos
novas possibilidades de acolher e interpretar uma das principais caracteristicas que
parece redefinir o humano nesta era de convergéncia e hibridagdo irreversivel entre
humano e maquina: a abertura a alteridade.

Nessa direcdo, arelagdo homem-maquina recolocada em novos termos
através da figura do ciborgue reacende a reflexdo acerca do estatuto da relagdo entre o

homem ¢ a técnica. Embora, como afirma Wolfe, “a coevolucao artificial do animal

humano com a tecnicidade das ferramentas e mecanismos externos de armazenamento

25 A pesquisa do neurocientista brasileiro Miguel Nicolelis visa decifrar os principios fisiologicos que
determinam a operacdo de varios circuitos neuronais, “verdadeiras redes celulares formadas por
nervos que emanam de centenas de bilhdes de células que habitam o cérebro humano”. Nessas
intricadas redes, “cujo grau de complexidade e conectividade suplanta, por vérias ordens de
magnitude, qualquer outra rede elétrica, computacional, mecénica ou telefonica jamais criada por
seres humanos” (NICOLELIS. Muito além do nosso eu, p. 18), cada célula cerebral, ou neurénio,
comunica-se com centenas ou mesmo milhares de outras células cerebrais. Sdo através desses
circuitos neurais que o cérebro produz a “enorme variedade de comportamentos especializados que
coletivamente define aquilo a que costumamos nos referir, orgulhosamente, como 'a natureza
humana”. Decifrar os principios que guiam a composi¢do ¢ execucdo dessas sinfonia neurais é o
pressuposto para reproduzi-la ou replica-la em sistemas artificiais. Segundo Nicolelis, hoje ja
conseguimos “reproduzir uma pequena fra¢ao dessas sinfonias na forma de comportamentos motores
voluntérios”. (NICOLELIS. Muito além do nosso eu, p. 22). Embora o principio da possibilidade de
mover um exoesqueleto a partir de sinais cerebrais ja tenha sido decifrado, em pequena escala, o
exoesqueleto que deu o primeiro chute da Copa do Mundo de 2014 foi movido por controle remoto.
Sera preciso mais um tempo para chegarmos ao nivel sofisticadissimo do Robocop, porém trata-se
apenas de uma questdo de tempo (de complexidade) ndo uma impossibilidade técnica (ou
qualitativa).

26 SFEZ. Técnica e ideologia, p. 235.



no filme robocop

(como a linguagem e a cultura) seja um fator decisivo no processo civilizatorio
humano™?’, a conjung¢io explicitada pela realidade do ciborgue ndo diz respeito a uma
relacdo instrumental com os objetos técnicos (relagdo também empreendida por outros
animais), mas constitutiva, pois ela altera o ser proprio do humano em intensidades
inesperadas.

Procede-se simultaneamente, “de um lado a mecanizacgao e eletrificacao do
humano; de outro, a humaniza¢do e subjetivacdo da maquina”, de forma que, “da
combinagdo desses processos que nasce a criatura pos-humana a que chamamos

™2 Tal figura, a quintesséncia da tecnologia, representa o grande desafio

'ciborgue
interposto pelo pds-humanismo ao outrora insuspeito antropocentrismo ontolégico do
humanismo. Segundo Tomaz Tadeu”, a realidade do ciborgue pde em xeque a ontologia
do humano, obriga-nos a desloca-la, pois, diante da impossibilidade de distinguir onde
termina o humano e onde comeg¢a a maquina, ela nos intima ndo a pergunta sobre a
natureza das maquinas, mas dos humanos. Por isso, segundo Donna Haraway, saber o
que os ciborgues sdo, ¢ uma questdo radical, pois diz respeito as nossas condi¢des de
sobrevivéncia. Em seu mais famoso ensaio, Manifesto ciborgue, Haraway argumenta
em favor da promiscuidade ontologica que doravante define o humano, do prazer da
confusdo de fronteiras e da responsabilidade politica em sua construgdo.

Nossa hipdtese € que o ciborgue pode ser considerado como a metafora da
conciliagdo homem-maquina. Situaremos trés aspectos problematicos do processo de
conciliacao que sdo representados na narrativa do filme Robocop. Em primeiro lugar, a
ontologia do ciborgue evidencia a necessidade de um novo referencial para se pensar a
questdo da identidade, da autoconsciéncia entre outros atributos humanos, radicalmente
diverso da ideia tradicional do sujeito como subjetividade individualizada, una,
autoreferenciada, permanente, ao qual se remete todas as nossas manifestacdes. A cena

em que o Dr. Norton alerta para a necessidade de Alex Murphy em conhecer a

27 WOLFE. What is Posthumanism?, p. 17.
28 TADEU. N¢s, ciborgues. O corpo elétrico e a dissolugdo do humano, p. 12.
29 TADEU. N¢s, ciborgues. O corpo elétrico e a dissolu¢do do humano, p. 11.
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“realidade da sua situacdo” ¢ surpreendente porque representa exatamente a
dramaticidade do choque entre duas autopercepgdes ou identidades bastante distintas. E
interessante notar que, no momento em que as suas partes sao desconectadas, induzindo
ao panico o policial Alex Murphy, o Dr. Norton afirma “Vocé pode ter perdido o seu
corpo, mas vocé ainda esta ai. Ainda que algumas areas lesadas do cérebro tenham sido
reparadas, ndo interferimos nas areas da emogao ou intelecto. Vocé esta no controle”, o
que naturalmente ndo ¢ o bastante para evitar o estado de choque provocado
inicialmente no policial. A “realidade da situagdo” de Alex Murphy corresponde a
realidade de sua metamorfose em ciborgue, o policial ndo apenas sobrevive, mas
encarna outro modo de existéncia, ele tornou-se o Robocop. Isso significa que a
conciliagdo homem-maquina nao origina simplesmente um duplo, um hibrido formado
de dois elementos (homem mais maquina), mas origina uma terceira possibilidade de
existéncia - € 0 caso em que um mais um nao resulta em dois, mas trés. Razao pela qual
a pergunta pelo estatuto do ciborgue revela-se como uma reflexdo acerca da ontologia
do ciborgue, que tem como maior representante Haraway .

O segundo aspecto problematico diz respeito a dificuldade na conciliagao
entre comportamento humano e maquinico revelada pela experiéncia do Robocop. Essa
tensdo ¢ falsamente resolvida na “saida” encontrada pelo Dr. Norton para resolver o
“problema” da interferéncia do elemento humano na eficiéncia da maquina. Visto que
“o0s humanos hesitam, apenas quando tomam decisdes”, no dia a dia, argumenta
Norton,”0 homem domina a maquina, mas num confronto o visor desce e o software
assume o controle, entdo a maquina faz tudo e o Alex ¢ um passageiro levado numa
viagem”, iludido pela ficcdo do livre-arbitrio. Trata-se de uma falsa conciliagdo nao

apenas porque o comando é ora determinado pelo homem, ora pela maquina, mas

30 “Estou argumentando em favor do ciborgue como uma ficcdo que mapeia nossa realidade social e
corporal e também como um recurso imaginativo que pode sugerir alguns frutiferos acoplamentos. O
conceito de biopolitica de Michel Foucault ndo passa de uma débil premoni¢@o da politica-ciborgue —
uma politica que nos permite vislumbrar um campo muito mais aberto. (...) O ciborgue é nossa
ontologia; ele determina nossa politica. O ciborgue ¢ uma imagem condensada tanto da imaginag&o
quanto da realidade material: esses dois centros, conjugados, estruturam qualquer possibilidade de
transformacgdo historica.” Cf. HARAWAY. Manifesto ciborgue, p. 37.
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também porque ¢ eticamente absurdo admitir que o elemento humano seja dispensavel
na ocasido de um confronto armado (ou de guerra). Retorna-se aqui ao problema ético
inicial, a saber, de delegar a guerra ou a segurancga publica as méaquinas como puros
automatos. O desconforto ético ¢ sentido pelo proprio Dr. Norton, porém nao sera
reparado por este, embora seja para expiar a sua “culpa” que o cientista impede o
descarte do Robocop. A conciliagdo sé se resolve na luta entre o elemento “irredutivel”
humano e a programagao, que se da de forma imanente no proprio Robocop, resultando
na vitoria do humano para o espanto da equipe. O resultado ¢ um ciborgue “conciliado”,
agora sim, o meio ideal de combate a criminalidade.

Um ultimo aspecto que gostariamos de salientar a respeito do filme
Robocop ¢ a dimensdo de abertura que impede qualquer resposta conclusiva a algumas
questdes (como a questdo da irredutibilidade, a resposta decisiva acerca da conciliagdo
homem-maquina, as implicagdes da ontologia do ciborgue etc), mas, por outro lado,
exige um posicionamento ético face a elas. Esta abertura € representada pela
incredulidade expressa por todos, mas principalmente pela equipe técnica (pois ela
representa a comunidade cientifica), diante da capacidade inesperada de Alex Murphy
em reprogramar o software do Robocop. Thomas Kuhn nos fornece o recurso para

explicar essa situacao:

Dessa e de outras maneiras, a ciéncia normal desorienta-se
seguidamente. E quando isto ocorre — isto ¢, quando os
membros da profissio n3o podem mais esquivar-se das
anomalias que subvertem a tradi¢do existente da pratica
cientifica — entdo comecam as investigagdes extraordinarias
que finalmente conduzem a profissdo a um novo conjunto de
compromissos, a uma nova base para a pratica da ciéncia.”!

O episoédio extraordinario revelado pela imposi¢ao imprevisivel do elemento
humano sobre a maquina no Robocop desafia o posicionamento inicial do Dr. Norton,

de que "a consciéncia humana ndo ¢ sendo processamento de informacgdes", cuja

31 KUHN. 4 estrutura das revolugées cientificas, p. 25.
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consequéncia ¢ a afirmacdao da possibilidade técnica de reduzir a consciéncia a um
sistema fisico. Trata-se de uma anomalia face ao compromisso materialista
predominante na comunidade cientifica, pois enseja a suspeita da atuagdo de variaveis
que estdo “além da fisica e da quimica”, embora, como ja notamos, ndo necessariamente
deva ensejar o retorno ao dualismo. Essa mudanca de posicdo ¢ significativa, pois
desencadeia compromissos de uma nova ordem face ao problema homem-méquina.

O reconhecimento do Dr. Norton da incapacidade de explicar como isso
aconteceu, que nao ¢ sendo a representagdo da limitacdo da ciéncia em fornecer
respostas conclusivas aos problemas concernentes a relagdo homem-mdaquina, nado
implica em deixar as tecnociéncias entregues a sua propria ldgica interna, orientada pelo
imperativo da técnica (se podemos, devemos fazer). A consciéncia de que navegamos
“em aguas cientificamente inexploradas” deve promover o espago necessario para uma
reflexdo ética acerca do uso do potencial tecnoldgico em beneficio do ser humano. Isso
fica claro no desfecho do filme. No final das contas, o Dr. Dennett Norton depde no
senado e o presidente dos Estados Unidos mantém a lei Dreyfus (que proibe o uso de
maquinas e drones ndo tripulados em solo estadunidense) que, durante o éxtase
provocado pela eficiéncia do Robocop nas ruas, havia sido revogada. Em seu
depoimento o Dr. Norton admite que “sabemos menos do que pensdvamos. Mas creio
que a minha pesquisa ¢ valida. O que eu fiz com ela foi errado”. Por trds desse
posicionamento encontra-se a ideia de que as implicagdes imprevisiveis e
potencialmente catastroficas, assim como a possibilidade de danos irreparaveis
envolvidos no uso dos novos recursos propiciados pelas tecnociéncias, ¢ razdo
suficiente para o estabelecimento de normas regulatérias para a utilizagdo desses
recursos. A preocupacao com a necessidade vital de normaliza¢do do uso da tecnologia,
atravessa a reflexdo Feenberg. Segundo este autor, hd varios motivos que abalam a
ilusdo de sermos deuses possuidores de um poder criador ilimitado, a experimentar uma
liberdade livre de qualquer coer¢do, e o principal diz respeito a ameaga concreta da

autoaniquilacio da propria espécie.
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Um exemplo dramatico desta percep¢ao ocorreu na vida de J.
Robert Oppenheimer, lider do projeto de constru¢do da bomba
atdmica durante a Segunda Guerra Mundial. Ao testemunhar o
teste com a primeira bomba no deserto do Novo México,
ocorreu-lhe a mente uma frase de Baghavad-Gita: "Eu me tornei
a morte, destruidora dos mundos". Morte, ou Shiva, ¢ o deus da
destruicdo e, por um breve momento, Oppenheimer se
identificou com ele. Entretanto, pouco depois, Oppenheimer
passou a buscar formas de negociagdo com a Unido Soviética,
tentando, assim, limitar a difusdo de armas nucleares. Ele
percebera que o destruidor pode ser destruido, e que nem ele e
nem sequer a América, bem armada, poderiam desfrutar da
imunidade da qual um deus desfruta.*
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ARUPTURA ENTRE AS ARTES E AS CIENCIAS

Uma abordagem da cultura ocidental a partir de Vilém Flusser

Debora Pazetto!

RESUMO: Ao escrever de modo genérico sobre a producao de arte, um dos principais
objetivos de Vilém Flusser ¢ investir contra uma obstinada divisdo da cultura em “duas
culturas”. De acordo com o autor, a separagdo artificial entre ciéncia e artes ou
humanidades deveria ser abandonada no interesse de uma abordagem mais abrangente
da criatividade, da producao de ideias, experi€éncias e conhecimentos. A divisdo entre
arte e ciéncia tornou-se assaz radicada na cultura ocidental, porque se conecta com uma
das metas centrais da modernidade, a saber, a de alcancar o conhecimento objetivo.
Naturalmente, a ciéncia é o que chegou mais perto desse ideal de objetividade, de modo
que a filosofia, a religido, a politica e a arte foram descredenciadas enquanto formas de
conhecimento por serem pouco objetivas. Na medida em que a ciéncia transformou-se
em objetividade, a estética restou o espago da subjetividade, da expressao de emogoes.
Flusser defende que objetividade e subjetividade sdo abstragdes em relagdo ao
conhecimento concreto, que € sempre intersubjetivo. Desse modo, sob o signo da
politica e da intersubjetividade, a cultura ocidental poderia solucionar o clima de
absurdo e de falta de sentido para a vida. Na restauragdo da ciéncia informada pela arte
e da arte informada pela ciéncia, ambas reconectadas com a vida cotidiana, pode
encontrar-se a chave para a superagao da tecnocracia.

Palavras-chave: Arte, Ciéncia, Flusser, Cultura ocidental

ABSTRACT: By writing in general terms about the production of art, one of the main
objectives of Flusser is to attack a stubborn division of our culture into “two cultures”.
According to the author, the artificial separation between science and arts / humanities
should be put aside in the interest of a more comprehensive approach to creativity,
which means, to the production of ideas, experiences and knowledge. The division
between art and science has become deeply rooted in western culture, mostly because it
is connected with one of the central goals of our modernity, namely, the capacity of
achieving objective knowledge. Of course, science is what has come closer to this ideal
of objectivity, and therefore, philosophy, religion, politics and art were disenfranchised

1 Doutora pela Universidade Federal de Minas Gerais. Professora do Centro Federal de Educagdo
Tecnologica de Minas Gerais. deborapazetto@gmail.com
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as forms of knowledge, for having a small degree of objectivity. As science was
transformed into objectivity, the space of subjectivity, of the expression of emotions,
remained to be occupied by aesthetics. Flusser argues that objectivity and subjectivity
are abstractions in relation to the concrete knowledge, which is always intersubjective.
Therefore, under the banner of politics and inter-subjectivity, western culture could
solve the atmosphere of absurdity and lack of meaning for life. The restoration of a
science informed by art and of an art informed by science, both reconnected with
everyday life, could be the key to overcome technocracy.

Keywords: Art, Science, Flusser, Western culture

De acordo com Anke Finger, ao escrever de modo genérico sobre a
producdo de arte, um dos principais objetivos de Vilém Flusser € investir contra “um
obstinado posicionamento cultural em ‘duas culturas’, em que a separagao artificial
entre ciéncia e arte ou humanidades deveria ser abandonada no interesse de uma

”2 A divisdo entre

abordagem muito mais multimodal e interdisciplinar da criatividade
ciéncia e arte ¢ nao apenas institucionalmente construida, como também extremamente
recente, com menos de trés séculos de vigor. No entanto, ¢ uma divisdo que se tornou
assaz radicada na cultura ocidental, porque se conecta com uma das metas centrais da
modernidade, a saber, a de alcancar o conhecimento objetivo. Naturalmente, a ciéncia é
o que chegou mais perto desse ideal de objetividade, de modo que a filosofia, a religido,
a politica e a arte, descredenciadas enquanto formas de conhecimento por serem pouco
objetivas, empenharam-se em um processo reativo de cientificizagdo no periodo
moderno . Demorou até que se comegasse a perceber que o problema ndo estava na
incapacidade de prover objetividade e sim em postuld-la como modelo unico de
conhecimento. Essa postulacdo alicer¢a-se em uma hipotese tacitamente pressuposta: de

que o homem ¢ capaz de transcender os fenomenos para percebé-los objetivamente, sub

specie aeternitatis na expressao de Spinoza, isto ¢, perceber o que € universalmente e

2 “By writing about a generic —making of artl he is trying to attack a stubborn cultural position on
—two culturesl whereby the artificial separation of science and art or humanities should be
abandoned in the interest of a much more multi-modal and interdisciplinary approach to creativity” .
FINGER, A. On Creativity: Blue Dogs with Red Spots. Flusser Studies, p. 2.

3 FLUSSER, V. Criagdo cientifica e artistica, p. 1.
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eternamente verdadeiro com um olhar neutro ¢ desinteressado. Contudo, na filosofia
flusseriana, as “verdades” estabelecidas pela ciéncia ndo sdo universais e eternas, mas
simplesmente o correlato externo da estrutura caracteristica da nossa lingua. O mito da
objetividade funda-se no mito da razdo pura, isenta de consideracdes politicas, éticas e
estéticas. Conhecimento objetivo, portanto, seria um conhecimento purificado de
preconceitos e valores, que seriam demasiado humanos ante a expectativa de
neutralidade da ciéncia. Todavia, essa expectativa ja esta fundamentada em um valor, ou
melhor em uma hipervaloriza¢do da propria razao pura e objetiva. Além do mais, trata-
se de um valor ilusério, pois a ciéncia ¢ humana, interessada, datada e ocidental — a
objetividade ndo ¢é acessivel ao homem, que ndo pode sair de si mesmo e de sua
condi¢do mundana para ver as coisas imparcialmente. O homem age e conhece apenas
dentro de alguma situacdo cultural, ou seja, ele sempre estd preso ao mundo e ligado a
valores, mesmo que estes estejam fantasiados de “ndo valores” como na ciéncia
moderna ou nas imagens técnicas.

Ademais, a pretensa objetividade epistemolodgica ¢ inconveniente, pois um
conhecimento depurado de estética, politica e ética ¢ vazio, sem sentido e perigoso. A
ciéncia e a técnica tangenciam o crime ao executar modificagdes no mundo em fung¢do
desse tipo de conhecimento, cujas consequéncias socioambientais t€ém sido cada vez
mais catastroéficas. Ha uma dindmica progressiva entre as teorias € as técnicas cientificas
que passou a rodar mecanicamente, amputada de outros tipos de conhecimento. Uma de
suas consequéncias, de acordo com Flusser, foi o enclausuramento da arte. Entre os
gregos havia uma dialética produtiva entre poiesis, episteme ¢ techné. Atualmente, a
techné foi dividida entre uma parte que se tornou objetivada a servi¢o da ciéncia e
credenciada como o unico tipo de episteme rigoroso, e outra parte que foi subjetivada
enquanto producdo de formas estéticas sem valor epistemologico: “tal ‘arte moderna’ ¢,
pois, eliminada da correnteza do progresso e, embora ideologicamente glorificada, ¢é

9 4

efetivamente expulsa da vida cotidiana e encerrada em gueto” *. Assim, a ciéncia foi

alijada da estética e da ética, e a arte foi alijada do conhecimento e separada da vida

4 Idem, p. 2.
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ordinaria. Enquanto a ciéncia transformou-se em objetividade, a estética restou o espago
da subjetividade, da expressao de emogdes. E de uma maneira muito ligada ao artista,
ao mito do génio, sobretudo entre o romantismo e a arte contemporanea. Assim como
Heidegger, Flusser critica a énfase no artista por ser uma diviniza¢do do produtor que
rouba a cena do que realmente importa, isto €, a inser¢do de algo novo no mundo, o
modo como isso ¢ apropriado coletivamente, seus efeitos sociais, € assim por diante.

De acordo com o pensador, objetividade e subjetividade sdo abstragdes em
relag@o ao conhecimento concreto, que ¢ sempre intersubjetivo. Pois ndo ha homem fora
do mundo, da cultura, da convivéncia com semelhantes. Toda a experiéncia humana no
mundo acontece coletivamente; todas as agdes, conhecimentos, valores € invencdes sao
revestidos de alguma referéncia aos outros: “todo conhecimento humano, para ser
conhecimento, deve ser intersubjetivo. Em outros termos: todo conhecimento ¢
concretamente politico, e a ciéncia e arte modernas ndo passam de duas avenidas de

acesso a tal concreticidade™

. Politica, bem entendido, seria a esfera da convivéncia, do
co-conhecimento, da co-valorizagdao, daquilo que da sentido a vida humana. Por
conseguinte, seria preciso superar a cisdo entre arte e ciéncia para politizar ambas, isto
¢, para resgatar um tipo de conhecimento que esteja em sintonia com os valores, com as
ideias e vivéncias estéticas da coletividade. Assim, a cultura ocidental poderia
solucionar o clima de absurdo e de falta de sentido para a vida sob o signo da politica e
da intersubjetividade. Na restauracdo da ciéncia informada pela arte e da arte informada
pela ciéncia, ambas reconectadas com a vida cotidiana, pode encontrar-se a chave para a
superagao da tecnocracia.

De acordo com Flusser, as imagens técnicas deveriam ter cumprido essa
tarefa. Elas sdo imagens e textos, s@o estéticas e cientificas, logo, poderiam diminuir a
ruptura instaurada entre arte e ciéncia. O autor inicia sua teoria sobre as imagens
técnicas tratando de fotografias e filmes; mais tarde, menciona as imagens sintéticas

produzidas em computadores, que também sdo resultados diretos de teorias cientificas, e

sdo obras de arte na medida em que estdo a servico da imaginacdo. As imagens obtidas

5 Idem, p. 3.
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por maquinas fotograficas e cameras de video sdo mediagdes feitas por aparelhos a
partir da captagdo mecanica de dados do mundo. Por outro lado, as imagens da
computacdo grafica, feitas através da geracdo de equagdes algébricas, sdo uma
representacdo sensivel de uma relacdo entre valores numéricos e pixels, ponto por
ponto. Ou seja, elas ndo sdo necessariamente imagens Oticas, fabricadas a partir da
captagdo de objetos no mundo, pois seu produtor pode controlar o contetido, a estrutura
e a aparéncia do que € projetado nas telas dos monitores.

Na contemporaneidade, as artes, que foram institucionalmente, socialmente
e teoricamente separadas das ciéncias, apropriaram-se das tecnologias, da informatica e
da internet para criar obras hibridas, efémeras e/ou interativas. A web art, por exemplo,
¢ constituida por obras especialmente produzidas para a rede ou que utilizam a internet
como sua parte integrante. O ciberespago ¢ um meio formado por cddigos, textos, sons e
por imagens que podem ser independentes do espago fisico. Portanto, por simbolos
abstratos que precisam ser traduzidos para nossa experiéncia para que possamos habita-
lo. A arte comecou a ser respeitada como um modo de humanizar esse espago, de
desenvolver pensamentos e intervencdes estéticas que criam sentido para os codigos da
informética. Ela pode colaborar diretamente com a ciéncia porque pode construir
significados para o ambiente cientifico e tecnologico, tornando-o imaginavel. Por
exemplo, ja na década de setenta, o Center for Advanced Visual Studies, no
Massachussets Institute of Technology, que ¢ referéncia em pesquisas tecnoldgicas,
reuniu artistas para explorarem as perspectivas estéticas da geometria de fractais de
Mandelbrot®. Recentemente, o centro tornou-se uma comunidade de pesquisa em artes,
tendo em vista que varias praticas criativas baseadas na revolug¢ao eletronica foram
assimiladas pela arte contemporanea. As imagens sintéticas sdo calculadas por
computador, ou seja, sdo produzidas através de programas que operam informacdes

codificadas em sistemas binarios para transforma-las em algo sensorialmente acessivel.

6 Fractais sdo objetos geométricos que podem ser divididos em partes, sendo cada uma delas
semelhante ao objeto original. Um fractal pode ser gerado, por exemplo, por um padrio repetido. O
termo foi criado por Benoit Mandelbrot, sendo o conjunto de Mandelbrot um dos fractais mais
conhecidos. Outros fractais famosos com representagdes visuais interessantes sdo a Curva de Peano, o
fractal de Lyapunov e o floco de neve de Koch.
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Muitas vezes, nada que possamos apontar no mundo preexiste a essas imagens, elas sao
modelos estéticos de fendmenos imaginarios ou matematicos. Sao, portanto, claramente
criativas, e de tal maneira que sua autoria ultrapassa a assinatura do artista, pois também
conta com a autoria de técnicos, informaticos, engenheiros, matematicos, € dos proprios
aparelhos — s3o obras de arte que apontam para além do artista e suas emocgdes
subjetivas. Além disso tudo, o ciberespago pode ser transformado em um espaco
politico por exceléncia, uma vez que possibilita didlogos em rede, isto €, recepgdo e
emissdo de todo tipo de informacgdo por todos. O ciberespaco pode ser apropriado pelos
homens como um ambiente dialdgico e intersubjetivo de troca e criacdo de informagdes.
Por isso Flusser vislumbra nesses novos caminhos uma esperanga de superacao da crise
despolitizadora que separou arte de ciéncia.

O autor também aponta a biotecnologia como um conhecimento em que arte
e ciéncia cooperam para informar a natureza. Em um ensaio intitulado Arte viva, Flusser
apresenta a biotecnia como uma arte suprema, capaz de criar um mundo artificial de
seres vivos, de obras de arte viventes. A arte sempre comporta um registro material, pois
¢ elaboracdo de informacdes a serem preservadas. Mas a matéria se decompde, logo, a
informagdo que armazena corre o risco de ser apagada e esquecida. Existe, todavia, uma
matéria que vai contra o esquecimento de informagdes: a matéria viva: “a informagao
genética é praticamente eterna”’, pois a biomassa a preserva e a transmite. Ainda que os
individuos perecam, a espécie mantém as informacdes genéticas, as vezes com
variagdes decorrentes de mutacdes — podemos acrescentar que a computagdo
proporciona um armazenamento de dados semelhante. No caso da transmissdo genética
natural, a preservagao de informagdes ¢ estupida e cega, pois toda nova informagao
surge nela por erro, por acaso. Ora, com a biotecnia ¢ possivel manipular
intencionalmente o material genético, desenvolver e multiplicar novas informagdes
através dele. E possivel inventar organismos e formas de vida que jamais existiram,
realizar em pouco tempo mutacdes que levariam milhdes de anos, até mesmo gerar

novas estruturas de sentir e pensar. A transformacdo da biomassa em material de arte

7 FLUSSER, V. Ficgées Filosoficas, p. 84.
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abre um potencial inimaginavel de criatividade, e Flusser defende com enlevo que essa
ars vivendi pode vir a ser muito mais poderosa do que a arte em materiais inanimados. A
esse respeito, um dos exemplos mais célebres ¢ Alba, o coelho verde fluorescente de
Eduardo Kac. Alba ¢ um animal transgénico, feito através do cruzamento genético entre
um coelho albino e uma proteina fluorescente de certas medusas do Pacifico. O ser vivo
¢ apresentado como obra de arte por Eduardo Kac no ano de 2000, no entanto, do ponto
de vista técnico, ele ¢ um dos numerosos coelhos albinos transgénicos produzidos pelo
professor Louis-Marie Houdebine, diretor de pesquisa no Instituto Nacional de Pesquisa
Agrondmica, na Franca. O laboratorio produzia coelhos fluorescentes ha mais de trés
anos, como suportes experimentais apenas para uso cientifico; o mérito de Kac ¢ ter-se
apropriado esteticamente de um animal transgénico, ou seja, ¢ ter inovado no conteudo
dentro de uma tradi¢do artistica de quase um século, os ready-mades. Em uma obra
mais recente, o artista usa a biologia molecular pra produzir um hibrido entre uma
Petinia e seu proprio DNA, representado nos veios vermelhos da flor. Flusser teria
reagido com entusiasmo a esse uso artistico da engenharia genética, bem como de
outras tecnologias, em primeiro lugar porque resgata esses conhecimentos de um uso
estritamente técnico, comercial e programado. Além disso, porque insere em um
dominio social mais amplo certas polémicas que costumam ficar restritas a
especialistas, como os possiveis usos da manipulacao genética. Em uma obra anterior,
chamada Cdpsula do Tempo, Kac levanta questdes de ética na era digital, ao tornar-se a
primeira pessoa a ter um chip implantado no proprio corpo. O artista insere novos
pensamentos em uma nova camada de didlogos, democratiza ideias e propoe
esteticamente reflexdes em torno da contiguidade da vida entre espécies diferentes, do
aumento da biodiversidade, da robotizacdo do corpo humano, e assim por diante. Nesse
sentido, além de unir arte e ciéncia, sua obra ¢ extremamente politica por transpor essas
discussoes para a esfera da intersubjetividade.

As questdes suscitadas por Capsula do Tempo, em 1997, sao cada vez mais
prementes diante do uso quase corriqueiro de microchips para controlar ou estimular

funcdes organicas, como, por exemplo, em cirurgias da coluna vertebral ou na criacao
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de retinas artificiais para cegos, que inserem microchips no olho. Chamamos de
“memorias” as unidades de armazenamento de informacao de computadores, o que €
sem duvida uma espécie de antropomorfizagdo das maquinas, cujo contraponto ¢ a
maquiniza¢gdo do homem, que ja alcanga extremos radicais. Temos, por exemplo, o
projeto desenvolvido recentemente pelo neurocientista brasileiro Miguel Nicolelis — que
até o momento foi usado como objeto de entretenimento e exibicionismo tecnologico,
em plena abertura da Copa do Mundo — que consiste na confec¢do de um exoesqueleto
que pode ser vestido e comandado através de uma interface que liga diretamente o
cérebro a maquina. As ondas cerebrais sdo decodificadas instantancamente em
informacoes digitais que movimentam o exoesqueleto. Temos também o
desenvolvimento cada vez mais perfeito de Inteligéncias Artificiais, como Eugene
Goostman, que ¢ um programa de computador capaz de simular uma conversa
inteligente (& um Chatterbot), identificado como um garoto ucraniano de treze anos. Em
2014 Kevin Warwick organizou um Teste de Turing, no qual o programa convenceu
33% dos juizes de que ele era humano. Como consequéncia, Warwick alegou que
Goostman ¢ a primeira IA a passar num Teste de Turing. A cibernética, a biotecnia e a
informdtica sdo as tecnologias mais avangadas de que dispomos, e sua interagdo direta
com o corpo humano torna-se cada vez mais natural e independente de consideragdes
éticas e filosoficas. A venda legal de mostras de material genético de culturas indigenas
na Internet, por empresas de biotecnologia, mostra que nem a estrutura biologica mais
pessoal esta assegurada contra a onipresenca irrefletida da tecnologia. Nao ¢ dificil
imaginar, seguindo a correnteza de situagdes que ja presenciamos, que os homens
passardo a substituir progressivamente as partes defectivas de seus corpos. Talvez em
um futuro ndo muito distante seja possivel substituir todos os membros e orgaos, de
modo que o cérebro humano se transformaria literalmente no “fantasma na maquina”.
Talvez até o tecido cerebral poderia ser substituido e toda a estrutura mental, as
emogdes, as memorias, enfim, tudo que caracteriza a subjetividade de um individuo
poderia ser codificado em bits dentro de um sistema de discos rigidos e programas

computacionais. Mas a criatura assim constituida, liberada da matéria organica e
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potencialmente da morte, continua sendo aquilo que entendemos como humano? A
possibilidade de mudar o corpo ndo carrega consigo o risco de alterar a subjetividade?

Flusser entende por humanidade a capacidade de produzir lingua, de ordenar
uma realidade a partir da vontade concreta, enfim, de inventar novas ideias. Por esse
motivo, o autor procura as pequenas frestas nas quais o homem se revela como capaz de
poiesis em plena era tecnocratica, como na arte. A abordagem flusseriana da
criatividade deixa claro que o que lhe importa ¢ o poder humano de dar sentido a
existéncia, de propor novos modelos para a experiéncia e a comunicacdo, de criar novos
mundos. Anke Finger afirma que “com efeito, a criatividade, indiscutivelmente o
conceito filos6fico mais central de Flusser, esta na base de toda a comunicagao, didlogo
e vida, porque a experiéncia estética estd na base da percep¢do humana” ®. Ou seja,
precisamos da experiéncia estética para perceber o mundo. O significado do mundo e da
vida humana esta sempre suspenso - arte, ciéncia, pensamento e criatividade no fundo
sdo o mesmo, sdo tentativas de condensar algum significado. Sdo produgdo de algo que
ndo existia antes, sdo sementes cognitivas, ¢ticas e estéticas que podem desenvolver-se
politicamente e transformar-se em novas experiéncias e valores intersubjetivos. A arte,
nesse sentido amplo e poiético, aumenta a quantidade de informacgdes da realidade na
medida em que relaciona os dados familiares com territorios inexplorados da
experiéncia imediata.

A despeito da importancia da arte no pensamento de Flusser, dificilmente
podemos encontrar uma ideia de historia ou teoria da arte em seus textos. Uma vez que

ele a compreende como o ato criativo em geral,

O gesto artistico ndo se limita ao terreno rotulado como ‘arte’
pelos aparelhos. Pelo contrario: tal gesto magico ocorre em
todos os terrenos: na ciéncia, na técnica, na economia, na
filosofia. Em todos tais terrenos ha os inebriados pela arte, isto
¢: os que publicam experiéncia privada e criam informacao

8 “In fact, creativity, arguably Flusser's most central philosophical concept lies at the basis of all
communication, dialogue, and life because the aesthetic experience lies at the centre of human
perception”. FINGER, A. On Creativity: Blue Dogs with Red Spots, p. 1.
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nova’.

Ou seja, ndao ha diferenca entre criagdo em ciéncia e arte, pois ambas
instauram o novo abrindo-se para o ainda-ndo-articulado. Nesse sentido, “toda
proposi¢ao cientifica e todo dispositivo técnico tem alguma qualidade estética, assim
como toda obra de arte tem alguma qualidade epistemologica e politica” . O problema
¢ que os cientistas sdo inconscientes da criatividade da ciéncia; ndo sabem que sdo
“poetas”. Com isso, limitam-se ao uso de formas matematicas e de objetos de
investigacao dentro do reino pré-estabelecido da natureza para realizar sua vontade
criadora. Em A Historia do Diabo, Flusser afirma que os cientistas estdo em um estagio
correspondente ao da pintura representativa, isto €, acreditam que a natureza ¢ um
fenomeno verdadeiro e independente do homem, e que precisam apenas descobrir suas
leis. Os cientistas sdo inconscientes de que sao eles mesmos os autores tanto do mundo
fenoménico quanto das leis da natureza, e depois ficam surpresos que a natureza se
estruture de acordo com elas. Enquanto a ciéncia acreditar que as cadeias causais que
ligam os fendmenos sdo independentes da nossa vontade, ela nunca vai romper com a
ilusdo de autonomia da natureza. No entanto, assim como a pintura moderna torna-se
consciente de que a vontade criadora ¢ a origem de sua organizag¢do de cores e formas,
libertando-se da representagdo da natureza, a ciéncia moderna comega a desconfiar de
seu naturalismo. As estruturas da fisica moderna abandonam paulatinamente o modelo
verdadeiro-falso e comegam a buscar conceitos mais ligados a estética, como o de
“consisténcia”. Os cientistas perguntam cada vez menos o que € realmente um atomo ou
um gene; comegam a compreender que “atomo” e “gene” sdo palavras cujo sentido esta
em sua articulagdo nas frases da ciéncia. Flusser acredita que os cientistas e os seres
humanos em geral perceberdo progressivamente que sdo artistas, que a natureza ¢ uma
obra de arte, tdo bela e complexa que parece autdbnoma, isto ¢, esconde sua origem na

vontade criadora — € um tipo radical de arte representativa.

9 FLUSSER, V. Pos-Historia - vinte instantdaneos e um modo de usar, p. 160.

10 “Every scientific proposition and every technical gadget has an aesthetic quality, just as every work
of art has an epistemological and political quality”. FLUSSER, V. The Photograph as Post-Industrial
Object, p. 331.
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Nesse sentido, ndo ha diferenca entre criagdo em ciéncia e arte, pois ambas
sdo capazes de proporcionar didlogos produtivos entre o habitual e o desconhecido que
geram novas formas de imaginagdo. Arte e ciéncia sdo ambas ficcdes em busca de
significado, sdo invengdes humanas que podem gerar mundos alternativos e abrir
possibilidades desconhecidas. A arquitetonica tedrica e técnica da ciéncia sempre tem
atributos estéticos e consequéncias éticas que sao censurados, assim como as obras de
arte sempre tém propriedades epistemologicas e politicas negligenciadas. Na
restauragdo De uma ciéncia informada pela arte e de uma arte informada pela ciéncia,
ambas reconectadas com a vida cotidiana, pode encontrar-se a chave para a superagao
da tecnocracia. Desse modo, sob o signo da politica e da intersubjetividade, a cultura

ocidental poderia solucionar o clima de absurdo e de falta de sentido para a vida.
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FEUERBACH E O PROCESSO DE SECULARIZACAO OCIDENTAL

Francisco Jozivan Guedes de Lima'

RESUMO: Este artigo pretende demonstrar a compatibilidade entre o pensamento
filos6fico de Feuerbach e o processo de secularizagdo ocorrido no mundo ocidental
moderno. Para Feuerbach, o tempo, o corpo e a matéria constituem as expressoes
fundamentais do homem. Deus ¢ concebido como uma proje¢do da subjetividade
humana e a historia ¢ entendida como um processo de humanizacdo do homem e ndo
como uma teodiceia. Nesse sentido, o antropologico e o secular se sobrepdem ao
religioso e ao teologico.

Palavras-Chave: Deus, Religido, Secularizagdo, Subjetividade.

ABSTRACT: This paper aims to demonstrate the compatibility between the
philosophical thought of Feuerbach and the secularization process happened in the
western world modern. For Feuerbach, the time, the body and the organic matters
constitute the fundamental expressions of man. God is conceived as a projection of
human subjectivity and the history is understood as a humanization process of man; the
history does not understood as theodicy. In this sense, the anthropological and the
secular occupy the space of religious and theological.

Keywords: God, Religion, Secularization, Subjectivity.

Muito se fala em secularizacao, sobretudo a partir do viés socioldgico, mas
pouco se tem escrito sobre a contribuicdo dos filosofos para esse fendomeno tao
pertinente na contemporaneidade. Em sentido contrario a essa tendéncia, este artigo
objetiva expor de modo sintético as compatibilidades entre o projeto filosofico de
Feuerbach (1804-1872) e o processo de secularizacdo ocorrido no mundo ocidental

moderno. A confluéncia precipua entre a filosofia de Feuerbach e a secularizagdo —

1 Doutorando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul (PUCRS).
Mestre em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara (UFC). jozivan2008guedes@gmail.com
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confluéncia esta que constitui o fio do condutor deste artigo — estrutura-se, sobretudo,
mediante a ideia que o homem moderno deve gerir de modo autarquico seu processo
historico, sem depender de uma forca transcendente criadora e demiurgica que pudesse
conferir sentido ao mundo. Tanto para Feuerbach como para a plataforma de
sustentagdo ideologica da seculariza¢do, o sentido da vida e do mundo ¢ algo que
remete ao proprio homem, a sua subjetividade, ao ser social e a sua historicidade — uma
cosmovisao advinda do processo de ruptura com o modo de pensar teocéntrico e
espiritualista medieval, ruptura esta emergida dentro do renascimento, do racionalismo e
do empirismo, e, ulteriormente, fortalecido dentro de correntes filos6ficas mais
proximas ao desenvolvimento da filosofia feuerbachiana como ¢ o caso do iluminismo e
do materialismo historico marxiano.

Anterior a Feuerbach, Kant (1724-1804) ja tinha posto na Critica da Razdo
Pura alguns elementos de sua filosofia transcendental que podem ser tomados como
fortes subsidios tedricos que consubstanciam o processo de secularizagao. Deus, no
nivel da razdo teorica, ¢ pensado como um postulado, como uma condigao de
possibilidade, e ndo como uma existéncia ou evidéncia obvia. A razdo tedrica para o
filésofo de Konigsberg s6 ¢ capaz de comprovar objetos que tém sua existéncia
embasada fundamentalmente na sensibilidade.

Kant defende a tese que a razao trabalha em vao quando suas especulagoes
ultrapassam o mundo dos sentidos?; acerca de Deus ndo se tem “pedra-de-toque”, ele
ndo ¢ um fendomeno, mas uma ideia que estd para além das potencialidades da razio
pura. Ou seja, nos limites da razdo, ndo € possivel provar ou refutar a existéncia de
Deus. Deve-se atentar que o que se esta em jogo aqui ¢ a refutagcdo kantiana as provas
fisioldgicas, cosmologicas e ontoldgicas da existéncia de Deus. Ou seja, o escopo da
refutacdo ¢ bem direto e circunscrito, a saber, desmontar a argumentacao filosofico-
teologica de Agostinho, Tomas de Aquino e Anselmo que estruturavam as provas da
existéncia de Deus de um modo fortemente metafisico — tomando Deus como uma

obviedade da razdo — sem, portanto, se perguntar sobre as condi¢des de possibilidade e

2 Cf. KANT. Critica da razdo pura, p. 368.
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limites da razdo no que concerne ao acesso a Deus enquanto objeto da razdo teorica.
Nao s6 no campo da epistemologia, mas também na filosofia da linguagem
¢ possivel encontrar elementos que influem na secularizagdo. Wittgenstein (1889-1951),
no Tractatus, ¢ um bom exemplo disso. Logo na primeira proposi¢do ele conceitua o
mundo como a totalidade dos fatos’. O mundo ¢ a realidade total que é expressavel
linguisticamente. A amplitude da minha linguagem esta limitada aos objetos do mundo
e, concomitantemente, o mundo ¢ extensivel aos limites da minha linguagem. “Como
seja o mundo, ¢ completamente indiferente para o Altissimo. Deus ndo se revela no

”* Deus ndo é objeto da linguagem, ele é o mistico, o inefdvel, é objeto de

mundo
contempla¢do, de modo que “sobre aquilo de que nio se pode falar, deve-se calar’>.

O intuito deste artigo em destacar Feuerbach como aquele que ofereceu um
grande contributo ao processo de secularizagdo advém da agudeza de sua propria obra.
Al se encontra uma critica radical e direta a religido e a todas as doutrinas metafisicas
que alienam o homem, pondo-o para além do seu mundo concreto e real. A religido, a
teologia, a metafisica, o idealismo hegeliano sdo os alvos principais da critica. A meta ¢
trazer o homem de volta a si, & comunidade, ao mundo, a histéria e, ipso facto, a
concretude da vida. Para isso, € necessario secularizar.

Metodologicamente esta pesquisa estd dividida em dois topicos
fundamentais: (i) a explicagdo da categoria “seculariza¢do”; (ii) e a contribuicdo
feuerbachiana para o processo de secularizagdo. Com a explanagao desses dois topicos a
pesquisa pretende fundamentalmente oferecer os elementos centrais para se pensar a
secularizacdo nas obras de Feuerbach e, assim, suscitar o interesse de outros
pesquisadores em investigar tal problematica.

Para cumprir seu objetivo a pesquisa utilizar-se-4, mormente, dos escritos
Necessidade de uma reforma da filosofia (1842), Teses provisorias para a reforma da

filosofia (1842), Principios da filosofia do futuro (1843), e das obras Pensamentos

sobre morte e imortalidade (1830), A Esséncia do Cristianismo (1841), Prele¢oes sobre

3 Cf. Proposicao 1. WITTGENSTEIN. Tractatus logico-philosophicus, p. 135.
4 Cf. Proposicdo 6.432. Idem, p. 279.
5 Cf. Proposicdo 7. Idem, p. 281.
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a esséncia da religido (1851), e A Esséncia da religiao (1845).

A categoria “secularizac¢ao”

Etimologicamente, secularizagdo advém do latim saeculum que significa
cem anos e, num sentido lato, denota a ideia de algo histdrico e terreno, ao invés de a-
histérico e celestial. A propria etimologia ja nos remete a cisdo entre aquilo que se
pressupde como sagrado e aquilo que ¢ profano (histdrico/teldrico).

Segundo o socidlogo austriaco Peter Berger o termo seculariza¢ao ‘““foi
usado originalmente na esteira das guerras de religido para indicar a perda do controle
de territorios ou propriedades por parte das autoridades eclesiasticas”®. J4 na Otica de
Hubert Lepargneur, a secularizagdo designa o processo que inclui de um lado a
libertagdo dos diversos elementos culturais (economia, politica, literatura, artes, direito,
etc.) do controle das Igrejas e dos dogmas, e, de outro lado, a libertacdo do proprio
homem da Igreja, dos dogmas e do proprio Deus “(...) contestado na sua transcendéncia,
na sua natureza, na sua existéncia”’.

De um modo geral, a secularizagdo, dentro do contexto ocidental, implica a
perda ou vulnerabilidade do carater sagrado, de modo que o homem moderno passou a
conceber os acontecimentos como eventos meramente mundanos e, destarte, passiveis
de explicagdo a partir de sua propria racionalidade.

Se na Idade Média, teocéntrica, Deus ¢ fonte e causa ultima de explicagao
dos fendmenos, na Modernidade, antropocéntrica, o homem toma para si atribui¢des
dantes divinas e se interpde como o construtor ¢ demiurgo dos fendmenos
intramundanos e, ipso facto, coloca em questionamento tudo aquilo que remete ao
supralunar. Isto ¢, o tempo do homem (cronolégico-Xpovog) tornou-se preponderante
perante o tempo divino (kairologico-Kaipog), o tempo eterno, recepcionado na
linguagem religiosa como o “tempo da graga”.

Sucintamente pode-se dizer que a secularizagdo repercutiu em todas as

6 BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido, p. 117.
7 LEPARGNEUR. 4 secularizagdo, p. 12.
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esferas da vida humana: na politica se deu a autonomizacao do Estado moderno perante
a Igreja pondo, assim, fim a velha alianca entre Estado e Igreja (cesaropapismo); na
economia as proibicdes eclesiasticas do acumulo de riqueza foram suplantadas pela
mentalidade capitalista do homem burgués; na moral, que segundo Nietzsche, seria a

”8 0 homem libertou-se da visdo

“melhor maneira de conduzir a humanidade pelo nariz
do pecado, das teonomias e tornou-se autonomo (projeto iluminista); no Direito os
cddigos eclesidsticos deram lugar ao codigo civil.

Na ciéncia, a fogueira dos hereges foi apagada e entrou em cena o projeto
de autonomizacdao do saber cientifico protagonizado, sobretudo, por Francis Bacon,
Galileu, culminando no positivismo de Comte. O cientista passou a conceber a natureza
como dessacralizada. A visdo mecanicista de mundo levou o homem a intervir
liviemente no cosmos para, assim, descobrir suas leis € mecanismos proprios de
funcionamento.

A ideia da dessacralizacdo da natureza e sua relagdo com a secularizacao
estdo bem destacadas em Feuerbach quando o mesmo afirma que a existéncia da
natureza ndo se baseia na existéncia de Deus, mas, pelo contrario, ¢ a crenga na
existéncia de Deus que provém da limitagdo do homem perante os mistérios do
cosmos’.

Esse Entzauberung der Welt (desencantamento do mundo) — expressdo de
Max Weber — invadiu as proprias religides que se tornaram como que entidades
capitalistas que na contemporaneidade disputam fiéis como se estivessem disputando

clientes. E nesse sentido que Peter Berger fala em “livre mercado religioso”:

Resulta dai que a tradicdo religiosa, que antigamente podia ser
imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada no
mercado. Ela tem que ser ‘vendida’ para uma clientela que nao
esta mais obrigada a ‘comprar’. A situacdo pluralista ¢, acima de
tudo, uma situagdo de mercado. Nela, as instituigdes religiosas
tornam-se agéncias de mercado e as tradigdes religiosas tornam-

8 NIETZSCHE. O anticristo: ensaios de uma critica ao cristianismo, p. 354.
9 Cf. FEUERBACH. La esencia de la religion, p. 31.
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se comodidades de consumo'°.

Postos os tragos gerais da secularizagdo e suas implicagdes para as diversas
esferas da vida social que influenciam no modus vivendi contemporaneo, este artigo

agora investigara as contribuigdes da filosofia de Feuerbach para esse fendomeno.

Feuerbach e a secularizacao

Mesmo ndo utilizando a terminologia “seculariza¢do”, Feuerbach
diagnostica de forma clara esse fenomeno nos seguintes termos: “para o lugar da f¢,
entrou a descrenga; para o lugar da Biblia, a razdo; para o lugar da religido e da Igreja, a
politica; a terra substituiu o céu, o trabalho substituiu a oragdo, a necessidade material o
inferno, o homem o cristao”"".

Esse diagndstico aponta para um homem moderno independente de Deus e
lancado na politica, entregue ao Estado que, nessa nova ordem, constitui o espago
privilegiado onde o individuo tem o poder de autodeterminagdo, ao invés de sujeitar-se
as determinacdes religiosas. Nesse novo contexto, o absoluto perde sua legitimidade e,
consequentemente, a materialidade torna-se o critério precipuo para a veracidade das
coisas.

Nas Teses provisorias para a reforma da filosofia a ideia de absoluto ¢ posta
em xeque nos seguintes termos: “o ‘espirito absoluto’ € o ‘espirito defunto’ da teologia,

que assombra como fantasma a filosofia hegeliana”'.

O infinito compreende-se,
portanto, dentro da finitude humana, de modo que o espirito absoluto agora se torna
espirito finito, subjetivo e objetivo, material, algo que € captado através da arte, na

medida em que esta concebe a vida mundana na qual vivemos como a Unica

10 BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido, p. 149.
11 FEUERBACH. Necessidade de uma reforma da filosofia, p. 16.
12 FEUERBACH. Teses provisorias para a reforma da filosofia, p. 22.
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verdadeira®.

Neste sentido, a filosofia do futuro deve ter como pressuposto a tese central
que “o comeco da filosofia ndo ¢ Deus, ndo ¢ o absoluto, nem o ser como predicado do
absoluto e da ideia — 0 comeco da filosofia € o finito, o determinado, o real”"*. Na nova
filosofia secularizada o homem torna-se “(...) o objeto Unico, universal e supremo da
filosofia — e faz da antropologia (...) a ciéncia universal”'>. Na compreensdo de Draiton
Souza, para Feuerbach, “a tarefa da filosofia consiste, entdo, em dar ao homem
consciéncia de si, em descobrir que toda teologia ¢ uma antropologia inconsciente de

si”e

A “humanizacio de Deus”!’

e a antropologizagdo da teologia sdao postas de
modo contundente em A esséncia do cristianismo onde Feuerbach expde sua critica ao
teismo e defende a desdivinizagdo e dessacralizacdo da religido, instituindo assim
elementos pertinentes que erigem o humano, o terreno, o historico e, ipso facto, o
material como categorias centrais da sua filosofia.

A legitimagdo do processo de secularizacdo em Feuerbach parte da tese
fundamental que ndo ¢ Deus que cria o ser humano, mas a divindade teologica ¢

compreendida como produto da subjetividade antropologica e, por isso, uma “projecao

mental”:

A consciéncia de Deus € a consciéncia que o homem tem de si
mesmo, o conhecimento de Deus o conhecimento que 0 homem
tem de si mesmo (...) Deus ¢ a intimidade revelada (...) a religido
uma revelagdo solene das preciosidades ocultas do homem, a
confissdo dos seus mais intimos pensamentos, a manifestacao
publica dos seus segredos de amor'®.

Nas Prelecoes sobre a esséncia da religido, Feuerbach ratifica essa ideia da

13 Cf. Idem, p. 23.

14 Idem, p. 24.

15 FEUERBACH. Principios da filosofia do futuro, p. 97.

16 SOUZA. O ateismo antropologico de Ludwig Feuerbach, p. 71.
17 FEUERBACH. Principios da filosofia do futuro, p. 37.

18 FEUERBACH. 4 esséncia do cristianismo, p. 44.
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antropologizacdo da teologia quando afirma que sua filosofia ¢ embasada na tese que a
teologia ¢ simplesmente antropologia, de modo que “Deus” nada mais € que a esséncia
do homem. Desvendar os mistérios divinos ¢, nesse sentido, descobrir as proprias
obscuridades do interior do homem. Objetivamente, a tese supracitada implica que a
historia da religido significa tio-somente a historia do proprio homem ™.

A religido entendida no sentido tradicional significa para Feuerbach “(...) a
cisdio do homem consigo mesmo™®, ou seja, ¢ uma espécie de alienagdo porque
estabelece uma relacdo de oposi¢do entre o divino € o humano, o infinito e o finito, a
imanéncia e a transcendéncia, o perfeito e o imperfeito, o eterno € o transitorio.

A secularizagdo, assim, rompe com essa dicotomia e traz o homem de volta
para si mesmo, para a historia, para a vida, para a sua mundaneidade. Trata-se, portanto,
de uma nova conjuntura onde o homem na sua relagdo com o outro se torna o
protagonista da historia. Se a religido comumente leva o individuo a isolar-se no
processo de interiorizagdo, a secularizagdo por sua vez incita o individuo a vida
comunitaria porque “a soliddo ¢ finitude e limitagdo, a comunidade ¢ liberdade e
infinitude™'.

Essa ideia da relacdo entre secularizagdo e vida comunitaria esta clara em
Pensamientos sobre muerte e inmortalidad, quando Feuerbach defende a tese
fundamental que ser é comunidade, e ser para si é tdo-somente isolamento?. Ou seja, a
comunicagdo, isto ¢, a abertura para o outro, eleva-me para além da minha
personalidade hermética tornando-me um ser espiritual, ndo no sentido teoldgico, mas

no sentido secularizado de alteridade®.

Consideracoes finais

19 Cf. FEUERBACH. Prelegoes sobre a esséncia da religido, p. 29-30.
20 FEUERBACH. 4 esséncia do cristianismo, p. 63.

21 FEUERBACH. Principios da filosofia do futuro, p. 98.

22 Cf. FEUERBACH. Pensamientos sobre muerte e inmortalidad, p. 203.
23 Cf. Idem, p. 201.
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O intuito fundamental deste artigo consistiu em demonstrar que as teorias
filosoficas de Feuerbach podem ser concebidas como fortes contributos para o processo
de secularizagdo. Sua obra ¢ marcada pela necessidade de trazer o homem de volta ao
mundo concreto, rompendo com a trivial dicotomia entre finito e infinito, humano e
divino. Para isso foi necessario antropologizar a teologia e criticar todo tipo de

pensamento que nega a primazia do homem na historia. Como salienta Schiitz,

Feuerbach soube trazer para o mundo sensivel do dia-a-dia o
fundamento humano de fatos e ideias que, antes, eram apenas
explicados pela religido ou pelo idealismo abstrato. Propds-se a
mostrar que a historia € o processo de humaniza¢do do homem e
ndo teodiceia. Busca o fundamento antropoldgico da religidgo®.

Poder-se-ia, portanto, consolidar essas reflexdes apontando quatro
caracteristicas fundamentais da filosofia feuerbachiana que corroboram sua relevancia
para o processo de secularizagdo: (a) a tese da singularidade do homem; (b) a questdo da
temporalidade; (c) a tese sobre a origem da religido; (d) a relacao entre fé e amor.

(a) A tese da singularidade do homem. Nas Prelegcoes sobre a esséncia da
religido, Feuerbach destaca que a concepgao biblica de homem que concebe Adao como
a representacdo de todos os homens conduz a dissolucdo da individualidade. O homem
secularizado, pelo contrario, ndo pode ser pensado em termos universais, mas em
termos concretos, como um individuo que pertence a um contexto especifico: “Minha
existéncia, minha esséncia ¢ individual, pertencgo a raga caucasiana, e dentro desta ainda
a um ramo determinado, o alemio”?.

(b) A questdo da temporalidade. Para Feuerbach a temporalidade ¢ a
expressdo fundamental da concretude humana. O individuo ¢ um ser temporal que um
dia ha de desaparecer®. Isso implica num conceito secularizado de historia. A histdria

nado remete mais a um mundo eterno ¢ imutavel, ela ndo ¢ mais vivenciada em fungao de

24 SCHUTZ. Religido e capitalismo: uma reflexdo a partir de Feuerbach e Marx, p. 19.
25 FEUERBACH. Prelegoes sobre a esséncia da religido, p. 109.
26 Cf. FEUERBACH. Pensamientos sobre muerte e inmortalidad, p. 113.
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um mundo divino, mas em prol da propria vida concreta. “Historia €, portanto, vida, € a
vida ¢ historia; uma vida sem historia é uma vida sem vida”?’.

(c) 4 tese sobre a origem da religido. Nas Prelegoes, Feuerbach sustenta a
tese que “o deus cristdo, assim como o pagdo, surgiu no homem e a partir do homem”*,
A diferenca entre ambas as divindades deriva da diferenca entre o homem cristdo e o
pagdo, de modo que o pagao ¢ patriota e adora os deuses locais (politeismo), e o cristao
¢ “cosmopolita” e, por isso, adora um deus universal e Ginico (monoteismo)®. Disso
pode-se inferir que, dentre estes, Feuerbach optaria pelos deuses pagdos, haja vista
serem condizentes com os principios da diferenga, da singularidade e da historicidade.

Mas, se Deus ou os deuses derivam no e do proprio homem, qual seria a
motivagdo fundamental para esse surgimento? Para Feuerbach, Deus, os deuses e as
religides nascem do medo: “O sentimento de dependéncia do homem ¢ o fundamento da
9930

religido Nas Prelegoes, o autor deixa claro que o medo ¢ a “mola mestra da

religido™'. A impoténcia do homem em responder os enigmas do mundo a partir de si
mesmo faz como que ele projete um ser para além de sua finitude e limitagdes, isto &,
um ser que ¢ concebido como perfeito, divino.

(d) 4 relagdo entre fé e amor. O homem secularizado feuerbachiano nao ¢
levado pela fé, mas pelo o amor. A fé € contraria ao amor, no sentido que o amor une e a
fé separa:

A fé ¢, portanto, essencialmente partidaria. Quem nao ¢ a favor
de Cristo ¢ contra Cristo. A meu favor ou contra mim. A f¢ s
conhece inimigos ou amigos, nenhuma imparcialidade; ela so se
preocupa consigo mesma. A fé é essencialmente intolerante*.

Enfim, esta pesquisa quer concluir suas investigagdes tecendo a seguinte

27 “Historia es por lo tanto vida, y la vida historia; una vida sin historia es una vida sin vida.” Idem, p.
156.

28 FEUERBACH. Prelegoes sobre a esséncia da religido, p. 31.

29 Cf. Idem, p. 30.

30 “El sentimiento de dependencia del hombre es el fundamento de la religion.” FEUERBACH. La
esencia de lareligion, p. 23.

31 Cf. FEUERBACH. Prelegoes sobre a esséncia da religido, p. 38.

32 FEUERBACH. 4 esséncia do cristianismo, p. 253.
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critica a Feuerbach: Em A4 esséncia do cristianismo, o autor deixa claro que “a religido,
pelo menos a cristd, se abstrai do mundo (...). O homem religioso leva uma vida
afastada do mundo, oculta em Deus, tranquila, destituida dos prazeres do mundo™*.

E bem provavel que essa critica de Feuerbach tenha como alvo os
segmentos religiosos intimistas e espiritualistas, aquelas ordens religiosas de cunho
mais monastico focado na clausura e na “fuga do mundo e dos prazeres”, as ditas seitas
ascéticas, mas ndo atinge em cheio os segmentos religiosos de cunho mais pastoral e
encarnados nas lutas sociais, sobretudo, quando se pode langar um olhar para a América
Latina e as atividades pastorais de algumas igrejas que lidam com o tema da libertagao
dos oprimidos.

O proprio processo de secularizagdo fez com que a religido cristd, de modo
especifico a catolica, revisasse suas posturas doutrindrias, sobretudo, a partir do
Concilio Vaticano II (1962-1965), tornando-se, assim, cada vez mais voltada para a
dimensao social e para a praxis libertadora. Um exemplo disso sdo as Comunidades
Eclesiais de Base, a Teologia da Libertacdo e outras frentes catolicas atuantes que lutam
por um mundo mais justo na esfera social. Isso implica que, atualmente, o cristdo nao
pode ser simplesmente enquadrado e rotulado de um modo generalizado como um
individuo tranquilo, afastado do mundo, refugiado em Deus e indiferente as questoes
concretas do mundo como identificara Feuerbach. E como dito acima, tal mudanga — a
de individuos religiosos mais voltados para o mundo secular — foi operacionalizada
diante das demandas e exigéncias do processo de secularizacdo, pois fechando-se as

exigeéncias seculares, as religides seriam idialogaveis e sujeitas a extemporaneidade.
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SARTRE E A RELACAO ENTRE REAL E IRREAL NA OBRA DE ARTE

Gabriel Gurae Guedes Paes!

RESUMO: A obra de arte, sendo imaginaria, ¢ criada a partir de um afastamento do real, mas
pressupde sempre uma realidade em relagdao a qual ela é afastamento. H4 uma dialética entre
real e irreal na obra de arte. Cada artista, e mesmo cada espectador da obra, colocam de maneira
distinta a imagem de acordo com a sifuagdo concreta em que se encontram. A obra imaginaria
pode ser colocada na relagdo com um mundo no qual se procura lutar por uma nova sociedade
ou justificar a existente, exaltar a elite ou zombar dela, esquecer os problemas cotidianos ou
tentar compreender uma existéncia que se revela absurda.

Palavras-chave: Sartre, Imaginario, Estética, Fenomenologia, Existencialismo.

ABSTRACT: The artwork, being imaginary, is created from a removal of real, but always
presupposes a reality in relation to which it is removal. There is a dialectic between real and
unreal in the artwork. Every artist, and even every viewer of the work, put differently the image
according to the concrete situation in which they find themselves. The imaginary work can be
put in relation with a world which search to fight for a new society or justify the existent, to
exalt the elite or to mock it, forget the everyday problems or try to comprehend a existence
which reveals absurd.

Keywords: Sartre, Imaginary, Esthetics, Phenomenology, Existentialism.

Ao final de O imaginario Sartre faz algumas consideracdes sobre a obra de
arte e conclui que o objeto belo criado pelo artista, quer seja ele uma pintura, um
romance, a interpretagdo de um ator ou uma sinfonia, ¢ irreal, ou seja, imaginario. E o
irreal que consideramos “emocionante” ou “pintado com inteligéncia, com poder, com
graga, etc.”?. Poderiamos ao ver uma obra de Matisse, constatar que certos vermelhos de
sua tela provocam certa satisfacdo sensual. Mas essa satisfagdo sensual nada tem a ver
com um sentimento provocado por um vermelho real dado na natureza, neste caso o

vermelho ndo proporciona um prazer estético, mas um prazer dos sentidos. “Quando

! Mestrando em Filosofia pela UFSCar. Bolsista CAPES.
2 SARTRE. O imagindrio, p. 247.
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apreendemos, pelo contrario, o vermelho no quadro, essa apreensao, apesar de tudo, faz
parte de um conjunto irreal, e € nesse conjunto que ele é belo”. Também no teatro o ator
mobiliza todos os seus sentimento e gestos para viver intensamente o personagem irreal
que representa. E uma sinfonia tem o seu proprio tempo, “um tempo interno que

1”* e que se extingue

transcorre da primeira nota do alegro até¢ a tultima nota do fina
quando deixamos de ouvi-la. Apreendemos a sucessdo de temas “como uma sucessao
absoluta, € ndo como uma sucessao real que se desenrolaria, por exemplo, nesse tempo
em que Pierre, simultaneamente, faz uma visita a um de seus amigos™”.

A constatagdo feita por Sartre de que a obra de arte ¢ imagindria nos leva a
uma dificuldade apontada por Thana Mara Souza: “é por se contrapor ao real, a
percepcao, que a imaginagdo ¢ vista por alguns comentadores como o lugar da ma f¢, da

”6 Se aceitarmos a posi¢do desses

alienagcdo, da fuga da liberdade e da situacdo
comentadores, somos levados a concluir que a arte, enquanto imaginaria, ¢ recusa de
viver o mundo real. A Gnica excec¢ao seria a literatura que, se por um lado ¢ imaginaria,
por outro pode significar o mundo pela linguagem verbal. Essa conclusdo ¢ fruto de
uma interpretagdo simplista que, como mostra Souza, parece ignorar que para Sartre o
“imaginario ndo ¢ uma negagdo que ignora o que ¢ negado, que esquece de onde
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partiu”’. A negagdo do imaginario se aproxima da dialética de Hegel, “ela ndo ¢ uma

simples superacdo e esquecimento do dado anterior, mas a conserva¢do mesma deste”®,
A tomada de distancia da consciéncia imaginante em relagdo ao mundo
posiciona nio s6 o objeto imaginario, mas também a situacdo no mundo em relacio ao
qual o imaginario se afasta. Esse processo da negacao que ao mesmo tempo em que se
distancia do mundo também o posiciona ¢ denominado ultrapassagem. Assim, para que
o amigo Pierre ausente seja dado como imagem, supondo que ele estivesse em Berlim, a

consciéncia ¢ motivada por uma situacao “que se define como um ‘estar-no-mundo’ de

modo que Pierre ndo seja dado no presente, e Pierre ¢ aquilo em relagdo ao qual a

*  Idem, p. 247.
4 Idem, p. 250.
> Idem, p. 250.

6

SOUZA. Sartre e a literatura engajada, p. 90.
7 Idem, p. 102.
8 Idem, p. 102.
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totalidade do real é ultrapassada™

. Temos aqui mundo e imaginario relacionando-se em
uma dialética. A necessidade de que a consciéncia se liberte do real para imaginar, ndo

significa que ela suprime o mundo:

Pois uma imagem nao ¢ o mundo negado, pura e simplesmente,
ela € o mundo negado de um certo ponto de vista , exatamente
aquele que permite colocar a auséncia ou a inexisténcia de um

determinado objeto que serd presentificado “enquanto
2910

imagem” .

Abrem-se assim ao artista ¢ ao espectador da obra de arte imagindria, varias
possibilidades de negar o real que ocorrem em relacdo ao mundo vivido em situagdo. A
imaginacdo ndo ¢ uma atitude ou instrumento de fuga que pode ou ndo ser utilizado,
mas antes de tudo uma estrutura essencial da consciéncia. Neste sentido, consiste em
um erro categorial julga-lo do ponto de vista moral. Podemos fazer uma analise do
ponto de vista moral ndo da estrutura do imaginario, mas de situacdes especificas em
que ele se exerce. E a obra de arte imaginaria permite vislumbrar a relagdo concreta do
artista e do espectador com o mundo. Vamos percorrer algumas situagdes em que a obra
de arte pode se constituir.

Uma situagao possivel sera a do artista de ma-fé que em sua obra justifica as
relacdes politico-sociais existentes como se fossem dados da natureza. De maneira
ficticia, encontramos esse caminho em A4 ndusea nos quadros presentes no museu de
Bouville que retratam os antepassados da elite burguesa da cidade''. As impressdes de
Roquentin frente ao quadro de um membro da familia mais rica de Bouville ilustram
ndo s6 um caminho possivel para a expressao artistica, mas também como o espectador
da obra, a partir de uma situagdo especifica, da a sua “contribuicdo” particular para a

posic¢ao da imagem no retrato:

’  SARTRE. O imaginério, p.244.

1 Idem, p. 240.

Astier-Vezon comenta que Sartre detestava os museus de arte oficial e que “a descrigdo do museu de
Bouville foi provavelmente inspirado por uma visita ao museu de Rouen com Simone de Beauvoir”.
ASTIE-VEZON. Sartre e la peinture, p. 4.
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Ele estava de pé, a cabega ligeiramente inclinada para trés e
segurava numa das maos, contra as calcas cinza-pérola, uma
cartola e luvas. Nao pude evitar uma certa admiragdo: nao via
nada de mediocre nele, nada que merecesse critica: pés
pequenos, mao finas, ombros largos de lutador, elegancia
discreta com um toque de extravagancia. Oferecia cortesmente
aos visitantes a limpidez de seu rosto sem rugas; aflorava-lhe
aos labios a sombra de um sorriso. Mas seus olhos cinzentos
nao sorriam. Devia ter uns cinquenta anos: mantinha-se jovem e
cheio de vico como aos trinta. Era bonito. (...)

Compreendo entdo tudo que nos separava: o que eu podia
pensar a seu respeito ndo o atingia; ndo passava de psicologia
como a que se faz nos romances. Mas seu julgamento me
transpassava como um gladio e questionava até o meu direito
de existir. E era verdade, sempre me apercebera disso: ndo tinha
o direito de existir. Surgira por acaso, existia como uma pedra,
uma planta um microbio. "

Roquentin, em um primeiro momento, sente ao colocar a imagem de
Blévigne algo de violento que lhe nega a possibilidade de uma vida com sentido fora da
ordem social construida pelos grandes homens de Bouville. Nao pode julgar esses
“homens de bem”, mas € por eles julgado. Ao colocar a imagem de Blévigne, Roquentin
ao mesmo tempo posiciona um mundo real em que sua liberdade ¢ negada. Recorrendo
a O ser e o nada, podemos dizer que Roquentin vé Blévigne como um Nao que pretende
negar sua liberdade, “e ¢ efetivamente como um Nado que um escravo vé de saida seu

amo, ou o prisioneiro vé a sentinela que o vigia”"?

. Mas em um segundo momento
Roquentin tem um insight e percebe claramente a farsa presente no museu ao notar que
o retrato do deputado fundador do “Clube da Ordem”, Oliver Blévigne, foi feito de
maneira a dissimular os seus um metro e cinquenta e trés de altura. Conforme um jornal
satirico de 1905, esse deputado era motivo de zombaria da Camara nao s6 pela sua

baixa estatura, mas também por ter “uma voz coaxante que mais de uma vez fizera

morrer de rir a Cimara inteira”'*. Blévigne, pintado por Bordurin ao lado de objetos

2. SARTRE. 4 Ndusea, p. 128-129.
3 SARTRE. O ser e o nada, p. 92.
4 SARTRE. 4 Ndusea, p. 140.
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pequenos como um pufe e uma poltrona baixa, parecia ter o mesmo tamanho de se
vizinho Parrottin que foi pintado junto com objetos maiores: “Admiravel poder da arte.
Desse homenzinho de voz esganicada, nada passaria para a posteridade, a ndo ser um
rosto ameagador, um gesto soberbo e olhos sanguinolentos de touro”'®. Roquentin nio
consegue segurar o riso, ofendendo um casal de idosos que assumiam uma atitude
respeitosa diante daquelas representacdes, e se despede de maneira sarcastica: “Adeus,
belos lirios tdo delicados em seus pequenos santudrios pintados; adeus, belos lirios,
nosso orgulho e nossa razio de ser. Adeus, Salafrarios™®. Os idosos que admiram os
retratos do museu respeitam um conjunto de valores que lhes ¢é prescrito de antemdo e
cumprem como coisas em-si o lugar social que lhes fora destinado. Roquentin, apos a
experiéncia do absurdo vivenciada em sua ndusea, nao pode exercer essa mesma
conduta de ma-fé que faz os personagens dos retratos de Bouville serem representados
como “homens de bem”. A situa¢do de Roquentin o faz imaginar os homens no retrato
como salauds representados em uma estética de mau gosto a servico da ma-fé. Os
retratos de Bouville “tinham sido pintados com grande exatiddo; e, no entanto, sob o
pincel, seus rostos haviam perdido a misteriosa fragilidade dos rostos humanos. Suas
faces, mesmo as menos vigorosas eram nitidas como faiangas™"’.

Podemos opor esses retratos oficiais a pintura expressionista do artista
alemao nao-ficticio Ernst Kirchner (1880-1938). Kirchner, justamente para revelar a
fragilidade dos rostos humanos, ndo pinta com exatiddo. A leitura do fragmento abaixo,
pertencente a analise que Giuliano Argan faz do quadro Marcella, ilustra esse outro

caminho estético:

Kirchner faz um quadro amargo, quase desagradavel. (...) O
corpo ¢ apenas algo nu, fragil, dolorosamente contraido sob o
rosto emagrecido, devorado pela enormidade dos olhos e da
boca, pela massa dos cabelos soltos. (...) Kirchner procura
coloca-la num estado de ndo-equilibrio, que cria no espectador
uma sensagao de mal-estar, quase de angustia. (...) A figura de

5 Idem, p. 141.
16 Idem, p. 143.
7 Idem, p. 136.
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Kirchner ¢ uma imagem que o autor exprime ou extrai
penosamente de si, um fragmento vivo de sua propria
existéncia'®.

E m A ndusea, o desequilibrio estd presente nos objetos do cotidiano
descritos poeticamente, sugestionando a imagina¢do do leitor com metaforas carregadas
de sinestesias, aspectos sensiveis intensos € monstruosos. Nos momentos de ndusea a
saliva ¢ uma poga esbranquicada e espumosa que roga na lingua, as maos aparecem
como um caranguejo de ventre gordo com as patas para o ar, a poltrona do trem tem
dentes e esta sorrindo. A raiz da castanheira ¢ uma serpente, garra de abutre que possui
uma cor que é uma equimose, uma suarda com odor preto e sabor de fibra mascada'’.
Aqui a imaginagdo se se constitui em relagdo a um mundo onde as estratégias racionais
que poderiam explica-lo como a linguagem, instrumentalidade, causalidade,
necessidade, universalidade e finalidade ndo mais funcionam.

Podemos dar outro exemplo desta “estética do desagraddvel” citando o
trecho de Idade da Razdo em que Mathieu sai preocupado a procura de Ivich e a
encontra bébada em um dancing. Nesta cena Mathieu, ao usar as palavras “pura” e
“perfume” para expressar admiracdo amorosa nao correspondida, ndo esta distante do
lirismo romantico®. Mas Sartre ndo relaciona essas palavras a algo “nitido como
faianca”, mas ao vomito de uma jovem bébada. Sartre faz o amor — o desejo que tem

Mathieu de ser Ivivh sem deixar de ser ele mesmo?' — combinar com o desagradavel:

— levo-a para a minha casa — explicou [Mathieu]. — podera
deitar-se no sofa e eu farei um pouco de cha.

Ivich ndo protestou, subiu com dificuldade no auto e largou-se em
cima da almofada. (...)

' ARGAN. Arte moderna, p. 253.

9 SARTRE. 4 Ndusea, p. 193.

Um exemplo de uso das palavras pureza e perfume no lirismo roméantico:
“Toda aquela mulher tem a pureza

Que exala o jasmineiro no perfume,

Lampeja seu olhar nos olhos negros

Como, em noite d'escuro, um vagalume”

(AZEVEDO. Lira dos vinte anos, p. 177)

2l SARTRE. 4 idade da razdo, p. 78.
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Ivich gemeu um pouco. De repente ficou verde e pendurou-se a
janela. Mathieu viu as costas magras sacudidas pelo vomito.

— chegamos — avisou.
Ivich ergueu-se penosamente.
— Tenho vergonha

Mathieu desceu primeiro e estendeu-lhe a mao para ajuda-la,
mas ela recusou e pulou com vivacidade na calgada. Ele pagou
0 motorista apressadamente e voltou-se para ela. Ela olhava-o
com uma expressao neutra. Um cheiro azedo de vomito exalava
de sua boca tdo pura. Mathieu respirou apaixonadamente esse
cheiro®.

Outro caminho artistico possivel ¢ o do racionalismo presente na pintura
abstrata de Piet Mondrian (1872-1944). Como comenta Argan, os quadros de Mondrian
feitos entre 1920 e 1940 buscam mostrar que “todas as experiéncias da realidade, por
mais diversas que sejam, devem ao cabo revelar a estrutura constante da consciéncia” >,
Mondrian parte de elementos simples como tragcos ortogonais negros sobre um fundo
branco formando varios retingulos de diferentes tamanhos que podem ser preenchidos
aleatoriamente com azul, vermelho ou amarelo. Mudando ao acaso a colocacdo desses
elementos singulares, obtém-se uma grande multiplicidade de composi¢cdes. Mas o
acaso nao ¢ absurdo em Mondrian, pois ele ¢ subsumido a uma estrutura harmoénica de
precisdo matematica. H4 em Mondrian, uma rea¢do a pintura modernista de seu tempo

que exacerba a experiéncia do “desequilibrio” ou do incomensuravel:

Os atos humanos devem ter a clareza, o carater absoluto, a
verdade intrinseca do pensamento pensado. As proprias
sensacdes devem traduzir-se imediatamente em pensamento. E
um preconceito romantico julgar que as sensacdes sdo confusas
e que a logica ¢ ordenada, que a confusdo das sensagdes nao-

2 Idem, p. 294.
2 ARGAN. dArte moderna, p. 409.
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refletidas seja realidade e que a ordem logica seja abstragdo.
(...). O postulado moral de Mondrian ¢ “eliminar o trdgico da
vida”; e ¢ tradgico tudo o que provem do inconsciente, dos
complexos de culpa e de poder, da inferioridade e
superioridade. E tragico o que Mondrian chama, com
acrimonia, de “barroco moderno”; o expressionismo, o
surrealismo, mas também a eterna alegria de viver de Matisse,
as explosivas deformagdes de Picasso, o riso entre lagrimas de
Chagal*.

Se concordarmos com Argan, concluiremos que Mondrian tem uma
concepcao oposta ao pensamento de Sartre para quem as sensagdes nao se traduzem
imediatamente em pensamento: o absurdo e o incomensurdvel se revelam
imediatamente no fenomeno e negar a presenca deles ndo ¢ um olhar para a verdade,
mas desviar os olhos do fenomeno e explica-lo através de uma ordem racional oculta
nas coisas. Se o artista produz obras em que cada elemento faz parte de uma ordem
racional, ndo encontra o sentido oculto por tras da experiéncia, mas dé a ela um sentido
através de sua liberdade criadora. A experiéncia ndo pode ser reduzida ao pensamento
na obra artistica, pois esta € um irreal que se coloca a partir do afastamento do mundo.
Ha entre a imagem e o irreal uma diferenca ontologica que torna impossivel que os
objetos destas consciéncias ocupem um mesmo “mundo”. Leopoldo e Silva, em Etica e

literatura em Sartre, faz o seguinte comentario sobre a diferenca entre obra e realidade:

¢ proprio da percepgdo artistica e da transfiguragdo do mundo
em obra a irredutibilidade das coisas ao pensamento. E esse
confronto que esta na base da negacao e da posi¢do do objeto
imaginario. Essa irredutibilidade significa a diferenga no real e
na obra. O artista parte da diferenca e produz a diferenga®.

Mas se num primeiro momento Argan analisa Mondrian do ponto de vista
de uma epistemologia que, contra o “barroco moderno”, identifica nas sensacdes uma
ordem que deve ser imediatamente traduzida em pensamento, no excerto abaixo toma

um ponto de vista existencial que nos faz entender a obra do pintor neerlandés nao

# Idem, p. 412.
2 LEOPOLDO E SILVA. Etica e literatura em Sartre, p. 208, 209.
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como a descoberta de uma verdade, mas como um projeto estético e moral que pode ser
compreendido dentro da filosofia de Sartre como uma tarefa permanente. Mas ha aqui
novamente a mistura entre real e imaginario, estético e ético, o que ndo ¢ possivel na

concepcao de Sartre.

Conscio da responsabilidade cultural do artista, [Mondrian] faz
da pintura um projeto de vida social, o que imagina ndo ¢ uma
sociedade utdpica sem contradigdes, mas uma sociedade capaz
de resolver suas contradigdes dia a dia, com o raciocinio ¢ sem
o recurso a violéncia. Por isso, em sua mente, sua pintura se
enquadra num perfeito urbanismo; a cidade com que sonha ¢é o
espaco vital de uma sociedade cujos atos, sendo puros produtos
da consciéncia em sua unidade, sejam ao mesmo tempo
racionais, morais e estéticos?.

Nas paginas iniciais do romance Com a morte na alma (1939), terceiro livro
da trilogia Os caminhos da liberdade, Sartre faz dois personagens, Gomes ¢ Ritchie,
dialogarem no andar térreo do Modern Art Museun de Nova lorque sobre a pintura de
um artista abstrato denominado “Maudrian”. Como nota Astier-Vezon, Sartre, de modo
nem um pouco cavalheiresco, ao escrever “Maudrian” ao invés de “Mondrian” faz uma

alusdo ao termo francés “maudit”?’

. Os personagens do romance imaginam de modo
diferente a pintura de ‘“Maudrian”, pois ndo vivem a mesma situa¢do. Gomes ¢ um
espanhol que em Paris dedicou-se a carreira de pintor e agora se encontra como
refugiado na Nova lorque de 1940. Abandonou a arte em 1936 para lutar contra os
falangistas na Guerra Civil Espanhola. As tropas alemas estdo tomando Paris e Gomes
preocupa-se com a mulher e filho que 14 deixou, lamenta pela cidade que fez parte de
sua vida e, a0 mesmo tempo, sente-se vingado: “Quando Franco entrou em Barcelona,
eles [os franceses] meneavam a cabeca, diziam que era uma pena, mas ninguém ergueu

um dedo sequer. Pois bem, chegou a vez deles agora, que experimentem!”*. Gomes,

que transbordava de suor sob o calor umido de Nova lorque enquanto todos

2% ARGAN. Arte moderna, 412 e 414
27 ASTIER-VEZON. Sartre e la peinture, p. 1.
% SARTRE. Com a morte na alma, p. 13-14
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permaneciam secos, ¢ um estranho naquela cidade onde ninguém da importancia aos
conflitos militares que ocorriam na Europa. Quando sobe com Ritchie em um onibus,
querendo ter noticias da guerra, Gomes procura espiar os jornais que se abrem nas maos

de alguns passageiros:

La Guardia recebe o governador do Delawere; Loreta Young;
incéndio no Illinois; Ray Milland; meu marido me amou a
partir do dia em que usei o desodorante Pitts; Compre
Chrisargyl, o laxativo das luas de mel; um homem de pijama
sorria para a jovem esposa; “Ndo haverd bolo para os
mineiros”, declara Buddy Smith. Liam: as grandes paginas
brancas e pretas falavam deles proprios, de suas preocupacdes,
de seus prazeres; eles sabiam quem era Buddy Smith e Gomes
ndo sabia; voltavam para o chdo ou para as costas do motorista
os titulos em caixa alta da primeira pagina: “Tomada de Paris”
ou “Montmartre em chamas”. Liam e os jornais gritavam nas
maos deles sem que os ouvissem. Gomes sentiu-se velho e
cansado. Paris estava longe, era o Unico a preocupar-se entre
cento e cinqiienta milhdes de homens; aquilo ja ndo passava de
uma pequenissima preocupagdo pessoal, nem sequer muito
mais importante do que a sede que lhe queimava a garganta®.

Gomes, que passava por problemas financeiros, consegue um emprego
como critico de arte. Sua primeira coluna sera sobre “Maudrian”. Ritchie, que

conseguiu para Gomes o emprego, o leva para a exposi¢ao:

Cinqiienta telas de Maudrian nas paredes brancas da clinica;
pintura esterilizada numa sala climatizada; nada de suspeito;
estava-se ao abrigo dos micrébios e da paixdo. Aproximou-se
de um quadro e olhou-o demoradamente. Ritchie espiava o
rosto de Gomes e sorria de antemao.

— Isso nao me diz nada — Murmurou Gomes. (...)
Uma vertical preta, cortada por dois tragos horizontais,

transparecia de um fundo cinzento. A ponta esquerda do traco
superior era encimada por um disco azul®.

¥ Idem, p. 13-14.
3 Idem, p. 27.
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Ritchie censura Gomes por este ndo gostar de “Maudrian” e recomenda que
ele seja prudente e ndo choque o publico americano em sua coluna: “diga coisas simples

e de bom senso, e diga-as agradavelmente. E, se quiser absolutamente atacar alguém,

9931

ndo escolha Maudrian: ¢ o nosso Deus”'. Gomes responde a Ritchie que “Maudrian”

ndo apresenta problemas incomodos. Ritchie responde a esta objecdo com um
comentario que reflete um utilitarismo burgués incompativel com a situa¢do vivenciada

por um refugiado de guerra:

— Minha opinido (...) é que a arte ndo foi feita para suscitar
problemas incomodos. Suponha que alguém vem me perguntar
se desejei minha mae: ponho-o fora de casa, a menos que seja
um pesquisador cientifico. Nessas condi¢des ndo vejo porque
autorizariam os pintores interrogar-me publicamente acerca de
meus complexos. Sou como todo mundo — acrescentou em tom
conciliante — tenho meus problemas. S6 que no dia em que me
atormentam ndo vou ao museu: telefono para o psicanalista.
Cada qual tem seu oficio: o psicanalista inspira-me confianca
porque se fez, antes, psicanalisar. Enquanto os pintores nao
fizerem a mesma coisa, que falem de tudo a torto e a direito;
nao lhes pedirei que me ponham diante de mim mesmo.

— Que ¢ que lhes pede? — Disse Gomes distraidamente. (...)
— Peco-lhes inocéncia — disse Ritchie. — Esta tela...
— Que tem ela?

— E serafica — afirmou ele em éxtase. — NOs outros, americanos,
queremos pintura para gente feliz e que tenta sé-lo.

— Nao sou feliz — respondeu Gomes — e seria um salafrario se o
tentasse ser, quando todos os meus companheiros estdo na

cadeia ou foram fuzilados.

A lingua de Ritchie estalou de novo:

31 Idem, p. 28.
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— Meu caro — disse —, compreendo muito bem suas inquietagdes
de homem. O fascismo, a derrota dos Aliados, a Espanha, sua mulher,
seu filho: evidente! Mas ¢ bom de vez em quando erguer-se acima de
tudo isso.

— Nem um s6 minuto — disse Gomes — nem um s6 minuto!*?

Depois de ver as telas de “Maudrian”, Gomes apressa-se em ir com Ritchie
para outras salas. Gomes pretende ver Klee, Rouault, Picasso, artistas que se opuseram a
sociedade burguesa e levantam problemas incomodos. Mas ao folhear um album de
reprodugdes, Gomes se mostra desiludido com a pintura. V& uma mulher gritando sobre
o filho morto. Essa mae e filho sdo as figuras do quadro de Picasso que retrata o
bombardeio em Guernica. A imagem no album de reprodugdes revela a Gomes que a
arte ¢ otimista: “os sofrimentos justificam-se porque servem pra fazer beleza. Eu nao
sou um homem tranqiiilo, ndo quero justificar os sofrimentos que vi”**. Gomes conclui
que ndo se pode pintar o Mal e que se a pintura ndo ¢ Tudo, entdo ¢ uma brincadeira.

Sartre, em entrevista feita em 1966 por Bernard Pingaud, assume uma
postura semelhante a do personagem Gomes: “Quando eu defendia o engagement, nao
era para reduzir o alcance da literatura, mas, pelo contrario, para lhe permitir conquistar
todos os dominios da atividade humana” **. Na entrevista Sartre defende que literatura

deveria se estender sobre todos os dominios da atividade humana. Esse ja que ha uma

diferenca entre obra e realidade:

Entre a fome da crianga e o livro a distancia ¢ incomensuravel.
Mesmo que seja a emocgao que senti diante da fome que me leva
a escrever, nao chego nunca a preencher esse vazio. Para lutar
contra a fome, ¢ preciso mudar o sistema politico e econdmico,
e a literatura ndo pode desempenhar nesse combate sendo um
papel muito secundario. Um papel secundario e que, no entanto,
ndo € nulo®.

32 Idem, p. 28, 29.

3 Idem, p. 31.

3 SARTRE. Entrevista: Sartre hoje, p. 117.
3% Idem, p. 117.
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O escritor engajado deve sustentar firmemente essa ambiguidade entre
literatura e realidade, deve saber jogar com ela. Se houver uma valorizagdo excessiva de
um destes aspectos em detrimento de outro, ou o escritor produzird uma obra distante do
mundo, ou terminard fazendo literatura de propaganda. Sartre, em Que é literatura,
condena o partidarismo do escritor: “Caso se pergunte hoje se o escritor deve, para
atingir as massas, oferecer os seus servicos ao partido comunista, respondo que nao; a
politica do comunismo stalinista ¢ incompativel com o exercicio honesto do oficio
literario™*. Leopoldo e Silva comenta que a literatura ligada ao partido, além de limitar
a liberdade criativa do escritor que ndo pode questionar as diretrizes partidarias, faz
transparecer a deliberacdo do engajamento através de personagens que se aproximam da
caricatura, como a figura idealizada de um operario ou camponés que nao existe em
parte alguma. “A totalidade (...) da obra se desequilibra quando a deliberagdo do
engajamento transparece, como se fosse inoculada na obra. Por isso, os procedimentos
formais sdo importantes, € o desequilibrio passa por eles”.?’

O engajamento ao qual Sartre se refere na entrevista que citamos ¢
especifico da literatura. O filosofo inicia Que é literatura? Com a seguinte observagao:
“nds ndo queremos ‘engajar também’ a pintura, a escultura e a musica, pelo menos nao
da mesma maneira”*®. Diferente das outras artes a literatura, por meio da linguagem
significante, aponta para uma situagdo no mundo que se que mudar, nomeia 0s
individuos que passam a ver a si mesmo diante dos outros e precisam decidir se
continuam obstinados na mesma conduta ou a abandonam™®. O signo é uma “intengdo
vazia” que possui uma relacdo externa com o objeto que indica. J& as cores, sons,
formas e texturas das outras artes, € mesmo as palavras na poesia, ndo sao signos que
apontam para objetos externos a eles mesmos, mas compde a o objeto imaginario da
obra.

Ha na literatura, conforme Souza, uma ambiguidade entre o imaginario € o

% SARTRE. Que ¢ literatura?, p. 188.

¥ LEOPOLDO E SILVA. Etica e literatura em Sartre, p. 222.
3% SARTRE. que é literatura, p. 9.

¥ Idem, p. 20.



paes

significante: “embora seja imaginario — e esteja, portanto, do lado das artes do irreal, ela
também ¢ significante, o que a faz distinta da outras artes*. Em O imagindrio Sartre
explica que no romance hé sinteses de “coisas” irreais como plantas, animais, campos,
cidades, homens, etc. Estas sinteses de “coisas” que compde um “mundo” irreal se dao
como se fossem sinteses perceptivas®, pois pretendemos vé-las, cheira-las, ouvi-las.
Deste modo a “consciéncia imaginante pode ser dita representativa, no sentido de que
vai buscar seu objeto no terreno da percepcao, e de que visa os elementos sensiveis que
a constituem”*?. Essa consciéncia representativa coloca o seu objeto como uma presenga
intuitiva de algo que ndo estad presente. Contudo, a palavra no romance “desempenha
muitas vezes o papel de representante sem abandonar o de signo, e estamos lidando, na
leitura, com uma consciéncia hibrida, meio significante e meio imaginante”*. Assim, as
figuras monstruosas de A Ndusea ndo se esgotam nelas mesmas enquanto colocadas
pela consciéncia imaginante, mas se articulam com uma linguagem significante que
“fala” sobre o mundo real do leitor. O leitor ¢ convidado a encarar “monstruosidade” de
sua propria existéncia e questionar um mundo de significagdes, instrumentos e papeis
sociais ilusoriamente pré-determinados.

Podemos entdo afirmar que as “artes ndo-significantes” como a musica, a
pintura a escultura e a poesia nao sao engajadas? Sartre ndo faz essa afirmacao em Que
é a literatura?, apenas diz que essas artes ndo sdo engajadas da mesma maneira que a
literatura. Nao cabe aqui discorrer sobre o0 modo especifico em que o engajamento das
“artes ndo-significantes” poderia ocorrer. O que queremos destacar é a importancia da
relacdo das ‘“artes ndo-significantes” com o mundo real. O modo como artista e
espectador produzem o imaginario se d4 numa relacdo entre imaginario e real que pode
ocorrer de multiplas maneiras. O artista ndo-significante pode querer educar para um
olhar racional e ordenado no caso da pintura de Mondrian, ou focar na fragilidade
misteriosa das expressdes humanas como nas pinturas expressionistas, pode pretender

denunciar uma sociedade injusta ou estetizar o real transformando sofrimentos em
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SOUZA. Sartre e a literatura engajada, p. 20.
# SARTRE. O imaginario, p. 92.

2 Idem, p. 30, grifo nosso.

# Idem, p. 96.
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beleza. O “artista ndo-significante” pode mesmo sacrificar a estética de sua obra
colocando-a a servigo da propaganda ou do status quo. Neste ultimo caso, quebra-se o
equilibrio entre real e imaginario ¢ a obra deixa de apresentar qualidades estéticas ao
aparecer como um instrumento real no meio do mundo e, a0 mesmo tempo, como uma
caricatura obviamente irreal que ndo alcanca os efeitos desejados. A constatacdo da
falsidade nessas obras que nao conseguem jogar com a ambiguidade entre imaginario e

realidade provoca o riso sarcastico de Roquentin.
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ESCRITA E FORMACAO INTELECTUAL EM UM MUNDO SEM DEUS: 4S
PALAVRAS DE JEAN-PAUL SARTRE

Marcelo de Sant'Anna Alves Primo'

L’écrivain ‘engagé’ sait que la parole est action: il sait
que dévoiler ¢’est changer et qu’on ne peut dévoiler
qu’en projetant de changer. Il a abandonné de réve
impossible de faire une peinture impartial de la Société
et de la condition humaine. L’homme est 1’étre vis-a-vis
de qui aucun étre ne peut garder I’impartialité, méme
Dieu. Car Dieu, s’il existait, serait, como 1’ont bien vu
certains mystiques, en situation par rapport a I’homme.

Jean-Paul Sartre, Qu ‘est-ce que la littérature?

RESUMO: Sartre publica em 1964 Les Mots, sua autobiografia na qual rememora e
examina todo o percurso da sua formacgdo intelectual, refletindo sobre a importincia e
as possibilidades da escrita e acerca da situagdo do escritor, relatando como surgiu a sua
paixao por ler e escrever, vendo ambos como o destino inescapavel de todo intelectual.
Quanto ao tema do presente trabalho, a proporcao de seu apreco as palavras, Sartre,
quando repudiou os valores da classe média materna e imp0s a si a ideia de ser escritor,
afirmou o seu ateismo e encontrou seu refugio no territério da palavra escrita,
concebendo a literatura como a sua propria emancipagao.

Palavras-chave: Sartre, Ateismo, Literatura, Escrita.

ABSTRACT: Sartre published in 1964 Les Mots, his autobiography in which recalls
and examines the whole course of his intellectual development, reflecting on the
importance and possibilities of writing and about the writer's situation, reporting how
did your passion for reading and writing, watching both as inescapable destiny of every
intellectual. On the subject of this study, the proportion of their appreciation to the
words, Sartre, when repudiated the values of maternal middle class and has set itself the
idea of being a writer, said his atheism and found his refuge in the territory word
writing, designing literature as their own emancipation.

1 Afiliagdo institucional: Bolsista PNPD-CAPES/UFS e professor colaborador do Departamento de
Filosofia da Universidade Federal de Sergipe. E-mail: marceloprimo_sp@hotmail.com.
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No mesmo ano de sua recusa do prémio Nobel e na sua suposta
“despedida” da literatura, Sartre publica em 1964 Les Mots, escrito de cunho
autobiografico no qual o pensador francés passa em revista todo o percurso da sua
formacdo intelectual, pensando a importancia e as possibilidades da escrita. Rigorosa e
lucidamente auscultando a sua infancia e, a0 mesmo tempo, com requintes de ironia,
Sartre relata como surgiu a sua paixdo por ler e escrever, vendo ambos como o destino
inexoravel de todo intelectual. Quando fala em termos de um projeto permanente de ser
escritor, em “um mundo sem Deus”, segundo a expressao de Regis Debray, atribuiu a
literatura um valor supremo?. Incentivado por seu avd e preceptor intelectual Charles
Schweitzer, Sartre tomando consciéncia da forca da escrita, equiparando a pena a uma
espada, ele retoma temas que foram objeto de sua reflexdo em obras anteriores, mas
curado de seu idealismo que consistia em entrever mais verdade nos livros do que nos
proprios objetos. Contudo, quando fala da cultura nos tempos atuais, Sartre mostrando a
situacdo do escritor como alguém impotente nem por isso entende que ele deva
renunciar a sua tarefa, pois se a cultura ndo salva nem justifica ninguém, ela ¢
eminentemente um produto do homem, e este, por sua vez, projeta-se e se identifica
com ela, uma espécie de reflexo critico que lhe mostra a sua propria imagem. No que
concerne ao tema do presente trabalho, e se concordarmos com Gerd Bornheim, quando
afirma que “a recusa de Deus perpassa toda a obra de Sartre”® 3 medida que aprendeu o
rigor, a disciplina e o amor as palavras, Sartre, da mesma forma que rejeitou os valores

da classe média materna como impds a si a ideia de ser escritor, afirmou o seu ateismo e

2 A respeito do que seja um “projeto” Sartre afirma em O Existencialismo ¢ um Humanismo: “De
inicio, 0 homem ¢é um projeto que se vive a si mesmo subjetivamente ao invés de musgo, podriddo ou
couve-flor; nada existe antes desse projeto; ndo ha nenhuma inteligibilidade no céu, e o homem
apenas serd o que ele projetou ser. Nao o que ele quis ser, pois entendemos vulgarmente o querer
como uma decisdo consciente que, para quase todos nds, ¢ posterior aquilo que fizemos de nds
mesmos. Eu quero aderir a um partido, escrever um livro, casar-me, tudo isso sdo manifestagdes da
escolha mais original, mais espontinea do que aquilo que chamamos de vontade”.SARTRE. O
existencialismo é um humanismo, p. 6, italicos meus.

3 BORNHEIM. SARTRE, p. 303.
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encontrou seu refiigio nos meandros da palavra escrita, entendendo a literatura como a
sua propria emancipagao.
Na primeira parte d’ As palavras intitulada “Lire”, Sartre afirma: “Comecei a

”4 Mesmo nio

minha vida como hei de acaba-la, sem duvida: no meio dos livros
sabendo ler, reverenciava as “pedras erigidas” na biblioteca de seu avd, perdendo-se
dentre os inimeros titulos e estilos literarios ao seu dispor, tocando os livros “para

3. Contudo, nio sabendo o que fazer com os

honrar as minhas maos com a sua poeira
livros que tanto despertaram a sua admiragdo, o jovem Sartre limitava-se a observar
como o seu av0d “manejava esses objetos culturais com destreza de oficiante”®. O
orgulho de ser neto de alguém que era especializado na propria arte de fazer livros, na
“confec¢do de objetos sagrados™ fazia com que o menino deslumbrado diante do
universo literario que o absorvia paulatinamente tomasse consciéncia do respeito
suscitado por uma tal profissdo tanto quanto “um fabricante de 6rgdos, quanto um
alfaiate de eclesiastico™®. Sartre cita um acontecimento a respeito do 6dio do avo por
seu editor, quando recebia por correio a quantia correspondente a seus direitos autorais,
imprecando contra a parte que lhe fora correspondente. Dai uma descoberta inesperada:
a exploracdo do homem pelo homem, manifestada na relagdo entre o avd e seu editor,
abominagdo a qual fortalecia na infancia do pensador francés o respeito por seu
preceptor: “Meu respeito por aquele santo homem cujo devotamento ndo obtinha
recompensa: fui preparado desde cedo a tratar o magistério como um sacerddcio e a
literatura como uma paixdo”™ Como um errante vasculhando todos os cantos da

biblioteca, 0 menino vesgo “assaltava a sabedoria humana. Foi ela quem me fez”.

4 Sartre. As palavras, p. 30.

Idem.

6 Idem. Sartre assim descreve: “Eu o vi milhares de vezes levantar-se com ar ausente, contornar a
mesa, atravessar o aposento com duas pernadas, apanhar um volume sem hesitar, sem se dar ao
tempo de escolher, folhea-lo, enquanto voltava a poltrona, com um movimento de polegar ¢ do
indice, e depois, tdo logo sentado, abri-lo com um golpe seco ‘na pagina certa’, fazendo-o estalar
como um sapato. As vezes eu me aproximava a fim de observar aquelas caixas que se fendiam como
ostras e descobria a nudez de seus 6rgaos interiores, folhas amarelecidas e emboloradas, ligeiramente
intumescidas, cobertas de vénulas negras, que bebiam tinta e recendiam a cogumelo”. Idem.

7 Idem, p. 32.

Idem.

9 Idem, p. 33.
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Confidenciando-se ao leitor, Sartre menciona que nos livros estaria o seu
porto seguro, levando-o a indistingdo entre a experiéncia obtida através da leitura e o
curso das coisas mundanas, confusdo a qual exigiu-lhe um tempo consideravel para
libertar-se do idealismo que o fazia depositar uma confianga absoluta na palavra escrita,
quando atribuiu a ela um status de verdade absoluta: “Foi nos livros que encontrei o
universo: assimilado, classificado, rotulado, pensado e ainda temivel; confundi a
desordem de minhas experiéncias livrescas com o curso aventuroso dos acontecimentos
reais. Dai veio esse idealismo de que gastei trinta anos para me desfazer”'.

Captando por meio da leitura a riqueza e o poder das palavras, ja que o “olhar
trabalhava as palavras” sendo preciso “experimenté-las, decidir sobre seu sentido™'’.
Sartre afirma que teria sido tomado por uma estranha sensagdo de tristeza e de
derrocada de toda uma vida por meio do discurso oriunda de historias absurdas as quais

nem sequer lhe concerniam. Assimilando o verbo pela imagem, sua salvag@o consistiria

em ver a incongruéncia entre ambos'?. Perdido no emaranhado das palavras, pensava ter

10 Idem. Na primeira oportunidade de escapar do tédio caracteristico dos circulos sociais, Sartre
descreve o seu mergulho no oceano literario que para ele era sindnimo de vida, de vertigem e, até
mesmo, de inumanidade: “Nossos visitantes despediam-se, eu ficava so, evadia-me deste cemitério
banal, ia juntar-me a vida, a loucura nos livros. Bastava-me abrir um deles para redescobrir esse
pensamento inumano, inquieto, cujas pompas ¢ trevas ultrapassavam meu entendimento, que saltava
de uma ideia a outra, tdo depressa que eu largava a presa cem vezes por pagina, deixando-a escapulir,
aturdido, perdido. Eu assistia a acontecimentos que meu av0 julgaria certamente inverossimeis e que,
ndo obstante, possuiam a deslumbrante verdade das coisas escritas”. Idem, p. 39.

11 Idem, p. 53. Sentido o qual Sartre tentou descobriu sob a palavra “puto”, destinada a um professor
que ele tinha a maior estima nos seus tempos de escola: “Um dia, descobri uma inscri¢do recente no
muro da Escola; aproximei-me e li: ‘O pai Barrault ¢ um puto’. Meu coragdo bateu quase a romper-
se; o estupor pregou-me no lugar; fiquei com medo. ‘Puto’, isso s6 podia ser uma dessas palavras
feias que pululavam nos bas-fonds do vocabulario e com as quais uma crianga bem-educada nunca se
depara; curta e brutal, possuia a horrivel simplicidade das bestas elementares. Ja era demais 1é-la:
jurei ndo pronuncia-la, ainda que em voz baixa. Eu ndo queria que aquela ideia negra agarrada a
parede saltasse para a minha boca a fim de se metamorfosear no fundo de minha garganta em negra
clarinada. Se eu fizesse cara de que ndo a notara talvez ela reentrasse num buraco de parede. Mas
quando desviava o olhar, era pra encontrar a infame denominacdo: ‘o pai Barrault’, que me aterrava
mais ainda: na palavra ‘puto”, afinal de contas, eu me limitava a adivinhar o sentido”. Idem, p. 59.

12 Comparar com a diferenga estabelecida por Sartre, em Qu’est-ce que la littérature?, tanto de forma
como de contetido, no que concerne a expressdo por meio de palavras: “Sem davida também as artes
de uma mesma é€poca se influenciam mutuamente e sdo condicionadas pelos mesmos fatores sociais.
Mas aqueles que querem mostrar a absurdidade de uma teoria literaria mostrando que ela ¢
inaplicavel a musica devem provar, antes de tudo, que as artes sdo paralelas. Logo, esse paralelismo
ndo existe. Aqui, como em toda parte, ndo ¢ s6 a forma que diferencia, mas também a matéria; ¢ ¢
uma coisa trabalhar sobre cores e sons, outra € se exprimir por palavras”. Idem, p.13-14.
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chegado a descoberta da linguagem em seu estado original, desprovida de qualquer
humanidade. A essa altura, vendo o neto tomado pelo vicio da leitura, o avo-tutor do
filosofo francés viu que chegara o momento de seu neto libertar-se a partir do momento
em que, ja na infancia, questionava a respeito do conteido de uma obra literaria como
em relagdo a quem escreve, e principalmente indagava-se sobre a situagio do escritor. *

Vejamos segundo as proprias palavras de Sartre:

Eu introduzia em minha cabeca, pelos olhos, palavras
venenosas, infinitamente mais ricas do que eu pensava; uma
forga estranha recompunha em mim, pelo discurso, historias de
loucos furiosos que ndo me concerniam, uma tristeza atroz, a
ruina de uma vida: ndo ia eu contaminar-me, morrer
envenenado? Absorvendo o Verbo, absorvido pela imagem, eu
s0 me salvava, em suma, pela incompatibilidade desses dois
perigos simultaneos. Ao cair do dia, perdido numa selva de
palavras, estremecendo ao menor ruido, tomando os estalos do
assoalho por interjei¢des, acreditava descobrir a linguagem em
estado natural, sem os homens. Com que covarde alivio, com
que ilusdo, reencontrava a banalidade familial quando minha
mae entrava e acendia a luz exclamando: ‘Meu pobre benzinho,
assim vocé€ arranca os olhos!” Esgazeado, eu saltava em pé,
gritava,corria bancava o palhaco. Mas até mesmo nessa infancia
reconquistada, eu me amofinava: de que falam os livros? Quem
os escreve? Por qué? Revelei minhas inquietagdes ao meu avo,
que, depois de refletir, julgou chegada a hora de me libertar e o
fez tdo bem que me marcou .

Sartre traz a baila novamente n’As Palavras questdes sobre as quais se
debrugara desde 1948, em Qu’est-ce que la littérature? a saber, a reflexdo e
investigagdo concernentes que vao desde ao contetido da literatura até o que leva
alguém a ser escritor. Mas, para além desses questionamentos subitos sobre o que ¢ ler
ou escrever, ou ler e escrever, Sartre encarava o livro como algo sacro, categoricamente

afirmando: “eu achara a minha religido: nada me pareceu mais importante do que um

13 Temas outrora trabalhados por Sartre em suas reflexdes sobre a literatura, ja em 1948. Ver os titulos
dos capitulos de Qu’est-ce que la littérature?: “Qu’est qu’écrire?”, “Porquoi écrire?” e “Pour qui
écrit-on?”.

14 SARTRE. 4s palavras, p. 42-43 (italicos do autor).
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livro. Na biblioteca, eu via um templo”'”. No sexto andar de um edificio em Paris com
vista para os telhados, Sartre encontrara seu lugar natural, fixando-o a altitude, sendo “a

”16 Foi nesse local privilegiado, simbolicamente, que ele

infancia ¢ que decide
recuperava a sua alegria, olhando os outros de cima, deslumbrado com as Belles-Lettres,
subjugando o proprio universo e entendendo que todas as coisas exigiam um nome.
Mais do que isso, a atribuicdo de nomes a coisas sendo equiparada a criacao e posse das
mesmas, foi o que o filosofo francés a escrever: “(...) reconquistava o meu sexto andar
simbolico, volvia a respirar o ar rarefeito das Belas-Letras, o Universo se escalonava a
meus pés e toda coisa solicitava humildemente um nome; atribui-lo era ao mesmo
tempo crid-la e toma-la. Sem essa ilusdo capital, eu jamais teria escrito”"”.

Corrigindo o seu manuscrito em 1963, aos 58 anos, Sartre reavalia a sua
posicdo de escritor. Em sua infancia, querendo obter o merecimento de uma posi¢ao
elevada, constatara que o seu apreco por lugares altos era resultado direto de sua
ambicdo pela verdade, para compensar a sua altura'®. Entretanto, a questio ndo era mais
estar em um local mais elevado, pois ndo era questdo de querer estar acima da
humanidade, ¢ sim em permanecer no simulacro da altitude das proprias coisas.
Posteriormente, fez-se necessaria a descida ao fundo, descompassando o altimetro do
simulacro das coisas e a realidade das mesmas, oscilando entre o habito de estar nas

alturas e a desesperanca em relagdo ao poder das palavras, derivada da investigacdo a

fundo da propria realidade:

Mas nao; o problema ndo era trepar em minha arvore sagrada:
eu ja estava nela, recusava-me a descer; ndo se tratava de me
colocar acima dos homens: eu queria viver em pleno éter entre
os simulacros aéreos das Coisas. Mais tarde, longe de me
agarrar a baldes, pus todo o meu zelo em ir ao fundo: foi preciso

15 Idem, p. 44.

16 Idem, p. 45.

17 Idem.

18 “Hoje, 22 de abril de 1963, corrijo este manuscrito no décimo andar de uma casa nova: pela janela
aberta, diviso um cemitério, Paris, as colinas de Saint-Cloud, azuis. E dizer minha obstinagdo. Tudo
mudou, no entanto. Crianga, quisesse eu merecer esta posi¢ao elevada, cumpriria ver em meus gostos
pelos pombais um efeito de minha ambigdo da verdade, uma compensagdo por minha pequena
estatura”. Idem, p. 45.
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calgar solas de chumbo. Por sorte, aconteceu-me as vezes rogar
sobre areias nuas, em espécies submarinas cujo nome me
competia inventar. Outras vezes, ndo havia o que fazer: uma
irresistivel leveza me retinha a superficie. Por fim, meu
altimetro se desarranjou: sou ora ludido, ora escafandrista, e
amiide em ambas as coisas juntas como convém em nossa
especialidade: moro no ar por héabito e fuco o chdo sem muita

esperanga'’.

No seio da “Comédia familial” tantas vezes mencionada por Sartre n’As
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Palavras, a qual lhe “subtraia 0 mundo e os homens”” ele via-se como um “verme sem

fé, sem lei, sem razao nem fim, (...) rodando, correndo, voando de impostura em

”2 O que lhe ensinavam como felicidade, na verdade, ndo passava de um

impostura
enorme fastio, culminando em um desamparo* latente, porém, inominavel e impossivel
de ver devido aos pares que o cercavam: “No meu desamparo nunca penso; primeiro
ndo ha palavra para nomea-lo; além disso, ndo o vejo: os outros ndo param de me

cercar. E a trama de minha vida, o tecido de meus prazeres, a carne de meus
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pensamentos”. Uma alternativa para erradicar esse desamparo seria um deus, se ele
19 SARTRE. 4s palavras, p.45-46.

20 Idem, p. 62.

21 Idem, p. 68.

22 Cf. a exemplificacdo sartreana de desamparo n’O existencialismo ¢ um humanismo: “Tentarei dar-
lhes um exemplo que permita compreender melhor o desamparo; contarei o caso de um dos meus
alunos, que veio procurar-me nas seguintes circunstancias: o pai estava brigado com a mae e tinha
tendéncias colaboracionistas; o irmao mais velho morrera durante a ofensiva de 1940; e esse jovem,
com sentimentos um pouco primitivos mas generosos, desejava vinga-lo. A mie vivia s6 com ele,
muito perturbada pela semitraicdo do pai e pela morte do filhos mais velho, e ele era o seu inico
consolo. Esse jovem tinha, naquele momento, a seguinte escolha: partir para a Inglaterra e alistar-se
nas Forgas Francesas Livres, ou seja, abandonar a mée, ou permanecer com a mée ¢ ajuda-la a viver.
Ele tinha consciéncia de que a mée s6 vivia em fungdo dele e que o seu desaparecimento, talvez a sua
morte a mergulharia no desespero. Tinha também a consciéncia de que, no fundo, cada ato que ele
fazia em relagdo a mae tinha uma resposta concreta, no sentido de que ele a ajudava a viver, enquanto
cada ato que ele fizesse para partir ¢ combater seria ambiguo, poderia perder-se na areia, ndo servir
para nada; por exemplo: partindo para a Inglaterra, ele poderia permanecer indefinidamente num
campo espanhol ao passar pela Espanha; poderia chegar a Inglaterra, ou a Argel, e ser colocado num
escritorio preenchendo papeis. Encontrava-se assim perante dois tipos de acdo muito diferentes; uma
dela concreta, imediata, porém, dirigida a um s6 individuo; a outra, dirigida a um conjunto
infinitamente mais vasto, uma coletividade nacional, mas, por isso mesmo, ambigua, e podendo ser
interrompida a meio caminho. Simultaneamente, ele hesitava entre dois tipos de moral. De um lado,
uma moral da simpatia, da devog¢ao individual; e, de outro lado, uma moral mais ampla, mas de uma
eficacia mais contestavel. Precisava escolher entre uma das duas. Quem poderia ajuda-lo a escolher?
A doutrina cristd? Ndo”. SARTRE. O existencialismo é um humanismo, p. 10.

23 SARTRE. 4s palavras, p. 69.
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revelasse seus designios e a necessidade de acreditar nele. Sartre confessa que ainda na
infancia estava predisposto a religido, aguardava-a, a via como a sua cura, pois sendo
educado em um meio catolico, ensinaram-lhe que esse ser onipotente o criara visando a
sua gloria.** Mais tarde, essa imagem de uma divindade foi questionada, fazendo ver a
inutilidade de reverenciar a algo sem crer nesse algo e a amargura proporcionada em se
buscar uma f¢é através de uma doutrina hegemodnica. Contudo, Sartre afirma que a sorte

neste momento lhe acenou justamente pelo desdém por tal busca:

Mas, posteriormente, no Deus fashionable [elegante] que me
ensinaram, ndo mais reconheci aquele que minha alma
aguardava: eu precisava de um Criador, davam-me um Grande
Patrdo; os dois ndo eram sendo um, mas eu o ignorava; eu servia
sem calor o Idolo fariseu e a doutrina oficial me desgostava de
procurar minha propria fé. Que sorte! Confianca e desolagdo
convertiam minha alma num campo de elei¢do para semear o
céu: sem este desdém, eu seria monge?.

Sartre aponta para o fendmeno de descristianizagdo surgido na alta
burguesia, o qual levou um certo tempo para propagar-se em todos os setores sociais,
um enfraquecimento da fé que, uma vez inexistente, nao seriam permitidos matrimonios
oficiais entre catdlicos e protestantes, € o exemplo disso € o proprio Sartre, que nasceu
em uma familia burguesa de origem alsaciana, dividida entre o catolicismo e o
protestantismo. Se a crenca de seus familiares era caracterizada por uma certa discricao,
contudo, “em nosso meio, em minha familia, a fé nao passava de um nome de aparato
para a suave liberdade francesa” *. Entretanto, a imagem do ateu ainda estava eivada de

rotulos, denominado como um individuo torpe e desarrazoado:

24 “Deus poderia livrar-me do apuro: eu teria sido uma obra-prima assinada; certo de contar com a
minha parte no concerto universal, teria esperado pacientemente que Ele me revelasse seus designios
e minha necessidade. Eu pressentia a religido, estava a sua espera, era o remédio. Se ela me tivesse
sido recusada, eu proprio inventa-la-ia. Nao me foi recusada: educado na fé catolica, aprendi que o
Todo-Poderoso me criara para a sua maior gléria: era mais do que eu ousava sonhar”. Idem, p. 71.

25 Idem.

26 Idem, p. 72. Na continuagdo da passagem, Sartre afirma que “(...) haviam-me batizado, como a tantos
outros, a fim de preservar minha independéncia: negando-me o batismo, temiam violentar a minha
alma; catdlico registrado, eu era livre, eu era normal: ‘Mais tarde’, diziam, ‘podera fazer o que
quiser’. Julgava-se entdo muito mais dificil ganhar a fé do que perdé-la” (Idem, pp. 72-73).
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Sete ou oito anos depois ap6s o ministério Combes, a descrenca
declarada conservava a violéncia e o desalinho da paixao; um
ateu era um original, um furioso que nio se convidava a jantar
pelo receio de que ‘fizesse uma surtida’, um fanatico
atravancado de tabus que recusava a si proprio o direito de
ajoelhar-se nas igrejas, de casar ai suas filhas e ai chorar
deliciosamente, que se obrigava a provar a verdade de sua
doutrina pela pureza de seus costumes, que se encarni¢ava
contra si mesmo e contra sua felicidade a ponto de se privar do
meio de morrer consolado, um maniaco de Deus que via em
toda parte. Sua auséncia e que ndo conseguia abrir a boca sem
pronunciar Seu nome; em suma, um senhor que tinha
convicgdes religiosas?’.

Nessa perspectiva, Sartre opde ironicamente um ateu convicto de suas ideias
ao crente que ndo possui convicgdo religiosa alguma, mesmo que no decorrer dos
tempos as certezas do cristianismo haveriam de serem constatadas e pertencentes a
todos, seja ela vista num brilho do olhar de um religioso, seja pelo mosaico de cores
formado nos vitrais de uma igreja quando penetram raios solares. A tais certezas,
bastando que iluminassem as almas e sendo de carater publico, a “boa Sociedade
acreditava em Deus para ndo falar d’Ele. Como a religido parecia tolerante!*”.
Ironicamente, Sartre relata como o seu av0, de origem protestante ndo hesitava em
ridicularizar o catolicismo quando tinha oportunidade, e “suas palavras a mesa

”2  J4 a sua avol, ouvindo as sandices sobre os santos

assemelhavam-se a de Lutero
proferidas por seu marido, ela fazia semblante de reprovacdo, chamando-o de incrédulo,
mas o seu sorriso cinico destoava de suas palavras, deixando a entender que “ela nao
acreditava em nada; apenas seu ceticismo a impedia de ser ateia”*. A sua mae, por sua
vez, tinha o seu deus pessoal, evitando contendas dessa estirpe, contentando-se em ser
consolada em segredo. Nessa altura, Sartre via toda essa discussdo religiosa

enfraquecida em sua mente e, mesmo entre o espirito de critica do protestantismo e o

27 SARTRE. 4s palavras, p. 72.
28 Idem.

29 Idem, p. 73.

30 Idem, p. 74.
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espirito de submissdo catdlico, algo o fazia questionar sucessivamente todo e qualquer
dogma. No final das contas, segundo Sartre todo esse debate o entediava, e o que
reforcou a sua descrenca foi mais o indiferentismo dos seus avos do que propriamente
conflitos doutrinarios. A despeito de tudo isso, Sartre “acreditava: de camisola, de
joelhos sobre a cama, com as maos juntas, fazia todos os dias a oragdo, mas pensava
cada vez menos frequentemente no bom Deus™?'.

Sartre cita um exemplo do apogeu do enfraquecimento, sendo da erradicagao
de sua crenca. Sua mae o levava um dia por semana a uma instituicdo religiosa para
participar de um curso de instru¢do doutrinaria. A imagem dos padres excitada em seu
imagindrio por seu avd devido a seu anticlericalismo radical fizera com que seu neto
ficasse no mais absoluto mal-estar, uma vez comeg¢ado o curso®’. Quanto ao proprio
Sartre, ele ndo nutria nenhum sentimento hostil quanto aos padres, pois seu avd os
detestava por ele. Contudo, se foi o seu av0 o responsavel por confid-lo a um padre de
sua confianga a ser o depositario da continuacdo de uma doutrina oficial, era s6 chegar
em casa que o velho ndo perdia a oportunidade de zombar do neto. Desse modo,
precisamente nesse momento, “esta decepcao me afundou na impiedade” sendo que
depois de tal episddio fatidico, “durante muitos anos ainda, entretive relagdes publicas
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com o Todo-Poderoso; na intimidade, deixei de frequentd-lo””. Um outro exemplo

citado pelo filésofo francés foi uma vez que ele supostamente ‘“experimentou” a
sensagao de que um deus existia: brincando com fosforos, acabou queimando um tapete,
e quando tentava esconder seu crime, 14 estava a divindade “vendo” todo o ocorrido,
fazendo com que ele entrasse em panico no banheiro, simplesmente vulneravel.
Entretanto, “a indignacdo me salvou: enfureci-me contra tdo grosseira indiscrigao,

blasfemei, murmurei como meu avo: ‘Maldito nome de Deus, nome de Deus, nome de
9 b b

Deus’. Nunca mais ele me contemplou”. Desses exemplos acima citados, o que ¢

31 Idem.

32 “Charles Schweitzer respeitava o Padre Dibildos — um ‘homem de bem!” — a quem conhecia
pessoalmente, mas seu anticlericalismo era tdo declarado que eu transpunha o portdo do curso com a
sensacdo de penetrar em territorio inimigo”. Idem, p. 74.

33 Idem, p. 75.

34 Idem.
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possivel extrair? Segundo Sartre, a constatacdo da mais inequivoca rejeicdo da
necessidade de um deus, uma vez que ele lhe foi apresentado, recebido, mas sem
entender realmente o que se buscava: “Acabo de contar a histéria de uma vocagao
falhada: eu tinha necessidade de Deus, ele me foi dado, eu o recebi, sem compreender o
que procurava. Por ndo deitar raiz em meu coragdo, vegetou em mim algum tempo,
depois morreu™?’.

Na segunda parte d’As palavras intitulada “Ecrire”, chegando ao final do
escrito, Sartre recapitula a sua autobiografia e o que levou a tornar-se escritor. Ele era
uma crianca fugidia, submetida as forcas externas, foi criado de acordo com uma
concepgdo antiquada de cultura, que no méximo fazia vir a tona a religido que serviu de
modelo educacional: “Ensinavam-me Histéria Sagrada, Evangelho, catecismo, sem me
dar os meios de crer: o resultado foi uma desordem que se tornou a minha ordem

3,0 fildsofo francés afirma que, devido a sua dupla pertenga confessional

particular
catolica e protestante, ndo pudera acreditar em divindades, pois todas eram chamadas
por seus nomes. Entretanto, quando pensava em enveredar pela literatura, percebera que
uma cren¢a humilde se metamorfoseou em uma pretensiosa evidéncia de predestinagao,
ja que deduzia sua eleigdo somente do fato de ser cristdo. “Eu crescia, erva abandonada,
na terri¢a da catolicidade, minhas raizes sorviam ai os sumos ¢ eu os transformava em
minha seiva. Dai procede esta lucida cegueira de que sofri trinta anos” *7. Narrando um
episodio acontecido em La Rochelle, durante a demora dos amigos em chegarem ao seu
encontro, para distrair-se, Sartre resolve pensar em um ser onipotente, porém, mirando o
céu azul, chega a conclusdo cabal: “ele ndo existe, disse eu a mim mesmo, com espanto
de polidez, e julguei que o caso estava encerrado. De certa maneira, estava, visto que
389

nunca mais, depois disso, senti a menor tentacao de ressuscitar o Todo-Poderoso

Sartre afirma ter tido grande dificuldade em se desvencilhar, quando inculcadas na

35 Sartre continua a passagem com uma certa dose de humor: “Hoje, quando me falam d’Ele, digo com
o divertimento sem magoa de um velho bonitdo que encontra uma antiga beleza: ‘H4 cinquenta anos,
sem aquele mal-entendido, sem aquele menosprezo, sem o acidente que nos separou, poderia ter
havido algo entre n6s’”. Idem.

36 Idem, p. 179.

37 Idem, p. 180.

38 Idem.
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mente, de nogdes distorcidas que ele usava para se compreender, se situar e se justificar.
Assim ele afirma: “Escrever foi durante muito tempo pedir a Morte, a Religido sob uma
mascara, que arrancassem minha vida ao acaso. Fui de Igreja. Militante, quis salvar-me
pelas obras; mistico, tentei desvelar o siléncio do ser por um sussurrar contrariado de
palavras e, sobretudo, confundi as coisas com os nomes: isto é crer’®”. Contudo, Sartre
afirma a sua mudanga: foram dissipadas as imagens enganadoras que o envolviam,
quando descobriu a razdo de pensar ordenadamente contra si proprio, tomando a
evidéncia de uma coisa pelo desgosto que ela causava. Ele conclui: “A ilusdo
retrospectiva estd reduzida a migalhas; martirio, salvacdo, imortalidade, tudo se
deteriora, o edificio cai em ruinas, catei o Espirito Santo nas caves e o expulsei delas; o
ateismo ¢ uma empresa cruel e de longo folego: creio té-la levado até o fim”*. Foi a
essa altura de seu trajeto intelectual que Sartre viu o desengano e conheceu melhor as
suas tarefas, pois, segundo ele mesmo, ha tempos ¢ um homem que desperta de uma
insanidade longa e angustiante, porém, quando revisitou seu proprio passado, fazia troga
de seus antigos erros, ndo sabendo mais o que fazer da vida*'. Todavia, libertar-se dos
erros ndo ¢ abdicar de escrever, pois ¢ s6 o0 que resta a ser feito: “Desinvesti, mas nao
me evadi: escrevo sempre. Que outra coisa fazer? [...] E meu habito e meu oficio.
Durante muito tempo tomei a pena como espada: agora conhe¢o a nossa impoténcia.

Nio importa: fago e farei livros; sdo necessarios; sempre servem, apesar de tudo”*.

Referéncias

BORNHEIM, G. Sartre. Sao Paulo: Perspectiva, 2005 (Colegao “Debates”, 36.)

39 Idem.

40 Idem, p. 181.

41 “Voltei a ser o viajante sem passagem que eu era aos sete anos: o condutor entra no meu
compartimento, ele me fita, menos severo que outrora: na realidade, s6 deseja ir embora, deixar-me
concluir a viagem em paz; basta que lhe dé uma desculpa valida, ndo importa qual, ele a aceitara.
Infelizmente ndo acho nenhuma e, alids, ndo tenho mesmo vontade de procura-la: ficaremos a s6s um
com o outro, no mal-estar, até Dijon, onde bem sei que ninguém me espera”. Idem, p. 182.

42 Idem.



as palavras de jean-paul sartre

COHEN-SOLAL, A. Sartre: uma biografia. Trad. de Milton Persson. Porto Alegre:
L&PM Editores, 2008.
SARTRE, Jean-Paul. As palavras. Trad. de J. Guinsburg. 6* edicdo. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1984.

.Qu’est-ce que la littérature. Paris: Editions Gallimard, 1948.

.O existencialismo é um humanismo. Trad. de Rita Correia Guedes.

Sao Paulo: Nova Cultural, 1978 (Colecao “Os Pensadores”).




gos

AT THE MARGIN OF THE GIFT: THE STRUGGLE FOR RECOGNITION
AND JUSTICE AS “COMPLEX EQUALITY” IN PAUL RICOEUR’S
THOUGHT

Maria Cristina Clorinda Vendra'

ABSTRACT: This article aims to rethink the role of recognition as the foundation of
the social bond. The main references are the third part of Ricoeur’s last work The
Course of Recognition and the central section of Marcel Hénaff’s work The Price of the
Truth: Gift, Money, and Philosophy on ceremonial gift-giving. The first part of my
article focuses on Ricoeur’s critique of modern individualism and on the modern idea of
social bond referring to Hobbes’, Hegel’s and Honneth’s speculation. The second
section gives an innovative reflection on the social bond, on institutions and on justice.
The social bond foundation can be rethought from the ceremonial gift-giving as a
charitable giving in which the other is accepted as an irreplaceable partner. Once the
bond is settled, there is the hope that it can be pacific and enduring. In this part, I
present a personal reflection on Ricoeur seen as a thinker at the margin of the gift. Trust,
belief, recognition of human dignity and justice as “complex equality” are the main
concepts for a new type of social bond. The possibility of a pacific bond is open but not
automatically ensured.

Keywords: Social Bond, Gift, Struggle, Recognition, Justice.

Nowadays, in our plural and intercultural society, the demand for
recognition inevitably arises and nothing is more urgent than finding an appropriate
answer that is inherently connected with the problem of responsibility and justice. The
main purpose of my research is to rethink the role of recognition as the foundation of
the social bond. Why is recognition necessary for the development of identity and for
social relations? What does it mean to be recognized and to recognize others? These two

questions are central in the ethical and political speculation of Paul Ricoeur. Even if the

1 PhD student at the “G. D’Annunzio” University of Chieti-Pescara (Italy). This paper has been
presented at the international conference “Paul Ricoeur: Thinker of the Margins?”, 18-20 September
2014 at the University of Antwerp (Belgium). Email: mcristina.vendra@gmail.com
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theme of recognition has been analyzed by several disciplines, it was investigated with a
philosophical attention only in his last work The Course of Recognition. His book starts
with the observation that no philosophical work has ever been published with the title
“recognition”. In contrast with the popularization of the theme and the risk of
oversimplification, Ricoeur wants to present a philosophical and critical reflection of it.
The recognition is described following a triadic structure from identity to ipseity and
mutuality. The work is divided in three chapters focused on the identification of
anything as the thing that it is, on the recognition of oneself as a capable agent and on
mutual recognition. This last part of the book is the main reference of my paper.

The research consists of two joined sections:

1) The first part is focused on Ricoeur’s critique of modern individualism in
which relationships are marked by struggle and conflicts. Recognition is seen from
Hobbes to the Anerkennung’s moral foundation in Hegel until the renewals of the
Hegelian argument proposed by Axel Honneth as man’s power over alterity®. Since
human interpersonal relationships are originally characterized by violence and conflict,
the social bond can only be artificial. The State and the economic and commercial
activities aim to immunize the relationships and to neutralize human contacts. In this
conception, justice finds its concrete and universal application only in the State: outside
it, there is no justice or abstract justice.

2) In contrast with individualism in modern and contemporary philosophy,
this second section presents an innovative reflection on the social bond, on institutions
and on justice. In this part, Ricoeur’s thought will be connected with Marcel Henaft’s
work The Price of the Truth: Gift, Money and Philosophy. Both of them give new
meaning to recognition, to the social bond and to justice. First of all, recognition finds
its foundation in the anthropological conception of man as originally relational,

vulnerable and a debtor®. Alterity is no longer an enemy that must be faced, but it is

2 “There must be a reason that no widely recognized philosophical work of high reputation has been
published with the title Recognition. Is it because we are here dealing with a false concept, one that
leads authors seeking new insight into the pitfall of a false subject?”. RICOEUR. The Course of
Recognition, p. 1.

3 See: RICOEUR. The Course of Recognition, Chapter 3, p. 150-246.

4 See: RICOEUR. Freedom and Nature. The voluntary and the Involuntary. RICOEUR. Fallible Man.
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essential for the existence of the self. The other is recognized in its unique dignity,
received and respected in its essential freedom. Consequently, the social bond is based
on the free recognition of alterity and on the trust granted to interpersonal and
institutional relationships. Ricoeur highlights the connection between community and
society, between second-person and third-person relations. On the other hand, violence
can arise because of the ontological weakness and fragility of man. Justice is called on
to restore and to avoid the uprising of conflicts. The just is the measure of the
institutions defined as the structures of living together found in historical communities
whose function is the distribution of roles, goods, responsibilities and rewards. The task
of political institutions is to enable relationships rather than immunizing or constraining
them. In a plural society, justice cannot be univocal nor simply plural: authentic justice
consists in the recognition of similarity across differences’. Recognition and justice as
complex equality are tied together: they deal with interpersonal and institutional
relations, they seek social peace and the maintenance of diversity.

The foundation of the social bond can be rethought from the ceremonial
gift-giving as a charitable giving in which the other is accepted as an irreplaceable
partner. This ceremonial gift-giving exchange entails an obligation to reciprocate, but
not economically. This means that even in our imperfect human world, there are
experiences of mutual recognition as expressions of gratitude. Finally, recognition is
acknowledging a debt by showing gratitude.

Can Ricoeur be considered a thinker at the margin of the gift?

Threat of the death and struggle for recognition. The immunization of human

relations

The problems of being-with and being-among the others are central in the

political society. Since ancient times, man has never stopped thinking about which was

5 See: TAYLOR. Developing Ricoeur s Concept of Political Legitimacy.



vendra

the best way to live in a community, about the end for the singularity and the
collectivity and their connection. Approaches to these essential issues change depending
on the historical situation, the anthropological conception of the human being and on the
role played by religions. Equality and differences, identity and alterity, symmetry and
dis-symmetry are the main categories in the social bond.

On what does society find its foundation?

The inquiry about the best political order, in which social diversity and
conflicting interests can find an appropriate solution is central in the political
philosophy of ancient philosophers such as Plato and Aristotle. Since the social
community consists of different classes, each characterized by different values and
claims to rule, Plato notices that the risk of danger and the uprising of civil wars are
forthcoming. As a consequence, the best political order aims to obtain a long-lasting
peace amongst classes without avoiding differences. The social bond is founded on the
recognition among the parts: cooperation, peace and diversity are necessarily tied
together in the best political society. This essential recognition must be promoted and
conserved by the political leader identified with the philosopher ruler. Justice is
connected with the recognition of the different classes and it is “neither the right of the
strong nor the advantage of the stronger, but the right of the best and the advantage of
the whole community™.

Aristotle follows in Plato’s supremacy of the politics conceiving it as a
practical science concerning the good actions, the human end and the happiness of the
citizens. Politics is defined as an architectonic science that “ordains which of the
sciences should be studied in the state, and which each class of citizens should learn and
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up to what point they should learn them”’. Moreover, since the good and

the end is the same for an individual and for a city-state, that of
the city-state seems at any rate greater and more complete to
attain and preserve. For although it is worthy to attain it for only

6 PLATO. Republic [Book IV, 435b] & Laws . KORAB-KARPOWICZ, Julian. A History of Political
Philosophy, p. 46.
7 ARISTOTLE. Nicomachean Ethics, Book I, I — 1094.
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an individual, it
is nobler and more divine to do so for a nation or city-state®.

As humans are essentially social beings, the recognition of the others is
crucial for the growth of the singularity and the subsistence of the political community.
In this regard, a society is just if relations among citizens are regulated by proportional
equality depending on their contribution and excellence’.

The relation between the singularity and the community, the connection
between the good for the individuality and the collectivity is overturned in modernity.
The big political and religious modern fights imply a new thought on social relations,
identity and alterity. The birth of the modern subjectivity corresponds with the
Entzauberung der Welt'’, a vision of a disenchanted and secularized world,
characterized by the downfall of the last centuries’ theological and metaphysical
premises. This fall entails the beginning of the rationalization process of the world in
which the affirmation of the instrumental reason and the standard of efficiency cause the
loss of the finality principle at the anthropological level.

In the modern vision of reality, the anthropological configuration of identity
and the inter-subjectivity concept go through relevant transformations. Faced with the
fall of the theological and cosmological tie, the individual feels at the same time the
limitless of his freedom and a sensation of existential loss. Individuality, conceived as
possessive'' and independent, finds itself in a situation of contrast against the other
subjects. Therefore, as Ricoeur notices in the last part of The Courses of Recognition, in
modernity, the reflection on the inter-subjectivity is marked by the reality of the conflict.
Referring to the theme of recognition, the French philosopher describes the two main
modern interpretations of the relation — the Hobbesian individualistic interpretation and
Hegelian dialectic interpretation — stressing that in both of them the relationship is

characterized by the struggle.

8 Idem, Book I, II — 1094b, 7-10.

9 See: Idem, Book V, IIT — 1131b.

10 WEBER, Max. Science as a Vocation.

11 See: MACPHERSON. The Political Theory of Possessive Individualism.
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Hobbes can be considered the founder of modern politics'?. The first task of
the philosopher is to overturn “the homology between the good for the individual and
that of the state, which is in a sense a common feature of every ancient moral and
political philosophy”". The starting point of his political speculation is the description
of the “state of nature” as a thought experiment, as an imagination of the human
condition outside the governmental institution. In this original moment, the individuals
are pushed by competitions, diffidence and glory, they clash against each other for the
achievement of the gain, security and reputation'®. The philosopher argues that all
humans are equal by nature in faculty of body and mind and that each one of the three
primitive passions cannot be considered separately from the others. The first purpose of
each individual is to preserve his life (self-preservation) and existence to the detriment
of the others. In the state of nature, there is an inevitably conflicting relation among the
individuals and in this dramatic configuration, humans have in common the capacity to
kill and the possibility to be killed. Man is seen as “homo homini lupus” and the state of
nature as a “war of all against all”. Original misrecognition'® - as a denied recognition
and as an exclusion of recognition - is at the basis of the conflicting relation. As a
consequence, the only possible social bound in this primitive human condition is
hostility. In the state of nature, the notion of justice or injustice has no place: “where
there is no common power, there is no law: where no law, no injustice. Force and fraud,
are in war the two cardinal virtues”'’,

The fear of death and violent physical pain cause humans to seek peace.
Individuals are mutually driven to transfer their rights to a common authority and to
stipulate a contract in order to establish a State which aims to protect the rights of all
men who compose it and prevent the conflict. The fear is not only at the origins of
politics, but it is also its own origin: fear is the force that produces politics.

Since the original human relationship is among enemies, the only way to

12 See: STRAUSS. The Political Philosophy of Hobbes.

13 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 162.

14 HOBBES, Thomas. Leviathan.

15 “One another in this sense is a structure of denying recognition that finds its clearest experience in
distrust, and its deepest motive in vanity”. RICOEUR. The Course of Recognition, p. 164.

16 HOBBES. Leviathan, Book 13, 13.
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overcome hostility is the destitution of the relation itself. As long as the state of nature
can be defined as a “murder community”', the Hobbesian State demands the
“dissociation of the community bound”'®, it is division without cum-division (sharing)
and a system that immunizes the individuals from relations. The Leviathan is an
artificial association in which men can escape the danger of death because they are
released from the dread of being touched. In the State, built as the association that
disconnects human immediate contacts, the only social relations admitted are the
vertical exchange between protection and obedience and neutral relations of commercial
activities. The individual identity autonomously constitutes itself outside every bond of
sharing with the others. Unlike the natural relation dominated by the misrecognition, in
the State the recognition is reduced to the need of useful services of the others in order
to make the non-relational auto-affirmation of the subject possible. Once the social
contract is made and the State is settled, justice exists as a constant will of giving to
every man his own'’.

Regarding Hobbes’ political philosophy, Ricoeur affirms that the main “fault
line lies in the absence of a dimension of alterity in the sequence of concepts
culminating in the idea of a covenant”?’. Hobbes does not recognize the connection
between identity and alterity in the idea of right, with the idea that the object of right “is
everything that we do that is important to others and that is in our power”?'.

The Hegelian dialectic and the theme of the Anerkennung are considered by
Ricoeur as a reply to the Hobbesian interpretation of the social bond and sources of
politics. In the last part of The Course of Recognition, the philosopher does not focus on
the Phenomenology of Mind, but on the Hegelian earlier speculation in Jena*. The
problem is to learn if the political order can be founded on a moral demand instead of
the fear of death. The notion of Anerkennung - or desire to be recognized - satisfies the

request in three ways:

17 ESPOSITO. Communitas: The Origin and Destiny of Community.

18 Idem.

19 See: HOBBES. Leviathan, Book 15, 3.

20 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 170.

21 Idem, p. 171. See: ZARKA. L’Autre voie de la subjectivité.

22 See: HEGEL. System of Ethical Life (1802-1803) and First Philosophy of Spirit.
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1) at the basis of politics there is an original connection between self-reflection and
orientation toward the others, a mutual determination between the relation with
ourselves and the inter-subjectivity;

2) the dynamic of recognition is articulated from the negative to the positive, from
injustice to respect. The recognition is inseparable from the negative dynamic of the
process;

3) the theory of recognition follows a systematic aspect and a process of
institutionalization.

According to Ricoeur, the central merit of the Hegelian reflection is to have
the attention focused on the ethical origin of society. However, the development from
the natural morality to the ethical State ratified by the right implies an evolution in
which the struggle for recognition arises as a reaction to some situations of
misrecognition. Conflicts find their solution only in the State conceived as an institution
founded on the respect of the laws, on the defense of the individuals’ freedom and
proprieties. The State incorporates the individual’s will in a universal one and it is
considered as the individual’s will as a rational being. Justice finds its concrete
application in the State, outside which there is only abstract justice.

If on one hand Hegel goes beyond Hobbes by admitting a relational and
inter-subjective origin of the social bond, on the other hand the Hegelian speculation
reproduces the same immunization process of the relations inside the State. Even if
Hobbes and Hegel follow different perspectives, both of them conclude that the
relations are possible only if they are solved at the higher level of the Leviathan or in
the State of right. The theme of the struggle is declined from an extreme point of view
(Hobbes) to a moderate one (Hegel). At the end, to the higher level of politicization
corresponds the immunization of relationships.

Even in the systematic renewals of the Hegelian argument proposed by
Honneth®, the idea of “struggle” occupies a central place. Its origin is not the

Hobbesian triad of competitions, diffidence and glory, but at its basis there are moral

23 HONNETH. The Struggle for Recognition.
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values. The development of conflictual interactions corresponds to the enlarging of the
individual capacities: “the course of self-recognition ends in mutual recognition”*.
Ricoeur gives an interesting commentary on the three models of recognitions and the
related negative forms of disregard presented by Honneth’s work. Following the early
Hegelian speculation in Jena, Honneth individualizes three spheres of interaction that
are connected to three modes of recognition” which are necessary for the individual’s
self-realization:

1) Love: the recognition in the situation of love;

2) Rights: the recognition related to the juridical level,

3) Social respect and solidarity: the mutual recognition in the social dimension of
politics.

The first form of recognition refers to primary relations - such as erotic,
friendly or family ones - which imply “strong emotional attachments among a small
number of people”®. It is a pre-juridical degree of mutual recognition among subjects
that have an experience of their “concrete needs and thereby recognize each other as
needy creatures™”’. In this model, the forms of disregard are direct violations of physical
integrity and the negation of approbation.

The second form of recognition is about the juridical plane and concerns the
universal respect and the legal recognition of rights. In this mode of recognition, it
refers to the development of moral responsibility, human capabilities and to the
extension of human rights “this enlarging and enriching are the product of struggles that
mark the inscription in history of these two associated processes”*®. Regarding this kind
of recognition there are several forms of disrespect: humiliation for the denial of civil
rights, frustration for the denial of political rights and the feeling for rejection from the

fruition of social rights. These situations cause “the loss of respect that a person feels”%.

24 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 187.

25 “Honneth’s strategy rests on a combination of procedures. First, there is the pairing of a speculative
argument with an empirically based theorizing about interactions among individuals”. Idem, p. 187.

26 Idem, p. 188.

27 HONNETH. The Struggle for Recognition, p. 95.

28 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 198.

29 Idem, p. 200.
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The third form of recognition concerns the social dimension of politics, in
particular the Hegelian Sittlichkeit which is irreducible to juridical ties. In this
dimension of the recognition, social esteem and the social recognition are central. This
type of recognition is usually connected to specific fighting forms on the axiological
level. The social struggles are justified and motivated by the denial of recognition and
the necessary demand for it: “every unique, historical struggle or conflict only reveals
its position within the development of society once its role in the establishment of moral
progress, in terms of recognition, has been grasped”?’.

At the end of the first part of the paper, two conclusions can be drawn:
- the speculation on the social bond and the recognition proposed by Hobbes and Hegel
can be read under the category of immunization. This condition reaches the peak in the
contemporary society in which the crisis of social, institutional and interpersonal
relationships is clearly present. In such society, there is no true recognition of the other
as it is. Moreover, there can only be a neutral recognition or a non-discrimination for the
differences which are effectively not welcomed as they are. In a society marked by
economical supremacy, the other is reduced to his economic sustain.

In this situation, some claim another kind of recognition and the revival of a
sense of community arises. As Sennet notices®', all these private demands contain a
dangerous idea of recognition and community: what is recognized are some proprieties
among members in a determined aggregation. At the end, recognition and community
are wrongly collocated on a private level. This recognition, bordered inside a private
community, implies the exclusions of all the others. For these reasons, the main risk of
our societies is not only the atomism of the individual but also the dangerous atomism
of the communities.

In Hobbes’, Hegel’s and Honneth’s reflections, the recognition is always
related to the reality of the struggle. Ricoeur stresses that “a certain sense of unease

from developing with regard to the claims attaching to the very idea of struggle” **. For

30 HONNETH. The Struggle for Recognition, p. 168.
31 See: SENNETT. The Fall of Public Man.
32 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 217.
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this reason, the philosopher asks: “does not the claim for affective, juridical, and social
recognition, through its militant, conflictual style, ends up as an indefinite demand, a
kind of “bad infinity?”*. This means that the recognition reduced to struggle has an

incomplete nature.

Gift and social bond

In modern political philosophy, the hegemony of the egoistic interest and the
supremacy of the utilitarianism cause the oblivion of the gift and of its efficiency in the
social dimension. Nevertheless, the removal of the gift does not correspond to its
disappearance: although the gift has been hidden, it continues to operate in the
contemporary reality in several forms which are irreducible to economics. Differently
from the State and the commerce, the gift refers to the symbolic exchange which is at
the foundation of the social bond. The symbolic value of giving permits the
transmission of relations and the existence of the bond.

To the theme of the gift Ricoeur dedicates the last part of The Course of
Recognition® in relation to the possibility of a pacific recognition of the other. In this
section, the reflection of the French philosopher shares some important conclusions of
Henaff’s work The Price of the Truth: Gift, Money and Philosophy®. Both of them
develop the thesis that “the alternative to the idea of struggle in the process of mutual
recognition is to be sought in peaceful experiences of mutual recognition, based on
symbolic mediations as exempt from the juridical as from the commercial order of
exchange™. The aim is to purpose a political reflection of the gift in the terms of
mutual recognition.

Recognition finds its roots in the Ricoeurian anthropological and ontological

conception of identity, alterity and their relation. In contrast with every pretension of

33 Idem, p. 218.

34 Idem, p. 225-246

35 HENAFF. The Price of the Truth. See in particular: Part I1. The World of Gift-Giving.
36 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 219.
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egotistic auto-foundation, Ricoeur thinks that the subjectivity is ontologically open to
alterity”’. For this reason, the subject can constitute himself only in the dynamic relation
with the others. Hence, the relationship is not the primarily place of the conflict or
simply of a neutral exchange which should be functional to particular private interests,
but it is a structural need of the subject. In this context, alterity is not an enemy to face
in conquering power, nor an indifferent presence, but it is a constitutive part of the self.

How can alterity have this role toward identity? Since the subject is
ontologically finished, frail and vulnerable®, it needs to be recognized by the other
because only in this way can it activate its human fundamental capacities and enter the
social fabric to be part of it. In authentic recognition, the subject is received in its proper
dignity and irreplaceability. Therefore, the recognition is a warm relationship
characterized by gratuitousness, interested in the care for the other, in the preservation
of its freedom and in the possibility of its expression®’. As Ricoeur notices in his essay
The Socius and the Neighbor”, the life of the individual cannot be limited to direct
relationships such as friendship or family relations, but it is connected with all the
others that are part of the social reality trough the mediation of institutions. This means
that recognition is not limited to primary relations, but it has a social involvement. In
the demand for recognition, the affirmation of our human dignity is in question and the
role of institutions is to understand and support this request.

As Henaff, Ricoeur investigates the social recognition referring to the theme
of ceremonial gift-giving seen as a mutual recognition and a state of peace (only in
Ricoeur). In our culture, there are three models of states of peace: philia, eros and
agape. This last one “seems to refute in advance the idea of mutual recognition,
inasmuch as the generous practice of gift giving, at least in its pure form, neither
requires nor expects a gift in return”*'. The paradox of the gift and the gift in return

opens the possibility to a new interpretation of the mutuality of the gift founded on the

37 See: RICOEUR. Oneself as Another.

38 See: RICOEUR. Freedom and Nature; RICOEUR. Fallible Man.
39 See: BOTTURL. Identita e riconoscimento, p. 163-194.

40 RICOEUR. The Socius and the Neighbor, p. 98-110.

41 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 219.



“complex equality” in paul ricoeur's thought

idea of symbolic recognition. Ricoeur’s reflection on this paradox crosses explicitly
with Henaff’s one. The main aim of the latter in his work The Price of the Truth is to
separate the practice of the gift from the economic sphere, from contractual
relationships, form the archaic form of trading exchange, and from the moral gift**. As a
consequence, the ceremonial gift does not belong to the economic order, to the moral
order or to the juridical one. As to what concerns first, many thinkers make a mistake in
interpreting the gift exchange as a kind of barter or commerce. Ceremonial gift-giving is
neither a moral action motivated by generosity, compassion or charity, nor a juridical
relation or a contract.

Ceremonial gift-giving has an essential relation with the phenomenon of the
recognition®. The ritual of opening gifts is a procedure of recognition that implies
identifying, to accepting and to honoring the other. The mutual gift is the primary
gesture for mutual recognition among humans, it keeps the effective reality of the

authentic recognition. As Ricoeur affirms referring to Lefort,

the idea that the gift must be returned presupposes that the other
person is another self who must act as I do; and this return
gesture has to confirm for me the truth of my own gesture, that
is, my subjectivit... human beings thereby confirm to one
another that they are not things*.

The gift has an ostentation character and operates a public recognition. The
ceremonial gift cannot be anonymous or private but must be public and known, since its
aim is to permit a reciprocal and public recognition and to create and strengthen the
social bond. Following Henaff’s proposal, Ricoeur notices that revolutionary is the shift
of the emphasis “from the relation between giver and recipient to seek the key to our

enigma in the very mutuality of the exchange “between” the protagonists, calling this

42 Sece: HENAFF. The Price of the Truth, p. 110-116.

43 “Human recognition of the other, whether person or group, always takes place through the gesture by
which one holds out a mediating object to the other, presenting the other with something that one is
giving as a part of oneself and venturing into alien space. This gesture states the following: first, we
recognize you as fellow humans; second, we accept you as possible partners; finally — once
relationships have been established — we wish to remain bonded with you in the future”. Idem, p. 132.

44 RICOEUR. The Course of Recognition, p. 227. See: LEFORT. Les Formes de [’Histoire.
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shared operation mutual recognition”®. In ceremonial gift-giving, the intention of the
individuals is to be reciprocally accepted and recognized through the gift. In the logic of
the ceremonial gift, the objects given are symbols of the relation itself and they publicly
prove the bond among the subjects. The mutuality consists of the trust that has been
established through the gift and the relation.

Even if Ricoeur is a debtor and shares Henaff’s speculation on ceremonial
gift-giving, at the end of The Course of Recognition he presents a different

interpretation of it. As Ricoeur says,

the transition from the theme of struggle to that of the gift was
linked to a question having to do with the always incomplete
nature of the struggle for recognition. It was a truce at the heart
of this endless conflict that the actual experience of a ceremonial
exchange of gifts was invoked as a special form of states of
peace®.

The philosopher thinks that ceremonial gift-giving is the extension of the
agape in contemporary society as a peace bearer. As a consequence, “instead of the
obligation to give in return, it would be better, under the sign of agape, to speak of a
response to a call coming from the generosity of the gift”’.

I think that the Ricoeurian reflection on the ceremonial gift turns out to be
problematic: Ricoeur joins the ceremonial gift with the idea of agape, generosity and a
state of peace but then, at the end of his book, he affirms that “the experience of the gift
(...) is inseparable from its burden of potential conflicts, tied to the creative tension
between generosity and obligation (...) the struggle for recognition perhaps remains
endless™. This is the first motivation to think that Ricoeur is a thinker at the margin of
the gift because his argumentation on it can be read as a contradictory synthesis between

the model of the struggle and the model of the gift. If the struggle for recognition is

endless, the gift cannot be simply called a state of peace. It is true that the gift is an

45 Idem, p. 236.
46 Idem, p. 259.
47 Idem, p. 243.
48 Idem, p. 246.
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alternative to the conflict, but ceremonial gift-giving preserves the possibility of the
conflict because the individuals bet on the trust of the other and the exchange can give
rise to both the recognition and the misrecognition. The ceremonial gift is inherently
connected with the possibility of the struggle: this process is a risky bet or a challenge
that consists in a seductive (conduct-to-self) offering based on the trust and the will to
found the bond.

Secondly, the Ricoeurian speculation on the gift in The Course of
Recognition stops without investigating the effective role in the foundation of the social
bond and its operativeness. To present an in-depth analysis on this point, the Ricoeurian
ethical, anthropological and political reflection must be related and enlarged by the
theory of the gift that unites some authors such as Caillé*, Godbout™ and Hénaff. The
awareness of our ontological openness to others and the necessity of the relationship
lead up to identifying the foundation of the social bond with the “endettement mutuel
des hommes™™'. The foundation does not come from some shared qualities or capacities
but from our original debt towards the other. This debt can be understood, with the idea
of an American feminist philosopher who says “we are all equally some mother’s
child”; this means that we are all necessary and originally with and among the others.
Society finds its roots not in a shared plus, but in a minus, not in common qualities but
in the common debt in which we all are implied. We are all “given by” and “lacking
from” and we live in a chain of reciprocal donation. Our social existence can be
conceived as a “mouvement communiel”> among individuals who, in the awareness of
the debt and in the gift of themselves, want to live tied together. The gift and the
recognition of the others based on the conscience of the debt are the social glue. The
possibility of the gift is settled in our ontological nature and the event of the gift implies
our conscious choice. The social bond is not an artificial instrument for pursuing

individual interests, but it is the end of every authentic human action because the

49 CAILLE. Antropologie du don.

50 GODBOUT. Ce qui circule entre nous.

51 ABEL. Paul Ricoeur: La Promesse et la Regle, p. 37.

52 KITTAY. Love's Labor.

53 BATAILLE, CALLOIS. La Sociologie sacrée et les rapports entre «sociétéy», «organismey, «étre», p.
139-163.
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individuals understand that their life is possible only with the other. In this context, the
gift exchange is the performer of alliances and it is between the extremes of the interest
and the pure gratuity. There is a desire of a conscious sharing and an attempt at
reciprocity. In the logic of the mutual gift, the asymmetry is preserved: everyone is at
the same time exposed to the risk of not being reciprocated and to the rising of violence.
The bet on the bond is not closed in the reassuring borders of similarity and affinity, but
it is open to the meeting of the unknown, a /’alterité a venir.

If individuals are relational beings and originally connected to alterity, why
is there always the possibility of relations being characterized by violence,
misrecognition and self-denial?

I think that we can find an answer by referring to the Ricoeurian first
phenomenological, anthropological and ontological reflection presented in 7The
Symbolism of Evil in which the theme of the fallible man is connected with the
symbolism of evil. In this book, we can find an important anticipation that will be
central in the explanation of justice and the political paradox in Ricoeur’s last works:
the grandeur and the culpability of men are constantly linked. Violence is possible
because in each interaction among agents, by acting everyone exercises a power over
the other. The power-of-acting can degenerate in an oppressive power on alterity that
implies the rising of evil and violence. This is possible because man is frail, at the same
time minded to good and prone to evil because of its ontological configuration. Evil is
not a substance, it is not being but doing, a bad use of our free will. The appearance of
evil in our world is caused by the original sin committed by man and that will be an
open wound during our presence on Earth. The Ricoeurian anthropological conception
is beyond the opposition between pacific or irenic relations, beyond a negative
anthropology or the conception of the human being as absolutely good-natured, but the
human being is characterized by a dialectical structure between good and evil.

In this conception, justice is the highest category of the practical level and it
is called to face the uprising of conflicts or to solve them. This theme is connected both

to recognition and maintenance of general social peace. Justice is the primary aim of
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institutions which must not immunize the relations or protect the neutrality of contacts,
but they have to offer a service to the community and to the individuals and to make
their historical realization possible through the application of justice. In our plural
society, justice cannot be univocal nor simply plural but as Ricoeur says in The Just”, it
can be seen as a “complex equality”. This means that justice, such as recognition,
should be seen today as the seeking and the creating of resemblances through the
differences. We are all equal as human beings (all child of a mother) but we are at the
same time different from each other (I have a different culture, a different color of skin,
a different religion, etc.). Therefore, actually conceiving a norm of reciprocity implies
redefining the structures of social cohesion and regulation which should render the
integration of different types of identity possible in the same social group. These

structures should also guarantee everyone has the same accessibility to the social bond.

Conclusion

Following Ricoeur’s and Henaft’s reflection on recognition and the gift, two
main conclusions can be drown:

1) First, the philosophical and critical speculation on recognition highlights
that the foundation of the social bond cannot be conceived neither as necessarily related
only to the reality of the struggle, nor as absolutely pacific and irenic. There is a
structural tension between recognition and the possibility of its denial, between the
seeking for peace and the eventuality of the conflict. This dialectic finds its roots in the
anthropological conception of man as originally relational and vulnerable, at the same
time minded to good and prone to evil.

2) Secondly, the authentic social bond does not aim to immunize or
neutralize human contacts, but its end is to maintain social diversity and to make

available the recognition as a primary and structural need for the human being.

54 RICOEUR, P. The Just. Trans. David Pellauer. Chicago: The University of Chicago Press, 2000.
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Cultural diversity, internal or across societies, should not be seen as a source of conflict
but as something generally healthy and positive. Recognition and justice as seeking
similarity across differences imply we should continually reinvigorate our norms

through a public dialogue, rediscovering the importance of our political participation.
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RESUMO: Ao tratar do juridico, Kant distingue o direito natural do direito positivo. O
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direito positivo relaciona-se com as leis positivadas pelo legislador. Direito positivo €
direito posto pelo homem. Esta situado, portanto, no espaco e no tempo. Esse direito
surge a partir do direito natural, ou seja, ele deve se embasar nas leis naturais e
metafisicas. O direito positivo diz apenas o que € licito e ilicito, mas jamais o que ¢
justo e injusto. A justica ¢ definida apenas pelo direito racional. O dever ser ndo pode
ser definido a partir do ser. Isso ¢ cair em faldcia naturalista. Kant evita tanto a falacia
naturalista quanto a faldcia normativista. Somente a razao define o que € justo e injusto.
O direito empirico ndo faz isso.
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Com Kant, o certo, o bem e o justo sdo definidos a partir de um
procedimento que visa a universalidade; ndo ¢ mais Deus ou um codigo qualquer que
indica como agir. A distingdo entre a legislacao ética e a legislagao juridica em Kant ¢
realizada a partir de seus mobeis. A legislacdo ética estd preocupada com a inteng¢do do
agir e ndo com as suas consequéncias; ela ¢ deontoldgica e nao teleologica (conforme a
teoria de Aristoteles e do Utilitarismo, que defendem que o fim determina o modo de
agir). A sua preocupacao primordial € com a inten¢do do agir, ou seja, com o inicio,
com o que motiva o agir, € ndo com o fim. Por isso, a ética de Kant ¢ uma ética das
intengdes. Isso significa que o nosso agir precisa ter validade universal para ter carater
moral. Antes de qualquer agdo devo, comigo mesmo, fazer a pergunta: todos aceitariam
a escolha que fago? Seria possivel um mundo no qual todos agissem como eu ajo nesta
situacdo? Assim, a acdo ganha carater universal justamente por estar fundamentada na
razao.

O imperativo categérico ¢ um mandamento da razdo. A razio manda
categoricamente. Nao ha espaco para abrir excegdes. Por exemplo, dizer a verdade ¢
uma acdo que vale universalmente e eu ndo posso abrir para mim uma exce¢do para
mentir com a finalidade de tirar vantagens sobre os outros. Contradi¢do, para Kant,
significa abrir exce¢des a seu favor. Ja segundo Hegel, contradicdo meramente formal
nao existe. SAo necessarios principios determinados para existir contradigao.

A legislagdo juridica, para Kant, diz respeito somente a relacdo externa entre
as pessoas (intersubjetividade); caracteriza-se por ser uma relacdo de arbitrios e refere-
se apenas a forma e ndo a matéria do arbitrio. Os interesses dos arbitrios sdo
desconsiderados. Portanto, refere-se a forma e ndo ao conteudo das escolhas. Trata das
acdes em relacdo a sua conformidade ao dever e ndo por dever. Dessa visdo formal
acerca do direito surge o juspositivismo. O ethos, a histdria, os costumes e as tradi¢cdes
sdo desconsiderados nessa teoria e, por isso, ¢ uma teoria formalista. Do imperativo
categorico do direito (“age externamente de modo que o livre uso de teu arbitrio possa
coexistir com a liberdade de todos de acordo com uma lei universal”) deriva o direito
positivo. A justica ¢ definida apenas através da razdo e ndo da experiéncia. Kant busca

derivar as leis dos principios. Portanto, o direito positivo deriva do direito natural.
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Tanto a legislacdo ética quanto a legislacdo juridica, em Kant, sdo formais.
O imperativo categorico funciona como uma bussola para o agir humano. Ele deve ser
formal, pois somente assim ele atende o critério da universalidade. A razdo ndo ¢
legisladora, pois ndo estd preocupada com “o que deve ser feito”, mas “como deve ser
feito”. O imperativo categérico é regulador e orientador. E um dever ser valido para

todos, sem excegoes.

Leis morais, éticas e juridicas

(¢]

Na Fundamenta¢do da Metafisica dos Costumes’, Kant nio diferencia moral
ética. Distingue somente moral e direito. J4 na obra A Metafisica dos Costumes ¢é
realizada uma distincdo entre moral e ética e a fundamentacdo moral do juridico ¢é
investigada; nela, o termo moral tem um sentido amplo; ele corresponde as leis da
liberdade (ética e direito) em distingdo das leis da natureza. As leis da natureza dizem o
que ¢ e as leis da liberdade dizem o que deve ser. Enquanto as leis da natureza, como os
principios da fisica, derivam da experiéncia, as leis morais sdo a priori € ndo t€ém como

fundamento uma base empirica. Portanto, nem as leis éticas nem as leis juridicas devem

2 Na obra Fundamentag¢do da Metafisica dos Costumes, Kant ird mostrar a primeira grande proposta da
universalizacdo da moralidade. Querendo propor um procedimento universal, ele ressalta que o ponto
de partida ndo pode ser algo empirico, pois por meio do empirico ndo se alcanca a universalidade. Por
isso, a busca pelo principio da moralidade deve seguir a via formal (filosofia pura). Tanto na razdo
tedrica quanto na razdo pratica, Kant visa elaborar uma teoria distante do contetido empirico. A
elaboracdo do seu principio da universalidade parte de elementos a priori oriundos da razao pura. “A
presente Fundamentagdo nada mais ¢, porém, do que a busca ¢ a fixagdo do principio supremo da
moralidade, o que constitui s6 por si no seu propdsito uma tarefa completa e bem distinta de qualquer
outra investigacdo moral” (KANT, Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes, p. 19). O principio
universal da moralidade kantiana denota que o sujeito n3o pode agir movido por emogdes,
sentimentos ou desejos, pois eles sdo subjetivos. O imperativo ¢ o critério objetivo da moralidade. Ei-
lo: “devo proceder sempre de maneira que eu possa querer também que a minha maxima se torne
uma lei universal” (KANT, Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes, p. 34). O imperativo nao
diz o que deve ser feito, mas como deve ser feito, ou seja, o imperativo ¢ apenas formal e ndo
conteudistico. Conforme Paton, “um principio objetivo incondicionado ¢ aquele, segundo o qual todo
agente racional, independentemente de seus desejos pessoais por fins particulares, deve
necessariamente obedecer, se a razdo tiver completo controle sobre suas paixdes (...). O imperativo
categorico formula a obrigacdo ou mandamento (ordenamento) para obedecer a esse principio
incondicionado; e um principio excluindo referéncia a fins particulares pode ser somente a forma de
um principio, ou um principio formal, ou lei universal como tal”. The categorical imperative: a study
in Kant’s moral philosophy, p. 133.
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ter como base a experiéncia.

O presente artigo trata da moral nesse sentido e ndo no sentido estrito. Assim,
para compreender a fundamentacdo moral do juridico, ¢ necessdrio compreender a
distingdo feita entre direito e ética. Tanto a legislacdo ética quanto a legislagdo juridica

tem a mesma base metafisica: a razao.

Em contraste com as leis da natureza, essas leis da liberdade sdo
denominadas leis morais. Enquanto dirigidas meramente a agdes
externas ¢ a sua conformidade a lei, sdo chamadas de leis
Jjuridicas; porém, se adicionalmente requerem que elas proprias
(as leis) sejam os fundamentos determinantes das agdes, sdo leis
éticas e, entdo, diz-se que a conformidade com as leis juridicas é
a legalidade de uma acdo, ¢ a conformidade com as leis éticas ¢
a sua moralidade. A liberdade a qual as primeiras leis se referem
s0 pode ser liberdade no uso externo da escolha, mas a liberdade
a qual as Ultimas se referem ¢ liberdade tanto no uso externo
como no interno da escolha, porquanto ¢ determinada por leis da
razao’.

Portanto, na esfera das leis da liberdade, que sdo as leis morais (moralisch),
Kant distingue duas formas de legislacao: a legislagdo ética e a legislacdo juridica. Esse
conceito de moral (género) aborda tanto as leis éticas quanto as leis juridicas (espécies).
Nenhum fundamento empirico pode assegurar absolutamente a primazia da justica e da
integridade dos direitos individuais. Um principio que deve pressupor certos desejos e
inclinagdes nao pode estar menos condicionado que esses mesmos desejos. Todos os
objetos praticos sao objetos empiricos € ndo podem proporcionar leis praticas.

Na obra 4 religido nos limites da simples razdo, Kant afirma: “Um estado
civil de direito (politico) ¢ a relacdio dos homens entre si, enquanto estdo
comunitariamente sob leis de direito publicas (que sdo no seu todo leis de coagdo)””.
Em seguida, Kant acrescenta: “Um estado civil ético € aquele em que os homens estdo

unidos sob leis ndo coativas, i.e., sob simples leis de virtude™.

3 KANT, 4 metafisica dos costumes, p. 63-4.
4 KANT, 4 religido nos limites da simples razdo, p. 101.
5 Idem.
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Distin¢do entre a legislacio ética e a legislacio juridica

A legislacdo ética caracteriza-se pela agdo praticada por dever. A sua
preocupacdo ndo ¢ com as leis exteriores, mas com as leis interiores, com a intencao da
acdo. A relacdo interna € o que caracteriza a moralidade (Moralitdt) e a relagdo externa é
0 que caracteriza a legalidade. A sua motivacdo (mdbeis), ou seja, o principio subjetivo
do desejar ¢ o dever. “A acdo ¢ realizada (...) com um sentimento de respeito pela
propria lei moral. Assim, o mobil € o respeito pela propria lei moral; apenas este mobil €
basicamente ético™.

O valor moral estd no fato de que o ser humano ¢é capaz de motivar as suas
acoOes racionalmente e nao pelas paixdes. Justamente para se opor a tendéncia sensivel
da natureza humana é que ¢ necessario o imperativo categorico. Todavia, se ndo se
explicita o conteido pressuposto, em uma dicotomia forma-contetido, qualquer
contetido pode ser justificado. A forma aceita qualquer conteudo. “Desde Hegel, Kant ¢
acusado de um dever-ser meramente subjetivo e, além disso, a-historico, ¢ a ele ¢
contraposta uma ‘moralidade substancial’, novamente um elemento aristotélico™’.

O formalismo kantiano recorre somente as formas gerais das maximas e
prescinde dos fins aos quais sdo dirigidas. A forma da moralidade ¢ o carater imperativo
da lei moral. Uma moral puramente formal ¢ aquela que satisfaz a condi¢do posta por

Kant:

Se um ente racional deve representar suas maximas como leis
universais praticas, entdo ele somente pode representa-las como
principios que contém o fundamento determinante da vontade
ndo segundo a matéria, mas simplesmente segundo a forma®.

Essa condigdo ¢ preenchida pela lei moral puramente formal que ¢ o imperativo
categorico. O formalismo define os juizos morais em termos de sua forma logica, ou

seja, preocupa-se apenas com prescri¢des universais € ndo com conteudos.

6 TERRA, 4 distin¢do entre direito e ética na filosofia kantiana, p. 88.
7 HOFFE, Immanuel Kant, p. 185.
8 KANT, Critica da Razdo Pratica, p. 45.
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A legislagdo juridica’ é a agdo praticada conforme o dever. A agdo legal ¢é
externa, pois estd apenas preocupada com a adesdo as leis exteriores, ou seja, com a sua
legitimacao. Legalmente, sou obrigado somente a me conformar com a agao. Trata-se da
liberdade externa. A sua motivagdo sdo as inclinagdes. Portanto, na legislagao juridica se
desconsidera o dever como mobil. Preocupa-se apenas com a concordancia da agdo com

a lei.

A lei juridica (...) admite um outro mobil que ndo a ideia do
dever, no caso, mobiles que determinem o arbitrio de maneira
patolégica (e ndo pratica ou espontdnea), ou seja, por
sentimentos, sensiveis que causam aversdo, pois a lei deve
obrigar de alguma maneira eficaz. (...) No plano juridico ha
legalidade, ou seja, correspondéncia da agdo com a lei, mesmo
que o mobil seja patologico; e no plano ético hd moralidade,
onde esta correspondéncia ndo ¢ suficiente, sendo exigido ainda
que o mobil da agdo seja o respeito pela lei'.

9 Na obra 4 Metafisica dos Costumes, Kant divide a justica em civil e criminal. A primeira refere-se as
relagdes mutuas dos homens; a segunda, as relagdes entre individuos e o direito penal piblico. E
apresentado trés formas de justica civil, a saber, protetora, comutativa ¢ distributiva, considerando
que as duas primeiras se ocupam com o direito privado e a ultima, com o direito publico. Kant
também agrupou a justica comutativa e a distributiva sob o direito natural, ou o direito ndo-
estatutario, conhecido a priori pela razio de todos os individuos. Como tal, o direito natural inclui
ndo so a justica que sustenta o relacionamento das pessoas umas com as outras, mas também a justica
distributiva. As duas primeiras formas de justica estdo presentes no estado de natureza, mas a terceira
0 ¢ possivel na condigao civil com a existéncia de um tribunal para administrar a justica distributiva.
O ponto de vista de Kant sobre a justica criminal ¢ inabalavelmente retributivo, baseando-se na
iustalionis (pena de Talifio) ou em um “principio de igualdade” a priori, mediante o qual o tribunal
aplica uma pena ao delinquente que € igual ao crime por ele cometido. Na “Divisdo geral dos deveres
de direito”, Kant realiza uma critica a defini¢do de justica dada por Ulpiano, jurisconsultor romano.
Para Kant, pode-se sim adotar as formulas de Ulpiano, mas deve-se reformula-las. As modificagdes
sdo as seguintes: “1) Sejas um ser humano honesto (honeste vive). A honestidade em direito (honestas
iuridica) consiste em afirmar a propria dignidade como um ser humano em relagdo aos outros, um
dever expresso pelas palavras: ‘Ndo faga a ti mesmo apenas um meio para os outros, mas sejas
simultaneamente um fim para eles’. Este dever sera explicado (...) como obrigacao oriunda do direito
de humanidade em nossa propria pessoa (lexiusti). 2) Ndo prejudica ninguém (neminemlaede),
mesmo que para evita-lo devas romper o relacionamento com os outros e fugir de toda sociedade
(lexiuridica). 3) (Se ndo puderes deixar de relacionar-te com os outros), participa de uma associag¢do
com eles na qual cada um seja capaz de conservar o que é seu (suum cuique tribue). Se
traduzissemos esta ultima férmula por ‘Dé a cada um o que ¢ seu’, o que exprime seria absurdo, uma
vez que ndo se pode dar a quem quer que seja alguma coisa que ja tem. Para que tal formula fizesse
sentido teria que se ler da seguinte maneira: ‘Participa de uma condig@o na qual o que pertence a cada
um possa lhe ser assegurado contra todos os outros’ (lexiustitiae)”. KANT, A metafisica dos costumes,
p- 82-3.

10 TERRA, 4 distingdo entre direito e ética na filosofia kantiana, p. 88.
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Referindo-se a liberdade interna e externa, € possivel constatar que enquanto
a liberdade interna diz respeito a moralidade, a liberdade externa diz respeito a

legalidade.

Por ‘liberdade moral’ deve ser entendida (...) a faculdade de
adequacao as leis que a nossa razdo da a nds mesmos; por
‘liberdade juridica’, a faculdade de agir no mundo externo, nao
sendo impedidos pela liberdade igual dos demais seres humanos,
livres como eu, interna ¢ externamente. (...) Liberdade moral € a
liberdade dos impedimentos que provém de ndés mesmos (as
inclinagdes, as paixdes, os interesses), ¢ liberacdo interior,
esforco de adequacdo a lei eliminando os obstaculos que
derivam da nossa faculdade de desejar; liberdade juridica,
porém, ¢ a libera¢do dos impedimentos que provém dos outros''.

4

Essa distingdo entre ética e direito € essencialmente formal, pois ndo se
preocupa com o contetdo da agdo, mas apenas com a forma. Tendo o mesmo
fundamento (leis morais), a legislacdo ética e a legislagdo juridica se distinguem apenas
por meio da motivagcdo de suas acdes. A diferenca ndo estd entre as leis juridicas e as
leis morais, mas entre as leis juridicas e as leis éticas.

Para a ética, basta apenas ter como motivagdo o dever. Nao € necessario ter
coercdo externa. Por isso, cumprir promessas e contratos, se for realizado apenas devido
a coercdo externa ¢ proprio da legislacdo juridica; mas, se for realizado pelo dever ¢
proprio da legislacdo ética. Assim, a motivagdo ¢ a forma com que Kant diferencia as
duas legislagdes. Ao responder a pergunta “O que ¢ a Doutrina do Direito?”, Kant diz o

seguinte:

Denomina-se doutrina do direito (ius) a soma daquelas leis para
as quais ¢ possivel uma legislagdo externa. Se houve realmente
uma tal legislagdo, ¢ a doutrina do direito positivo, e diz-se
daquele nesta versado — o jurista (iurisconsultus) — que ¢€
experiente na lei (iurisperitus) quando ndo somente conhece leis
externas, como também as conhece externamente, isto €, na sua
aplicagdo a casos que ocorrem na experiéncia. Pode-se também

11 BOBBIO, Direitoe Estado no pensamento de Emanuel Kant, p. 58-9.
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dar o nome de jurisprudéncia (iurisprudentia) a tal
conhecimento; porém, na falta de ambas essas condigdes, ele
permanece mera ciéncia juridica (iurisscientia). Este ultimo
titulo diz respeito ao conhecimento sistematico da doutrina do
direito natural (iusnaturae), embora alguém versado nesta tenha
que suprir os principios imutaveis a qualquer legislacdo do
direito positivo'?.

Portanto, ao buscar definir o direito, Kant ird distinguir o direito positivo e
empirico (definido pelo jurista, que trata dos atos licitos e ilicitos) do direito natural e
racional (que trata do justo e do injusto, ou seja, que investiga o valor do direito a partir
da ideia da justica, isto €, a partir de uma fundamentacao metafisica). O direito natural ¢
o fundamento do direito positivo. Mas isso ndo significa a ndo importancia do direito
positivo.

Uma comunidade necessita desse direito, pois € impossivel que ela seja
governada apenas por leis advindas da razdo. Sao necessarias, para governa-la, leis

positivas. Essas leis, devido a fundamentacdo moral do juridico, fundamentam-se no

direito natural. Kant trata de uma

(...) justificacdo dos principais institutos juridicos a partir de
alguns principios racionais a priori, ou postulados, de maneira
que sua doutrina do direito pode muito bem ser designada como
uma deducdo transcendental do direito e dos institutos juridicos
fundamentais, a partir dos postulados da razdo pura pratica'.

O conceito do justo e do injusto ndo pode ser tirado do direito positivo. O
direito positivo diz respeito apenas ao licito ou ao ilicito. Para saber o que € a justica se
faz necessario buscar os principios imutdveis, ndo na legislagdo positiva, mas na razao,
no direito natural. O direito, com isso, indica apenas quais sdo as leis de um

determinado local em um determinado tempo.

12 KANT, 4 metafisica dos costumes, p. 75.
13 BOBBIO, Direito e Estado no pensamento de Emanuel Kant, p. 67.
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Afinal, o que ¢é direito?

O justo e o injusto permanecem ocultos para o direito, ou seja, ndo se
conhece o critério universal para se delimitar o justo do injusto. O direito positivo deve
abandonar as leis empiricas, buscando os seus principios na razao. “Como a cabeca de
madeira da fabula de Fedro, uma doutrina do direito meramente empirica ¢ uma cabega
possivelmente bela, mas infelizmente falta-lhe cérebro”'*. Portanto, “um ‘conjunto de
leis’ ¢, para Kant, direito, mas o direito ndo ¢ um ‘conjunto de leis’, ja que essas
dependem da verificagdo sensivel do fendémeno juridico”'®. O “cérebro” do direito
positivo € o direito natural. O conceito do justo e do injusto ¢ dado pela razao e ndo pelo

direito positivo. O conceito do direito, na visdo kantiana'®,

(...) enquanto vinculado a uma obrigacgdo a este correspondente
(isto ¢, o conceito moral de direito) tem a ver, em primeiro
lugar, somente com a relacdo externa e, na verdade, pratica de
uma pessoa com outra, na medida em que suas agdes, como
fatos, possa ter influéncia (direta e indireta entre si). Mas, em
segundo lugar, ndo significa a relacdo da escolha de alguém
com a mera aspiragdo (dai, por conseguinte, com a mera
necessidade) de outrem, como nas acgdes de beneficéncia ou
crueldade, mas somente uma relagdo com a escolha do outro.
E m terceiro lugar, nessa relacao reciproca de escolha, nao se
leva de modo algum em conta a matéria da escolha, isto €, o fim
que cada um tem em mente com o objeto de seu desejo; nao ¢é
indagado, por exemplo, se alguém que compra mercadorias de
mim para seu proprio uso comercial ganhara com a transagao ou
ndo. Tudo que estd em questdo € a forma na relagdo de escolha
por parte de ambos, porquanto a escolha ¢ considerada
meramente como livre e se a acdo de alguém pode ser unida com
a liberdade de outrem em conformidade com uma lei universal.
O direito ¢é, portanto, a soma das condigdes sob as quais a
escolha de alguém pode ser unida a escolha de outrem de acordo
com uma lei universal de liberdade'”.

14 KANT, 4 metafisica dos costumes, p. 76.

15 WEBER & HAEBERLIN, Equidade na Doutrina do Direito de Kant, p. 125.
16 Para Kant, o conceito do direito ¢ descritivo; para Hegel, ¢ normativo.

17 KANT, 4 metafisica dos costumes, p. 76.
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Portanto, Kant caracteriza o direito através de trés elementos:

I) o direito diz respeito somente com a relagdo externa — e ndo interna -
entre as pessoas. Assim, o direito ¢ compreendido a partir da intersubjetividade. O
individuo, em seu estado de natureza, ndo ¢ considerado na teoria juridica kantiana.
Somente ¢ relevante a no¢do de comunidade (sem Estado para o direito privado e com
Estado para o direito pubico);

II) o direito caracteriza-se por ser uma relagdo de arbitrios'. Além da
intersubjetividade, ¢ também necessario para o direito a reciprocidade, pois sem dois
arbitrios ndo hé relagdes juridicas. “A comunidade juridica ndo ¢ uma comunidade de
solidariedade entre indigentes, sendo uma comunidade de liberdade entre sujeitos
responsaveis”. Os interesses € os desejos dos arbitrios ndo sdo considerados pelo
direito, mas apenas o modo como os arbitrios se relacionam, visando a liberdade de

ambos a partir de uma lei universal;

III) o direito refere-se apenas a forma e ndo a matéria do arbitrio. Devido

18 Hegel (1997) defende a insuficiéncia do arbitrio e da liberdade transcendental. Segundo ele, desde o
comego da concretizagdo da liberdade ha conteudo. Ao chamar a vontade de arbitrio, Hegel quer
indicar a insuficiéncia do arbitrio. Kant indicava que o direito ¢ uma relagdo entre dois arbitrios. O
livre-arbitrio ¢ um momento da ideia da liberdade, porém ele € insuficiente. Deve-se, portanto, fazer
uma distin¢do entre arbitrio e liberdade (vontade livre), pois o arbitrio ¢ uma expressao imediata da
vontade, portanto, ndo reconhecida, sendo assim uma indeterminagdo. A vontade racional efetivada
ndo ¢ uma vontade como arbitrio, pois a vontade racional ¢ auténoma ¢ o arbitrio ndo tem mediagao.
O arbitrio ¢ o momento da imediatez do conceito, ou da vontade livre, ou da liberdade. Mas livre-
arbitrio ndo ¢ liberdade. Desta forma, nao faz sentido falar em vontade natural. Essa ¢ uma expressao
vazia. A liberdade kantiana ¢ transcendental a advém da razdo. Conforme Hegel, essa concepgao
imediata de liberdade (primeira natureza) é denominada de livre-arbitrio. Essa liberdade natural deve
ser superada pela mediagdo social, pois essa concepcao ¢ pura identidade e apriorismo. Assim, o
livre-arbitrio torna-se liberdade (segunda natureza), ou seja, passa-se do imediato ao mediatizado, ao
reconhecido. “Vontade natural quer dizer, também vontade imediata, formal, sem contetido e também
abstrata. (...) O homem ¢ livre por esséncia, e se faz livre essencializando-se nas determinagdes
concretas em que essa liberdade se realiza”. FLOREZ, La Dialéctica de la Historia em Hegel, p. 231.
A liberdade concreta pressupde negagdo, mediacdo e relagdo. “No plano fenoménico (humano), a
negatividade ¢ a liberdade real que se realiza e se manifesta ou revela como agdo (...) No plano
fenomenoldgico, a negatividade ¢ a liberdade humana, isto €, aquilo por que o homem difere do
animal. (...) A liberdade ndo consiste numa escolha entre dois dados: ela ¢ a negagdo do dado, tanto
daquele que se € em si mesmo (como animal ou como “tradi¢ao encarnada”) quanto daquele que nao
se ¢ (e que ¢ o mundo natural e social). (...) A liberdade que se realiza e se manifesta como ag@o
dialética ou negadora ¢ por isso mesmo essencialmente uma criagao”. KOJ EVE, Introducdo a leitura
de Hegel, p. 462-4. Para Kant, liberdade era sindbnimo de autonomia (sapere aude!). Para Hegel, esse
conceito ¢ insuficiente, pois isso pode desembocar em um solipsismo - individualismo - ou em um
formalismo abstrato.

19 HOFFE, Immanuel Kant, p. 236-7.
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essa conceituagdo do juridico, Kant acaba caindo em um formalismo vazio. O objetivo
de Kant ndo ¢ buscar uma lei com um conteudo especifico, mas, a partir de um critério,
julgar qualquer conteudo especifico. E esse critério ¢ formal. Assim, o conteudo
material das a¢des (historia, costumes e tradi¢cdes) ndo ¢ importante para a determinacao
do carater moral ou imoral das a¢des®.

O imperativo categorico do direito diz o seguinte: “age externamente de
modo que o livre uso de teu arbitrio possa coexistir com a liberdade de todos de acordo

com uma lei universal”?'

. Desse imperativo ¢ que deriva o direito positivo. Somente a
razdo e ndo a experiéncia define o critério de justica. A acdo somente ¢ justa se a
liberdade de um puder coexistir com a liberdade de outrem. Desta forma, direito, para
Kant, ¢ “a soma das condi¢gdes sob as quais a escolha de alguém pode ser unida a
escolha de outrem de acordo com uma lei universal de liberdade”®. O direito conduz,
assim, a coexisténcia entre os sujeitos tendo a lei da liberdade como reguladora dos
arbitrios. Isso impede a ditadura do arbitrio de um sujeito na liberdade de outro,
garantindo-se a paz que o direito persegue®.

Desta maneira, a maxima popular que diz que “a liberdade de um termina
quando comega a liberdade de outro” esta presente na filosofia kantiana.

Esse procedimento - imperativo categdrico do direito - é formal. Ele ndo diz
0 que ¢ justo e injusto, mas apenas aponta um procedimento para alcangar a justica. O
direito empirico tem essa fun¢do: garantir, por meio das leis positivas e da coagdo
externa, a aplicacdo da justica advinda do direito natural. O objetivo da doutrina do
direito de Kant ¢é derivar as leis dos principios. “O direito positivo deve encontrar seu
critério de justi¢a e seu fundamento no direito natural”*,

O principio do direito, sendo uma férmula que se refere a lei universal, ¢ um

teste de permissibilidade juridica (juridical permissibility) para as agdes”. Esse

20 Cf GUARIGLIA, Moralidad. Etica universalista y sujeto moral, p. 87.

21 KANT, 4 metafisica dos costumes, p. 77.

22 Idem, p. 76.

23 Cf. LOPARIC, O problema fundamental da semantica juridica de Kant, p. 03.

24 NOUR, 4 Paz Perpétua de Kant: Filosofia do Direito Internacional e das Relagoes Internacionais , p.
05.

25 Cf. WOOD, Hegel s Ethical Thought, p. 35.
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principio ndo pode ser distinguido do imperativo categdrico, pois assim como o
imperativo, o principio do direito tem como argumento o principio da universalizagdo®.

A justica, portanto, ¢ a liberdade’’. O objetivo do direito é a liberdade.
“Uma constitui¢do justa tem como objetivo harmonizar a liberdade de cada individuo
com a liberdade de todos os demais”?. Os sujeitos que vivem em sociedade devem ter
um espago para desenvolver sua propria personalidade. Direito, desta forma, significa
um limite a liberdade. Kant, com essa visdo, inspira a concepcao do Estado Liberal.

A liberdade ¢ um direito natural. Ser livre ndo significa agir sem regras e
normas, mas seguir livremente uma regra dada pela razdo (autonomia da vontade). A
vontade que obedece a lei moral e juridica ndo se torna escrava, mas continua livre, pois
esta obedecendo a lei que ela mesma se impds. As inclinagdes externas vindas da
sensibilidade ndo afetam a vontade, que somente se deixa determinar pela propria razao.

A vontade ¢ livre. A determinag¢do da vontade ocorre através de principios
praticos. Quando os principios sdo subjetivos sdo chamados de maximas; quando sdo

objetivos, sao chamados de leis praticas validas para todo ser autdbnomo e racional.

26 Cf. KERSTING, Politics, Freedom, and Order: Kant's Political Philosophy, p. 344.

27 A liberdade positiva é entendida como autonomia, ou seja, € a capacidade que o ser humano tem de se
determinar pela razdo. “Sob o ponto de vista da autonomia, a liberdade ndo ¢ simplesmente
submetida a uma lei, mas se torna igualmente seu fundamento”. ROHDEN, Interesse da Razdo e
liberdade, p. 123. A liberdade entendida como sendo criadora de leis € “a maior descoberta de Kant”.
BECK, 4 Commentary on Kant'’s Critique of Practical Reason, p. 179. Ser livre, portanto, ¢ agir
segundo leis. “A liberdade ¢ uma lei para si mesma, porque a vontade de um ente racional ¢ uma
faculdade de agir segundo regras universal e objetivamente validas, isto ¢, uma faculdade de
autolegislar-se”. ROHDEN, Interesse da Razdo e liberdade, p. 135. A liberdade no sentido positivo é
uma forma legislativa universal; ¢ a legislagdo propria da razdo pura e como tal pratica; ¢ quem
determina a vontade; ¢ a capacidade autolegisladora da razdo. Ja a liberdade no sentido negativo ¢ a
condi¢do de possibilidade da liberdade do sentido positivo. Ela caracteriza-se pela forma da lei,
abstraida de toda a matéria; ela corresponde a independéncia a respeito da matéria, aos estimulos
sensiveis e as inclinagdes. Conforme Salgado, “(...) a liberdade pode ser concebida ndo s6 como
negatividade ou independéncia com relagdo as condi¢cdes empiricas, mas também, positivamente,
como ‘faculdade de dar inicio por si mesma a uma série de dados’. Como causa inteligivel, o conceito
de liberdade passa a unificar a espontaneidade (antes tratada s6 no sentido cosmoldgico) com a
independéncia diante da causalidade natural, ja que nos € permitido conhecer que a causa inteligivel é
livre, isto ¢é, determina ‘independentemente da sensibilidade”. SALGADO, 4 ideia de justica em
Kant: seu fundamento na liberdade e na igualdade, p. 243. Kant explicita assim a necessidade da
liberdade transcendental, que significa a independéncia de contetidos empiricos. Imediatamente se
pde a fungdo autolegisladora da razdo. Espontaneidade pressupde independéncia. Portanto, liberdade,
no sentido transcendental, ¢ independéncia ou espontaneidade? Sdo ambas. Isso ¢ descrever a
liberdade em um ponto de vista formal. Ndo se esta dando conteudo empirico da liberdade.

28 SANDEL, Justica. O que ¢ fazer a coisa certa, p. 171.



em kant

E verdade que o direito ¢ liberdade; mas ¢ liberdade limitada
pela presenca da liberdade dos outros. Sendo a liberdade
limitada e sendo eu um ser livre, pode acontecer que alguém
transgrida os limites que me foram dados. Mas, uma vez que eu
transgrida os limites, invadindo com minha liberdade a esfera da
liberdade do outro, torno-me uma nao-liberdade para o outro.
Exatamente porque ‘o outro ¢ livre como eu, ainda que com uma
liberdade limitada, tem o direito de repelir o meu ato de nao-
liberdade’. Pelo fato que ndo pode repeli-lo a ndo ser por meio
da coacdo, esta apresenta-se como um ato de ndo liberdade
cumprido para repelir o ato de ndo-liberdade anterior, ¢ negacao
da negacdo e, enfim, afirmagdo. Portanto, ainda que seja
antitética com relagdo a liberdade, a coagdo é necessaria para a
conservacio da liberdade®.

A for¢a € necessaria para a justica, mesmo que esses dois conceitos sejam
considerados antitéticos. Quando a atuacdo da justica ¢ impedida por uma forca injusta,
¢ necessario a aplicagdo da forca a fim de repelir a atuacdao dessa forca injusta. Desta
forma, ha dois usos da for¢a: um uso legitimo ¢ um uso ilegitimo.

A 1identificagdo da justica com a liberdade foi feita por Kant nos seguintes
termos: “Uma sociedade na qual a liberdade sob leis exteriores encontra-se ligada no
mais alto grau a um poder irresistivel, ou seja, uma constitui¢do civil perfeitamente

justa, deve ser a mais elevada tarefa da natureza para a espécie humana”?’.

Consideracoes finais

Os principios, quando pressupdem algo empirico (como a felicidade), nao
fornecem nenhuma lei pratica, sendo considerados principios da faculdade de desejar
inferior. Eles devem determinar a vontade segundo a forma e ndo segundo a matéria.
Kant separa a forma e o conteudo na lei. Hegel v€ isso como uno, pois ¢ impossivel

tratar da forma sem o conteido e vice-versa. Saber apenas como se deve agir ¢

29 BOBBIO, Direito e Estado no pensamento de Emanuel Kant, p. 78.
30 KANT, Ideia de uma historia universal de um ponto de vista cosmopolita, p. 15.
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insuficiente. Deve-se saber o que se deve fazer.

Portanto, o conteudo do agir ¢ essencial ao tratar da doutrina do direito e
ndo apenas sobre a sua formalidade. E no “espirito do povo” que a justica se realiza e
ndo apenas em um dever ser (sollen) formal e abstrato. Defender principios universais
significa deixar de lado a realidade historica. Kant aceita que a moral € pressuposto do
direito. Mas, devido o formalismo, o autor, ao tratar do juridico, acaba ficando preso ao
que foi positivado, ao que esta escrito na lei. Além disso, a fundamentagdo do juridico €
puramente racional; a experiéncia, assim, ndo ¢ considerada na doutrina do direito, pois
a fundamentacdo de tal doutrina ¢ metafisica. O direito permite a coexisténcia entre os
homens. Essa ¢ a sua funcao, a saber, permitir que o arbitrio de um possa coexistir com
o arbitrio de outrem. Tudo o que ¢ contrario ao direito acaba sendo um obstaculo a
liberdade.

Por isso, a coercao (faculdade de obrigar) ¢ indispensavel ao direito; através
dela ¢ possivel a coexisténcia entre os arbitrios segundo a lei universal. A preocupacao
de Kant ¢ com a questdo do justo e do injusto, portanto, com o dever-ser do direito e nao
com o ser do mesmo. Compreendendo o direito como um conjunto de condigdes por
meio das quais o arbitrio de um pode estar de acordo com o arbitrio de outro, segundo
uma lei universal da liberdade, Kant ndo estd tratando do direito empirico, mas do
direito racional, ou seja, do direito enquanto ideal de justica. Se uma legislacao visa a
justica, ela deve se adequar a esse ideal de justica; caso contrario, sera considerada

injusta.
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A DESMEDIDA DO SUBLIME

Regina Sanches Xavier'

RESUMO: Este artigo pretende analisar a relevancia tematica do Sublime na Critica
da faculdade do juizo de Kant, em especial, a passagem do sublime na natureza ao
sublime na arte. A estética kantiana corresponde a uma série de observagdes rigorosas,
sutis, mas, sobretudo, sistematicas sobre o Belo € o Sublime. O sublime em Kant, a
partir da leitura de Henry Allison, sera tomado como fio condutor para uma investigacao
do sentimento de desprazer e prazer que ele desperta no sujeito que estd diante de algo
infinitamente grande.

Palavras-Chave: Kant, Sublime, Desprazer, Reflexao.

ABSTRACT: This article analyzes the thematic relevance of the Sublime in the
Critique of Judgment of Kant, in particular the transition of the sublime in nature to the
sublime in art. Kant’s aesthetics is a series of rigorous, subtle observations, but above all
systematic about the Beautiful and the Sublime. The sublime in Kant, from the reading
of Henry Allison, will be taken as a guideline for an investigation of the feeling of
displeasure and pleasure he awakens in the subject that is in front of something
infinitely big.

Keywords: Kant, Sublime, Displeasure, Reflection.

O termo “sublime” tem sua origem no latim sublimis ¢ um de seus
significados est4 atrelado a elevagdo presente nas grandes obras arquitetonicas, embora
muitos discordassem dessa atribuicdo. A primeira noticia que se tem da utilizagdo do
termo ¢ atribuido a um pseudo-Longino, em cujo tratado “Do Sublime” (“Peri
Hypsous”) esse conceito apareceu como elemento da retdrica, enfatizando o sentimento
de éxtase que determinada obra literaria provocava no leitor.

O conceito teve um “reaparecimento” em 1674 com a surpreendente

! Mestranda em Filosofia na (UFMG) na linha de pesquisa estética e filosofia da arte. Bolsista

Fapemig.



xavier

traducdo do tratado de Longino por Nicolas Boileau que era um critico de arte francés,
conhecido por seu conservadorismo poético. Em 1712, o sublime passa por uma
modificagdo no texto Os prazeres da imaginag¢do de Joseph Addison. A imaginagao
presente no sentimento do sublime vai além dos limites da razdo. Foi em 1757, com a
publicacdo de Uma Investigacdo Filosofica Sobre a Origem de Nossas Idéias Sublime e
do Belo?, do filésofo e politico irlandés Edmund Burke, que os conceitos do belo e do
sublime foram deslocados da retorica para a estética e pensados como categorias
independentes da estética. O sentimento de sublime passou a referir-se ao sentimento do
espectador que se encontrava diante de algo infinitamente grande e terrivel na natureza.
Diferentemente de seus antecessores, Burke apontou o carater psicofisiologico dessas
categorias estéticas. Para ele, todos os objetos grandiosos e terriveis agem de maneira
analoga ao terror e correspondem a uma fonte do sentimento sublime. O prazer com o
sublime ndo ¢ um “mero” prazer. Burke o denominou “delight” uma espécie de prazer
negativo, diferente do prazer positivo, e tudo que despertar esse “delight” sera sublime.
Se nao podemos deixar de considerar esses predecessores, nao ha duvida de
que foi em 1790, quando o filésofo Immanuel Kant publicou asua Critica da
Faculdade do Juizo® que o sublime se consolidou como um conceito da Estética
Filoséfica. Como sabemos, os “Antigos” preocupavam-se fundamentalmente com os
artistas, ou seja, eles queriam ensinar regras objetivas. Por isso, Aristoteles escreveu
uma “Poética” e ndo uma “Estética”. J4 para os “Modernos”, categoria na qual ¢
possivel “classificar” os empiristas ingleses do século XVIII, o que importa ¢ a
subjetividade, mais especificamente, no caso da Estética: o sentimento desse sujeito
especial que € o espectador. Foi partindo deste prolifero contexto das teorias do sublime
e do belo, sobretudo a dos sensualistas empiristas, que Kant elaborou sua CFJ, da qual
faz parte a “Analitica do sublime”. Kant dialogou com os autores ingleses e
principalmente com Burke, apontando uma nova nogdo para o “belo” e o “sublime”,
desvencilhando-se das posi¢des totalmente empiristas acerca desses conceitos e

apontando para uma nova leitura. Os juizos estéticos passam, entdo, por um tratamento

No original: An Inquiry into the Origin of our Ideas of the Sublime and the Beautiful.

3 A partir daqui adotarei a sigla CFJ.
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critico, ou seja, o que esta em jogo agora ¢ como a faculdade da razdo, e como as outras
faculdades trabalham para produzir o sentimento do “belo” e do “sublime”.

Como afirmou Lyotard, entre tantos outros intérpretes, uma das teses
principais da CFJ ¢ a de que fodo sentimento estético, seja do belo, seja do sublime, ¢
uma consequéncia do jogo das faculdades, dai concluindo que o segredo do pensamento
critico kantiano ¢ que ele procede do ambito da reflexdo, ou seja, da correlagdao
dindmica entre os poderes cognitivos da mente. Apesar de estar ainda voltada para a
subjetividade, a CFJ distinguiu-se das demais teorias empiristas do século XVIII que,
segundo Kant, preocupavam-se tdo-somente com a sensacao, que, por ser imediata e
empirica, sdo eminentemente particulares, ao passo que muito do esfor¢o kantiano
consistira em mostrar que os juizos estéticos do belo e do sublime sdo universais,
embora ndo tenham validade objetiva, fundada em conceito.

Existe uma grande polémica sobre a importidncia e a necessidade da
“Analitica do Sublime” para a CFJ como um todo, uma vez que o proprio Kant a tratou

994

como “mero apéndice”. Ainda que o fil6sofo nao tenha deixado muito claro, havia uma

necessidade sistemdtica para a abordagem do sublime. Pelo menos foi para este sentido
que Henry Allison, um dos mais proeminentes intérpretes de Kant da atualidade,
apontou no seu livro Kants theory of taste. Aparentemente contra a letra de Kant
(“apéndice”), Allison defende a necessidade da “Analitica do sublime”, salvando assim
algo que ¢ realmente mais importante, i.e., o “espirito” da Filosofia de Kant e que ¢ a

sua coeréncia sistematico-transcendental. Cito-o:

O quebra-cabeca se torna ainda maior quando se consideram os
dois aspectos em que o sublime (tal como Kant o concebe) parece
estar diretamente implicado com as questdes centrais da Critica
da Faculdade do Juizo. Em primeiro lugar, como juizos de gosto,
aqueles de sublimidade pretendem ser juizos estéticos de reflexao,
que, como tais, fundam-se num principio a priori e reivindicam
assentimento. Em segundo lugar, de acordo com os termos da
propria analise de Kant, o sublime tem uma relacdo muito mais

4 KANT, L. (AA, 05: 78), CFJ, p. 92: “Disso vemos que o conceito de sublime da natureza nao ¢ de
longe tdo importante e rico em consequéncias como o do belo (...) ¢ a sua teoria um simples apéndice
etc.”



xavier

intima com a moralidade do que [tem] o belo. Por conseguinte,
poder-se-ia muito bem esperar que Kant concedesse no minimo
uma “fatura igual”, sendo mesmo um status superior ao do belo,
ao invés do papel tardio e relativamente menor que ele, de fato,
atribui [ao sublime]® ( Tradug¢do Livre)

O vinculo do sublime com a moralidade (maior, inclusive, do que o do
belo), aspecto para o qual Allison chamou a nossa atengao (cf. citacdo acima), ndo deixa
de ser um forte argumento a favor da importancia desse sentimento. Temos de
acrescentar também o que nos lembra J. F. Lyotard, i.e., que a “Analitica do sublime”
pode muito bem ter sido uma resposta a disputa que agitava a Europa ha um século, a
proposito do sublime®. Kant jamais foi um filésofo indiferente a sua época e o contexto
politico que envolveu a sua geragdo ndo podia ser mais extremo e radical: a Revolugdo
Francesa, que remetia para uma estrutura social e econdmica em vias de
desmoronamento. Essa efervescéncia politica, social e (por que niao?) artistica talvez
tenha propiciado o desenvolvimento de no¢des como a de Sublime. Na literatura, vive-

se a chamada “época de Goethe™’

, do movimento pré-romantico Sturm und Drang.

Diferentemente dos dizeres de Tomas de Aquino, “pulchra sunt quae visa
placent” [belas sdo quando, vistas, produzem prazer]®, o sublime aparece como
elemento de grande desprazer quando vemos algo infinitamente grande, o que faz dele
um sentimento contraditorio e um grande desafio para a estética.

Se ha, para Kant, elementos inegavelmente semelhantes entre os dois

sentimentos do belo e do sublime — o fato de serem ambos “juizos estéticos de

> ALLISON. Kant’s theory of taste: a reading of the Critique of Aesthetic Judgment, p. 303. No
original: “The puzzle becomes even greater when one considers the two respects in which the sublime
(as Kant conceived it) seems to be directly germane to the central concerns of the Critique of
Judgment. First, like judgments of taste, those of sublimity are claimed to be aesthetic judgments of
reflection, which, as such, rest upon an a priori principle and make a demand for agreement. Second,
according to the terms of Kant’s own analysis, the sublime stands in an even more intimate relation to
morality than does the beautiful Consequently, one might very the terms of Kant’s own analysis, the
sublime stands in an even more intimate relation to morality than does the beautiful Consequently,
one might very well expect that Kant would grant it at least 'equal billing' with, if not superior status
to, the beautiful, rather than he belated and relatively minor role he actually assigns to it”.

®  LYOTARD. Li¢des sobre a analitica do sublime, p. 53

7 Cf. G. LUKACS. Goethe und seine Zeit. Berlim, 1950; P. Szondi. Poetik und Geschichtsphilosophie I
¢ II. Frankfurt am Main, Suhrkamp Verlag, 1974.

8 AQUINO. Summa theological, 5, 4, ad. 1.
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reflexdo”, e, portanto, estarem fundados “num principio a priori” e, por conseguinte, de
maneira legitima, “reivindicarem assentimento” universal (caracteristica maior para
Kant dos juizos de gosto) —, ndo ha duvida também que profundas diferencas separam
as “Analiticas” do Belo e do Sublime. Enquanto o belo ¢ um sentimento de prazer
promovido pelo acordo entre as faculdades, o sublime aparece como um sentimento de
dificil defini¢do, porque paradoxal e contraditoria. O sublime ¢ um prazer obtido apenas
indiretamente, uma vez que seu primeiro momento ¢ de um profundo desprazer —
talvez seja essa a maior diferenca entre o belo e o sublime.

Este artigo estd dividido em duas partes: na primeira, seguirei a
interpretagdo de Henry Allison, que faz uma leitura estritamente sistematica e rigorosa
da “Analitica do Sublime”, integrando-a ndo s6 a Critica da faculdade do juizo, como
também ao todo do sistema critico transcendental. Esse comentador consegue nos
convencer de que o sistema da filosofia kantiana ¢ inteiramente coerente e ndo permite
contradi¢des. No segundo momento, apresentarei as contribuicdes de Schiller’, que
foram seguidas por filosofos franceses no século XX, que atualizaram e, sobretudo,
recontextualizaram o conceito do sublime na arte. Estamos cientes de que essa
perspectiva extrapola a intengdo do texto kantiano, sempre mais preocupado com as

relagdes dos nossos sentimentos subjetivos com a natureza e (raramente) com a arte.

Kant apresenta a proposta geral da terceira Critica como dedicada ao sentimento
intelectual [Geistesgefiihl]. O filésofo aponta para uma capacidade de representar a
sublimidade dos objetos, apesar de esta, falando de maneira rigorosa, ser um
sentimento, portanto algo exclusivamente subjetivo. A primeira parte da CFJ contém

duas Analiticas: a do Belo e a do Sublime.

Schiller sofreu profunda influéncia de Kant. Em 1791, um ano apds a publicagdo da Critica da
Faculdade do juizo, Schiller envia uma carta a Christian Gottfried Korner, informando ter obtido o
exemplar da Critica da Faculdade de julgar (1790). Cf. SCHILLER. A Educagao estética do homem,
p- 402.
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Iniciando o texto da “Analitica do Sublime”, sobre o qual recai nosso
interesse, constatamos que o sublime kantiano, tal como o Belo, aparece como
sentimento de reflexao, ou seja, ndo se funda em nenhum conceito € 0 compraazimento
vincula-se a apresentacdo da imaginagdo e, por isso, tanto o juizo sobre o Belo quanto
sobre o Sublime sdo, apesar de singulares (no que concerne a quantidade légica),
universalmente validos. Ambos, belo e sublime, sdo sentimentos (de prazer e desprazer)
e, portanto, dizem respeito ao sujeito (a cada individuo e a0 mesmo tempo a todos) e
ndo contribuem para o conhecimento do objeto. As diferengas entre os sentimentos do
belo e do sublime, porém, logo aparecem: a primeira delas ¢ que, além da imaginagao, a
faculdade que estd em jogo no sublime € a razdo, enquanto no belo € o entendimento.

A outra questdo que ¢ central na comparagdo entre as duas Analiticas do
Belo e do sublime ¢ a da forma. O belo esta ligado a limitagao (Begrdnzung) das formas
como aponta o acordo do entendimento e a imaginacdo, ao passo que o sublime esta
ligado também ao que nao possui limites. No “desacordo” da imaginagdao e da razao
presente no sublime, a propria razado remete para a indeterminagao da forma. O gosto
pelo sublime, como afirma Kant, sofre variagdes, pois, ele contém tanto um prazer
positivo quanto negativo, enquanto que, no belo, ha apenas admira¢ao no jogo livre da
imaginacao.

Além disso, se a “Analitica do Belo” seguia o quadro das categorias
(qualidade, quantidade, relagdo e modalidade), a “Analitica do Sublime” estd dividida
em apenas duas partes: sobre o sublime matematico e dindmico. Nao atentarei para
essas questdes aqui, mas sim para a importancia que a natureza tem na obra de Kant,
sobretudo, para a interpretagdo de Henry Allison da “Analitica do sublime”.

Para Allison a estética Kantiana tem na natureza sua condi¢cdo sine qua non.
Dessa forma, s6 podemos encontrar o sublime na natureza. Uma importante distingao
que Allison retoma de Kant ¢ a diferenga entre o belo e o sublime. O belo ¢ marcado

pela forma, enquanto que o sublime € marcado pela auséncia de forma. Cito-o:

A finalidade do belo estd sempre na forma, entendida como a
adequacdo de um objeto na sua mera apreensdo ao jogo
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harmonioso entre ‘dois amigos’, a imaginagdo e o entendimento.
Por conseguinte, um objeto considerado belo ¢ sentido na sua
apreensao ser perfeitamente proporcional com a capacidade da
imaginagdo, como se ele fosse feito para ela [imaginagao?] na
sua funcdo cognitiva de exibir algo ‘universal em si mesmo’ em
beneficio do entendimento. Por isso mesmo, ele também ¢
sentido como totalmente adequado as exigéncias do juizo
reflexionante no seu movimento da intuicdo ao conceito, € esse ¢
precisamente o motivo pelo qual ele é apreciado na mera
reflexdo' (Tradugdo livre).

Kant afirma que o sublime nao pode ser encontrado na natureza, ou seja, ele
ndo pode estar contido em nenhuma forma sensivel, ¢ que o sublime diz respeito
somente as Ideias de razdo. A verdadeira “sublimidade” ¢ encontrada apenas no nosso
espirito, pois o sublime esta somente em nds, ou seja, no sentimento que se tem diante
de algo infinitamente grande (ou poderoso). A natureza ¢ para Kant, “sublime em seus
fendmenos cuja intui¢do implica a ideia de sua infinitude” .

Vamos ousar defender contra Kant a tese de que objetos feitos pelo homem
também podem evocar a sublimidade. Evidentemente que ndo permaneceremos muito
fiéis a letra da Critica da faculdade do juizo. Apelaremos para a alianga com outros
filosofos, como Schiller, que como sabemos, dedica-se com grande cuidado a filosofia
de Kant. Schiller introduziu importantes interpretagdes sobre a filosofia kantiana. O
filosofo, por exemplo, para descrever o sentimento do sublime, recorreu as nogdes de
representacao e auto-conservacao (ideia presente na Graga e a dignidade) para mostrar
o sentimento diante de algo infinitamente grande. Diante disso, Schiller apontou que os
objetos de que ndo temos a certeza — doenca, morte e destino — poderiam ser
considerados sublimes, pois, ndo conseguimos ter a no¢ao de auto-conservagao, isto &,

preservacao da vida. Cito-o:

10 ALLISON. Kant’s theory of taste: a reading of the Critique of Aesthetic Judgment, p. 309. No
original: “The purposiveness of the beautiful is always that of form, understood as the suitability of an
object in its mere apprehension for the harmonious interplay of the “two friends,” the imagination and
the understanding. Consequently, an object deemed beautiful is felt in its apprehension to be perfectly
commensurate with the capacities of the imagination, to be, as it were, made for it in its cognitive
function of exhibiting something “universal in itself” for the benefit of the understanding. For the
same reason, it is also felt to be fully commensurate with the requirements of reflective judgment in its
move from intuition to concept, which is precisely why it is liked in mere reflection”.

' KANT. Critica da Faculdade do Juizo, p. 26.
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O objeto sublime nos faz, em primeiro lugar, sentir nossa
dependéncia enquanto seres naturais ao tornar para noés
conhecida, em segundo lugar, a independéncia que mantemos,
enquanto seres racionais, com relacdo a natureza tanto em nos
quanto fora de nos'?.

Como apontou Vladimir Vieira, “Schiller pde em jogo ndo apenas sua larga
experiéncia de palco, mas também toda uma outra sorte de questdes — historicas, sociais,
culturais”.” Atento as relagdes (de analogia e paralelismo) entre natureza e na CFJ,
Schiller foi capaz nao s6 de valoriza-las, como acabou por extrair da reflexao kantiana
sobre a natureza elementos importantes para pensar o problema da arte, que era um
problema importante para ele. Esse poeta e fildsofo do pré-romantismo alemdo seguiu
preciosas pistas dadas por Kant, como ¢ o caso da tese que encontramos enunciada no
titulo do § 45 da “Analitica do Belo”: “Arte Bela ¢ arte enquanto parece ao mesmo
tempo ser natureza”. Aproveitando-se dos poucos paragrafos que Kant dedicou a arte na
CF]J, Schiller forneceu uma passagem entre Kant e a Filosofia Francesa Contemporanea,
dedicada a questdo da arte. Pelo menos, serd essa a tese que tentaremos defender, isto €,

de que Schiller foi um precursor do pensamento contemporaneo francés sobre a arte.

11

Schiller faz uma leitura criativa, mas, ao mesmo tempo rigorosa da CFJ.
Diferentemente de Kant, que dividira a exposicdo do sublime em matematico e
dindmico, o poeta fraduz de forma original e refinada o sublime kantiano, dividindo-o
em teorico e pratico. Os impulsos que ligam o humano a natureza sdo: o impulso de
conhecimento, traduzido no plano tedrico, e o impulso de autoconservagdo, traduzido no
plano pratico. Numa breve explicagdo, o sublime tedrico consiste na nossa incapacidade
de apreender certos objetos grandiosos e que se encontram além da nossa capacidade de

conhecimento. Ja o sublime pratico esta ligado a objetos que nos afligem, ou melhor,

2 SCHILLER. Do Sublime ao Trdgico, p. 21-22.
3 VIEIRA. O conceito de sublime e a teoria estética Kantiana, p. 9.
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que ameagam a nossa autoconservagdo. Podemos dizer que essa ultima forma de
sublime que pde em risco a nossa capacidade fisica, em ultima instdncia, ameaga a
nossa liberdade.

Para exemplificar o sublime tedrico e pratico de Schiller, recorro & imagem O
viajante sobre o mar de névoa'* (1818) de Caspar David Friedrich. Pintor e desenhista
alemao, Friedrich foi um representante do Romantismo alemdo. A paisagem aparece
como elemento principal no seu trabalho, figurando objetos que nos despertam

sentimentos grandiloqiientes e, por que ndo dizer, sublimes.

O oceano em calmaria ¢ um exemplo do sublime tedrico, enquanto que um
oceano em tempestade o seria do sublime pratico. A partir dessa distingdo, nosso autor
passa a privilegiar o sublime pratico. Em seu texto intitulado Schiller e a atualidade do
sublime, Pedro Siissekind apontou dois importantes elementos que nos ajudam a
entender essa preferéncia. O primeiro liga-se ao fato de ser o sublime prdtico o que nos
fornece a experiéncia mais intensa. O segundo, talvez mais significativo, consiste na
possibilidade de transportd-lo para a arte. Assim, ao invés da inevitavel “moraliza¢ao”
que foi a via kantiana da superagdo (sublima¢do) da fraqueza fisica humana, Schiller
“artifica” ou “artificializa” a natureza fisica do homem, transformando (sublimando)

assim a ameaca da natureza em sublime na arte.

14 No original: Der Wanderer iiber dem Nebelmeer.

137 Outramargem: revista de filosofia, Belo Horizonte, n. 2, 1° semestre de 2015
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Como uma subdivisdo do sublime pratico, Schiller encontra uma terceira
espécie de sublime: o patético. Neste, “além do objeto como poder, ¢ representada
objetivamente para 0 homem também a sua temibilidade, o proprio sofrimento” . Nesse
caso, o sentimento do sublime ¢ suscitado por meio do temivel. O sublime patético ndo
esta, portanto, relacionado a natureza, por isso, dizemos que o sublime patético esta na
arte, ou mais especificamente, na tragédia.

Podemos recorrer ao Edipo e afirmar que o homem tragico é constituido
pelo mistério, pelas contradi¢des e antinomias. Edipo é um exemplo méaximo de homem
que vive dominado pelas sombras do destino e suas ambiguidades, em constante luta
contra si proprio e seu destino. A tragédia, como encenagdo, permite-nos identificar com

o sofrimento do outro. Cito novamente Sussekind:

a desgraca real desperta terror quando € vivenciada diretamente,
e o sofrimento sé pode se tornar estético, portanto, despertar um
sentimento do sublime, quando ¢ mera ilusdo. (...) O sublime
patético s6 pode ter lugar na arte, e especificamente no género
artistico que se dedica a apresentacdo do sofrimento nos limites
de uma experiéncia estética prazerosa, ou seja, a tragédia'®.

A respeito da tragédia, Schiller nos ensina: “o fim ultimo da arte ¢
apresentacdo do suprassensivel, tornando sensivel a independéncia moral de leis
naturais no estado de afeto — é, sobretudo, a arte tragica que realiza isso.”'” Schiller
ressalta que o sublime ¢ tudo aquilo que nos torna consciente de ndés mesmos. Para ele,
o maior exemplo de sublimidade encontra-se na tragédia, afinal, o tragico nao tem conta
gotas'®, nio tem formula e muito menos forma, mas os exemplos de sublimidade na arte
ndo se restringem ao teatro, como poderiamos deduzir das reflexdes schillerianas,
embora sejam estas voltadas, de modo privilegiado, para a poesia e o teatro.
Encontramos exemplos de sublimidade também nas artes plasticas, sobretudo, no século

XIX. Destacamos as ilustragdes da estética do cinza de Gustave Doré que, em 1871, que

15 SCHILLER. 4 educagdo estética do homem, p. 21.

6 SUSSEKIND. Schiller e os gregos, p. 94.

7 SCHILLER. 4 educacdo estética do homem, p. 23.

Expressao utilizada por Guimaraes Rosa para expressar o Tragico.



do sublime

pode retratar o que € sublime. Tempestade e personagens angustiados diante de algo
infinitamente grande ja faziam surgir possibilidades de leitura do sublime. A falta de
forma promove um inegavel movimento e dinamicidade a obra de arte. A grandeza ou o
que serda legitimo chamar de “tendéncia a transcendéncia” ou mesmo ‘“‘pulsdo
metafisica” faz parte do ser humano.

Parto agora para a definicido de Giorgio Agambem sobre o que ¢
contemporaneo, a fim de pensar a producao da arte contemporanea:

J4

O contemporaneo ¢ aquele que mantém fixo o olhar no seu
tempo, para nele perceber nao as luzes, mas o escuro. Todos os
tempos sdo para quem deles experimenta contemporaneidade,
obscuros. Contemporaneo € justamente, aquele que sabe ver essa
obscuridade, que ¢ capaz de escrever mergulhando a pena nas
trevas do presente. Mas o que significa ver as trevas, “perceber o
escuro”?"

O uso freqliente das frases “isso ndo ¢ arte”, “this is not art”, “Ceci n’est
pas d’art”, “Questa non é arte”, proferidas por individuos com olhares perscrutadores
em relagdo as variegadas manifestacdes da arte contemporanea, sucinta uma questiao
onipresente nos museus. Isto €, os visitantes, desconfiados, acautelam-se em afirmar, de
forma inequivoca, o que seja arte, colocando, portanto, em ‘“suspeita”, o proprio
conceito de arte. Tais frases, como sabemos, sdo o resultado de um sentimento de
estranheza despertado pelas intrigantes obras da arte contemporanea expostas mundo
afora. Surpreende, porém, que, apesar da desaprovacao observada, espectadores
continuam incessantemente procurando um “sentido” no ambiente talvez arido da arte
contemporanea. Tais frases reaparecem em debates de curadoria, de artistas e criticos de
arte, pois ndo se podem, de fato ignorar essas questdes. Tratando-se de arte
contemporanea, consideramos que a via “subjetiva” da estética kantiana ¢ muito valiosa,
pois, ¢ inegavel que, diante da frequentemente monumental arte contemporanea, temos
sentimentos que s3o tdo contraditdrios como aqueles que Kant descreveu em sua

“Analitica do sublime”. Nesse contexto, o sublime também pode ser visto como um

19 AGAMBEN. O que é o contemporineo? e outros ensaios, p. 62.
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elemento da arte, um prazer desmedido, na medida em que tomamos consciéncia da
nossa insignificancia no sublime dindmico presente na CFJ. A arte contemporanea
aparece nesse cenario, no esvaziamento do sujeito.

Para concluir, Jean-Luc Nancy® destaca essa relagdo do sublime na arte
contemporanea no seu ensaio “L’ Offrande Sublime”: “Nao ha nenhum pensamento
contemporaneo da arte e de seu fim que nao seja, de uma maneira ou de outra, tributario

do pensamento sobre o sublime...”.
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DO AMOR PELA VIRTUDE SEM MORALINA:
QUEM E O VIRTUOSO NIETZSCHIANO?

Adolfo Miranda Oleare'

RESUMO: Seguindo a indicagdo nietzschiana de que a metafisica opera no sentido
moral de desnaturalizagdo e espiritualizacdo das paixdes, langando-as ao reino do mal a
ser universalmente combatido pelas instituicoes formadoras dos valores comuns e
controladoras do ser e do agir — religido, ciéncia, filosofia —, tratarei de abordar aqui o
desmascaramento da metafisica produzido pela tematizagcdo das paixdes em Assim falou
Zaratustra. Para tanto, tomo como base, sobretudo, o discurso “Das paixdes alegres e
dolorosas”, ao qual outros também vém se juntar. Pensando negar as paixdes em favor
do conhecimento conceitual-representativo — referido a racionalidade, a consciéncia —,
os metafisicos empreendem uma divinizagdo moral a verdade, impedindo-se, assim, a
investigacdo acerca do valor da verdade, isto €, dos elementos que, para além do que
poderia ser a natureza da verdade, fundamentam a relagdo que eles proprios, enquanto
criadores de suas filosofias, tém com a verdade. A persegui¢do as paixdes ¢ a paixdo
diretora dos metafisicos. Sintoma de uma pulsdo dominante, provém ela de ordens
apaixonadas. Contraria a tradicdo dualista — racionalista e subjetivista — a filosofia de
Nietzsche equipara vida e paixdo, identificando na dimensdo afetiva o motor da
atividade humana, incluindo-se ai o pensamento e suas producdes interpretativas, entre
elas, a moral.

Palavras-chave: Paixdes, Metafisica, Si mesmo, Moral, Niilismo.

ABSTRACT: According to Nietzsche’s statement that metaphysics operates in the
moral sense of denaturalization and spiritualization passions, introducing them to the
state of evil to be combated by institutions universally shared values and controlling the
being and activity — religion, science, philosophy - I will try here to address the
exposure of the metaphysics of the passions produced in Thus Spoke Zarathustra. To do
so, I take as a base, especially the speech "Of joys and passions," to which others also
come to join. Thinking deny the passions in favor of conceptual knowledge-
representational — that rationality, consciousness the deified metaphysical truth,
preventing, therefore, research on the value of truth, that is, the elements that, in
addition to what could be the nature of truth underlying the relationship themselves as
creators of their philosophies, they have the truth. The persecution of passions, then, is
the director of metaphysical passion. Symptom of a dominant drive comes from her

1 Professor de Filosofia do IFES/Campus Linhares. Email: adolfoifes@gmail.com
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orders in, unconscious, emotional, passionate. Contrary to the dualist tradition —
rationalist and subjectivist — the philosophy of Nietzsche equates life and passion,
identifying the engine in the affective dimension of human activity, including thinking
there.

Keywords: Passions, Metaphysics, Himself, Moral, Nihilism.

Zaratustra trata o tema da virtude no sentido extra-moral apanhado por
Nietzsche em Maquiavel?, exposto da seguinte forma em Ecce homo, por ocasido de um

inusitado confronto entre teologia e nutri¢ao:

Deus ¢ uma resposta grosseira, uma indelicadeza para conosco,
pensadores — no fundo, até mesmo uma grosseira proibi¢do para
nos: ndo devem pensar!... De maneira bem outra interessa-me
uma questdo da qual depende mais a “salvagdo da humanidade”
do que de qualquer curiosidade de tedlogos: a questdo da
alimenta¢do. Para uso imediato, podemos coloca-la assim:
“como vocé deve alimentar-se para alcangar seu maximo de
for¢a, de virtu, no estilo da Renascenca, de virtude livre de
moralina”?’

Neologismo criado por Nietzsche, moralina’ indica 0 modo decadente da
tradi¢do platonico-cristd produzir a virtude desde o combate ascético as paixdes,
determinando assim que bom ¢ o homem inofensivo, ndo ameacador, que ndo causa
temor ao outro’. Trata-se, na perspectiva nietzschiana, de uma avaliagdo tipicamente
escrava, originada na negacdo ressentida do senhor, cuja forga atemoriza. Incapacitado
de afirmar a luta contra o tipo® nobre, o tipo escravo espiritualiza os valores,
substituindo as no¢des de bom e ruim, no sentido de apto e inapto, pelas nogdes de bom

e mau, no sentido de beato/inofensivo e herege/ofensivo.” Se, do ponto de vista

NIETZSCHE. Ecce homo. ‘Por que sou tdo inteligente’, §1.

Idem.

NIETZSCHE. Ecce homo, Nota do tradutor, n® 17, p. 122.

NIETZSCHE. Genealogia da moral. p. 37,1, § 13.

Pretendo, com a introdug@o da nogdo de tipo, desvincular os termos “nobre” e “escravo” do registro
estritamente socioecondmico, no qual nosso senso comum 0s inscreve imediatamente.

7 NIETZSCHE. Genealogia da moral, 1, §§1 a 17. Essa inversdo ¢ tematizada ao longo da primeira

EEL)

dissertagdo de Genealogia da moral, intitulada “‘Bom e mau’, ‘bom e ruim’”.
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guerreiro/aristocratico, “bom” era o valor atribuido a caracteristicas como a nobreza, a
beleza e a felicidade, do ponto de vista espiritual/religioso, “bom” torna-se qualidade do
fraco, baixo, palido, pobre, miseravel, piedoso, infortunado, sofredor, submisso,
oprimido, pisoteado, ultrajado, manso, mediocre, doméstico, insosso, doente®.

Em nossa experiéncia cotidiana, isso pode equivaler ao tipo “bonzinho”,
caracterizado, geralmente, por uma mansidao que, diante da mediocridade e da falta de
charme (poder de imantagdo) preponderantes, ndo chega a redimir, mas acaba salvando
a figura do desprezo completo. Talvez esse sentido de impoténcia, de auséncia de forca
€ vigor possa contaminar o ambiente com aquele sentimentalismo do qual André Gide
extrai a afirmacdo de que os belos sentimentos produzem a ma literatura, o que
Heidegger’, parodiando o escritor francés, estende a filosofia, numa dire¢do que vai ao
encontro da avaliagdo nietzschiana da filosofia tradicional '°.

A rebelido moral dos escravos, com sua nova tabua de virtudes, faz com que
a fraqueza do mundo antigo se torne bondade no mundo judaico-cristdo.' Na psicologia
beata do senso comum, a virtude estd na fuga das paixdes, tomada como tentagdes.
Visto desde a moral escrava/ressentida, forte € o beato, que nega a forca de seus afetos
em obediéncia a normas gregarias pretensamente integradas a uma transcendentalidade
eterna.

Por meio de elaboragdo distinta, mas em idéntica direcdo, ja no § 4 do

“Prologo”, Zaratustra toma a virtude como forca e tendéncia para o movimento de luta

8 NIETZSCHE. Genealogia da moral, 1, §§ 9, 10, 11, 13, 14; NIETZSCHE. O anticristo, §§ 1, 3, 5, 7.

HEIDEGGER. “Que ¢ isto — a filosofia?”, p. 22.

10 A titulo de énfase e desdobramento do tema, indico que em minha experiéncia social cotidiana se
inclui um tipo assim, o qual, na posi¢do substantivada, aparece como “o bonzinho”, tratando-se de
figura/tipo independente do status socioecondomico. No modo adjetivo, geralmente atribuimos o termo
— inserido, no caso, depois de uma particula adversativa — aqueles que queremos defender ou acolher,
ndo obstante sua completa auséncia de tragos distintivos e singularizantes: “ah..., mas ¢ bonzinho”. O
“bonzinho”, portanto, ¢ aquele que ndo pesa, ndo grafa, ndo constitui o corpo de uma assinatura
propria; ¢ como se ndo interferisse na plasticidade da co-existéncia. “Néo fede nem cheira”, diz o
jargdo popular. Nédo se trata do generoso ou do solidario, mas de alguém que se anula por covardia e
temor de afirmar as forgas que obrigam a plasmar, a dar formas, a realizar a realidade. E claro que
ninguém se comporta assim desinteressadamente, de modo a ndo visar resultados; ou seja, hé, nesse
tipo, como em qualquer outro, a acomodagdo em certo movimento de manutencdo da existéncia. O
caso ¢ que sua fisiologia talvez tenda mais a conservac¢ao do que a superagdo/expansdo. Mas, a luz da
concepgao nietzschiana de vida como vontade de poténcia, também ele pretende dominar, e daria
tudo para que sua apatia se tornasse regra geral...

11 NIETZSCHE. O anticristo, § 17.

O



oleare

pela auto-superagdo, isto ¢, como elemento contrdrio a inércia inerente a conservacao
perseguida pelo homem de rebanho da tradicdo, pelo tipo humano para o qual virtuoso ¢
o pecador penitente'?.

Naquele ponto da trama, mal chegado a cidade, depois de uma década
isolado na montanha, Zaratustra anuncia o super-homem a multiddo desconhecida,
reunida na praca do mercado. Estacionado ali, pde-se a discursar e declara seu amor por

913

aqueles “que ndo sabem viver sendo no ocaso” ', pois assim se lancam na dinamica de

retorno a fonte do poder ser, isto €, na origem da auto-superacdo de si mesmos —
dindmica que sera, mais a frente, no discurso “Do superar a si mesmo”, o auto-
declarado modo de ser da vida. Portanto, esvaziando o sentido da moral como

instituicao do virtuoso, Zaratustra assim fala da virtude para a multidao:

Amo aquele que ama sua propria virtude: porque a virtude ¢
vontade de ocaso e uma flecha do anseio. Amo aquele que ndo
guarda para si uma s6 gota de espirito, mas quer ser totalmente o
espirito da sua virtude: assim transpde como espirito, a ponte.
Amo aquele que da sua virtude faz o seu proprio pendor e
destino: assim, por amor a sua virtude, quer ainda e ndo quer
mais viver. Amo aquele que nao deseja ter demasiadas virtudes.
Uma s6 virtude ¢ mais virtude do que duas, porque ¢ um n6 mais
forte ao qual se agarra ao destino'.

O amor de Zaratustra dirige-se, entdo, aquele que: 1) ama a virtude como
for¢a do ser proprio, que quer perecer para se auto-superar; 2) reconhece e ausculta sua
propria fisiologia como principio e fundamento, agenciando o aparelho intelectivo a
favor dela; 3) se determina, quanto ao que ¢ da vida e ao que ¢ da morte, desde a
assuncdo e a afirmagdo de sua propria forga; 4) quer e pode afirmar e cultivar a sintonia
com a propria forga, que origina, governa, comanda e intensifica o animo e a disposi¢ao
criadora das paixdes, dos impulsos, dos instintos, isto €, do corpo; 5) ndo cospe contra o
vento, alimentando assim a maxima unidade, coesdo, concentragdo ¢ hierarquizagdo

possivel, longe da fragmenta¢do, do enigma, do horrendo acaso'®, longe da anarquia dos

12 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, 1V, § 2.

13 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaratustra, Prélogo, § 4.
14 Idem.

15 NIETZSCHE. A4ssim falou Zaratustra, “Da redengao”.
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instintos.
Em Crepusculo dos idolos (“Os quatro grandes erros”), a virtude ¢ pensada

fisiologicamente, isto ¢, transvalorada do plano moral-subjetivista para o fisiologico:

A férmula geral que se encontra na base de toda moral e religido
¢: “Faca isso e aquilo, ndo faga isso e aquilo — assim sera feliz!
Caso contrario...”. Toda moral, toda religido ¢ esse imperativo —
eu o denomino o grande pecado original da razdo, a desrazdo
imortal. Em minha boca essa formula se converte no seu oposto
— primeiro exemplo de minha “tresvaloracdo de todos os
valores”: um ser que vingou, um “feliz”, tem de realizar certas
acOes ¢ receia instintivamente outras, ele carrega a ordem que
representa fisiologicamente para suas relagdes com as pessoas e
as coisas. Numa formula: sua virtude ¢é o efeito de sua
felicidade... Vida longa, prole abundante, isso ndo ¢ recompensa
da virtude; a virtude mesma ¢, isto sim, essa desaceleraciao do
metabolismo que, entre outras coisas, tem por consequéncia
uma vida longa, uma prole abundante (...)'° (Grifos do autor).

Em termos exclusivamente corpdreos, a virtude ¢ aqui considerada como
boa constituicdo fisiologica, com boa/feliz/plena satide — nos termos especificos do

»17 — como organismo forte, que vingou, ou

vocabulario nietzschiano, “grande saude
seja, que se tornou capaz de assumir e cumprir sua destinagdo vital, tornando-se, com
justeza, o que €. Desrazdo, nesse caso, significa a submissdo a ordens e mandamentos
alheios ao modo de ser do proprio corpo.

Diante dessa perspectiva, completamente alheia a estrutura sujeito versus
objeto, tomada como principio de realidade na filosofia moderna, a declaragdo de amor
proferida por Zaratustra pode gerar um certo incomodo, decorrente, sobretudo, de dois
fatores: a incerteza inicial quanto ao sentido do termo desejo (estaria ele sendo usado
em sua corriqueira acepcao psicologica?) e a aparéncia de que preferir a unidade da
virtude poderia ja ser o postulado de um apaziguamento inercial do devir, do processo

de vir a ser o que se ¢. Como compreender Zaratustra, entdo, quando declara amar

aquele que ndo deseja ter muitas virtudes? Se a virtude é tomada por Nietzsche como

16 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Os quatro grandes erros”, § 2.
17 NIETZSCHE. Ecce homo, “Por que sou tao sabio”, §2.
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forga corporea, € o corpo ¢ um campo de luta entre impulsos variados, o que significa
ter uma virtude s6? Ha, nesse ambito, espago para o desejo? E inquestionavel que, em se
tratando da filosofia nietzschiana, a principio soa mal, parece estranho e incoerente a
sugestdo de que caberiam aqui as ideias de desejo e de placidez, isto €, a pretensdo de
que um impulso causal poderia tanto engendrar uma for¢a quanto apaziguar a
ocorréncia de toda e qualquer outra forca que viesse a se impor, resistindo e buscando
para si o dominio do todo.

De fato, se entendidas no sentido do livre arbitrio, ambas as idéias saem
completamente do trilho desenhado pelo pensamento nietzschiano. Afinal, na medida
em que a forga ¢ o que se efetiva, isto €, a propria efetivacdo, a acdo (de ser o que estd
sendo), ela jamais poderia estar inscrita na ordem da intencionalidade, baseada na
crenga de que ha, para cada agdo, um agente. Esse preconceito, ensina Nietzsche, foi
produzido pela moral do homem comum (oprimido, pisoteado, ultrajado), como

estratégia para abolir, pela imputabilidade, a moral dos senhores:

U m quantum de forca equivale a um mesmo quantum de
impulso, vontade, atividade — melhor, nada mais ¢ sendo este
mesmo impulso, este mesmo querer e atuar, € apenas sob a
seducdo da linguagem (e dos erros fundamentais da razao que
nela se petrificaram), a qual entende ou mal-entende que todo
atuar ¢ determinado por um atuante, um “sujeito”, ¢ que pode
parecer diferente'®.

Esta claro, portanto, que para Nietzsche a forca se move no sentido dela
mesma, de sua propria obra/operacao/efetivagao/essencializacao, afirmando o tornar-se
aquilo que propriamente ¢é. A forga interpreta a totalidade do ente segundo a meta de seu
intimo poder; assim ela atua, ndo podendo deixar de atuar. Nesse sentido, for¢a e poder
(dinamis) sao o mesmo, constituem o peso, a direcdo configuradora da acdo,
compreendida como resultado da luta incessante de impulsos diversos que buscam se

impor ¢ dominar uns aos outros.

Sempre de acordo com as resisténcias que uma for¢a procura

18 NIETZSCHE. Genealogia da moral, 1, § 13.



quem é o virtuosos nietzschiano?

para se assenhorear delas, ha de crescer a medida dos insucessos
e fatalidades provocados por este fato: a medida que toda forca
s0 pode descarregar-se no que resiste, ¢ necessario que em toda
acdo haja um ingrediente de desprazer. Todavia, esse desprazer
age como estimulo da vida e fortalece a vontade de poder!"

Nessa direcao, recordemos a famosa fabula nietzschiana, elaborada no §12
da primeira dissertacdo de Genealogia da moral: a dguia nao ¢ devoradora de cordeiros
porque decidiu subjetivamente devorar cordeiros, mas porque ¢ essa a forga que a
constitui. Nao cabe, aqui, querer ou deixar de querer, no sentido psicoldgico de estar ou

nao com vontade, isto ¢, de voluntariosamente desejar ou nao.

“Querer” ndo ¢ “desejar”, aspirar, ansiar: destes se destaca pelo
afeto do comando. (...) Pertence ao querer que algo seja
mandado (— com isso ndo se diz, naturalmente, que a vontade
seja “efetuada”). Aquele estado de tensdo universal, em virtude
do qual uma forca aspira por desencadear-se, — ndo ¢ nenhum
“querer”®.

Diante de tal concepgdo — claramente marcada por sinais anti-subjetivistas e
cosmolégicos (“estado de tensdo universal”) —, torna-se absurdo pensar na possibilidade
moral de agdes originadas de um principio alheio ou superior a batalha das forcas, a
ponto de determind-la exteriormente.

Nao se concebem, pois, acdes em oposicdo a impulsos tdo decisivos,
dominantes, predominantes, enfim, determinantes do ser proprio de cada vivente, uma
vez que nao cabe ao vivente arbitrar subjetivamente sobre os impulsos, sobre o mover-
se. Por isso, a desnaturalizagdo moral dos instintos, pedra de toque da tradigdo
platonico-cristd, ¢ para Nietzsche o maior maleficio j4 imposto & humanidade, um
castigo ironicamente oriundo do impulso de crueldade contra si mesmo cultivado pelo
homem, pois nao s6 do sofrimento alheio se produz a crueldade: “ha também um gozo
enorme, imensissimo, no sofrimento proprio, no fazer sofrer a si proprio — e sempre que

o homem se deixa arrastar a autonegacdo no sentido religioso (...) ele é atraido e

19 NIETZSCHE. 4 vontade de poder, § 694.
20 NIETZSCHE. 4 vontade de poder, § 668.
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empurrado secretamente por sua crueldade, por esses perigosos frémitos da crueldade
voltada contra ele mesmo? ”.

Nietzsche insiste no tema, ao produzir, n’O anticristo, sua radiografia do
Ocidente: “(...) cristdo € certo instinto de crueldade contra si mesmo e contra os outros;
0 0dio aos que pensam de outra maneira; a vontade de perseguir?”. Ou seja, o “animal
feroz e cruel” que “as épocas mais humanas se orgulham de haver subjugado” ndo se
retirou da constituigdo do homem moralmente domesticado. Pelo contrario, a quase
totalidade daquilo que se toma por culturalmente mais elevado “se baseia na
espiritualizacdo e no aprofundamento da crueldade — eis a minha tese; esse “animal
selvagem” ndo foi abatido absolutamente, ele vive e prospera, ele apenas — se
divinizou.”*.

Na medida em que compreende a condenagdo das paixdes e das tendéncias
viscerais de cada corpo como o cerne das morais produzidas pela metafisica ocidental,
Nietzsche abre o campo semantico de seu discurso transvalorador para a consideracdo
de que uma intensa sintonia com os proprios instintos — isto €, a sorte de ndo ter os
instintos anarquizados pela metafisica, que engendra no homem ocidental um querer de
impossivel realizacdo, despotenciando-o — funda o desejo pela forca que mais
fortemente se impde em dada configuragdo, a partir de uma luta incessante com outras
forcas atuantes, o que afastaria “desejo” por virtudes/forgas variadas. Nao ¢, portanto,
um “eu” uno, dado, constituido previamente, o que produz o “desejo” por certo impulso.
A idéia geral de que na subjetividade esta o profundo ser do homem, e de que esse ser se
estrutura como unidade ¢, a luz da vontade de poder nietzschiana, completamente sem
propésito. Essa unidade ndo passa de uma precipitada imagem conceitual da
consciéncia, nada mais. Ao contrario, pois, de um desejo causal, ¢ a efetivagdo da

disputa entre impulsos, impossibilitada de se ocultar, o que produz o “eu” desejante,

como parece pensar Ricardo Reis no poema “Cada um”:

Cada um cumpre o desejo que lhe cumpre,
E deseja o destino que deseja;

21 NIETZSCHE. Além do bem e do mal, § 229.
22 NIETZSCHE. O anticristo, § 21.
23 NIETZSCHE. O anticristo, § 21.



quem é o virtuosos nietzschiano?

Nem cumpre o que deseja,

Nem deseja o que cumpre.

Como as pedras na orla dos canteiros

O Fado nos dispde, ¢ ali ficamos;

Que a Sorte nos fez postos

Onde houvemos de sé-lo.

Nao tenhamos melhor conhecimento
Do que nos coube que de que nos coube
Cumpramos o que somos.

Nada mais nos é dado*

Desse modo, desejar muitas virtudes ja ¢ estar sob a égide da anarquia dos
instintos. Simultaneamente, ndo deseja a variedade aquele que ndo se encontra
anarquizado. Ter uma sé virtude significa estar plenamente dirigido pela for¢ca mais
forte, mais impositiva, mais justa, mais natural, isto €, pela tendéncia mais propria a
cada um, em certo tempo e certo espago, a ponto dela subsumir, na luta®, todas as
outras, governando-as. Fica desmontada, pois, qualquer possibilidade de afirmagdo da

26 um monarca absoluto?’, central,

vontade livre, de um “eu”, um “‘sujeito’ indiferente
voluntarioso e transparente, que escolhe e arbitra livremente sobre o curso de sua

existéncia. A posi¢do de Nietzsche € contraria a essa, cultivada pela tradigao:

Noutro tempo concedia-se ao homem o “livre arbitrio”, como
um dote de ordem superior; na actualidade arrebatdmos-lhe até a
vontade, no sentido de que ja ndo ¢ permitido entender por isso

24 PESSOA, F. Odes de Ricardo Reis, p. 34.

25 NIETZSCHE. 4 vontade de poder, § 656: “A vontade de poder s6 pode externar-se em resisténcias;
ela procura, portanto, por aquilo que lhe resiste — essa ¢ a tendéncia original do protoplasma quando
estende pseudopodes ¢ tateia em torno de si. A apropriagdo e a incorporacdo sdo, antes de tudo, um
querer-dominar, um formar, configurar e transfigurar, até que finalmente o dominado tenha passado
inteiramente para o poder do agressor ¢ o tenha aumentado. — Se essa incorporagdo ndo vingar, entdo
provavelmente se arruina a configuragdo (...)”. Assim, é certo dizer que o exercicio da vontade de
poder, dependente de resisténcias, impde a necessidade de Iuta incessante, donde resultam
configuracdes possiveis do real.

26 NIETZSCHE. Genealogia da moral, 1, § 13.

27 NIETZSCHE apud MARTON, Das for¢as cosmicas aos valores humanos, p. 31: “A vontade de poder
s6 pode externar-se em resisténcias; ela procura, portanto, por aquilo que lhe resiste — essa ¢ a
tendéncia original do protoplasma quando estende pseuddpodes e tateia em torno de si. A apropriacao
e a incorporagdo sdo, antes de tudo, um querer-dominar, um formar, configurar e transfigurar, até que
finalmente o dominado tenha passado inteiramente para o poder do agressor e o tenha aumentado. —
Se essa incorporagdo nao vingar, entdo provavelmente se arruina a configuracao (...)”. Assim, € certo
dizer que o exercicio da vontade de poder, dependente de resisténcias, impde a necessidade de luta
incessante, donde resultam configuragdes possiveis do real.
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uma faculdade. A antiga palavra “vontade” nao serve senio
para designar uma resultante, uma espécie de reaccgio
individual, que, necessariamente segue uma série de
incentivos em parte contraditorios, em parte concordantes; —
a vontade ndo “opera”, ndo “move”...%* (Grifos do autor).

Fugindo também de um pensamento fatalista, o filosofo compreende que a
atividade de cada homem em relacao a seu destino esta circunscrita a decisao de afirmar
ou negar aquilo que se lhe apresenta, e a repeti¢do do que lhe faz bem. “A férmula de
minha felicidade: um sim, um ndo, uma linha reta, uma meta...””

Uma tal intimidade, uma tal boa vontade consigo mesmo € o que, segundo
Nietzsche, a tradigdo tentou incansavelmente impedir. Assim, ¢ a tarantula metafisica
que, inoculando seu veneno, faz desejar muitas virtudes, virtudes impossiveis, virtudes
ausentes do si mesmo, virtudes idealizadas, irrealizaveis. Para Nietzsche, a idealizagao
normatizadora da existéncia, procedida pela moral dos metafisicos, subtrai do homem
suas forgas, na medida em que lhe impde afetos impessoais, prescritos uniformemente
para todos, desprovidos, portanto, de qualquer “necessidade interior”*. Contrario a
espiritualizacdo da virtude, ¢ na ordem do corpo e da satide que Nietzsche instala o
termometro do bem. O que importa, efetivamente, ¢ que cada um considere, nas agoes
sofridas e experimentadas, os fatores que favorecem a propria performance, isto €, o que
traz destreza, habilidade e fluéncia para o movimento expansivo da vontade de poder,
no enfrentamento — a0 mesmo tempo prazeroso e¢ desprazeroso — de toda ordem de

obstaculos e resisténcias.

O homem forte, poderoso nos instintos de uma forte saude,
digere seus feitos quase como digere as refei¢cdes; ndo recusa
mesmo uma comida pesada: mas, no principal, ¢ um instinto
incoélume e rigoroso que o conduz a ndo fazer nada que o
contradiga, assim como ndo come algo que ndo o agrade®'.

Assim, por seu poder patologizante, Nietzsche condena com veeméncia o

28 NIETZSCHE. O anticristo, § 14.

29 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Sentencas e setas”, § 44; NIETZSCHE. O anticristo, § 1.
30 NIETZSCHE. O anticristo, § 11.

31 NIETZSCHE. 4 vontade de poder, § 906.
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“castracionismo™** tradicionalmente aplicado pela Igreja® as paixdes (sensualidade,
orgulho, avidez de dominio, cupidez, ansia de vinganga)**. Em sua concepgdo, vida e
- ncidem: “at - la raiz sienifica at da pela raiz”
paixdo coincidem: “atacar as paixdes pela raiz significa atacar a vida pela raiz” >, o que
configura, imediatamente, decrepitude e despotenciagdo: “A propria vida € para mim o
instinto do crescimento, da duracao, da acumulagdo de forgas, de poténcia; onde falta a
vontade de poder, existe degeneragdo”.*® Na semantica nietzschiana, portanto, reinem-
se vida, paixdo/afeto e vontade de poder, pois “a vontade de poder ¢ a forma de afeto
e ~ ~ 9937
primitiva, todos os outros afetos sao apenas configuragdes suas (...)""".

A hostilidade da tradi¢ao ocidental as paixdes €, na avaliacao do fildsofo,
uma das formas mais eficazes de enfraquecimento do homem. De um modo que, ndo
fosse a base fisiologica, se confundiria com o dominio kantiano das inclinagdes?®,
Nietzsche defende a capacidade humana de “ndo reagir a um estimulo™®, de “impor-se

”40 ¢ de renunciar ao seu “diabo”™*'. Ou seja, ao tentar violentamente varrer

moderacao
para debaixo do tapete elementos que ndo se deixam ocultar, o obscurantismo da Igreja
atropelou a necessaria operacao das paixdes na vida do homem, preferindo, ao esfor¢o
para lidar com elas, sua culpabilizacdo. Segundo antigo ditado popular, isso
desastrosamente equivaleu a “tapar o sol com a peneira”.

Numa perspectiva alheia a idealizacdo da natureza humana, Nietzsche
afirma a periculosidade das paixdes, compreendendo que ai estd o poder tonificante,

formador, configurador apresentado por elas. Em sua avaliagdo, uma tal caracteristica

jamais poderia ter motivado seu enderegamento as masmorras do pensamento ocidental.

32 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Moral como contranatureza”, §1.

33 NIETZSCHE. Além do bem e do mal, Prefacio. Nesta obra Nietzsche afirma que “cristianismo ¢
platonismo para o povo”, numa referéncia explicita a fundamentagdo que os primeiros tedlogos
cristdos buscaram em Platdo.

34 NIETZSCHE. Além do bem e do mal, Prefacio.

35 Idem.

36 NIETZSCHE. O anticristo, § 6.

37 NIETZSCHE. 4 vontade de poder, § 688.

38 Na Fundamentagdo da metafisica dos costumes Kant define que o homem ¢ livre quando pode agir
racionalmente, de acordo com o critério da universalidade garantida pelo imperativo categdrico, sem
se deixar influenciar minimamente pelas inclina¢des sensiveis. Em A religido nos limites da simples
razdo, defende a luta entre os principios bom e mau, definindo a virtude como resisténcia contra
obstaculos.

39 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Moral como contranatureza”, §2.

40 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Moral como contranatureza”, §2.

41 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Moral como contranatureza”, §2.
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Todas as paixdes t€ém um periodo em que sd3o meramente
funestas, em que levam para baixo suas vitimas com o peso da
estupidez — e um periodo posterior, bem posterior, em que se
casam com o espirito, se ‘“‘espiritualizam”. (...) Aniquilar as
paixdes e os desejos apenas para evitar sua estupidez e as
desagradaveis consequéncias de sua estupidez, isso nos parece,
hoje, apenas uma forma aguda de estupidez. J4 ndo admiramos
os dentistas que extraem os dentes para que eles ndo doam
mais...*

Portanto, assim como a questdo nutricional ¢ para Nietzsche imensamente
mais importante do que toda a teologia, muitissimo mais importante do que permitir que
os valores cheguem de cima para baixo, de fora para dentro, €, para Zaratustra, lancar-se
na fluéncia da prépria angustia pelo tempo necessario ao surgir do auto-reconhecimento.
“Queres, porém, seguir o caminho da tua angustia, que ¢ caminho no rumo de ti
mesmo? Mostra-me, pois, que tens direito e forga para tanto!*” Fundamental no
pensamento de Nietzsche, a questao vai reverberar no Crepusculo dos idolos, como uma
espécie de conselho aos que querem conquistar a confianga exigida por Zaratustra:
“Colocar-se apenas em situagdes em que nao se podem ter virtudes aparentes, em que,
como o fundmbulo sobre uma corda, ou se cai ou se fica em pé — ou se escapa...”* Aqui,
para além do bem e do mal, Nietzsche evoca situagdes limite, nas quais a abstracao anti-
instintiva da moral platdnico-crista perde inteiramente o sentido, ou, com seu espirito de
peso, prejudica demasiadamente. Trata-se, na verdade, de uma questdo primaria da
fisica: na corda bamba, o que vale ¢ a leveza — para que, preferencialmente, se possa até

flutuar. “Todo abismo ¢é navegavel a barquinhos de papel”®.

Como vale a corporeidade?

Zaratustra joga com a concepgao de que a virtude de cada um equivale ao

42 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Moral como contranatureza”, §1.
43 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaratustra. “Do caminho do criador”.

44 NIETZSCHE. Crepusculo dos idolos, “Sentencas e setas”, §21.

45 ROSA. “Desenredo”. In: Tutaméia — Terceiras estorias. p. 38.
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ser proprio, ao si mesmo, a for¢a e ao poder proprios, diferenciadores, distintivos,
individuadores. E um traco incomum em cada qual, indizivel, inomindvel, estranho a
indiferenca da impessoalidade reinante no exercicio dos papéis sociais. Virtude tem o
sentido também de corpo, podendo ser compreendida como resultado da repeticao das
setas arremessadas pelo fenomeno corpo, pela dindmica corpo, isto €, como resultado do
que se repete e se impde nas batalhas travadas pelos diversos impulsos formadores do
corpo, pensado aqui ndo como substincia extensa organizada mecanicamente, oposta a
imaterialidade pensante da alma, mas como ser no devir, como diferenciagdo do mesmo,
como condicdo de possibilidade do tornar-se outro € mesmo, simultaneamente, no

transcurso do tempo.

Meu irmao, se tens uma virtude e ela € a tua virtude, entdo ndo a
tens em comum com ninguém. Sem divida, queres chama-la
pelo nome e afaga-la; queres puxar-lhe a orelha e brincar com
ela. E eis que, agora, tens 0 seu nome em comum com O povo €
te tornaste, com a tua virtude, povo e rebanho! Melhor terias
feito dizendo: “Inexprimivel e sem nome ¢ o que faz o tormento
e a delicia da minha alma, e que ¢, também, a fome das minhas
entranhas”. Que a tua virtude seja demasiado elevada para a
familiaridade dos nomes; e, se tens de falar nela, ndo te
envergonhes de gaguejar.*

Diante da exclusividade, da propriedade, da estranheza da virtude de cada
um, faz sentido dizer, pois, que acerca do que ndo € possivel falar, deve-se, sobretudo,
gaguejar. A gagueira ¢, nesse caso, antidoto para o fluxo desgastado da comunicagdo
informativa, das igualacdes conceituais moralizantes, do ser publico, do rebanho, da
incapacidade de se perscrutar para distinguir-se do outro no assenhoramento de si. O
tipico homem moderno, batizado por Zaratustra como ultimo homem, ndo gagueja, pois
tem o plano de sua existéncia na ponta da lingua, tracado a luz do senso comum, por
meio do qual se promove o conforto da igualdade entre todos, em oposi¢ao ao esforgo
pelo movimento de cada um se tornar o que €.

Zaratustra antecipa o jargdo adorniano segundo o qual na modernidade o

46 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaratustra. “Das alegrias ¢ das paixdes”.
47 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaraustra. Prologo, §5.
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homem torna-se diferente de si mesmo ao tornar-se igual aos outros: “Todos querem o
mesmo, todos sdo iguais; e quem sente de outro modo vai, voluntario, para o
manicomio”*®. Tal gregarismo, marcado pelo sacrificio violento das diferencas, afasta do
cotidiano a tarefa de cada qual estabelecer de modo extra-moral seus proprios bem e
mal, seus proprios sim € ndo, sua propria meta, sua linha reta — posicao a se originar
numa ausculta do corpo como dinamica, cuja propriedade estd em sintonizar instancias
separadas pela tradi¢do: o fisico-bioldgico, o espiritual-psiquico, o cultural-
antropolodgico e o universal-cosmoldgico.

No discurso “Dos desprezadores do corpo”, Zaratustra considera que o
fundo do “eu”, dos sentidos e do espirito ¢ o ser proprio criador, 0 si mesmo, 0 corpo —
grande razdo que faz o “eu”, o “eu” que criou para si o desprezo a si mesmo, assim

como o apreco, o prazer ¢ a dor, o valor e a vontade.

Mesmo em vossa estulticie e desprezo, 6 desprezadores do
corpo, estais servindo o vosso ser proprio. Eu vos digo: ¢
justamente o vosso ser proprio que quer morrer e que volta as
costas a vida. Nao consegue mais o que quer acima de tudo: —
criar para além de si. Isto ele quer acima de tudo; € o seu férvido
anseio. Mas achou que, agora, era tarde demais para isso; — e,
assim, o vosso ser proprio quer perecer, 60 desprezadores da vida.
Perecer quer o vosso ser proprio, € por isso vos tornastes
desprezadores do corpo! Porque ndo conseguis mais criar para
além de vos. E, por isso, agora, vos assanhais contra a vida e a
terra. H4a uma inconsciente inveja no vesgo olhar do vosso
desprezo. Nao sigo o vosso caminho, 6 desprezadores da vida!
Nao sois, para mim, ponte que leve ao super-homem!*

Sentidos e intelecto, pois, estdo a servigo do si mesmo, do corpo. O que se
chama “eu” ¢ produto do si mesmo, ¢ resultado, e ndo causa. O sujeito ¢ tardio, ¢
posterior ao si mesmo, ¢ determinado pelo corpo. O corpo ¢ o fundo da realiza¢dao do
real humano porque ¢ ele — ou seja, seus grupos de impulsos em combate pelo governo
e pela hierarquizagdo, suas inimeras almas> — que interpreta, € ndo o sujeito ou o “eu”

tomados metafisicamente como causa primeira previamente constituida. Nao ¢ o “eu”

48 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaraustra. Prologo, §5.
49 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaratustra. “Dos desprezados do corpo”.
50 NIETZSCHE. 4lém do bem e do mal, §19.
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que diz aos seus impulsos o que faz bem ou mal, mas os impulsos que dizem isso ao
tardio “eu”, fazendo-o tornar-se quem ¢, num processo infinddvel. A ilusdo subjetiva
gera em cada um uma série de mal-entendidos e conclusdes precipitadas sobre o proprio
modo de ser, mas o real mesmo do “eu” de cada um ¢ o que vai se formando a partir da
selegdo entre o que pode e o que nao pode ser suportado, afirmado, esperado, e da
repetigdo do suportavel, afirmével, esperavel. Jamais hda, contudo, qualquer
possibilidade de cristaliza¢ao deste ou daquele modo de ser, pois, invertendo a sentenca
de Antonio Candido, gente ndo ¢ personagem, isto ¢, jamais se fecha, se acaba, se
conclui.

Esse lento movimento de maturag@o acaba por determinar verdades bastante
contrarias as ilusdes subjetivas, que impedem a abertura e o acesso ao que se € mesmo,
aos modos de ser que se € capaz de afirmar e repetir, ao que se pode aceitar e ansiar com
boa vontade. Para além de qualquer ilusdo de vontade livre, € preciso trabalhar-se,
esculpir-se, poetizar-se, no sentido de querer o que se pode e poder o que se quer, e nada
além disso. O problema esta em que, apesar de uma tal formulagdo parecer tdo simples,
logica e direta, ndo se deixa ver tdo imediatamente o fundamental saber de quem se ¢, o
que indica que a base para se tornar o que se ¢ ndo pode ser esse saber, mas, fora de uma
relagdo causal, o vir-a-ser quem se € e o vir-a-saber quem se ¢ caminham lado a lado,
desde uma unidade ndo soterioldgica e ndo teleoldgica entre poder e querer. Esta
justamente ai o desafio de sintonizar-se na frequéncia do si mesmo sem o recurso as
enganosas € vazias teorizagdes acerca das certezas imediatas que serviram como

alimento essencial aos filésofos metafisicos’’.

Instrumentos e brinquedos sdo os sentidos € o espirito; atras
deles acha-se, ainda, o ser proprio. O ser proprio procura
também com os olhos dos sentidos, escuta também com os
ouvidos do espirito.E sempre o ser proprio escuta e procura:
compara, subjuga, conquista, destr6i. Domina e ¢, também, o
dominador do eu. Atras de teus pensamentos e sentimentos, meu
irmao, acha-se um soberano poderoso, um sabio desconhecido
— e chama-se o ser proprio. Mora no teu corpo, € o teu corpo.*

51 NIETZSCHE. Além do bem e do mal, §16.
52 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaratustra. “Dos desprezados do corpo” (grifos do autor).
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Zaratustra cria, pois, um fundo outro para a existéncia humana. Ele parece
descer um alto degrau, parece escavar profundamente o solo da existéncia, encontrando
ai “um soberano poderoso, um sabio desconhecido”. A saida para a compreensao do que
ou de como seja esse outro fundo — o si mesmo, o corpo como instancia elementar,
essencial de produgdo do eu, do sujeito — estd na nocdo de fisiologia, na dindmica
fisioldgica de criacdo de pesos e medidas, valores, conceitos, formas de compreensao
das sensagdes e sentimentos. Esta seria a via pela qual Nietzsche afirma fugir da
metafisica da subjetividade.

E preciso compreender em que medida ele ndio cria sua propria metafisica,
seu proprio fundamento, sua propria causa primeira, seu proprio conceito de ser. Ao
contrario, na medida em que ndo produz cortes e duplicacdes no real, na medida em que
elimina a possibilidade de continuagdo do horismds platonico, Nietzsche ndo instauraria
uma fisica e uma fisiologia no lugar de uma metafisica e de uma psicologia da
consciéncia? Trata-se, em sua filosofia, de uma restitui¢ao de realidade ao ser, ao que
verdadeiramente ¢, e que havia sido langcado pela metafisica na dimensdo das ilusdes
transcendentais. Trata-se de uma inscri¢ao do ser no que ¢ humano, demasiado humano,
o que significa ser cosmologico, demasiado cosmologico. Essa seria a formula de
Nietzsche contra as tradicionais metafisicas do ser e da subjetividade, consideradas por
ele como patologizantes e despotenciadoras do espirito. A exemplo do que Platdo teria
querido para o seu tempo com a tematizacdo da musica na Republica, a meta do
Zaratustra — a musica nietzschiana — seria a criagdo de um ritmo fisiologico saudavel
para o homem do fim da modernidade.

Se ndo cabe a imprudéncia de afirmar algo excessivamente programatico em
relagcdo a filosofias tdo cheias de dobra e tdo assistematicas quanto as de Nietzsche e
Platao, ao menos pode-se afirmar que a meta proclamada por Zaratustra em sua descida
¢ a de dar ao homem o ritmo cosmologico do sentido da terra, tirando-o do ritmo
soterioldgico do sentido da eternidade, do além-mundo.

O corpo nietzschiano, portanto, pode bem ser compreendido como
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»3 de cuja pressuposta unidade celeste brotam mundos

“universo de universos
diversos™. Seguindo o fio condutor desse pensamento, Zaratustra pode afirmar a
gagueira como Unica forma legitima de dizer o indizivel incrustado no extraordinario e

inigual latente em cada homem:

Fala, pois, gaguejando: “Este ¢ o meu bem, €é o que amo, ¢ assim
que gosto dele, somente assim eu quero o bem. Nao o quero
como uma lei de Deus, ndo o quero como uma norma € uma
necessidade humanas; que nao seja, para mim, seta indicadora
de mundos ultraterrenos e paraisos. E uma virtude terrestre, a
que amo: pouca prudéncia ha nela e, menos do que qualquer
outra coisa, a razao de todo o mundo. Mas foi em mim que essa

ave fez seu ninho; amo-a, por isso, € a acaricio — e, agora, ela

cobre em mim, chocando-os, seus ovos de ouro”.>

Zaratustra salienta, pois, que cabe a cada um se abrir ao entrosamento com a
dor e a delicia de ser o que é°°, amando e cantando o proprio ritmo, como expressa a

primeira estrofe do soneto “Ama tu ritmo”, de Ruben Darfo:

Ama tu ritmo y ritma tus acciones bajo su ley, asi como tus versos;
eres un universo de universos y tu alma una fuente de canciones.”’

Estd ai o processo visado pelo discurso “Das alegrias e das paixdes”, no qual
Zaratustra procura libertar da avaliacdo moral as paixdes humanas, dando-lhes estatuto
de esséncia de um fortalecimento reverberado nos planos individual, sécio-politico e
historico, referente a humanidade em geral, na historia da espécie. Se antes as paixdes se
opunham as virtudes, agora ¢ das paixdes que brotam as virtudes. O novo tempo que
Zaratustra vem trazer, anunciar € promover ndo estd marcado pela culpabilizagdo e
negacdo das paixdes, mas por sua afirmagdo na base do movimento de estruturacao do
si mesmo. A perspectiva ndo-moral desde a qual Zaratustra concebe o real e suas
possibilidades vem purificar as paixdes do mal nelas inscrito pela tradi¢do platdnico-

cristd, que, tanto no ambito espiritual quanto nas questdes institucionais da organizagao

53 DARIO, R. Ama tu ritmo. (http://www.poesi.as/rd06900.htm, acesso em 8 de janeiro de 2010).
54 Idem.

55 NIETZSCHE. 4ssim falou Zaratustra. “Das alegrias e das paixdes”.

56 VELOSO, C. “Dom de iludir”. In Totalmente demais. LP. Philips Records, 1986.

57 DARIO, R. Ama tu ritmo. (http://www.poesi.as/rd06900.htm, acesso em 8 de janeiro de 2010).
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gregaria (nos planos juridico e médico, por exemplo), as perseguiu, represou, castigou,
odiou, temeu e criminalizou. Possibilita-se, pois, a luz de Zaratustra, um apaziguamento
das tormentas ocasionadas pela ma consciéncia das paixdes, uma vez que elas sdo agora
reconhecidas e afirmadas como condi¢ao de possibilidade de assun¢do do si mesmo, do
ser proprio, da virtude e do corpo de cada um. Na (anti) doutrina®® de Zaratustra ndo ha
traco da realidade humana que deva ser jogado fora, sob critérios morais. Ao contrario,
a tensdo permanente entre tendéncias que apontam para dire¢des distintas ¢ valorizada
como fundamento da apropriagdo do proprio de cada um. E da tensdo, portanto, que se

pode produzir a harmonizac¢ao do si mesmo.
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NIETZSCHE, FILOSOFO DA RELIGIAO!

Alexandre H. Reis?

Muitos viajantes falam sobre isso
E a caga erra pelos penhascos

E o rebanho vagueia pelas alturas
Em sagrada sombra, porém,

Na verde encosta habita

0 pastor e contempla os cimos.

Holderlin. “Mae Terra”

RESUMO: O presente artigo elabora uma discussdo em torno das concepgdes
religiosas elaboradas por Nietzsche em dois momentos distintos: em seu livro de estreia,
O nascimento da tragédia, e no livro escrito na ultima fase de seu pensamento, O
Anticristo. Tomamos como ponto inicial de nossa discussao uma querela teologica
ocorrida no século XIX, quando os tedlogos se dividiram em uma linha histdrica de
interpretacdo dos textos biblicos, a exemplo de Friedrich Schleiermacher e Adolf von
Harnack, e uma ortodoxa que se guiava sob uma chave dogmatica, a exemplo de
Christian Hermann Weisse. Nosso objetivo ¢ mostrar que apesar da analise critica do
cristianismo desenvolvida em livros como A Genealogia da moral, Nietzsche abre
espaco para a experiéncia religiosa tomando-a positivamente, seja em relagdo a
experiéncia grega, em seu primeiro livro, seja em relagdo a vivéncia dos Evangelhos, no
livro O Anticristo. Deste modo, defendemos a tese de que Nietzsche ocupa um lugar
importante na filosofia das religides, ao percorrermos seus argumentos nas duas obras
citadas.

Palavras-chave: Experiéncia religiosa, Cristianismo, Dionisismo.

ABSTRACT: The current article brings a discussion around the religious conceptions
introduced by Nietzsche in two distinct moments: in his debut book, The Birth of
Tragedy, and in the book written in his last phase of his thought, The Antichrist. We take
as starting point a theological squabble that took place in the nineteenth century, when
theologians were divided between those who had a historical line of interpretation of the
biblical texts, of which Friedrich Schleiermacher and Adolf von Harnack are examples,
and the ones that had an orthodox line guided by a dogmatic key, such as Christian

1 Ao antrop6logo da experiéncia religiosa, dr. Delcides Marques, em agradecimento.
2 Professor assistente da Universidade Federal do Vale do Sdo Francisco (UNIVASF). Doutorando na
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS). E-mail: alexandre.hreis@univasf.edu.br.
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Hermann Weisse. Our goal is to show that in spite of the critical analysis of
Christianism developed in books as The Genealogy of Morals, Nietzsche leaves open
space for the religious experience, deeming it positively, regarding either the Greek
experience, in his first book, or the involvement with the Gospels, in his The Antichrist
book. Therefore, we support the thesis that Nietzsche holds an important spot in the
philosophy of religion, while we present his arguments in his two mentioned works.

Keywords: Religious experience, Christianity, Dionysism.

Cenario no qual é Apresentado o Problema a ser Enfrentado

Nos estudos de religido, do ponto de vista de uma analise historica e critica,
¢ possivel apontar para uma distingao entre os pensadores que tomam a religido como
realidade a priori e os que a tomam como fendmeno a posteriori. Ou, dizendo de outro
modo, os que tomam a religido sob o prisma dogmatico e os que a tomam do ponto de
vista historico-critico. Esta distingdo ¢ possivel se observarmos o debate em torno da
teologia estabelecido no século XIX, sobretudo quando alguns fildésofos e tedlogos
levantaram a polémica em torno do Jesus historico, desafiando a teologia ortodoxa que
defendia a infalibilidade e a ineréncia dos textos biblicos, fundamentada numa leitura
imanente destes textos sob uma rubrica metafisica e racionalista, como é o caso de
Christian Hermann Weisse. Efetivamente, o tema do Jesus historico ndo € anterior ao
historicismo do século XIX, quando se colocaram algumas questdes: quem realmente
foi Jesus, tomado como pessoa de carne e nosso, na histéria? O que pode o historiador
dizer a este respeito? Como muito bem observou o celebre historiador das religides,
James M. Robinson, até os tempos modernos, as pessoas s6 poderiam saber sobre Jesus
através de sua experiéncia religiosa na igreja, codificada nos credos e doutrinas sobre o
Cristo’

Foi, portanto, no século de Nietzsche que os tedlogos se dividiram: contra a
ortodoxia da interpretacao fechada das sagradas escrituras, alguns tedlogos e estudiosos

empreenderam uma leitura do texto biblico sob a chave interpretativa da histdria. Dai o

3 ROBINSON. Jesus according to the Earliest Witness.
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aparecimento de expressoes vinculadas a busca pelo Jesus historico e o abandono de
explicagdes puramente metafisicas. A separacdo entre Jesus e Cristo se torna
importante: Jesus € o da historia e Cristo € o da fé. Este cenario era claramente dividido,
repito, sob duas visdes de mundo: de um lado, o prisma teoldgico foi refundado na
constituigdo de uma onda teologica conservadora chamada “fundamentalista” por
defender os fundamentos inquestiondveis da doutrina cristd: ressurreicdo, milagre,
Palavra de Deus etc. Como observaram Murad e Libano, a “teologia dogmatica parte de
uma tese, remetendo-a ao ensinamento atual do magistério eclesiastico. Tratam de
prova-la, ao mostrar como este ensinamento estd expresso originalmente na Escritura.”*
Por outro lado, os expoentes da vertente historico-critica foram articulados em torno da
chamada teologia liberal, apesar de terem alternativas bastante distintas em certos
aspectos: Schleiermacher, Harnack, William Robertson-Smith, Renan e posteriormente
Bultmann entram nessa lista. Segundo Hugh Mackintosh, a religido fora tomada no
século XIX, pela corrente liberal, ndo mais como um fendmeno anterior a experiéncia
do crente, intuida da propria natureza divina presente no homem, mas como um
fendmeno historico®. A religido é assim objeto da historia. E € nesta perspectiva, que
esta via de interpretacdo, como observam Murad e Libano, “reagindo contra a rigidez
dogmatica, introduzem o pensar historico, sujeito a progresso.” ¢

Se podemos ler o contexto teoldgico do século XIX dentro deste embate de
leituras do texto biblico, de um lado a leitura dogmatica e de outro, a leitura historico-
critica, seriamos, de mediato, conduzidos a colocar Nietzsche nesse tltimo grupo, uma
vez que conhecemos suas criticas ao cristianismo: a analise que Nietzsche empreendeu
do cristianismo ¢ guiada pela genealogia enquanto método que pergunta pelo vir a ser
dos valores da moral cristda no processo historico, submetendo tal devir a uma
compreensdo filologica’. Renan e Schileiermacher, apesar de Nietzsche ter criticado
diretamente o primeiro em seu livro, O Anticristo, exerceram fortes influéncias no modo

como Nietzsche separou de certa forma a figura de Jesus do Cristo da teologia crista.

MURAD; LIBANO. Introdugdo a teologia, p. 137.
MACKINTOSH. Teologia Moderna, p. 47.

MURAD; LIBANO. Batista, op. Cit, p. 142.

Cf. NIETZSCHE. 4 Genealogia da Moral, “Primeira dissertacdo”.
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Se as andlises do cristianismo realizadas por Nietzsche em sua filosofia de
maturidade ndo sdo as de um tedlogo nem as de um religioso, isso nao implica
necessariamente que Nietzsche tome a experiéncia religiosa sob um olhar inteiramente
negativo. O problema da religido o ocupou desde a infancia, e a progressiva perda da f¢,
ao entrar na adolescéncia, ao confrontar-se com os caminhos da ciéncia, como relata em
cartas a sua irma, Elizabeth, parece ser uma perda da fé no cristianismo, embora seu
entusiasmo com outras experiéncias religiosas parece ter aumentado diante de seu olhar
para a Grécia das tragédias e dos rituais dionisiacos.

Dito isto, se nos deixarmos levar por essa facilidade, a de aceitar de
imediato Nietzsche como um pensador que assume uma visdo da religido como
fendmeno cultural-historico, estariamos deixando de lado uma boa parte de suas li¢des
sobre a religido grega, desde o periodo basilense até sua autobiografia, Ecce Homo.
Nietzsche foi, podemos afirmar com seguranga, um grande estudioso da religido, e suas
andlises ganham peso e desenvolvimento ndo somente quanto ao cristianismo, mas
igualmente quanto a religido politeista dos antigos gregos. Quanto ao cristianismo, seu
posicionamento ¢ historico-critico, e parece ter recebido influéncia da teologia liberal,
sobretudo de Schleiermacher e de Renan, mas seu posicionamento frente a religido
grega e aos Evangelhos deve ser tomado sob um prisma diverso do que aquele que o
conduziu a analise do cristianismo.

E em relagdo os cultos gregos, ou se me é permitido dizer, em relagio &
religido grega, em tudo diferente do cristianismo, que podemos compreender melhor o
projeto filosofico desenvolvido por Nietzsche. Portanto, para compreender sua critica ao
cristianismo, ndo basta uma leitura atenta de sua obra fundamental, 4 genealogia da
moral, ou de seu livro dirigido diretamente contra o cristianismo, O Anticristo. E
preciso, antes mesmo de compreender porque Paulo serd posto como o tipo contrario a
Jesus, neste ultimo livro, entender quem ¢ Dioniso dentro de seu pensamento filos6fico
e dentro de sua possivel visao religiosa de mundo. O que proponho que fagamos neste
ensaio ¢ uma analise da aproximacao de Nietzsche com a religido dos gregos, em sua
vertente tragica, € com os Evangelhos e a figura histérica de Jesus de Nazaré. Dentro

deste contexto apresentado, proponho ainda que Nietzsche ndo seja imediatamente



fildsofo da religido

colocado do lado dos pensadores que tomaram a religido sob a Otica historicista ou
liberal, sem que lhe seja atribuido um olhar positivo da experiéncia religiosa, seja do

culto grego, seja dos Evangelhos.

O Culto Dionisiaco como Experiéncia Religiosa Afirmativa

Encontramos no projeto filoséfico de Nietzsche uma posi¢do que se
determina como um verdadeiro campo de batalha contra toda perspectiva religiosa que
estabelega sua valoragdo dentro do ethos ocidental a partir de sistemas morais
normativos e coercitivos estabelecidos pela casta sacerdotal. Mas, frente a este ponto
facilmente verificavel, devemos perguntar: as criticas de Nietzsche a teologia das
religides moralistas, sobretudo a crista, significam uma recusa de todo conjunto de
valores estabelecidos para a configuragdo de praticas religiosas? Ao criticar a religido
cristd, em especial os tedlogos cristdos®, estaria o filosofo alemio a recusar toda
experiéncia religiosa?

Parece-me que as criticas de Nietzsche a teologia cristd ndo representam um
abandono axiologico de praticas religiosas. Até onde consigo ver, para defender essa
tese, ha dois caminhos possiveis: 1) compreender os elogios que Nietzsche tece ao
cristianismo primitivo e a figura de Jesus e 2) compreender como Nietzsche se serve em
sua filosofia das figuras de Apolo e de Dionisio, simbolos religiosos dos antigos helenos
que, em especial n” O nascimento da Tragédia, ganham o estatuto de principios naturais
ou ontologicos a partir dos quais a cultura grega antiga estabeleceu e sustentou as suas
criagdes. Comecemos por analisar este segundo caminho. Segundo a tese de Nietzsche,
todas as instituicoes do mundo grego se desenvolveram em decorréncia da aplicagao
dos valores apolinecos e dionisiacos que, intimamente entrelagados, gestaram as
tragédias gregas, talvez o mais importante acontecimento cultural e politico da Antiga

Grécia cuja raiz se fincava em bases axioldgicas poderosamente religiosas.

8 Cf. O Anticristo, §8.
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Prestemos agora aten¢do em uma passagem da Prele¢do de Nietzsche

dedicada a esses rituais religiosos.

Os deuses gregos, na perfeicdo com que os encontramos ja
em Homero, ndo devem ser concebidos como rebentos da
penuria e da necessidade (Notwendigkeit): tais entidades nao
foram inventadas certamente pela mente (Gemiit) abalada
pela angustia: ndo foi para voltar as costas a vida que uma
genial fantasia projetou suas imagens no azul. A partir delas
fala uma religido da vida, ndo do dever, da ascese ou da
espiritualidade. Todas estas figuras respiram o triunfo da
existéncia, um sentimento exuberante de vida acompanha seu
culto. Elas ndo apresentam exigéncias: nelas o existente ¢
divinizado, seja ele bom ou mau. Medida a partir da
seriedade, da santidade e do rigor de outras religides, a
religido grega corre o perigo de ser depreciada como uma
fantastica brincadeira - se ndo se considera um trago
frequentemente desconhecido da mais profunda sabedoria,
por meio do qual aquele ser epicirio dos deuses
repentinamente aparece como criagdo do incomparavel povo
de artistas, e quase como a mais alta criacdo. A filosofia do
povo ¢ aquela que foi desvendada aos mortais pelo deus
silvestre cativo. ‘o melhor, primeiro lugar, é ndo ser, em
segundo lugar é morrer depressa’.’

O deus silvestre cativo, do qual se fala no texto, ¢ Sileno, o velho satiro
companheiro de Dioniso. A tese defendida por Nietzsche ¢ que a sabedoria popular dos
antigos gregos guardava os mistérios sobre a existéncia exprimindo-os em um
pessimismo radical, negando da existéncia todo sentido e valor: uma cruz escondida sob
as rosas, para lembrar a velha imagem de Goethe. A ideia € que os gregos encobriram
aquela terrivel moira que destina Aquiles & morte prematura e Edipo a um pavoroso
matrimonio, com as figuras brilhantes de Zeus, de Apolo, de Hermes, etc. Na religido
grega, os deuses nunca sao responsaveis pela criagdo do mundo: a cosmogonia nao ¢ um
problema grego: por nao atribuirem a existéncia do mundo aos deuses, esses ndo eram,
pois, responsaveis pela sua condi¢gdo. Também os deuses eram submetidos as leis da

physis, ou seja, a necessidade cega e inexoravel dada pela propria natureza: a ananké.

9 NIETZSCHE, A visdo dionisiaca do mundo, §2.
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“Ver a existéncia, como inelutavelmente, em um espelho transfigurador e proteger-se
com esse espelho contra a medusa - essa foi a genial estratégia da ‘Vontade’ helénica

10 afirma o fildsofo.

para poder viver.

Os cultos dedicados a Dioniso sdo a fonte a partir da qual nasceu o teatro
tragico. Lembremos contudo, que se trata aqui de cultos religiosos. Estamos falando,
portanto, do campo da crenga. Se falamos hoje dos mythos gregos, devemos
compreender essa palavra no sentido que os antigos davam a ela, ndo no sentido em que
hoje usamos esse substantivo. As narrativas sobre o nascimento e sobre a morte de
Dioniso devem ser compreendidas no campo religioso, € se quisermos realmente
compreender seu culto, devemos usar mais nossa imaginagdo € menos a nossa erudicao.

Os ditirambos, como nds sabemos, eram as odes cantadas e dedicadas ao
deus Dioniso durante a colheita das uvas, e que eram executadas regularmente por um
coro. O primeiro passo para a existéncia da tragédia parece ter sido, realmente, a
historia dos sofrimentos de Dioniso cantada pelo corifeu. Para a execugdo dessa
representacao, os gestos do coro imitavam as maneiras dos satiros, ou seja, o coro fazia
gestos num s6 tempo de alegria e de dor. E isso que nos fala Aristoteles'!, dizendo que a
tragédia primitiva teve o cardter de um drama satirico, no sentido em que imitava os
movimentos dos satiros. A interpretacdo nietzscheana da tragédia estabelece uma
compreensdo determinada de que o coro representa a realidade mesma, que o que se
segue na cena € uma proto-visdo, 0 momento em que pela primeira vez também ao coro
aparece o proprio Dioniso, falando como her6i individualizado.

Representando o coro a propria realidade, a reconciliagdo do homem com a
natureza aparece sob a magia dionisiaca que rompe a expressdo apolinea da
individuagdo. A poesia tragica de Esquilo, de Sofocles e em parte a de Euripides, possui
essencialmente no olhar o poder de penetracdo que atinge esse fundo onde nado existe o
eu ou o tu, mas uma comunhdo mistica na qual todos sdo um com a Natureza: ¢
precisamente aqui que ha a dissolucdo do principio de individuagdo no seio do fundo

mistico do dionisiaco. E € precisamente isso que representa, na metafisica de Dioniso, o

10 NIETZSCHE, Idem.
11 ARISTOTELES, Poética, cap. IV.
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papel do coro das tragédias: acolher o heroi na sua desgraca e consold-lo no seio da
Natureza.

Se Nietzsche vé€ no fundo dionisiaco do mundo um aspecto ontologico, ou
seja, um aspecto fundamental da propria realidade que esta “por debaixo” do mundo
fenoménico, ele estd a produzir, ndo nos enganemos, uma imagem religiosa. Neste
sentido, deixemos aqui a pergunta anteriormente colocada: podemos, efetivamente, a
partir dos textos de juventude, O nascimento da tragédia e A visdo dionisiaca do
mundo, dispensar Nietzsche daquele grupo de pensadores que vé a religido como
realidade a priori, como apontei antes? Ao lermos cuidadosamente os textos do inicio do
periodo basilense, encontramos ai a presenca marcante de uma visdo metafisica de
mundo, ao invés de uma leitura do fendmeno mitico grego que seja efetivamente
marcada pela analise filoldgica, historica e critica. A este respeito, basta lembrar a
reacdo da comunidade académica da Basileia, as criticas de Wilamowitz-Mdllendorf,
ou o desapontamento do mestre de Nietzsche, o fil6logo Ritschl, diante da auséncia de
elementos que possibilitassem uma leitura historico-filologica do fendmeno estudado
por Nietzsche, o aparecimento e desaparecimento da tragédia na Grécia Antiga.'
Ritschl, ao ler O nascimento da tragédia, ndo teria dado uma devolutiva a seu autor,
mas apenas expressado diante das teses ai defendidas: “Uma bobagem espirituosa”."
Seria Nietzsche, portanto, um pensador dogmatico que toma o fendmeno religioso grego
sob uma Otica apaixonada? A esta pergunta, devemos, por honestidade intelectual,
impor ao nosso espirito ainda uma ultima: essa visdo de mundo permanecerd ao longo

do desenvolvimento de nosso pensador, ou sera por ele abandonada? A esta ultima

pergunta s6 caberd uma resposta mais tarde.

A Pratica dos Evangelhos como Experiéncia Religiosa Afirmativa

12 A este respeito, ver minha dissertagdo de mestrado: “A metafisica de Dioniso, aspectos de uma
dialética tragica”, Belo Horizonte, FAFICH-UFMG, 2004 (Manuscrito).
13 Cf. SAFRANSKI. Nietzsche, biografia de uma tragédia, p. 73.
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Como disse anteriormente, hd duas maneiras de defender a tese segundo a
qual afirmariamos que ao criticar a teologia crista ndo esta Nietzsche a se afastar de uma
afirmagdo axioldgica da pratica religiosa. Guardemos isso.

Apesar de encontrarmos afirmagdes do proprio Nietzsche considerando-se
“ateu”, encontramos igualmente apontamentos em suas obras que permitem uma
compreensdo positiva da experiéncia religiosa, inclusive a cristd, em sua pratica
valorativa primitiva. Considero que uma leitura responsavel que deseja compreender as
criticas nietzschianas ao Cristianismo, seja em sua vertente catolica ou protestante, deve
levar em conta tais apontamentos, sob o risco da incompreensao.

Dito isso, poderiamos pensar que Nietzsche, critico arduo da moral
normativa criada pela igreja cristd nas sociedades em que exerceu seu projeto de
civilizagdo, colocar-se-ia como critico ou opositor também da figura de Jesus de Nazaré.
Todavia, ndo ¢ o que encontramos nos livros de Nietzsche. A figura de Jesus recebe
interpretacdes variadas e divergentes: caracteristica marcante de uma filosofia
perspectivista. Assim, € um truismo afirmar que Jesus ndo constitui uma figura univoca
nos escritos de Nietzsche, o que exige do leitor uma preocupacao filoldgica capaz de
criar um fio de Ariadne em que perspectivas semelhantes se agrupem e que seja também
capaz de compreender que nas visdes valorativas muito distintas pode-se esconder por
detrés da referéncia a Jesus, figuras diversas, como a de Paulo, por exemplo.

E prudente ao leitor de O Anticristo, ou qualquer outra obra de Nietzsche
que mencione esse tema, perguntar se ndo ¢ possivel separar o tipo Jesus do tipo “o
Crucificado”, pensando esse ultimo como uma representagdo moral estabelecida pela
teologia cristd sobre o legado evangélico de Jesus. Nao seria a tipologia de o
“Crucificado” uma interpretacdo ou ma interpretacdo da obra evangélica e beatifica de
Jesus? Este tema tem sido bastante discutido ultimamente.

Nas tultimas obras de Nietzsche, ¢ presenca constante em alguns dos seus
textos a apresentacao de um conflito simbdlico entre a figura do deus Dioniso e de um
misterioso personagem identificado como “O Crucificado”. Com efeito, assim termina
Nietzsche as ultimas linhas do Ecce Homo, no § 9 da secdo “Por que sou um destino”:

“-Fui compreendido? — Dioniso contra o Crucificado”. Nietzsche redige ainda um
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fragmento do qual resultam muitas controvérsias entre os seus estudiosos, que se
indagam acerca de quem vem a ser o “Crucificado” tal como aparece no aforismo

postumo:

Dionisio contra o “Crucificado”: ai tendes a oposi¢dao. Nao ¢
uma diferenga quanto ao martirio — ¢ s6 que ele tem outro
sentido. A vida mesma, sua eterna fecundidade e retorno,
condiciona o tormento, a destruicdo, a vontade de
aniquilamento. No outro caso, o sofrer, “o crucificado como
inocente”, vale como objecdo contra esta vida, como féormula
de sua condenagdo. — Adivinha-se: o problema ¢ do sentido
do sofrer: se € um cristdo, se ¢ um sentido pagao. (...) O deus
na Cruz ¢ uma maldi¢do sobre a vida, um dedo apontado para
redimir-se dela -; o Dionisio cortado em pedagos ¢ uma
promessa de vida: eternamente renascera e voltard da
destrui¢do."

No paragrafo 35 do livro O Anticristo, Nietzsche desenvolvera uma reflexao
que ¢ em tudo distinta da expressa no fragmento poéstumo citado, e observemos que tais

escritos sdo do mesmo ano:

Esse “portador da boa nova” morreu como viveu, como
ensinou — ndo para “redimir os homens”, mas para mostrar
como se deve viver. A pratica foi o que ele deixou para a
humanidade: seu comportamento ante os juizes, ante os
esbirros, ante os acusadores e todo tipo de calunia e escarnio
-seu comportamento na cruz. Ele ndo resiste, ndo defende seu
direito, ndo da um passo para evitar o pior; mais ainda, ele
provoca o pior... E ele pede, ele sofre, ele ama com aqueles,
naqueles que lhe fazem mal... As palavras que ele diz ao
ladrdao na cruz contém todo o evangelho. “Este foi
verdadeiramente um homem divino, um filho de Deus” — diz
o ladrao. “Se sentes isso — responde o Salvador — “entdo estés
no paraiso, €¢s também um filho de Deus...” Nao defender-se,
ndo encolerizar-se, ndo atribuir responsabilidade... mas
tampouco resistir a0 mau — ama-lo..."”

14 NIETZSCHE, KSA XIII, Fragmento Postumo 14 [89] da primavera de 1888.
15 NIETZSCHE. O Anticristo, §35.
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Jesus foi o maior homem que a humanidade conheceu, assim pensa
Nietzsche. Contudo, ndo hd como resgatar o Jesus historico. E preciso, a partir dos
Evangelhos (o que por si s6 exclui os textos de Paulo, que ndo compde o Evangelho)
intuir Jesus. Essa tarefa ¢ realizada por Nietzsche a luz da construgdo e uma filosofia
tragica. Nao nos esquecamos, contudo, que Nietzsche tinha um dominio do grego e um
cuidado filolégico em suas leituras dos Evangelhos. Nao esquegamos, igualmente, que o
filho do pastor alemao, vivenciou e experimentou tais Evangelhos, a0 menos em seus
sentimentos, desde sua infancia.

Com essas citagdes, tanto a do fragmento postumo quanto a passagem d”O
Anticristo, podemos compreender melhor as figuras de Jesus e do “Crucificado”. A
morte do “Crucificado” representa uma maldigdo moral contra a vida; a Paixdao de
Jesus, por sua vez, ¢ uma beatifica experiéncia do amor fati. Diante dessa chave
interpretativa, podemos afirmar que Jesus de Nazaré e o “Crucificado”, tal como
aparece nos textos de maturidade de Nietzsche, sdo duas figuras absolutamente
distintas. Se aparentemente Jesus e “O Crucificado” constituem a mesma pessoa, sao
em verdade, a partir de um olhar atento, figuras intrinsecamente antagdnicas, do ponto
de vista ontologico e axioldgico: o tal “Crucificado” ndo corresponde em hipotese
algum a Jesus, tampouco seria uma expressdo dos Evangelhos. Os elogios ao
cristianismo primitivo se dao a partir de uma compreensdo dos Evangelhos como
pratica, como modo de vida, como uma espécie de atitude diante do mundo. O
evangelho do amor contra a teologia cristd. O amor a vida e a interioridade da
experiéncia divina contra a edificagdo da Igreja. Talvez, no fundo, possamos estabelecer
esses dois antagonismos. Mas tais pontos ndo sao simples, nem pouco polémicos.

Como podemos perceber na interpretacdo de Nietzsche, o “Crucificado” ¢
um grande simbolo que aparece como o resultado de uma interpretacdo dos
ensinamentos do fundador do cristianismo, mas, talvez por ser fecharem em um visao
dogmatica, ndo tenham podido aceitar verdadeiramente o amor como o pilar da
experiéncia religiosa. O leitor de O Anticristo saber perfeitamente que ¢ exatamente a

figura de Paulo o alvo dessa critica.
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Dito tudo isso, resta afirmar que a figura misteriosamente chamada de o
“Crucificado” nada mais seria do que um simbolo religioso que serve a fundamentagao
moral. Na leitura de Nietzsche, este simbolo substituiu Jesus ao longo do
desenvolvimento da historia do cristianismo, como uma espécie de outro sombrio de
Jesus. Se compreendemos bem esse problema, devemos nos ater ao fato de que nem
sempre nosso filésofo usa de maneira didatica essa distin¢ao: as vezes, a palavra Jesus
pode significar em seus textos um valor negativo, quando Nietzsche critica o dispositivo
moral que aproveita teologicamente da figura de Jesus para fundar uma doutrina
coercitiva contra os instintos vitais.

Se por um lado temos uma oposicdo entre Jesus de Nazaré ao
“Crucificado”, ndo fica, contudo, estabelecida uma relagdao de oposicao entre Dioniso e
Jesus. A pergunta que devemos agora fazer ¢ se ha uma relacdo direta ou indireta entre o
que Nietzsche chama em seus textos de Dioniso e a figura de Jesus.

Voltemos a Dioniso. Ele é o deus que renasce na primavera apds ser
sacrificado por seus discipulos. Dioniso ¢ o deus da sensualidade, da alegria, do amor a
vida. Na descri¢cdo do pastor que sobe a colina e flagra o culto baquico, narrei apenas
uma pratica religiosa, ndo um fundamento teologico dessa pratica. Nao neguei, contudo,
uma visao religiosa de mundo, uma visdo filosofica que procura enxergar para além da
fisica uma realidade anterior. Mas prestemos atengdo a essa pratica helénica tal como
Nietzsche a vé: ela é livre de moralidade, ela torna divina e sensual toda danca, e
celebra o corpo, juntamente com a perda da consciéncia, em seus rituais fechados aos
iniciados. O que importa ¢ o jubilo, a celebragdo da vida que renasce a cada estagdo da
primavera, junto com o deus dilacerado.

Voltando ao cristianismo primitivo, os elogios a pratica cristd evangélica nao
impedem nossa imaginagdo de aproximar Dioniso a Jesus (guardadas todas as
diferengas, ¢ claro), naquilo a que t€m em comum: um modo de vida que jubila a vida,
celebrando-a e ndo a negando. Aqui podemos antecipar uma distingdo entre Jesus e o
Cristianismo, mas ndo s6 uma distingdo, uma oposic¢ao, sobretudo.

A prética evangélica por si mesma ja seria uma manifestagao jubilosa capaz

de fortalecer o amor dos religiosos. Na otica de Nietzsche, o pecado, a culpa, o
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ressentimento, a intolerancia para com as diferencas, sdo incoerentes a tal pratica. Sao,
pois, o fruto da teologia cristd, das igrejas cristds, numa palavra, do cristianismo.
Segundo uma das teses do livro O Anticristo, os tedlogos e pregadores cristdos
inventaram uma ideia segunda a qual Deus teria dado o seu filho como sacrificio para a
remissdo dos pecados humanos. Segundo o Nietzsche exegeta, esta ideia ndo estaria nos
Evangelhos ¢ seria exatamente contraria a seus ensinamentos'®.

Permitam-me uma citacdo de Deleuze sobre o assunto. Ela esta nas paginas

211-212 na edicdo portuguesa, Rés, de 2001, de seu brilhante livro Nietzsche e a
filosofia:

(...) examine-se o que o Cristianismo chama “remissao”. Nao se
trata de modo algum de uma libertagdo da divida, mas de um
aprofundamento da divida. Nao se trata de modo algum de uma
dor pela qual se paga a divida, mas de uma dor pela qual nos
vinculamos a esta, pela qual nos sentimos devedores para
sempre'’.

Até onde consigo ver, Nietzsche desejou entrever o Jesus vivo e preenchido
pelo amor a vida a partir dos Evangelhos, e neste sentido, Nietzsche, critico do

cristianismo, coloca-se como cristao em um sentido especifico do termo.

Algumas questoes finais

Aos observamos bem as teses dos pensadores da teologia liberal do século
XIX, mencionados no inicio deste texto, teremos de afirmar que nao ha nenhuma tese
que seja efetivamente de Nietzsche, frente ao problema do Jesus histérico e a questao de
o Cristo ter sido uma inveng¢ao de Paulo. Mas dentro de seu pensamento filoséfico, tanto
Cristo quanto Paulo aparecem como figuras hostis a Vida: ¢ ai que estd sua tese. A
tentativa de afastar Jesus do apostolo Paulo e derivar o cristianismo deste ultimo, e ndo

do primeiro, foi portanto uma tendéncia bastante comum aos historicistas do século de

16 NIETZSCHE, O Anticristo, p. 47.
17 DELEUZE. Nietzsche e a filosofia, p. 211-212.
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Nietzsche. Se por um lado encontramos em Nietzsche uma tentativa de exegese,
exercicio que aprendeu nos anos de formacao, suas contribuigdes a este respeito nao sao
significativas'®. Dentro deste contexto, o que chama a atengdo ndo sdo, portanto, as
contribui¢cdes de Nietzsche a critica da teologia moderna, mas sua atitude perante a
figura de Jesus, dentro de uma filosofia marcada pela critica do cristianismo. Jesus &,

diz o filosofo, “atraente no mais algo grau”"

, € ¢ compreendido como aquele que tem
“0 mais generoso coragdo”. Ja Paulo é visto como um impostor, que encarnou o tipo
que € reverso do Salvador: € o génio do ddio, o antipoda de Jesus, sdo expressoes
presentes em seu livro dirigido contra a maldi¢do do cristianismo. Segundo a exegese
de Nietzsche, em seu livro O Anticristo, Paulo teria acrescentado ao cristianismo a) o
conceito de sofrimento redentor, b) a doutrina do Juizo Final, ¢) a doutrina do culto com
sacrificios e a d) propria Igreja. Mas esta exegese ndo se sustenta na medida em que
contra ela podem ser opostas as seguintes passagens: a) Mateus, 20/28, onde encontra-
se a ideia do sofrimento redentor; b) Mateus, 25; ¢) Lucas 22/19; Mateus, 16/17*'. Nio é
ai que os estudos de Nietzsche teriam algo de importante a acrescentar, mas na dificil
relacdo que ele parece ter tido com a figura de Jesus e com a experiéncia religiosa dos

Evangelhos. Resolver esta questdo ¢ tarefa que permite efetivamente tomar Nietzsche

como filosofo da religido.
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HUME E NIETZSCHE SOBRE O NATURALISMO MORAL

Andreh Sabino Ribeiro!

RESUMO: Este texto visa relacionar Hume e Nietzsche a partir do que estudiosos
minimamente admitem encontrar pontos de convergéncia entre ambos, a saber, a
postura naturalista. Para delimitar nossa discussao, focaremos no tema da moral. Assim,
exporemos sucintamente e comentaremos as ideias defendidas por alguns especialistas:
Brian Leiter, enquanto trata de uma proximidade metodoldgica; Peter Kail, que percebe
incluido nesta identificagdo metodologica um teor substantivo contundente, e Craig
Beam, que adentra a moralidade e aponta semelhancas também entre alguns dos
contetidos criticos e positivos dos referidos filosofos. Nao cogitamos qualquer suposta
influéncia de Hume sobre Nietzsche, nem pretendemos defender uma proposta contra a
outra. Porém, acreditamos que uma revisdo da comparagdo entre os dois projetos
contribui para a ampliagdo e o aprofundamento da nossa compreensao sobre 0os mesmos,
principalmente enquanto se destacam elementos neles presentes que, mesmo relevantes,
tem sido ignorados. Desta maneira, nossa conclusdo aponta para uma preocupacio
comum entre Hume e Nietzsche com os efeitos praticos de suas respectivas teorias
sobre a moral, que apesar de se distinguirem por seus alvos e estratégias especificos,
apelam sempre aos afetos como moveis da acdo humana, sejam os mais calmos sejam
os mais impulsivos, fielmente circunscritos dentro dos limites da natureza.

Palavras-chave: Hume, Nietzsche, Naturalismo, Moral.

ABSTRACT: This text aims to relate Hume and Nietzsche from what scholars
minimally admit find points of convergence between these philosophers, namely the
naturalistic approach. To delimit our discussion, we will focus on the theme of morality.
So, we will expose and will comment briefly the ideas defended by some experts: Brian
Leiter, who brings a methodological approach; Peter Kail, who notes a bruising
substantive content included in this methodological id, and Craig Beam, who enters into
the theme of morality and points to similarities also between some of the critical and
positive content of these philosophers. We do not theorize any alleged influence of
Hume on Nietzsche, nor intend to defend a proposal against the other. However, we
believe that a review of the comparison between the two projects contributes to the
broadening and deepening our understanding of them, especially as we stand out
elements that have been ignored even being relevant. In this way, our conclusion points
to a common concern between Hume and Nietzsche with the practical effects of their
respective theories of morality. Despite they distinguish themselves by their specific

1 Doutorando em Filosofia (UFMG). Email: sabinoandreh@gmail.com.
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targets and strategies, they always appeal to emotions, or calmer or more impulsive, as
motivation of human action, keeping their theories confined within the limits of nature.

Keywords: Hume, Nietzsche, Naturalism, Morality.

Brian Leiter e o naturalismo metodologico especulativo de Hume e de Nietzsche

Segundo Brian Leiter, haveria dois aspectos distintos, porém inseparaveis,
da filosofia de Nietzsche. O primeiro, identificado como humiano, diz respeito ao
método, que estaria a servico do segundo aspecto, o terapéutico, condizente a intengao
nietzschiana de alertar certo tipo humano sobre os males para sua propria natureza
decorrente da adog¢ao dos valores da moralidade (em sentido pejorativo). Assim, o que
Leiter chama de humiano em Nietzsche trata-se de uma identificagdo no pensador
alemao do que Barry Stroud havia afirmado sobre o fildsofo escocés: “Hume quer uma
teoria completamente geral da natureza humana para explicar por que os seres humanos
agem, pensam, percebem e sentem do modo como em geral o fazem”, do mesmo modo
como as ciéncias tratam dos fenomenos da natureza®.

Hume e Nietzsche compartilhariam de um naturalismo metodoldgico a
medida que acreditam que a filosofia deva ser modelada conforme o procedimento das
ciéncias empiricas. A filosofia assumiria que os eventos ocorrem por uma causagao
determinista, porém, por conservar um carater especulativo, sem recorrer a mecanismos
causais ja confirmados pelas ciéncias. Quer dizer que este tipo de naturalismo filosofico
ndo se poria, pelo menos obrigatoriamente, em continuidade dos resultados das ciéncias
naturais. Quanto a isto, Leiter indica um unico caso no qual (apenas) Nietzsche adere a
resultados das ciéncias, quando o materialismo alemao julga procedente a conclusdo da
fisiologia segundo a qual o homem nao seria de origem superior ou distinta em relagao
as demais espécies. De todo modo, as explicagdes filosoficas nietzschianas, assim como
as humianas, encontrariam seu material na experiéncia comum historica’.

J& o aspecto terapéutico de Nietzsche denota, para Leiter, o objetivo do

2 Apud LEITER. O naturalismo de Nietzsche reconsiderado, p. 80.
3 LEITER. Ibdem, p. 81-2.
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projeto filosofico: a “revaloragdo de todos os valores”, a libertacdo das mentes dos
homens superiores da falsa crenga de que a moralidade (em sentido pejorativo) ¢ boa
para eles. O Nietzsche humiano forneceria ao Nietzsche terapéutico uma explicacao da
moralidade de acordo com o naturalismo metodologico especulativo, informando
inclusive que os recursos necessarios para atingir efetivamente os leitores restritos nao
poderiam ser racionais, mas afetivos, o que justificaria o estilo aforistico e provocador
da escrita nietzschiana. Quer dizer que na mesma letra Nietzsche explica a natureza

humana e faz a terapia em alguns individuos®*.

Kail e o naturalismo substantivo-metodologico de Hume e de Nietzsche

Peter Kail também considera que a filosofia dos dois pensadores parte da
experiéncia. Apesar de tomarem nocdes basicas distintas, Hume e Nietzsche as
entenderiam como provenientes do mundo natural, uma vez que presumiriam que a
diferenga entre 0 homem e o resto da natureza estaria no grau e ndo no género. Dai,
Nietzsche poder pretender “traduzir a humanidade de volta na natureza”’, uma vez que
os homens, para ele, seriam animais doentes®, mas também interessantes, porque tem
potencialidade’. Apesar de Kail alegar que Hume estaria proximo desta visdo sem
apontar passagens que sugiram isto, facilmente endossamos sua interpretacdo ao
destacar, por exemplo, que Hume reserva uma secao intitulada Da razdo dos animais
nas duas obras em que trata sobre o entendimento humano. Isto porque se fiando que os
processos mentais dos homens e os dos animais sejam andlogos, Hume bem poderia
usar a explicagdo sobre o entendimento animal como um argumento adicional a favor

de seus enunciados sobre a natureza humana®.

Ibdem, p. 92-5.

NIETZSCHE. Além do Bem e do Mal (ABM), §260.

Idem. Genealogia da Moral (GM) 111, §7.

Idem. GM 1, §6.

HUME. Tratado da Natureza Humana (TNH) 1.3.16; Investiga¢do sobre o Entendimento Humano
(IEH) 9.
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Assim, Kail vai além de Leiter e destaca que o naturalismo compartilhado
entre Hume e Nietzsche ndo ¢ somente metodologico, mas igualmente substantivo. Na
verdade, podemos dizer que para Kail, ele s6 pode ser metodoldgico porque ¢
primeiramente substantivo’. Sua investigagdo ndo somente expande a nogdo de um
naturalismo compartilhado entre Hume e Nietzsche, como também propde a detalhar
até que ponto estes filosofos compartilham de um mesmo naturalismo metodologico, a
medida que precisa em que consiste explicar para Hume e para Nietzsche, mostrando
que em ambos ndo ha tensdo com o teor cético de suas respectivas teorias acerca da
causagdo, porém com conseqiiéncias nem sempre idénticas.

Hume “sustenta que a relagdo entre o que sdo genuinamente as causas €
seus efeitos ndo ¢ algo do qual podemos ter uma compreensdo clara”, como se
pudéssemos apreender algo para além da regularidade e ver o exato motivo que um
efeito deve seguir a uma determinada causa'®. Do mesmo modo, o ceticismo de
Nietzsche se volta contra uma tentativa de metafisica da causagdo e ndo contra a
existéncia da propria causagdo, o que ndo o impede de fazer distingdo entre causagdo
real e imaginaria. Portanto, Hume e Nietzsche defendem que podemos identificar
“tracos causalmente relevantes na tentativa de mostrar como certos fendomenos
emergem”, mas “ndo podemos responder a questdo de por que exatamente este ou

aquele fendmeno precisa ocorrer”"!

. Ambos ndo negariam toda e qualquer relacao
causal, mas teorias especificas que fogem dos limites da natureza para conceber esta
relagdo.

Independentemente de peculiaridades, Hume e Nietzsche pretendiam
explicar conceitos centrais, dentre eles, os morais, nao visando necessariamente por em
davida o que explicam. Uma explicacdo naturalista poderia questionar tdo somente

interpretagdes alternativas fundamentadas em algo distinto da natureza. Kail identifica

que

9 KAIL. Nietzsche e Hume: naturalismo e explicagdo, p. 132.
10 Idem, p. 137.
11 KAIL. Op. Cit., p. 140-1.
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a maior parte das explicacdes de Hume sobre os fendmenos da
moralidade ndo objetiva atentar contra a moralidade, mas visa
antes a dar uma explicagdo em termos naturalistas de modo que
as consideracdes tedricas concorrentes que recorrem a
elementos ndo naturais fiquem comprometidas. [Em Hume]
Explicar ndo ¢ uma questao de eliminar (através da explicagdo)
a moralidade, mas de eliminar (através da explicacdo) a
necessidade de elementos que transcendam a natureza
humana.'?

Nietzsche, ainda que como Hume queira explicar de modo naturalista, pelo
menos quanto a moralidade, pretende algo diferente. Isto porque Nietzsche concebe a
existéncia de moralidades distintas correspondendo a disposi¢cdes comportamentais
também diferentes. Assim, os escravos ou homens inferiores, através de uma
manipulagdo gramatical e movidos pelo ressentimento de ndo poderem igualar-se aos
senhores ou homens superiores, criam conceitos valorativos que tornam a sua
moralidade ascética a moralidade para todos os homens. Segundo Kail, quando
Nietzsche explica a origem de tal crenga, como na primeira dissertacdo da Genealogia
da Moral, pde em davida o que ¢ explicado, e ndo simplesmente uma interpretacao,
como no caso da causacdo, porque expds o cardter ndo confidvel da origem de suas
causas. Semelhantemente faz Hume no caso da explicagdo da origem da crenga
religiosa, como na segunda secdo da Historia Natural da Religiao (HNR), quando
nossos antepassados a criam para amenizar a ansiedade perante os fendOmenos naturais
cujas causas lhes eram desconhecidas. Os dois argumentos servem como uma denuncia,
uma vez que a origem mesma do que ¢ explicado evidencia a necessidade de um apoio
adicional para que o explicado continue aceito'.

Kail aponta para uma diferenga significativa no tipo da explicagdo em
questdo feita por Nietzsche, pois ao desestabilizar a crenca nos valores morais
tradicionais, o seu tipo de explicagdo facilitaria a “transvaloracdo dos valores”,
obrigando a moral ascética a defender seus valores. Neste ponto parece haver uma

concordancia entre Leiter e Kail, no sentido que percebem que o elemento de

12 Idem, p. 151.
13 KAIL. Op. Cit., p. 154-5.
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“transvaloracdo dos valores” no projeto de Nietzsche ndo encontraria correspondente
em Hume, o que parece ser desconsiderado por Beam como distin¢do significativa entre

os dois fildsofos.

Beam e o0 naturalismo moral de Hume e Nietzsche

Craig Beam aponta para uma aproximagao entre Hume e Nietzsche que nao
se limita ao compartilhamento de uma visdo naturalista de seus objetos, mas que se
estenderia pelos proprios contetidos de ao menos parte de suas teorias. A critica a
religido, por exemplo, em ambos aconteceria pelo uso de muitos dos mesmos
argumentos de teor moral. O motivo pelo qual os dois filésofos rejeitariam a moral
cristd ¢ que ela ndo contribui para o "florescimento humano". Para chegar a esta
conclusdo, Beam procura mostrar que a recusa de Hume as "virtudes monasticas" da-se
ndo apenas porque sao inuteis e desagradaveis, mas (assim como para Nietzsche) pela
razdo de impedirem o orgulho e a grandeza de espirito. Do mesmo modo, Nietzsche,
assim como Hume, tentaria “despir a virtude”, como a benevoléncia, de sua “veste
sombria”'*,

Para alegar que Hume e Nietzsche teriam o mesmo interesse por um projeto
considerado por si como revolucionario que rompe com a abstracdo metafisica, Beam
comeca destacando que para Hume a “ciéncia do homem” ¢ a “capital e o fundamento

solido das ciéncias™"?

, 0 que equivaleria a declaragcdo de Nietzsche segundo a qual “a

psicologia é a rainha das ciéncias” e “o caminho para os problemas fundamentais™'®.

Além disso, Beam associa a visdo de Annette Baier — que indica a conclusdo do livro
2

primeiro do Tratado como chave para o pensamento de Hume, quando ela propde uma

filosofia reformada, temperada com a "mistura terrena grosseira" da vida comum — com

a de Richard Schacht, que afirma que todo interesse de Nietzsche se concentra e gira

14 BEAM. Hume and Nietzsche: Naturalists, Ethicists, Anti-Christians, p. 299.
15 HUME. TNH, introdugao.
16 NIETZSCHE. ABM, §23.
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em torno da vida humana e suas possibilidades'’.
Primando pela vida humana, a critica dos dois filésofos so6 poderia se voltar

3

contra o que for antinatural. Desta maneira, Hume veria as “virtudes mondsticas” e
Nietzsche o ascetismo como uma internalizagdo da crueldade religiosa dos sacrificios
primitivos. De acordo com Hume, a religido crista seria ainda mais prejudicial do que o
politeismo antigo, porque aquela influenciaria mais sobre os afetos e a razao, exigindo
crer em absurdos e humilhando a natureza humana'®. No mesmo espirito, Nietzsche
entenderia que os deuses antigos tinham uma configuracdo mais nobre e saudavel do
que a dos cristdos, sem a presenca dos conceitos morais como pecado, culpa e
punigdo".

Beam afirma que seria mais imediatamente aceitavel o paralelo entre as
criticas de Hume e as de Nietzsche a religido do que os aspectos positivos de suas
respectivas teorias morais, uma vez que se poderia pensar haver um choque entre a
afirmativa humiana de que a utilidade e a agradabilidade seriam critérios para a
avaliagdo moral® e a recusa veemente de Nietzsche por propostas morais alinhadas ao
utilitarismo e ao hedonismo?'. No entanto, o equivoco seria desfeito quando se percebe
que o agradavel para Hume ndo se limita as virtudes amaveis e conviviais. As vezes, o
agradavel teria o sentido de algo impressionante ¢ admiravel, como na passagem que
Hume insere o heroismo militar entre as virtudes, pois quando nos deparamos com
alguém com este carater, “sua mera contemplacdo eleva a tal ponto o espirito, que nao
podemos lhe recusar admiracdo” e “a dor que experimentamos por sua tendéncia a
prejudicar a sociedade é sobrepujada por uma simpatia mais forte e mais imediata”*.
Por isso, Hume rejeitaria as virtudes mondsticas ndo meramente por uma questao de

utilidade, mas porque se opdem as do heroi, ndo inspirando admiragdo. Este raciocinio

estaria muito mais proximo da consideragdo de Nietzsche acerca dos valores nobres do

17 BEAM. Op. Cit., p. 300-1.

18 HUME. HNR 10; 12.

19 NIETZSCHE. GM II, §§22-3.

20 HUME. Investigac¢do sobre os Principios da Moral (IPM) 9.
21 NIETZSCHE. ABM, §225; GM 1, §2.

22 HUME. TNH 3.3.2, §15.
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que, por exemplo, do célculo utilitarista de Bentham?.

No entanto, ainda haveria um impeditivo tedrico para que a filosofia moral
humiana estivesse mais proxima da nietzschiana. Segundo Beam, para Nietzsche o
cristianismo ¢ um produto de inversdo de valor que envolve uma negacao metafisica da
vida (da natureza, do corpo e do mundo) em nome do além e uma negagdo moral (dos
valores nobres, saudaveis e afirmativos) em nome de uma moralidade escrava!. Sobre
isso, a interpretacdo de Beam adota o seguinte sentido: para que Hume desenvolvesse,
como Nietzsche, uma teoria da inversdo do valor ele precisaria ter analisado mais
profundamente as ideias sobre malevoléncia e inveja a fim de explicar as origens das
doutrinas cristas, ja tidas por ele como servis e antinaturais®.

Para Hume, a malevoléncia e a inveja seriam variedades deformadas do
orgulho, este considerado como uma impressdo agradavel que surge da posse de

qualidades, como explica:

A inveja € desperta por uma satisfacdo presente por parte de
outrem, a qual, por comparagdo, diminui nossa ideia de nossa
propria satisfacdo; ao passo que malevoléncia ¢ o desejo nao
provocado de causar mal a alguém, a fim de extrair um prazer
da comparacdo (...) A superioridade do outro parece
naturalmente nos obscurecer, apresentando-nos uma
comparacdo desagradavel.?

J& o amor, para Hume, ¢ o sentimento agradavel por alguém devido a posse
de algo por este. Desta maneira, Beam considera que a percep¢do de Hume sobre o
amor ¢ o orgulho sdo exemplos do que pra Nietzsche seria um modo nobre de
avaliacdo, sem ressentimento e sem referéncia estreita a utilidade. Enquanto que a
malevoléncia e a inveja se oporiam a este modo de avaliar, levando ao desejo de

humilhagdo e sofrimento das outras pessoas”. A diferenga entre as duas filosofias

23 BEAM. Op. Cit., p. 309-11.
24 NIETZSCHE. GM I, §§13-5.
25 BEAM. Op. Cit., p. 312.

26 HUME. TNH 2.2.8, §12.

27 Idem,2.2.1;2.2.5;3.1.1.
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morais consistiria no fato de que para Hume a malevoléncia e a inveja, como descritas
acima, sdo apenas paixoes reativas, enquanto que para Nietzsche elas sdo também
criativas, quando em seu estagio de ressentimento passam a inverter consciente ou
inconscientemente o padrao de avaliagdo moral na tentativa de tomada do poder por
parte dos ressentidos.”®

Beam insiste que apesar de tais desacordos, Hume e Nietzsche
compartilham de algo mais significativo: a intencao de despir a virtude de sua “veste
sombria”. Hume e Nietzsche desejariam apresentar a virtude como algo natural e
positivo, algo livre do estigma do pecado, da culpa e do dever abstrato®. A simpatia,
para Hume, seria apenas um principio em nossa natureza que alimenta nosso interesse
por nossos semelhantes, enquanto que a benevoléncia ¢ uma virtude que, como a
alegria e a coragem, ¢ imediatamente agradavel ao possuidor e, portanto, prazerosa em
si, com valor independente de sua utilidade aos outros®’. Desta maneira, Nietzsche ndo
poderia se opor a este tipo de benevoléncia, que conserva tragos com o que considera
por simpatia, magnanimidade e cortesia em sua lista de virtudes cardiais.*'

Por isso, a critica de Nietzsche a compaixao ndo estd em desacordo com
Hume. Na verdade, ela se enderegaria a no¢do de Schopenhauer segundo o qual uma
acao pra ser moral deve ser motivada apenas por compaix@o e ndo incluir qualquer
trago de egoismo, estabelecendo um dualismo entre o eu e os outros. Para Nietzsche
seria um erro dos moralistas darem ao ego uma ma consciéncia, uma vez que nenhuma
acdo poderia de fato ser praticada de modo puramente altruista. A piedade que
Nietzsche ataca ¢ a piedade de Schopenhauer, que consiste em apenas "sofrer com" e
estar indiferente a prosperidade alheia®, pois isto seria uma ameaga a vitalidade

humana, o que ndo ocorre com a benevoléncia e a simpatia tipicas da filosofia

humiana®.

28 BEAM. Op. Cit., p. 313.
29 BEAM. Op. Cit., p. 314-6.
30 HUME. IPM 7, §§19-22.
31 NIETZSCHE. ABM, §284.
32 Idem. GM, p §5.

33 BEAM. Op. Cit., p. 316-7.
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A atitude alegre, para Nietzsche, seria uma base mais segura de conduta
benevolente do que afetos sombrios como culpa e piedade. O homem nobre pode ajudar
0 homem infeliz, mas ndo por piedade ou compaixio, mas por excesso de poder*. Ja os
homens miseraveis e impotentes inclinam-se ao ressentimento. De modo semelhante,
Hume estabelece uma associagdo de cadeia ciclica, por um lado, entre sofrimento,
decepcdo, raiva, inveja e malicia, e por outro lado, alegria, amor, generosidade,
compaixdo, coragem e orgulho*®. Quer dizer que para os dois filosofos, os felizes e os
que estimam a si mesmos, ou que gozam de um sentimento de poder, sdo mais
provaveis a disseminar mais alegria e gentileza do que os miseraveis e os que sentem
culpa. Com isso, Hume e Nietzsche, distantes de uma orientacdo religiosa e
racionalista, substituem a questdo do dever do homem para saber quais os sentimentos
que sao a fonte real da acdo nobre e benevolente, bem como os meios deles serem
cultivados™.

Segundo Beam, as diferencas mais significativas entre Hume e Nietzsche
dizem respeito mais a cultura filoso6fica, ao periodo e ao temperamento proprio de cada
um do que ao projeto filosofico propriamente. Ambos seriam defensores de uma
filosofia antimetafisica e focada na natureza humana, tendo por isso a religido como
inimigo comum. Por isso, a oposi¢do de Hume ao cristianismo encontraria na teoria da
inversao de valor de Nietzsche um aliado ao menos parcial. A leitura conjunta dos dois
levaria a perceber que Hume nao defende um utilitarismo estreito e que Nietzsche nao
rejeita todo e qualquer sentimento humano de benevoléncia. Ao compartilharem da
defesa do orgulho e da grandeza de espirito, apontariam para um projeto de

desenvolvimento de uma ética ndo sombria e pds-crista*’.

Consideracoes gerais

34 NIETZSCHE. ABM, §260.
35 HUME. TNH 2.1.4, §3.

36 BEAM. Op. Cit., p. 318.
37 Idem, p. 319.
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Os trés comentadores aqui apresentados trazem aproximagdes entre Hume e
Nietzsche com extensdes e naturezas diferentes, certamente devido ao propoésito
especifico da investigacao de cada um dos estudiosos.

Leiter utiliza-se de Hume ou de uma caracterizacdo geral do que entende de
seu projeto, consignado no termo “humiano”, como um instrumento auxiliar em vistas
de identificar aspectos diferentes, mas inseparaveis na filosofia de Nietzsche. O filésofo
escocés estaria associado a apenas um destes aspectos, o explicativo (no sentido de
seguir o procedimento das ciéncias naturais de modo especulativo), que segundo Leiter,
estaria a servigo do proposito terapéutico nietzschiano, até entdo ndo correspondente a
algo similar em Hume.

Conforme a compreensdo de Leiter e a de outros comentadores da filosofia
nietzschiana®®, o projeto de Nietzsche estaria comprometido com um tipo especifico de
homem, insistentemente chamado de “superior”, que teve sua potencialidade
prejudicada ao longo dos séculos pela manobra do tipo inferior de homem que lhe
convenceu a acatar a moralidade natural deste, mas antinatural para aquele. Nas
palavras de Nietzsche: “Aquilo que € justo para um, ndo pode absolutamente ser justo
para outro (...) a exigéncia de uma moral para todos ¢ danosa justamente ao homem
superior™. Isto implica dizer que Nietzsche rejeita a tese segundo a qual todos os
homens guardariam uma semelhanca significativa, condigdo para uma validade
universal da moral. Por conta dos efeitos desta sobre os individuos superiores, “¢
preciso forgar as morais, antes de tudo, a se curvarem diante da hierarquia, € preciso
imputar-lhes a sua petulancia — até que elas se esclarecam mutuamente de que € imoral

dizer: ‘o que vale para um, vale para todos’”.* Sendo assim, todas as energias de

38 Apesar da divergéncia quanto a caracterizagdo da critica a moral e de como realizar a promog¢ao dos
“homens superiores”, se por meio de uma outra moral (Ver LEITER, B. Nietzsche's Moral and
Political Philosophy. Stanford Enciclopedy of Philosohpy, 2010), se por meio de uma ética (Ver
CLARK, M. On the rejection of morality: Bernard Williams’ debt to Nietzsche. In: SCHACHT, R.
(ed.). Nietzsche's Postmoralism. Cambridge: Cambridge University Press, 2001, p. 100-22) ou se por
meio de uma quase-estética (Ver ROBERTSON, S. The Scope Problem — Nietzshce, the Moral,
Ethical and Quasi-Aesthetic. In: JANAWAY & ROBERTSON. Nietzsche, Naturalism and
Normativity. Oxford: OUP, 2012, p. 81-110).

39 NIETZSCHE. ABM, §228.

40 Idem. Idem, §221.



ribeiro

Nietzsche estariam empenhadas a trazer consciéncia apenas aos homens superiores
sobre os prejuizos que padecem. Ao romper com os valores inapropriados a si,
passariam a pautar-se pela criagdo de novos valores para que desenvolvam suas
exceléncias a0 maximo*'.

Assim compreendida a especificidade da filosofia de Nietzsche, ha uma
dificuldade para aceitar a aproximagao deste filésofo a Hume no modo exposto por
Beam, segundo o qual aqueles teriam a mesma empreitada: “o florescimento dos
homens”, sem restrigdes a um grupo ou tipo circunscrito de humanos. Ainda que Beam
refira-se em seu texto sobre tipos humanos distintos para Nietzsche, ndo chega a atentar
para o fato de que isto seja uma grande dificuldade para estabelecer uma equivaléncia
com Hume, ao menos na extensao que apresenta. Beam chega até a considerar que o
que faltaria a Hume para explicar o porqué € o como houve um desvio dos valores
naturais, como faz Nietzsche, seria aquele filésofo aprofundar sua andlise sobre a inveja
e a malevoléncia. Ora, tal questdo nem faria sentido no contexto de Hume, uma vez que
para ele todos os individuos humanos conservam uma semelhanca bésica universal, ndo
havendo motivo para se pensar que um tipo natural de homem tenha suplantado outro
tipo ao longo da historia por meio de uma artimanha metafisico-moral.

Na verdade, para Hume, tal similaridade presumida serve inclusive de
condig¢do, por exemplo, tanto para que ele faga uma ciéncia do homem*, quanto para
que os homens possam julgar moralmente, uma vez que a simpatia implica justamente
no espelhamento de sentimentos entre individuos que ndo poderiam deixar de se
reconhecer como semelhantes®. Por isso, entendemos que a questdo sobre a “inversido
dos valores nobres” s pode ser posta dentro da logica nietzschiana de dessemelhanca
significativa entre os individuos. Vale notar que Beam jamais usa a distingao superior-
inferior, mas senhor-escravo (ambas textuais em Nietzsche e utilizadas como
equivalentes), o que parece mais oportuno ao propdsito de apresentar Hume e Nietzsche

como defensores da mesma meta, pois a distin¢do superior-inferior denunciaria mais

41 Idem. Gaia Ciéncia, §335.
42 Hume. IEH 8, §7.
43 TIdem. TNH 2.1.11, §5.
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enfaticamente a rejei¢@o nietzschiana de um nivelamento de todos os homens.

A partir da andlise de Kail sobre o que consiste explicar para Hume e
Nietzsche, assim como quais seriam suas conseqiliéncias, ja poderiamos ter um
indicativo para esta distingdo que Beam ignora. Kail bem indica que explicar tanto para
Hume quanto Nietzsche ndo consiste necessariamente por em divida o que se explica.
Com maior freqiiéncia, explicar significaria apenas mostrar a ndo validade de um certo
tipo de explicacdo alternativo, como no caso para ambos, do fendmeno da causac¢do. No
entanto, quanto ao que se refere a critica de Nietzsche a moralidade — que Kail nao
equivale a critica que Hume fizera neste campo, justamente por reconhecer que Hume
nao recusa a moralidade em si, mas os modelos alternativos de explicagdo sobre ela —
Kail encontra na critica que Hume fizera a religido propriamente algo mais semelhante
enquanto logica argumentativa. Nos dois casos (critica de Nietzsche a moralidade e
critica de Hume a religido) diz Kail que a explicagdo visa sim desabilitar o que explica
porque sua origem nao ¢ confidvel e ndo ¢ confidvel porque nido ¢ natural. Porém,
ressalta Kail, persiste ainda uma diferenca na explicacdo de Nietzsche neste caso em
relacdo a explicagdo de Hume, pois Nietzsche compromete esta sua explicagao — que na
ocasido implica em desabilitar a crenca no que explica — ao projeto pratico de
“revaloragdo dos valores”.

No entanto, ainda que nos pareca que o objetivo da filosofia moral de Hume
ndo coincida com o objetivo da filosofia moral de Nietzsche, ja& dada uma diferente
consideracdo bdsica que ambos atribuem a natureza humana — o que nos leva a
discordar de Beam — reconhecemos que esta presente também em Hume uma
preocupacao de alcance pratico para sua filosofia, a favor do que indica Beam, mas que
apenas no caso de Hume pudesse se tratar da promogao da felicidade humana. O modo
como Hume entende que poderia pessoalmente contribuir com isto teria alguma
semelhanca com o “Nietzsche terapéutico” de que fala Leiter.

Pensamos que a questio ndo pode ser abordada por nenhum dos
comentadores ndo somente porque cada um tem um objetivo especifico em seu trabalho

que ndo passaria por um extenso exame do que de fato se propunha Hume — ainda que
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Beam possa ter tido alguma preocupacao neste sentido, mas sem se dedicar a sua forma
de execu¢do. Na verdade, percebemos que isto se deve mais pela falta de consideragao
da importancia dos Ensaios de Hume no conjunto de sua obra. Nao obstante,
equivocadamente, 1é-se Hume tao simplesmente como “cientista moral”, sem notar que
sua pretensao filosofica estende-se a uma instrugdo ou educagao moral (algo como uma
terapéutica, nos termos de Leiter), presente justamente nos Ensaios.

Immerwarh, considerando que a distingdo entre paixdes calmas (como o
sentimento moral e o sentimento estético) e paixdes violentas (como o interesse
individual)* ocupa um lugar central em toda a filosofia moral humiana, afirma que o
Tratado vem a descrevé-las, ao passo que os Ensaios pretendem “produzir paixdes
calmas™. O trabalho de Hume no Tratado serviria de fundamentagio teodrica para a
pratica terapéutica dos Ensaios, como teria anunciado na metafora do anatomista e do
pintor — segundo a qual “as especulagdes mais abstratas acerca da natureza humana (...)
fazem-se de instrumento da moral pratica”*. Isto seria ratificado com a distingdo que
Hume faz entre “filosofia abstrusa” e “filosofia facil”. A primeira se concentra no
aspecto racional do homem e toma a “natureza humana como um objeto de
especulacdo, submetendo-a a um “exame meticuloso a fim de discernir os principios
que regulam nosso entendimento, excitam nossos sentimentos e fazem-nos aprovar ou
condenar algum objeto, acdo ou conduta particulares”. A segunda, por privilegiar a
dimensdo pratica, faz uso da eloqliéncia “para agradar a imaginacdo e cativar os

afetos™’

. Assim, o ensaio Da delicadeza do gosto e da paixdo abre os Ensaios ndo a
toa, cumprindo a fungdo de ponte entre o Tratato e esta obra, ao tematizar sobre a
importancia do refinamento estético como um remédio contra as paixdes violentas*.

Ainda que precisassemos de mais espago e tempo para examinar detalhada

e aprofundadamente tal interpretacdo, ndo poderiamos deixar de encontrar indicios que

44 HUME. TNH 2.1.1, §3; 2.3.6, §5.

45 IMMERWARH. Hume on Tranquillizing the Passions, p. 332-351.

46 HUME. Op. Cit. 3.3.6, §6.

47 Idem.IEH 1, §§1-2.

48 IMMERWARH. The Anatomist and the Painter: The Continuity of Hume's Treatise and Essays, p. 1-
14.
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a sustentam. Em uma rapida passagem por alguns ensaios humianos, atestamos que

»4 apresentando inimeros

estes escritos se propdem a “convergir informagdo e prazer
fatos, ainda que tenham ocorrido ha muito tempo ou que sejam representagcoes
literarias, para que nos coloquem frequentemente como espectadores de agdes morais™.

No ensaio Da elogiiéncia, Hume contrasta a eloquéncia dos modernos com
a praticada pelos antigos, dando preferéncia a esta justamente por apelar as paixdes. A
escolha de Hume pode ser facilmente compreendida uma vez entendida sua teoria
acerca do julgamento moral e da consequente influéncia que este exerce sobre a
motivacao de nossas agdes. Segundo Hume, a razdo preocupa-se apenas com a verdade,
sendo assim, incapaz de fornecer qualquer preferéncia. Noutras palavras, o motor da
acdo moral s6 pode ser passional. Uma vez que o julgamento moral consiste em um
sentimento ou paixao calma, ele seria pelo menos uma das for¢as determinantes sobre a
vontade’'. Seguindo a metafora do anatomista e do pintor, haveria um duplo estilo
literario adotado por Hume comprometido e justificado por seu amplo projeto
filosofico. Como o Tratado corresponderia ao trabalho de um anatomista, que disseca e
explica os limites e os funcionamentos da mente humana, requer uma linguagem clara e
precisa conforme o espirito cientifico. Ja aos Ensaios, para produzir virtudes nos
leitores, seria necessaria uma ferramenta que atice as paixdes, tal como faz o pintor ao
usar de cores vividas e agradaveis. Desta maneira, a eloquéncia nao aparece como
instrumento para explicar sobre a natureza humana, mas para influenciar as agodes
humanas, de acordo com as explicagdes do Tratado.

Uma vez que o “anatomista” informa que “nada € mais propicio a aumentar
e a diminuir nossas paixoes (...) que o costume ¢ a repeticao”, conferindo a mente uma
“facilidade para realizar uma acao (...) e, posteriormente, uma tendéncia ou inclinagao a

9952

fazé-lo’>, ele, nas maos de um “pintor”, torna-se “poderoso meio de reformar o

espirito, € nele implantar disposi¢des e inclinagdes positivas”*. Deste modo, estamos

49 HUME. Da escrita de ensaios. In: Ensaios Morais, Politicos e Literarios.
50 Idem. Do estudo da historia.

51 Idem. TNH 2.3.3, §§9-10.

52 Idem 2.3.5, §1.

53 HUME. O cético. In Op. Cit.
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propensos a afirmar que, assim como Nietzsche, Hume ndo quer somente explicar a
natureza humana, mas também oferecer uma terapéutica das paixoes.

Obviamente que as estratégias sdao diferentes, bem como o publico e a
consequéncia esperada. Hume explica em um momento ( 7ratado), para depois, munido
da compreensdo “anatomista” da natureza humana, realizar sua terapia (“pintura”) nos
Ensaios para o0 maximo de leitores possivel a fim de que desenvolvam sua habilidade
natural ¢ comum a todos os homens de julgar moralmente, que consiste em um
sentimento ou uma paixao calma, pois motivaria a0 menos parcialmente nossa vontade
de modo que seriamos mais felizes e os governos mais estaveis™. Ja em Nietzsche ndo
haveria separacao entre explicagdo e terapéutica. Ele explica ao mesmo tempo em que
provoca paixdes do tipo de “asco, desgosto e embaraco em relacdo a crengas morais
existentes” em individuos do tipo superior®, para que criem eles mesmos seus valores,
sem a consideragdo dos demais tipos de individuos*® e se desenvolvam excelentemente,
0 que ndo coincide com felicidade, uma vez que persegui-la ¢ proprio da moralidade
escrava e ndo da moralidade nobre’’.

O que Leiter considera como "humiano" limita-se a parte explicativa do
projeto de Hume, o Tratado, o que o proprio chama de trabalho de "anatomista",
ignorando que o referido filosofo deseje acrescer a este o trabalho do "pintor", expresso
nos Ensaios. Reconsiderando estes elementos no projeto de Hume, poderiamos
aproxima-lo de modo mais adequado a Nietzsche. Ambos, cientes do poder retorico da
incitagdo passional, resolvem mover seus leitores-alvo a uma finalidade pratica. O
modo como Hume realiza a promog¢ao de paixdes calmas esta no formato ensaistico,
para o qual reserva uma obra especifica, enquanto Nietzsche desperta paixdes mais
impulsivas por meio de aforismos em todas as suas obras. Resguardando as devidas
ressalvas, Nietzsche poderia ser mais humiano ainda do que pensam Leiter e Kail,

porém menos do que Beam alega.

54 IMMERWARH. Hume on Tranquillizing the Passions, p. 332.
55 LEITER. Op. Cit., p. 95.

56 NIETZSCHE. ABM, §260.

57 Idem, §270.
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A GENEALOGIA DA MORAL E A MORAL DA COMPAIXAO

Eli Vagner Francisco Rodrigues'

RESUMO: Friedrich Nietzsche desenvolve, na terceira dissertacdo da genealogia da
moral, uma polémica com a filosofia moral de Schopenhauer. Este, por sua vez,
fundamenta a moral da compaixdo baseado em uma critica a filosofia kantiana. Alguns
aspectos desse movimento critico sdo analisados neste artigo a luz da nogao de critica as
tradigdes morais.

Palavras Chave: Genealogia, Moral, Compaixao, Critica, Niilismo.

ABSTRACT: Friedrich Nietzsche develops in the third essay of the Genealogy of
Morals, a controversy with the moral philosophy of Schopenhauer. This, in turn,
underlies the moral of compassion based on a critique of the Kantian philosophy. Some
aspects of this critical movement are analyzed in this paper in light of the critical notion
of the moral traditions.

Keywords: Genealogy, Morality, Compassion, Critic, Nihilism.

A obra “Genealogia da Moral” (Zur Genealogie der Moral: FEine
Streitschrift) ¢ denominada por Nietsche como uma polémica. O termo alemao
“Streitschrift” pode ser traduzido como “polémica” ou “panfleto” (Panphlet), que seria
um texto literario, ou mesmo uma discussao (disputa), cuja caracteristica principal seria
uma critica as posi¢des dominantes na politica, na ciéncia, na literatura ou na religido.
Vale lembrar, também, que Kant intitula a segunda se¢do do primeiro capitulo da
“Doutrina Transcendental do Método da Critica da Razdo Pura como “A disciplina da
razdo pura em relacdo ao seu emprego polémico.” No capitulo citado encontramos a

seguinte reflexao:

1 Professor Assistente Doutor na Universidade Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho” (UNESP).
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Em todos os seus empreendimentos deve a razdo submeter-se a
critica e nao pode fazer qualquer ataque a liberdade desta, sem se
prejudicar a si mesma e atrair sobre si uma suspeita desfavoravel.
Nada hé de tdo importante, com respeito a utilidade, nem nada de
tdo sagrado que possa furtar-se a esta investigagdo aprofundada
que ndo faz excegdo para ninguém. E mesmo sobre esta liberdade
que repousa a existéncia da razdo; esta ndo tem autoridade
ditatorial alguma, mas a sua decisdo outra coisa nao € que o
acordo de cidadaos livres, cada um dos quais deve poder exprimir
as suas reservas € mesmo exercer o seu veto sem impedimentos.”?

Uma polémica, segundo Kant, pode ter como objeto de disputa qualquer
tema, por mais sagrado que este possa parecer aos homens, como o poder, a moral e a
religido. Para Kant, portanto, mesmo ‘““a moral” poderia ser objeto de uma polémica.

Afirmar que a terceira dissertagdo da Genealogia da Moral ¢ uma polémica
que tem como objeto de oposicdo direta a filosofia moral de Schopenhauer nio ¢
novidade. No entanto, localizar a polémica no contexto de uma tradicdo critica da
filosofia alema pode ser util para compreendermos como se deu o desenvolvimento de
algumas questdes de filosofia moral no contexto dos séculos XVIII e XIX na filosofia
europeia.

A meu ver, Nietzsche, ao iniciar uma polémica tendo Schopenhauer como
opositor ¢ consciente de que tal provocacdo significa mobilizar diversas tradi¢des
morais e, além disso, estabelecer uma oposi¢do critica em relagdo ao seu primeiro
mestre significa também avangar a partir do que aquele alcangou em suas polémicas.

Schopenhauer também polemizou acerca da moral. Se o alvo da critica de
Nietzsche ¢ a filosofia moral de Schopenhauer a critica de Schopenhauer teve como
alvo, sobretudo, a filosofia moral de Kant. No terceiro capitulo da obra “Sobre o
Fundamento da Moral” Schopenhauer deixa claro sua posicao critica. Para o filosofo as

tentativas anteriores de fundamentar a ética:

Sdo afirmagdes indemonstradas, apanhadas no ar e, ao mesmo
tempo, como também a propria fundacdo de Kant, sutilezas
artificiais, exigindo as mais finas distingdes e repousando sobre
conceitos os mais abstratos, complicadas combinagdes, regras

2 KANT. Critica da Razdo Pura, p. 591.
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heuristicas, proposi¢des que balancam na ponta de uma agulha e
maximas de perna de pau, de cuja altura ndo mais se pode ver a
vida real e sua azafama.”

Na mesma obra encontramos a tentativa de Schopenhauer de resolver a
questdo proposta pela Sociedade Real Dinamarquesa de Ciéncias de Copenhague no ano
de 1837, na forma de um concurso de dissertagdes. Neste contexto, vale citar a questao

como um todo, pois ela diz muito sobre os problemas que trataremos aqui:

Tendo em vista que a ideia origindria da moralidade ou de seu
conceito principal da lei moral suprema surge como uma
necessidade que lhe é propria, embora nio seja de modo algum
logica, ndo s6 na ciéncia que tem por objetivo expor o
conhecimento do ético, mas também na vida real, na qual ela se
apresenta em parte no juizo da consciéncia sobre nossas proprias
acdes, em parte em nossos juizos morais, sobre o comportamento
dos outros, e tendo em vista, além disso, que varios conceitos
morais principais, nascidos daquela ideia e dela inseparaveis,
como, por exemplo, o conceito de dever e o da imputabilidade,
fazem-se valer com a mesma necessidade € no mesmo ambito — e,
ainda, que nos caminhos que segue a pesquisa filosofica de nosso
tempo parece muito importante investigar de novo este objeto —
quer a Sociedade que se reflita e se trate cuidadosamente da
seguinte questdo: A fonte e o fundamento da filosofia moral
devem ser buscados numa ideia de moralidade contida na
consciéncia imediata e em outras no¢des fundamentais que dela
derivam ou em outro principio do conhecimento? *

Como podemos notar, ndo faltou aos elaboradores da questdo o
reconhecimento de que os conceitos de ‘“consciéncia imediata” e “principio do
conhecimento” sdo fundamentais para compreendermos os problemas da filosofia
moral. Schopenhauer se propde a responder a questdo e nesta tentativa vai polemizar
com as tradicdes morais anteriores. Seus primeiros opositores diretos sdo o
“eudemonismo” e a “teologia”. Neste sentido, a critica a moral kantiana ¢ fundamental
para o prosseguimento do projeto. Se o foco da polémica desenvolvida por Nietzsche se

da na critica a moral da compaixdo de Schopenhauer e das supostas consequéncias

3 SCHOPENHAUER. Sobre o Fundamento da Moral, p. 101.
4 SCHOPENHAUER. Sobre o Fundamento da Moral, p. 58.
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niilistas da perspectiva ética do filésofo de Frankfurt, a polémica de Schopenhauer se da
a partir da critica a filosofia moral de Kant, mais especificamente a formalidade dos
principios e ao suposto vinculo desta ética com a teologia. Nietzsche, como veremos,
pretende superar a perspectiva niilista schopenhaueriana apontada pela “negacdo da
vontade”, etapa final de sua ética e ponto culminante da metafisica da vontade.
Schopenhauer, por sua vez, pretende superar a deontologia-formal de Kant. Temos
assim, no estudo da relagdo critica estabelecida a partir das obras de Kant,
Schopenhauer e Nietzsche a possibilidade de acompanhar um claro movimento de
tentativa de superacdo, via polémica, de temas ligados a fundamentacdo da moral.
Iniciemos com a critica de Schopenhauer a Kant. Para o filésofo de
Frankfurt, o éxito da ética kantiana se deve fundamentalmente ao fato de concordar
principios da ética cristd com o formalismo e a universalidade, que seriam
caracteristicas do discurso filosoéfico. Segundo Schopenhauer, até Kant predominava o
eudemonismo na filosofia moral. Os filosofos da antiguidade pressupunham uma
identificagdo necessaria entre a acdo moral e a busca da felicidade. Os filosofos

modernos fizeram da felicidade uma espécie de consequéncia da virtude.

O grande mérito de Kant na ética foi té-la purificado de todo
Eudemonismo. A ética dos antigos era eudemonista, e a dos
modernos, na maioria das vezes, uma doutrina da salvacdao. Os
antigos queriam demonstrar virtude e felicidade como idénticas;
estas, porém, eram como duas figuras que nao se recobrem, nao
importa o modo como as coloquemos. Os modernos querem
coloca-las numa ligacdo, ndo de acordo com o principio de
identidade, mas com o de razdo suficiente, fazendo portanto da
felicidade a consequéncia da virtude. °

A virtude, para ambos, antigos e modernos, era um meio para se atingir um
fim. Agir com prudéncia ndo tinha como justificativa o proprio agir. A objecdo que se
pode fazer a tal raciocinio, segundo Schopenhauer, diz respeito a caracterizacdo deste
principio de acdo. O desejo de alcangar a felicidade seria um principio egoista e,
portanto, ndo teria valor moral. O mérito de Kant estaria na tentativa de afastar o

egoismo como principio do agir, de sua motivacdo. No entanto, Kant teria falhado por

5 SCHOPENHAUER. Sobre o Fundamento da Moral, p. 17.
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conservar uma espécie de vicio teoldgico em suas consideragdes. Schopenhauer afirma
ter detectado na doutrina do “Soberano Bem” uma vinculagdo entre o conceito de
felicidade e o conceito de virtude. A forma imperativa da ética de Kant, para
Schopenhauer, sugere uma inspiragdo teoldgica. Kant teria negado toda experiéncia e
elaborado uma ética que tem como estrutura e principio a formalidade e a idealidade.
Schopenhauer, ao contrario de Kant, apela ao recurso do dado, do factum, pois pretende

fundamentar sua €tica na experiéncia.

Talvez se queira objetar-me que 4 ética nada tem a ver com o fato
de que os homens efetivamente agem, mas que ela ¢ a ciéncia de
como devem agir. Mas ¢ justo esse principio que eu nego, depois
que provei suficientemente, na parte critica dessa dissertagao, que
o conceito do dever, a forma imperativa da ética s6 sdo validos na
moral teoldgica e que perdem todo o sentido e significacdo fora
dela... Por isto, resta apenas para a descoberta do fundamento da
ética o caminho empirico, a saber, o de investigar se ha em geral
acdes as quais temos de atribuir auténtico valor da moral que
seriam as acdes de justica espontanea, pura caridade e
generosidade efetiva. °

Para o filésofo de Danzig, a forma imperativa de uma ética do dever seria
um fundamento ilegitimo para a ética. Nesse sentido, as leis morais puras enunciadas
por Kant representariam uma petigdo de principio. Para Schopenhauer, as leis da
natureza, que aprendemos em parte a priori € em parte a posteriori, ndo sao da mesma
natureza que as leis morais. Schopenhauer reconhece que o homem estaria, de fato,
submetido a uma lei da motivagdo. Segundo o filésofo, isto pode ser realmente
demonstrado, pois toda a¢do que pode ser percebida na sua forma empirica obedece ao
“principio de razdo”, que determina que para cada ato do individuo deve haver uma
causa interna relacionada a um objeto externo. Sabemos, assim, segundo esse principio,
que uma agdo ¢ consequéncia de um motivo suficiente. Porém, para Schopenhauer, as
leis morais dirigidas a seres racionais como “modelo do que deve acontecer” nao devem

ser admitidas sem uma “prova” suficiente de que devem ser seguidas.

6 SCHOPENHAUER. Sobre o Fundamento da Moral, p. 113.
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Quem vos diz que ha leis as quais nossas a¢des devem submeter-
se? Quem vos diz que deve acontecer o que nunca acontece?” O
que vos da o direito de antecipa-lo e logo impor uma ética na
forma legislativo-imperativa como a unica para nds possivel?’

Para Schopenhauer algo que possa ser considerado existente deve ser
passivel de uma experiéncia sensivel (experiéncia possivel). Afinal, lembra o fil6sofo de
Frankfurt, este principio € propriamente uma li¢do kantiana. Uma ética ndo dogmatica,
portanto, requer leis demonstraveis derivadas da experiéncia. O fundamento de uma
¢tica deve ser uma metafisica imanente, que sustente, na experiéncia possivel, suas
afirmagdes, e que seja, por isso mesmo, capaz de fornecer, de maneira definitiva, um
fundamento legitimo a moral.

Schopenhauer considera que os conceitos de lei, mandamento e dever
seriam como incondicionados, ligados diretamente a tradicdo da “moral teologica”.
Uma moral que “ordena” seria, para ele, descendente direta do decélogo.

O conceito de “dever” ¢ fundamental para a argumentagdo kantiana. Na
Fundamenta¢do da Metafisica dos Costumes, Kant o define como “Dever ¢ a
necessidade de uma ago por respeito a lei”®. Segundo a interpretagdo de Schopenhauer,
o dever sendo um comando interno, ou mesmo externo, em ultima instancia, s6 faz
sentido aliado a ideia de castigo ou recompensa. Assim, um agir em obediéncia a um
dever serd um agir em proveito proprio, ndo tendo, portanto, valor moral. Schopenhauer,
assim como Kant, assinala a importancia de se considerar as inclina¢des do corpo como
motivagdes egoistas, porém aquele ressalta a importancia de se considerar este critério
também com respeito ao dever. Aquele que age com respeito ao dever estaria, também,
inclinado a considerar sempre a recompensa a sua obediéncia a lei na forma da
imortalidade, felicidade ou salvagdo, e ndo seria capaz de agir por dever abstraindo a

ideia de castigo ou recompensa.

Esta recompensa que ¢ postulada em seguida para a virtude, que
so trabalhou de graga aparentemente, mostra-se decentemente
velada sob o nome de Soberano Bem, que ¢ a unificacdo da

7 SCHOPENHAUER. Sobre o Fundamento da Moral, p. 21.
8 KANT. Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes, p. 31.
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virtude e da felicidade. Isto nada mais ¢ do que uma moral que
visa a felicidade, apoiada consequentemente no interesse proprio
ou eudemonismo, que Kant solenemente expulsou de seu
sistema e que de novos e esgueirou sob o nome de Soberano
Bem pela porta dos fundos.’

Schopenhauer conclui que o eudemonismo, que supostamente teria sido
banido da ética kantiana, é reintroduzido sob a forma do “Soberano Bem”. Vimos nesta
breve exposicao da critica de Schopenhauer a ética de kantiana um claro rompimento de
Schopenhauer com os pressupostos e fundamentos teologicos da ética. Ainda neste
registro de distanciamento e critica, nos perguntamos como se da o distanciamento de
Nietzsche em relagdo a “moral da compaix@o”, ponto nevralgico do sistema
schopenhaueriano.

A propria metodologia da Genealogia da Moral nietzschiana, como bem
assinala Foucault no capitulo “Nietzsche a Genealogia e a Histéria”, da obra
Microfisica do Poder, se afirma como uma oposi¢cdo ao desdobramento meta-historico
das significacdes ideais e das teleologias. Ela se opde a pesquisa da origem, essa espécie
de prima teologia (fundamento originario, origem miraculosa). O genealogista escuta a
historia ao invés de acreditar na metafisica. Afinal a ideia de uma origem racional ou
transcendente para uma ordem moral se opde a perspectiva genealogica que vé na
origem da razdo um processo irracional, um conflito de des-razdes e acasos. O bindémio
razao-verdade pode ter tido origem nas paixdes, ou na necessidade de reprimi-las. Dessa
perspectiva a origem nao seria mais o lugar da verdade. Escutar a historia ao invés de

acreditar na metafisica.

A genealogia exige, portanto, a minticia do saber, um grande
nimero de materiais acumulados, exige paciéncia. Ela deve
construir seus ‘“monumentos ciclopicos” ndo a golpes de
“grandes erros benfazejos” mas de “pequenas verdades
inaparentes estabelecidas por um método severo”. Em suma,
uma certa obstinagdo na erudi¢cdo. A genealogia ndo se opde a
histéria como a visao altiva e profunda do filésofo ao olhar de
toupeira do cientista; ela se opde, ao contrario, ao
desdobramento meta—historico das significagdes ideais e das

9 SCHOPENHAUER. Sobre o Fundamento da Moral, p. 25.
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indefinidas teleologias. Ela se opde a pesquisa da "origem"."

O distanciamento de Nietzsche em relagdo a Schopenhauer se da a partir
dessa posicao metodoldgica, dessa perspectiva genealdgica que evita ouvir razdes
metafisicas, mesmo que estas supostamente tenham origem na experiéncia, ou na
“explicagdo metafisica do fendmeno ético originario”, que ¢ justamente o titulo do
ultimo capitulo da obra Sobre o Fundamento da Moral, no qual Schopenhauer tenta
esclarecer as bases empiricas de sua filosofia moral. A partir dessa tomada de
perspectiva anti-metafisica o lugar privilegiado para se ouvir as razdes que incitam as
formulacdes éticas passa a ser um /ocus nao transcendente. Nesse sentido, assinala
Foulcault, interpretando Nietzsche, seria o corpo e o influxo dos acontecimentos
historicos sobre ele que determinariam uma nova origem para a san¢ao de todo erro e de

toda verdade, isto é, para uma nova nog¢do de valoragdo para o mundo.

O corpo: superficie de inscricdo dos acontecimentos (enquanto
que a linguagem os marca ¢ as ideias os dissolvem), lugar de
dissociacdo do Eu (que supde a quimera de uma unidade
substancial), volume em perpétua pulverizagdo. A genealogia,
como andlise da proveniéncia, esta, portanto, no ponto de
articulagdo do corpo com a historia. Ela deve mostrar o corpo
inteiramente marcado de historia € a historia arruinando o corpo."!

A Genealogia nietzschiana negaria a sacralidade da origem, a nocao de
esséncia-identidade das coisas. A genealogia nega a origem ou, como Schopenhauer
nomeia seu capitulo final de Sobre o Fundamentagio da Moral, “o fendmeno
originario” como lugar da verdade. Estas perspectivas sdo atacadas a partir das
seguintes perspectivas: oposi¢ao a pesquisa da origem; a reabilitagdo do acontecimento
historico ateleologico; diagnostico do presente; o perspectivismo € a negacdo de
qualquer absoluto.

Os aspectos centrais da perspectiva critica de Nietzsche atingem diretamente
a metafisica da vontade e a moral da compaixao de Schopenhauer. Este nao elabora

uma teodiceia, nem tenta apresentar justificativas ao devir a partir de uma filosofia da

10 FOUCAULT. Microfisica do Poder, p. 12.
11 FOUCAULT. Microfisica do Poder, p. 12.
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histéria ou de uma teleologia. A moral, porém, ¢ seu foco de afirmacdo de uma
ordenagdo moral do mundo. Schopenhauer afirma que a negacdo de uma significacio
moral do mundo constitui o maior ¢ mais fundamental erro, a propria perversidade da
mentalidade. Tal declaragdo aponta para um dos principais desafios da filosofia de
Schopenhauer: o estabelecimento de um sentido moral para a existéncia. Para o filosofo
de Frankfurt, enquanto o aspecto fisico do real remete a uma gratuidade originaria, o
aspecto moral oculta-se para além da aparéncia. O aspecto fisico ¢ passivel de uma
investigacdo empirico-racional, o que determina sua natureza objetiva e sua aceitacao
menos problematica. J4 o aspecto moral, segundo Schopenhauer, ¢ de outra ordem e
muito mais importante do que o fisico, pois ndo s6 pode determinar o sentido das agdes
humanas, como, acredita o filosofo, pode revelar a esséncia das coisas e nos indicar o
caminho para a elucida¢do do verdadeiro sentido do mundo. A “crenc¢a” na moral como
dado, a impossibilidade de negar uma ordem moral inerente ao devir, aspecto que
Nietzsche denuncia como uma espécie de encantamento sofrido pelos filosofos até
entdo (circe), €, como atesta a emblematica afirmacdo de Schopenhauer no paragrafo
109 do ensaio de nominado “Sobre a Etica” (Zur Ethic) da obra Parerga e

Paralipomena traduzido por Maria Lucia Cacciola na Cole¢ado “Os Pensadores”.

Que o mundo possui apenas uma significacao fisica, e nenhuma
moral, constitui 0 maior, o mais condenavel e o mais fundamental
erro, a propria perversidade da mentalidade, e provavelmente
forma no fundo aquilo que a fé personificou como Anticristo.
Contudo e a despeito da todas as religides, que em sua totalidade
afirmam o contrario, o que procuram fundamentar a sua maneira
mitica, este erro fundamental nunca desaparece inteiramente do
mundo, mas, de tempos em tempos, sempre ergue novamente sua
cabeca, até que esta ¢ novamente for¢ada a se encobrir pela
indignacdo geral”'?

Fica clara a opcdo de Schopenhauer por uma defesa a todo custo da
“ordenag@o moral do mundo”, mesmo que esta sé seja possivel pela via da “moral da
compaixdo”, ou seja, através de uma fundamentagdo ndo transcendente e baseada na

possibilidade de ser o homem que inaugura um sentido ético para o mundo. A conclusao

12 SCHOPENHAUER. Parerga e Paralipomena, p. 94.
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de Schopenhauer aponta para o ascetismo e para a “negacdo da vontade”. Esta
perspectiva ética serd alvo da critica de Nietzsche em varios escritos, de diferentes
formas. Na obra “Crepiisculos dos Idolos” a critica de Nietzsche se revela sob a forma
de um alerta sobre o perigo de uma moral baseada na “desagregacdo dos instintos”.
Nietzsche afirma que uma moral “altruistica”, isto €, uma moral junto a qual o egoismo
definha, permanece em toda e qualquer circunstancia um mau sinal. Isto vale para as
singularidades, mas vale, sobretudo, para os povos, ou seja, como fundamento para uma
cultura moral. Segundo Nietzsche, falta a melhor parte, quando comega a faltar o
egoismo. Escolher instintivamente o nocivo para si, ser aticado por motivos
“desinteressados” nos fornece quase uma foérmula para a decadéncia, a saber, uma
desagregacao dos instintos. O aforismo 35 do capitulo “Incursdes de um Extemporaneo”
da obra Crepusculo dos Idolos, intitulado “Critica da Moral da Decadéncia” retine os

aspectos principais desta critica.

Critica da Moral da Decadéncia. - Uma moral “altruistica”,
uma moral junto a qual o egoismo definha -, permanece em toda
e qualquer circunstdncia um mau sinal. Isto vale para o
individuo, isto vale especialmente para os povos. Falta a melhor
parte, quando comeca a faltar o egoismo. Escolher
instintivamente o nocivo parasi, serati¢ado por motivos
“desinteressados” nos fornece quase uma formula para a
decadéncia. “Nao buscar o que ¢ util para si” - este ¢ apenas o
artificio moral covarde para uma fatualidade fisiologica
totalmente diversa: “eu ndo sei mais encontrar o que ¢é til para
mim”... Desagregacao dos instintos! Nao se pode mais esperar
nada de um homem que se torna altruista. — Ao invés de dizer
ingenuamente “eu ndo valho mais para nada”, a mentira moral
diz na boca dos decadentes: “Nada vale alguma coisa - a vida
nao vale nada”... Um tal juizo permanece por fim um grande
perigo, ele age de modo contagioso ele se eleva pululante por
sobre todo o solo moérbido da sociedade; ora como uma
vegetacdo tropical de conceitos, ora como religido
(cristianismo), ora como filosofia (schopenhauerianismo). Uma
tal vegetagdo de uma arvore venenosa, crescida a partir da
degeneracao, envenena, por milénios sob certas condigdes, com
sua fragrancia, a vida..."

13 NIETZSCHE. Crepiisculo dos Idolos, p. 33.
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A ética que prega, antes de tudo, uma desvalorizagdo da vida, representa,
para Nietzsche, um grande perigo para a cultura, e a perspectiva que a inspira agiria de
modo contagioso se formalizando-se “ora como religido (cristianismo), ora como
filosofia (schopenhauriana)”. A facticidade fisiologica, mascarada de altruismo, seja na
moral cristd ou na ética da compaixdo, segundo Nietzsche, possui um principio de
negacdo contagioso e sombrio. A nega¢do da utilidade da vida, esse desinteresse
antinatural, pode ter tido origem no sentimento de diminui¢ao da poténcia da propria
vida. Nesse sentido o negar a si enquanto algo para o qual falta objetivo passa a ser a
negacdo da vida em geral. Suspeita de motivagdo niilista do altruismo e da compaixao.
Nesse sentido a critica de Nietzsche, a meu ver, se vincula ao projeto mais amplo de
identificar uma tipologia niilista na filosofia de Schopenhauer como etapa para a
compreensdo do fenomeno do niilismo como um movimento historico filosofico.

Segundo a andlise de Heidegger, desenvolvida no capitulo denominado “O
niilismo europeu” de sua obra dedicada a filosofia de Nietzsche, o termo niilismo
significa o movimento histérico interpretado essencialmente pela frase “Deus esta
morto”. O Deus cristdo como designagao do suprassensivel em geral e suas diferentes
interpretagdes teria perdido o seu poder sobre a destinagdo humana. O niilismo seria o
processo pelo qual o suprassensivel foi deposto de sua soberania e teria se esvaziado de
sua condi¢do anterior. Segundo Heidegger, a deposi¢ao do suprassensivel, apontado por
Nietzsche como lento, mas inevitavel, assemelha-se ao brilho de uma estrela que ja se
apagou, mas cuja luz continua a chegar até a terra depois de milhares de anos. Assim,
segundo essa interpretagdo heidegeriana, para Nietzsche, o niilismo n3o ¢ apenas um
modo de ver, uma perspectiva sustentada por um espirito qualquer, nem um fortuito
incidente histérico. O niilismo, pensado em sua esséncia, seria o0 movimento
fundamental da historia do ocidente. Nao apenas produto da idade moderna, nem de um
s6 povo, ¢ ndo somente a negacdo do Deus cristdio como um mero combate ao
cristianismo como caracteriza¢ao de um ateismo ordinario.

Uma das principais indicagdes de Heidegger neste escrito diz respeito ao
fato de o niilismo ter surgido no ambito da metafisica. Segundo o filésofo, o dominio

para a esséncia e o acontecimento do niilismo seria a metafisica mesma, supondo
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sempre que com este nome nao entendemos uma doutrina ou uma disciplina particular
da filosofia, mas, nas palavras de Heidegger, “a armagdo fundamental da totalidade do
existente; se este se distingue em um mundo sensivel e outro suprassensivel e aquele ¢
sustentado e determinado por este”."

Segundo Heidegger, a metafisica ¢ o ambito histérico em que se converte
em destino o fato de que o mundo suprassensivel, as ideias, a lei moral, a autoridade da
razao, o progresso, a felicidade, a cultura, a civilizagdo, perdem sua forga construtiva e
se anulam. A concep¢do metafisica de Schopenhauer pode ser identificada com uma
figura, ou etapa, do movimento de desvalorizacdo dos valores supremos caracteristico
da cultura ocidental. A Vontade (Wille), no sistema schopenhaueriano, assume, por
assim dizer, o lugar que era reservado a divindade. Certamente nao se pode afirmar esta
Vontade como um absoluto, mas ¢ necessario apontar que ¢ esta Vontade que aparece
como o fundo metafisico (em-si) dos fendmenos na concepg¢do schopenhaueriana. De
certa forma, o que substitui aquele ente que, na tradicdo metafisica anterior determina,
sustenta e justifica o mundo ¢ a Vontade que nao tem nenhum dos atributos positivos

dos fundamentos anteriores.
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SOBRE MORALIDADE, INDIVIDUO E CONSCIENCIA EM NIETZSCHE

Gustavo Bezerra do N. Costa!

Ruy de Carvalho R. Jr.”

RESUMO: Discutimos aqui algumas questdes que orbitam o tema da moralidade em
Nietzsche; particularmente quanto ao embate que permeia a relacdo: individuo -
rebanho, com foco no problema da transi¢do entre uma ma a uma boa consciéncia
[schlechtes Gewissen; gutes Gewissen]. Retragcamos a hipotese acerca do processo de
arrebanhamento do animal homem e constitui¢ao da boa consciéncia moral, acentuando
o descaminho em que se constitui, com a no¢do de pecado, a moral cristd. Em seguida,
abordamos o tema dos individuos de exce¢do — em particular, do espirito livre — tendo
como fio condutor as praticas de engano que permeiam sua formagdo, defendendo-a
como uma reaquisicdo da boa consciéncia no individuo em relagdo ao que ¢ gregéario.
Em um terceiro momento, discutimos o problema da consciéncia [Bewusstsein;
Bewusstheit] em Nietzsche, reavaliando suas potencialidades a partir dos processos
que, compreendidos como “mdé consciéncia”, possibilitam a transicdo entre estados
distintos de boa consciéncia ou inocéncia. Como conclusdo, indicamos em que sentido
o pensamento nietzscheano ndo implicaria a defesa de uma ética individualista, mas
antes, a necessidade de pensar o individuo sob dois aspectos: como um condutor de
rebanhos e como alguém que existe ou resiste em meio e para além da hegemonia da
moralidade.

Palavras-chave: Moral, Moralidade, Individuo, Consciéncia moral, Processos
conscientes.

ABSTRACT: In this article, we discuss some issues that orbit the theme of morality in
Nietzsche; particularly, in the clash that pervades the relationship: individual - herd,
focusing the problem of the transition between bad and good conscience [schlechtes
Gewissen; gutes Gewissen]. We depict the hypothesis about the process of taming the
animal man and the constitution of a good conscience on morals, accentuating the
embezzlement which constitutes, with the notion of sin, Christian morals. Then, we
approach the theme of the exceptional individuals — particularly, the free spirit — having
as leitmotiv the practices of deception that pervade his constitution in the midst of
morality, and defending it as a reversion of good conscience in the individual in

1 Doutor em Filosofia (UERJ) e professor em estagio pds-doutoral (PNPD-UECE/CAPES).
2 Doutor em Filosofia (PUC-SP) e professor adjunto da Universidade Estadual do Ceara (UECE).
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relationship to what is gregarious. In a third moment, we discuss the problem of
consciousness [Bewusstsein; Bewusstheit] in Nietzsche’s thought, re-evaluating their
potential through processes that, understood as “bad conscience”, allow the transition
between distinct states of good conscience, or innocence. In conclusion, we indicate in
what sense nietzschean’s thought does not imply the defense of individualistic ethics,
but, the need to think the individual under two aspects: as a driver of herds and as
someone who exists between and beyond the hegemony of morality.

Keywords: Morality, Individual, Moral conscience, Conscious processes.

Moralidade e moral

Publicada em 1887, Genealogia da Moral da corpo a maturagdo do
pensamento de Nietzsche acerca da moral, aqui considerada sob um duplo viés: quanto
a sua origem [Ursprung] ou procedéncia [Herkunft], ou seja, sob que condi¢cdes foram
criados, e principalmente quanto ao seu valor [Werth], isto €, se promovem um
fortalecimento ou degenerescéncia do homem, tendo como instancia de avalia¢do a vida
enquanto plenificagio de instintos, ou ainda, como vontade de poder [Wille zur Macht]’.
Essa dupla ¢ entdo desenvolvida nas trés dissertacdes que compdem a obra, na forma de
hipdteses genealdgicas acerca: dos valores morais: “bom” [ Gut] e “mau” [Bose]; do tipo
sacerdotal asceta; e dos sentimentos de culpa [Schuld] e ma consciéncia [Schlechtes
Gewissen] — ao que ¢ dedicada a segunda disserta¢do, que nos interessa mais de perto.

Com efeito, trata-se ali de compreender como teria sido possivel ao animal
de rapina homem tornar-se confiavel, capaz de fazer promessas®. Tolhido pelo castigo
do mais forte e impotente para agir, resta a ele introjetar a vinganca ndo sucedida,
fazendo voltar contra si os proprios instintos. Nietzsche retoma aqui hipoteses
desenvolvidas ainda no periodo de Humano, demasiado humano e Aurora, em que
dirige o seu “filosofar historico™ a pergunta pela origem das praticas morais, remetendo

as épocas de moralidade dos costumes [Sittlichkeit der Sitten] — segundo ele, momento

da...

3 GM-pr §5, 11-2. A lista de abreviaturas encontra-se nas referéncias bibliograficas ao final do texto.
4 GM-II§1,47-8.
5 MA/HH-I§1, 15; §2, 16.
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... verdadeira e decisiva historia que determinou o carater da
humanidade: em que o sofrimento era virtude, a crueldade era
virtude, a dissimulagdo era virtude, (...) enquanto o bem-estar
era perigoso, (...) a compaixdo era perigo, (...) a loucura era
coisa divina, a mudanga era imoral e prenhe de ruina!”®.

Cada passo do animal homem em direcao a moral, diz ele, teria sido obtido

a custa de muitos “suplicios espirituais e corporais”’

. Moralidade, entdo, ndo seria outra
coisa “que obediéncia a costumes™®. Nesse estado, ““mau’ significa 0 mesmo que
‘individual’, ‘livre’ (...) ‘imprevisivel’”®. Nada mais danoso ao rebanho, portanto, que o
homem livre, que “em tudo quer depender de si, ndo de uma tradi¢do”'’. Por isso a
imposicao da obediéncia a costumes requer a domesticagdo [Zdhmung] do individuo — o
que implica coibir-lhe os instintos e inculcar-lhe, na forma de “verdades” ou “fatos
morais”, o sentimento de pertenca a uma coletividade. Mas para ser subjugado,
domesticado, esse animal deve sofrer — afinal, “sé o que ndo cessa de causar dor fica na
memoria”'.

Porém, ndo ¢ o castigo infligido que desperta o sentimento de culpa ante
uma divida. Antes, ele o detém, criando a prudéncia e o senso de responsabilidade no
castigado, ao tempo em que supre o algoz com uma satisfacao equivalente ao objeto da
divida. Ao contrario, ¢ a falta de sentido para o sofrimento que causa a maior dor. Por
isso mesmo, a md consciéncia teria sido a mais sinistra e “profunda doenca que o
homem teve que contrair, sob a mais radical das mudangas que viveu (...) quando ele se
viu definitivamente encerrado no Ambito da sociedade e da paz”'?. Em certo sentido, diz
Nietzsche, a ma consciéncia assemelha-se a um estado natural de “suspensdo” dos

instintos, quando acometidos por uma mudanca brusca na qual perdem seu valor e que,

ao invés de se descarregarem para fora, interiorizam-se'.

6 M/A§18, 25-6.
7 Idem.

8 M/A§9, 17-9.
9 Idem.

10 MA-MS/HH-OS §89, 45-6.
11 GM-II §3, 50.

12 GM-II §16, 72.

13 Idem.
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Aqui se requer a forca plastica do esquecimento para superagao do circulo
vicioso no qual se enreda a degenerescéncia de determinados instintos, a fim de se
evitar que atinja aos demais — conduzindo a um nada de vontade — e de se permitir que
outros instintos cheguem ao comando. No seio da comunidade, tal processo culminaria

com a cria¢do do “instinto de rebanho no individuo”™

, a inculcagdo de uma consciéncia
moral [Gewissen]" e a constituigdo do homem de rebanho [Heerdenmensch]'. Efetua-
se aqui a passagem de uma md consciéncia, estado de descrenca nas proprias virtudes, a
uma boa consciéncia’” enquanto crenga nas virtudes do rebanho. Este viés processual
fica particularmente claro quando cotejado com esse aforismo de Opinides e sentengas

diversas:

O bom e a boa consciéncia. — Voc€s acham que todas as coisas
boas sempre tiveram uma boa consciéncia? — (...) A boa
consciéncia tem como estagio preliminar a ma consciéncia — nao
como oposto: pois tudo que € bom foi uma vez novo, portanto
inusitado, contrario ao costume, imoral, € roeu como um verme
o coragdo do feliz inventor'®.

Longe de ser uma condicdo a ser evitada, a ma consciéncia, nessa
perspectiva, ¢ apenas o sintoma, de certo modo natural, de uma troca de comando entre
instintos ou virtudes. Um “estagio preliminar”, portanto, para a constituicdo de uma
nova boa consciéncia. Por isso ¢ que tal processo de domesticacdo nao poderia ser
associado necessariamente a um enfraquecimento ou adoecimento dos instintos. Ao
contrario, como o proprio Nietzsche afirma: “O que desejo com todas as forcas tornar

claro: (...) que ndo ha pior equivoco do que confundir domestica¢do [Zihmung]” com

14 FW/GC §116, 142.

15 GM-II §2, 50.

16 KSA-XII:10[167] 1887. NIETZSCHE, F. W. Sdmtliche Werke: Kritische Studienausgabe. Doravante,
KSA.

17 Para uma maior compreensao acerca da formacdo da boa consciéncia no pensamento de Nietzsche,
bem com da relagdo entre esta e a moralidade, cf..: MA-WS/HH-AS §52; M/A §9; §18; §19; §26; ¢
§38. Em Além do bem e do mal, cf.: GB/BM §214; §219; e em Genealogia da moral, cf. GM-II §2 ¢
GM-III §9.

18 MA-MS/HH-OS §90, 46.

19 Costuma-se fazer distingdo entre duas acepgodes para o termo Zdhmung utilizado por Nietzsche: como
“adestramento” e como “domesticacdo”. Embora o termo ‘“adestramento” seja utilizado para
diferenciar a forma plena de criagdo de si, entendemos que a etimologia de “domesticagdo” nos
aproxima daquilo que Nietzsche compreende como um “domar” ou “tomar as rédeas” de si; ao passo
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enfraquecimento [Schwdchung]”®. Embora a custa da ma consciéncia no individuo, a
moralidade se pde como um “erro Gtil” € uma “mentira necessaria”*', na medida em que

restitui a0 homem uma boa consciéncia — ainda que de rebanho.

O homem, um animal complexo, mendaz, artificial,
intransparente, € para os outros animais inquietante, menos pela
forca que pela astacia e inteligéncia, inventou a boa consciéncia
para chegar a fruir sua alma como algo simples; e toda a moral ¢
uma decidida e prolongada falsificacdo, em virtude da qual se
torna possivel a fruicdo do espetaculo da alma. Desse ponto de
vista, o conceito de ‘“arte” incluiria bem mais do que
normalmente se cré*.

Como vimos, o que causa dor maior ¢ a falta de sentido para o sofrimento. E
¢ por meio desse trabalho de certo modo artistico que a moralidade restitui ao homem a
sua inocéncia, ou seja, a crenga no valor da vida: “Nos instantes em que o homem foi
enganado, em que ludibriou a si mesmo, em que acreditou na vida: oh, como esta
cresceu nele!”™®,
Ora, diz Nietzsche, também a moral cristd visa a esse fim, de evitar no
homem o nada de vontade e de lhe restituir a crenca no valor da vida — o que teria sido
obtido por meio de um “golpe de génio”: a atribui¢do de um sentido para o sofrimento
no qual o credor se sacrifica pelo devedor, tornando a divida impagavel e
exponenciando o sentimento de culpa na forma do pecado. Na terceira dissertacdo de
Genealogia da moral, o sacerdote judaico-cristio sera aquele a operar tal “golpe”,
canalizando a culpa interiorizada e forjando um sentido para o sofrer pela criacao de
ideais ascéticos. Estes, com efeito, nascem “do instinto de protecdo e cura de uma vida

»2 E por certo, a tarefa do sacerdote ¢ a de salvar o homem do

que degenera
ressentimento do niilismo, do nada de vontade. Porém, ele o faz inoculando o veneno

da vontade de nada: o sentido desta vida nao esta nela, mas em outra, a ser alcancada

que “adestrar” nos remete a normatividade que toma o “destro”, o “direito” como sindénimo de
“correto”.

20 KSA-XIII:15[65] 1888.

21 KSA-XIII:15[64] 1888.

22 GB/BM §291, 176.

23 KSA-XIII:11[415] 1887-8.

24 GM-III §13, 109.
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pela rentincia a primeira.

Para Nietzsche, ¢ precisamente o valor dessa e de outras morais que esta em
jogo, isto €, se sdo um sintoma de plenificagdo ou degenerescéncia vital. Em certo
sentido, todo o elogio nietzscheano” a moralidade grega calcada em um pdthos tragico
poderia ser vista sob esse prisma. E ¢ precisamente a maturagao de sua hipdtese acerca
d a vontade de poder que torna possivel distinguir, dentre as formas de moralidade,
aquela que se mostra perniciosa a vida pelo que degenera os instintos e conduz, de
modo técito, ao niilismo. Conferindo um sentido sinuoso para o sofrer, tratando o doente
como pecador®®, a moral da compaixio judaico-cristd se constitui como o ultimo, mas
mortal alento contra o niilismo: ndo por inculcar no homem uma ma consciéncia, mas

por perpetud-la na forma do pecado.

Moralidade e individuo

O segundo enfoque relativo a moralidade, tendo como enfoque o problema
da transi¢ao entre uma ma ¢ uma boa consciéncia, ¢ de cunho de cunho ético e acentua o
valor do individuo frente ao rebanho. Desde o periodo das Consideracoes
extempordneas, Nietzsche aponta para a possibilidade e mesmo necessidade, para além
do homem mediano, de formagdo [Bildung] do carater dos homens de exce¢do: daqueles
que estariam a imprimir em um povo uma unidade de estilo artistica’’ — aqui atrelada ao
intento de um mais elevado conceito de cultura, a critica ao “sentido histérico” de sua
época®™ e a constituicdo de uma segunda natureza, tendo o educador [Erzieher] como
aquele que, pela exemplaridade, inspira a construir a sua propria esséncia [ Wesen]®. A

partir do periodo de Humano, demasiado humano, a pauta ética da formag¢ao de um

25 A despeito do Novo Acordo Ortografico da Lingua Portuguesa (2009), compreendemos que a
utilizacdo de “nietzscheano” ao invés de “nietzschiano” vem a evitar a tendéncia a omitir-se a
sonoridade do -e, como quando se pronuncia “Nietzsch”, ou “nietzschiano”. Ademais, a grafia com -e
vem a acompanhar os adjetivos correspondentes em outras linguas: “nietzscheano” (esp.),
“nietzscheéne” (fr.) e “nietzschean” (ing.).

26 GM-III §20, 130.

27 UB/CEx-II §4, 35.

28 EH-CEx-IIL, prologo, 6.

29 UB/CEx-III §1, KSA-L p. 341.
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cardter de exce¢do passa a se submeter a um plano artistico, para o qual importa nao
tanto a busca de uma suposta esséncia a partir de exemplos, mas a criagdo de si como
singularidade, a partir da atencdo e reinterpretacdo dos acasos e instintos, tomando “a

”30 e tornando-a obra de arte’’. Em seus ultimos

vida como meio de conhecimento
escritos, por fim, essa proposta aparece atrelada a constituigdo de um pdthos da
distdncia, cuja ressondncia encontraria eco apenas na cultura nobre renascimento e
passaria longe das virtudes da fraqueza préprias do instinto de rebanho®. Tomada em
seu viés de excepcionalidade, a criagdo de si denota a subversividade que perpassa a
relacdo agodnica entre o individuo e a moralidade. Essa perspectiva, procuraremos
apresentd-la naquilo que implica a constituicdo de dois tipos distintos de
excepcionalidade: dos condutores de rebanho e do espirito livre, tendo como fio
condutor as praticas de engano que permeiam essa subversao.

Como vimos acima, nada mais danoso ao estado de obediéncia que cria a
moralidade dos costumes do que o homem livre, que “em tudo quer depender de si, ndo

de uma tradi¢do”*. Em meio ao rebanho, resta-lhe a reclusdo, o banimento ou a loucura

— esta ultima, considerada divina, capaz de transvalorar e engendrar novos valores:

Em quase toda parte, ¢ a loucura que abre alas para a nova ideia,
que quebra o encanto de um uso e uma supersti¢do venerados.
Compreenderem por que tinha de ser a loucura? Algo que fosse,
em voz e gestos, assustador e imprevisivel (...) Algo que
infundisse, no portador de uma nova ideia, ndo mais remorsos,
mas reveréncia € temor ante si mesmo, levando-o a tornar-se
profeta e martir dessa ideia?**.

Por sua excepcionalidade e nas diversas nuances que sua loucura pode
assumir, ¢ entdo esse homem livre aquele capaz de transvalorar e criar novos valores
para o rebanho.

Colacionando a analise do periodo de Aurora com os escritos nietzscheanos

30 FW/GC §324, 215.

31 FW/GC §335, 224.

32 GD/CI-IX §37, 87.

33 MA-MS/HH-OS §89, 45-6.
34 M/A §14,21-2.



costa
carvalhor. jr.

de juventude — particularmente a Sobre verdade e mentira no sentido extramoral e

alguns fragmentos da época — poderiamos dizer que a estabilidade e submissdo ao

rebanho que caracteriza os periodos de moralidade dos costumes requer a constituicao

de um dever da verdade [Pflicht der Wahrheit] ou de veracidade [Wahrhaftigkeit] —

posteriormente radicalizado em impulso a verdade [Wahrheitsstreben; Trieb zur

Wahrheit]”®. Necessario a conserva¢do e coesdo do rebanho, este dever constitui-se na

obediéncia primeira a moralidade, contra as diversas formas de engano®® que tornam

possivel a sobrevivéncia dos individuos frente ao rebanho, ou mesmo de rebanhos mais

fracos frente aos mais fortes*’. No homem, tais praticas adquirem a forma de uma arte

da dissimulagdo [Verstellungskunst]:

Como um meio para a conservagdo [Mittel zur Erhaltung] do
individuo, o intelecto desenrola suas principais for¢as na
dissimulagdo [Verstellung]; pois esta constitui 0 meio pelo qual
os individuos mais fracos, menos vigorosos, conservam-se (...).
No homem, essa arte da dissimulagdo [ Verstellungskunst] atinge
seu cume: aqui, o engano [7duschung], o adular, mentir e
enganar, o falar pelas costas, orepresentar, (...) 0
mascaramento, a convengdo acobertadora, o fazer drama
[Biihnenspiel] diante dos outros e de si mesmo, numa palavra, o
constante saracotear em torno da chama unica da vaidade
[Eitelkeit], constitui a tal ponto a regra e a lei, que quase nada ¢é
mais incompreensivel do que como pdde vir a luz entre os
homens um legitimo e puro impulso a verdade™.

35
36

37

38

KSA-VII:19[97] 1872-3.

WL/VM §1, 30. Para Nietzsche, o que torna o engano um problema moral ndo seria propriamente a
inten¢do ai envolvida, nem ainda que ndo se saiba estar sendo enganado, mas as consequéncias
decorrentes de certas formas de engano. E ¢ no momento em que a perspectiva de avaliagdo muda do
individuo para a comunidade, ou seja, na instauragdo da moralidade dos costumes que essa
condenagdo ocorre, canalizando as formas menos nocivas de engano para outras esferas, como a arte.
Cf. também: KSA-VII:19[253] 1872-3; VII:19[97] 1872-3; e ainda: VII:29[17] 1873. O viés
utilitarista com que trata a questdo ¢ também percebido em MA/HH §54, 56 e também em: KSA-
X1:40[43], 1885.

Devemos evitar uma associacdo precipitada entre “fraqueza” e “inferioridade”. Em varios de seus
textos Nietzsche aponta para o oposto: sdo os seres superiores aqueles mesmos que precisam de maior
protecdo. Cf. por exemplo KSA, XIII:14[123], 1888: “Isso soa deveras estranho: ha de armarem-se os
fortes contra os fracos; os felizes contra os desafortunados; os sdos contra os deteriorados e
desafortunados pela heranga”. E ainda: KSA, XIII:14[133], 1888: “Também na humanidade os tipos
superiores, os mais felizes casos de desenvolvimento, sucumbem mais facilmente sob cambiante
favor e desfavor”. Cf. também: KSA, XIII:15[65].

WL/VM §1, 28; grifos nossos.
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A analogia entre as formas de dissimulagdo humanas e o engano no mundo
animal ¢ retomada novamente em Aurora, dessa vez, incidindo nas praticas que moldam

a moral social, bem como na prépria tendéncia a verdade:

Animais e a moral. — As praticas que sdo requisitadas na
sociedade refinada (...) — tudo isso que ¢ a moral social encontra-
se, grosso modo, em toda parte, até na profundeza do mundo
animal (...): quer-se escapar aos perseguidores e ser favorecido
na busca da presa. Por isso os animais aprendem a se dominar e
a dissimular de tal modo que alguns, por exemplo, adéquam suas
cores a cor do ambiente (mediante a chamada “fun¢ao
cromatica”) (...). Também o sentido para a verdade, que ¢, no
fundo, o sentido para a seguranga, o homem tem em comum
com os animais: ndo queremos nos deixar enganar, nao
queremos induzira nos proprios o erro (...); tudo isso o animal
entende como o homem, também nele o autodominio nasce do
sentido para o real (da prudéncia)®.

Ora, em relagdo aqueles modos de vida ancestrais, “o poder do costume esta
espantosamente enfraquecido, € o sentimento da moralidade, tdo refinado e posto nas

7% Com o aumento de poder da

alturas, que podemos dizer que se volatilizou
comunidade, os “desvios do individuo” tornam-se menos “perigosos para a existéncia
do todo” e aquela condenagdo tende a diminuir*'. Porém, longe de implicar uma
supressao das praticas subversivas, esse arrefecimento levaria ao seu refinamento na
forma do autodominio e da prudéncia®. A chamada arte da dissimulagdo reaparece aqui
em pelo menos dois aspectos que, como procuraremos delinear, irdo moldar duas formas
distintas de individualidade em sua relacdo com o rebanho: a vaidade e seu papel na

constituicao dos condutores de rebanho, € o refuigio que vem a tornar possivel o carater

do chamado espirito livre®.

39 M/A§26, 29-30.

40 M/A §09, 19.

41 GM-II§10, 61.

42 M/A §26, 29-30.

43 Deixaremos aqui na sombra a tese no minimo instigante de Derrida, que associa: verdade, mulher,
ceticismo e dissimulag¢do. Partindo da afirmagdo de Nietzsche, de que “a derradeira filosofia e o
ceticismo da mulher se ancoram” (die letzte Philosophie und Skepsis des Weibes an diesem Punkt
ihre Anker wirft), Derrida concluira, entre outras coisas, que a mulher, enquanto modelo da verdade,
seduz tanto o fildsofo dogmatico quanto o artista impotente e o sedutor sem experiéncia, sem
entregar-se a nenhum deles. Pois ela, como verdade, ndo acredita mais nela, jogando com a
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O primeiro aspecto ganha forma ja& no modo pelo qual o individuo se
sobressai em relacdo a mediania: a loucura, ou a impressdo de loucura que, em geral,
“acometia” os homens superiores — dentre eles: o artista e o sacerdote — em seu
“impulso a preponderancia” frente aos demais*. Retomando o aforismo de Aurora ha

pouco citado, temos que...

...todos o0s homens superiores, que eram irresistivelmente
levados a romper o jugo de uma moralidade e instaurar novas
leis, ndo tiveram alternativa, caso nido fossem realmente loucos,
sendo tornar-se ou fazer-se de loucos — e isto vale para os
inovadores em todos os campos, ndo apenas no uso da
institui¢do sacerdotal e politica: — até mesmo o inovador do
metro poético teve de ser credenciar-se pela loucura. (...)
“Loucura, para que eu finalmente creia em mim mesmo! Deem-
me delirios e convulsdes, luzes e trevas repentinas (...): mas que
eu tenha fé em mim mesmo!®.

Esta forma de engano sera interpretada em O andarilho e sua sombra a

partir de uma genealogia da vaidade [ Eitelkeit]:

Originalmente o individuo forte trata ndo s6 a natureza, mas
também a sociedade e os individuos mais fracos como terrenos
de uso intensivo: ele os explora ao maximo e depois segue
adiante. (...) Sua manifestacdo de poder ¢ também expressao de
vinganga contra seu estado de dor e de angustia: ele quer ser tido
por mais poderoso do que € (...). Logo ele percebe o que o
sustenta ou o derruba: ndo aquilo que é, mas aquilo pelo que é
tido — eis a origem da vaidade. (...): originalmente ela ¢ a grande
utilidade, o mais forte meio de conservacdo. E a vaidade sera
tanto maior quanto mais sagaz for o individuo: pois o aumento
da crenca no poder ¢ mais facil que o aumento do poder, mas
apenas para aquele que tem espirito — (.s.) que € astuto e
dissimulado®.

dissimulagdo, o enfeite, a mentira, a arte, a filosofia artista; ela é uma potencia de afirmacgdo. Cf.
DERRIDA, J. Esporas. Os estilos de Nietzsche. Trad. Rafael Haddock-Lobo; Carla Rodrigues. Rio
de Janeiro: Nau Editora, 2013.

44 MA-WS/HH-AS §31, 184.

45 M/A§14,21-2.

46 MA-WS/HH-AS §181, 244-5.
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Como autoconservagdo e subjugacdo por meio da astucia e dissimulagao, a
crenga no proprio poder, converte-se em efetivo aumento do poder. Em contrapartida,
vé-se também ela enredada em uma forma peculiar de autoengano, enquanto crenga
naquilo que se supoe e se diz ser. Advém dai a chamada hipocrisia moral: “uma espécie
de querer distinguir-se pela moral, mas pelas virtudes do rebanho (...) que, fora do
dominio do rebanho, nio sdo reconhecidas nem dignificadas™*’. Afetando os tipos
senhoriais, a virtude do mando ¢ aqui mendazmente convertida em ilusdo de obediéncia.
Em seu modo mais refinado, essa inocéncia mendaz configura a chamada pia fraus ou
“mentira sagrada”, que Nietzsche vé como um meio de santificar ou tornar
inconscientes os processos pelos quais a moralidade ¢ gestada. Do artista ao politico e
ao sacerdote, a individualidade que dai surge vem a caracterizar o condutor de

rebanhos.

Constituido como expoente, esse tipo de carater acaba por se reinserir na
moralidade e submeter-se, com a boa consciéncia de rebanho, aos valores e convicgdes
por ele mesmo criados*. Pela necessidade de se tornar crivel a si e aos outros, sua
formacao envolve nao s6 a “gélida circunspecgao” pela qual a pia fraus é arquitetada,
mas também a submissdo as proprias convic¢des criadas e o autoengano acerca de si
como “obra acabada™’. Como vimos, ¢ simulando também para si — por meio de uma
dskesis®’ — as virtudes que criou para o rebanho, que o sacerdote asceta pode aplicar-lhe
o remédio da culpa contra a dor da mé consciéncia. Como afirma Nietzsche alguns anos

antes, “os homens creem na verdade daquilo que visivelmente ¢ objeto de uma forte

47 KSA-XI:34[43] 1885.

48 KSA-XII:7[5] 1886-7.

49 KSA-XIII:15[45] 1888.

50 Voltando sua atencdo a forma de ascese sacerdotal, Nietzsche a compreende em sentido préximo ao
d a askesis [Goxnoig] grega, na medida em que também ela envolve um penoso trabalho de
assenhoramento de si [Selbstbeherrschung]. Porém, a diferenca dos gregos, ndo ¢é a plenificacdo dos
instintos vitais que visa o exercicio dos ideais ascéticos. A reducdo do sentimento vital, a atividade
maquinal, as pequenas alegrias, a formacao do rebanho e o excesso de sentimento (GM-III §19, 125-
6) sdo os meios pelos quais o sacerdote, “artista dos sentimentos” (GM-III §20, 129) canaliza a ma
consciéncia em prol de uma sobrevida, da vinganga sobre os instintos sdos e até de certo incremento
momentaneo da vontade de poder. Isto, ao prego de instilar, em si ¢ no rebanho, o veneno da vontade
de nada.
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crenga’™'. E “nenhum poder se impde se tiver apenas hipdcritas como representantes

Ora, em um sentido diverso e até oposto ao do condutor de rebanhos, a
compreensdo de uma ética do espirito livre nos levaria a uma excepcionalidade pautada
pelo permanente embate com os valores da moralidade™ e “extrema clarividéncia” na
qual as convicgdes ndo seriam fins, mas apenas meios para si proprio>. Sob a sua odtica,
as crencas ndo seriam sinal de for¢a, mas de fraqueza — e a mudanca de opinides, uma
“exigéncia de limpeza”>. Também em seus ultimos escritos, sob a Otica dos “espiritos
tornados livres” [freigewordenen Geister]™, enquanto a fé tem no “incondicional Sim e
Nao” um sintoma de fraqueza, a grande paixdo ‘necessita, utiliza convicgdes
[Uberzeugungen], ndo se submete a elas — sabe-se soberana™’. Para esse carater, é a
“inércia do espirito” que enrijece as convicgdes, dai a necessidade de “uma continua

9958

mudanga”™®, ou mesmo um continuo manusear, pelo qual o espirito livre se mostra

sempre senhor de suas virtudes, sem a elas se submeter.

Ora, nada mais danoso ao rebanho que a continua mudanga, ainda mais
quando operada em nome de uma singularidade que se excetua em relacdo a
moralidade. Por isso mesmo, se ao carater do condutor de rebanhos seria necessario o
autoengano acerca de si e das convicgdes que cria, o espirito livre requer, ao contrario, a
atengdo constante ao engano como sobrevivéncia em meio a € a despeito da moralidade.
Mentimos, diz Nietzsche, “quando a asticia e o fingimento sdo meios corretos para a

7 Como reflgio ou prote¢do de si, aquela “arte da dissimula¢do”

autoconservagao
assume a forma de engano que caracterizaria a postura €tica do espirito livre. Para esses
homens, “faz-se necessario envolver-se habil e corajosamente no manto da soliddo

exterior e espacial”®. E a melhor mascara que podem usar é a da mediocridade, que

51 MA/HH §52,55.
52 Idem, §55, 57.

53 MA/HH §225, 157.

54 MA/HH §637, 305.

55 MA-WS/HH-AS §346, 309.
56 AC§36-7,42-3.

57 AC§54, 65-6.

58 MA/HH §637, 305.

59 MA/HH §104, 79.

60 KSA-XI:38[11] 1885.
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disfarca o proprio mascaramento®. Tal “solidio de corpo presente”, manifesta no
subtrair-se a moral e virtudes dominantes, ¢ a falsidade necessaria para que ele continue
a permitir propria veracidade®, isto é, a constru¢do das proprias virtudes.

Claro, em paralelo a essa forma de engano pautada pela dissimulacdo, que
subverte os valores impostos pela moralidade, atua a seletividade propria do espirito
nobre, pela qual ele “escolhe também os seus ouvintes; [e] ao escolhé-los, traca de igual
modo a sua barreira contra ‘os outros’”®. Vem aqui a tona a “forga plastica” artistica
que nele deve constantemente atuar: “Somos enganados e temos de ser enganadores”,
diz Nietzsche®. E bem verdade que essa forca é também requerida pelo condutor de
rebanhos, na domesticagdo dos proprios impulsos e incorporacdo dos valores por ele
mesmo criados: “O que ¢ simulado por longo tempo torna-se enfim natureza: a
simulagdo acaba por suprimir a si mesma, ¢ 6rgaos e instintos sdo os inesperados frutos

9965

do jardim da hipocrisia”®. Porém, se naquele, finda-se por incorporar um papel

definitivo, no espirito livre, ao contrario, a forca plastica estaria precisamente na

impermanéncia, configurando e interpretando “a si mesmos € ao seu ambiente como

9966

natureza livre Dai a importancia da autodisciplina, no sentido de permitir o

esquecimento artistico pelo qual o artista mantém o distanciamento — ilusorio, porém
necessario — em relacdo a sua obra. Nietzsche a vé exemplificada no “‘pdr-se em cena’

para si mesmo” dos atores:

Pelo que deveriamos ser gratos. — Apenas os artistas,
especialmente os do teatro, dotaram os homens de olhos e
ouvidos para ver e ouvir, com algum prazer, o que cada um ¢, o
que cada um experimenta e o que quer; apenas eles nos
ensinam a (...) arte de olhar a si mesmo como heroi, a distancia
e como que simplificado e transfigurado — a arte de se “por em
cena” para si mesmo. Somente assim podemos lidar com
alguns vis detalhes em nos! Sem tal arte, seriamos tao-so
primeiro plano e viveriamos inteiramente sob o encanto da

61 MA-WS/HH-AS §175, 242.
62 MA/HH, pr §1, 8.

63 FW/GC §381, 284-5.

64 MA/HH pr §3, 10.

65 MJ/A §248, 170-1.

66 FW/GC §290, 195-6.
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Otica que faz o mais proximo e mais vulgar parecer
imensamente grande, a realidade mesma®’.

No espirito livre, insubmisso as convicgdes da moralidade, ¢ entdo o
constante interpretar e a incessante troca de papéis®® que moldam, em um plano artistico,

0 seu carater — um carater de ator.

Consciéncia moral e processos conscientes

Chegando a esse ponto, poderiamos tecer a seguinte consideracao: se a
passagem do individuo a uma condi¢do de moralidade implica enveredar por um estado
de ma consciéncia até que se chegue a uma boa consciéncia de rebanho, sob que
condigdes se efetuaria o caminho de volta, de uma ma consciéncia de rebanho
novamente a singularidade? Uma resposta a essa pergunta, a nosso ver, passaria por uma
compreensdo, no pensamento nietzscheano, acerca dos processos conscientes, ou da
nog¢ao de consciéncia [ Bewusstsein; Bewusstheit].

Epifendmeno de processos inconscientes, resumo ficcional de uma
determinada configuracdo da “luta e tirania” entre impulsos [ Triebe] cujos pathos ¢
vontade de poder®, a consciéncia, ou o “tornar-se-consciente-de-si da razdo” [des Sich-
bewuft-werdens der Vernunft] seria um instrumento do rebanho, desenvolvido por uma
necessidade de comunicagio e de disseminagio de cddigos de conduta™, sendo mesmo

\ . 6

desnecessaria a existéncia individual. Por outro lado, como o “ultimo e derradeiro

»1 " com as fungdes ainda imaturas, a consciéncia seria

desenvolvimento do organico
fonte de inimeros erros que, se podem levar um organismo a sucumbir, por outro lado,
teriam a vantagem de impedir o seu rapido desenvolvimento, gerando assim um perigo

maior. Os processos conscientes, nesse sentido, aparecem a Nietzsche como algo

67 FW/GC §78, 106.
68 KSA-XI:25[374]1884.
69 KSA-XIII:14[79] 1888.
70 FW/GC §354, 248.
71 FW/GC §11, 62-3.
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incipiente, e por isso mesmo dubio”. Dai ser necessario, dird em Ecce homo, “manter
toda a superficie da consciéncia — consciéncia ¢ superficie [ Bewusstsein ist Oberfliche]

9973

— limpa de qualquer dos grandes imperativos”’”. Sob esse enfoque, sua critica nos

indicaria, antes, uma reavaliacdo de tais processos como “comsciéncia da aparéncia
[Bewusstsein vom Scheine]”™; ou ainda, dirlamos, como consciéncia de artista.

Produzindo “resumos” de configuragdes atuais de impulsos e afetos, o estar
consciente [Bewusstsein] € o “palco” ou a “crista de onda” de excitagdes nervosas que
nos chegam como memdria’”, a partir da qual antecipamos e simulamos a ag¢do futura a
partir do passado. Por isso sua atividade seria antes uma re-atividade, que se de um lado
nos permite a atengdo aos instintos e acasos, de outro nos subtrai a espontaneidade do
ato. Nao por acaso, o “tornar-se consciente” [das Bewuftwerden] & para Nietzsche
“sintoma de uma relativa imperfeicdo do organismo, (...) um esfor¢o em que muita
energia nervosa ¢ gasta desnecessariamente” — motivo pelo qual nega “que algo possa
ser feito perfeitamente enquanto ¢ feito conscientemente”’. Também em um fragmento
tardio ele nos diz: “todo agir perfeito ¢ justamente inconsciente € ndo mais querido”; “a
consciéncia exprime um estado pessoal imperfeito e (...) doentio” que “torna mesmo
impossivel a perfei¢dao”, sendo essa a “forma do jogo de cena™”’.

Tangenciamos aqui o problema nietzscheano da relacdo entre memoria e
esquecimento, que nos leva de volta a segunda dissertagio de Genealogia da moral. E
pela dor que se imprime uma memoria, uma “crista”: “apenas o que ndo cessa de
causar dor fica na memoria”™. Reside ai o valor do castigo, naquilo que provoca de
“intensificagdo da prudéncia” e “alargamento da memoria”” — mas também, diriamos,
pelo que intensifica de dissimulacdo, malicia e astiicia. Nao por acaso, mentiri, em
latim, carrega consigo as acepgOes de: “mentir”, “inventar”, “imaginar” e ainda,

9980

“pensar”. Mas para que cesse a reatividade diante da dor e se evite com isso o

72 KSA-XIII:11[83] 1887-8.

73 EH-II §9, 48-9.

74 FW/GC §54, 92

75 KSA-IX:2[80], 1880.

76 ACS§ 14, 20.

77 KSA-XIII:14[128] 1888.

78 GM-II §3, 50.

79 GM-II §14, 69-71.

80 Cf. a nota do tradutor Paulo C. de Souza ao aforismo 157 de 4 gaia ciéncia, em que aponta para a
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ressentimento [ Gewissensbisse], ¢ preciso que a consciéncia seja agora o “pano de
fundo” para o esquecimento, ou seja: para o processo digestivo e também seletivo, pelo
qual se chega finalmente a uma boa consciéncia [ gutes Gewissen], estado de inocéncia

[Unschuld] e certeza de si no qual se diz: “Sim a si mesmo”™®'

— seja como rebanho, seja
como individuo. Trata-se, como ja o vimos, da passagem de uma ma [schlechtes] a uma
boa consciéncia [gutes Gewissen] — ou, na moral cristd, de seu recrudescimento na
forma da culpa [Schuld]®.

Aqui podemos langar luz ao que nos parece ser um papel ambiguo da
consciéncia: a0 mesmo tempo instrumento do rebanho e da criacdo de si. Afinal, se a
consciéncia ndo faz parte realmente da existéncia individual do ser humano e estd a
servigo daquilo que nele é gregario, como poderia vir a ser um catalisador para a tarefa
de tornar-se o que se é, ou seja, do cultivo de si [Selbstzucht] como singularidade? Com
efeito, se por um lado, a consciéncia moral [ Gewissen] confunde-se com a inocéncia e a
espontaneidade dos instintos — e “[s]0 se age perfeitamente enquanto se age por
instinto” — por outro lado, com o tornar-se consciente [das Bewufitwerden] “exprime-se

99,

um mal-estar do organismo”: “um sinal de que a moralidade propriamente dita, isto ¢é, a
certeza de instinto do agir, foi para o diabo...”*.

Seguindo o pensamento de Nietzsche acerca da condi¢do de ma consciéncia
[Schlechtes Gewissen] ndo seria de todo absurdo compreender os processos conscientes
como um rearranjo de instintos em desuso que teria por fim restaurar a boa consciéncia
[Gutes Gewissen], seja de rebanho, seja no individuo. A nosso ver, seria essa a “tarefa
inteiramente nova” atribuida por Nietzsche a consciéncia [ Bewusstheit]: caberia a ela
“incorporar o saber [das Wissen sich einzuverleiben] e torna-lo instintivo” — “uma
tarefa vista apenas por aqueles que entenderam que até hoje foram incorporados

somente 0s nossos erros, € que toda a nossa consciéncia diz respeito a erros!”. Por

meio da atengdo e incorporagdo de acasos e instintos, e ainda que por trilhas erradas, o

relagdo entre “mentir” e “pensar”. Mentiri, em latim classico, significa: “mentir”, “imaginar”,
“inventar”, derivando do substantivo mens [mente]. NIETZSCHE, F. W. 4 gaia ciéncia, nota 53, p.
324.

81 GM-II §3, 50.

82 GM-III §20, 129-130.

83 KSA-XIII:14[142]; 15[25] 1888.

84 FW/GC §11, 62-3.
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tornar-se consciente nos permitiria trasladar entre estados de boa consciéncia ou de
inocéncia® — agora ndo mais de rebanho, mas do individuo frente ao rebanho.

Todo “tornar-se consciente” cria o objeto — e também o sujeito — como
obra®, simplificando os impulsos e configura¢des de forgas que se apresentam, sendo o
“apresentar” mesmo uma falsificacdo e uma forma assenhoramento. E pela consciéncia
que a imaginagdo, fruto da “forca reprimida da dissimulacdo e do mentir”, recorre a
situagdes e estados vividos anteriormente e transfigura pulsdes de ma consciéncia em
“demonios aos quais se da combate”®. E por isso que, se a consciéncia é de certo modo

uma forma de ma consciéncia, ela o é “tal como a gravidez ¢ uma doenga”®,

No fundo ¢ a mesma for¢a ativa, que age grandiosamente
naqueles organizadores e artistas da violéncia (...) que aqui (...)
cria a ma consciéncia e constroi ideais negativos. (...) Essa
oculta violentacao de si mesmo, essa crueldade de artista, esse
deleite em se dar uma forma, como a uma matéria dificil, (...)
em se impor a fogo e ferro uma vontade, (...) essa ma
consciéncia ativa também fez afinal (...) vir a luz uma profusao
de beleza e afirmagdo nova e surpreendente, e talvez mesmo a
propria beleza... Pois o que seria “belo”, se a contradi¢do ndo se
tornasse primeiro consciente de si mesma, se antes a feiura nao
tivesse dito a si mesma “eu sou feia”?%.

Embora uma ferramenta do rebanho, portanto, a consciéncia poderia vir a se
por contra esse mesmo rebanho, reconstituindo, assim, a boa consciéncia da
singularidade. Para Nietzsche, sdo precisamente esses grandes homens, os espiritos
livres, os caracteres de exce¢do, os responsaveis, por suaexemplaridade e
excepcionalidade, pela conducao de si e do proprio rebanho. Dai ser um “profundo mal-
entendido” ndo compreender o rebanho como “meio” e atribuir-lhe “uma posi¢cdo mais

9990

elevada que a do individuo isolado™™.

Hé decadéncia onde ha fraqueza e desagregacao; ha ascensao onde ha forca

85 GM-II §3, 50.
86 KSA-XII:7[2] 1886-7.
87 KSA-XII:8[4] 1887.

88 GM, II §19, 76.

89 GM, II §18, 75-6.

90 KSA-XIL:5[108] 1886-7.
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e coordena¢do sob um impulso de comando®. Por isso a importincia atribuida a
autodisciplina [Selbstdisziplin] e ao assenhoramento de si [Selbst-Beherrschung|
enquanto meios para a criagdo ou cultivo de si [Selbstzucht]. E certo que coordenagio
também implica, em contraposi¢do ao laisser aller”, a coer¢do ou mesmo tirania dos
instintos — que pode vir a ter como consequéncia o adoecimento e enfraquecimento de
determinados impulsos, ou seja, a md consciéncia no rebanho como no individuo.

(113

Porém, foi gracas a essa “‘tirania de leis arbitrarias’ que se desenvolveu “tudo o que ha
e houve de liberdade, finura, danga, arrojo e seguranca magistral sobre a Terra (...) tanto
nas artes como nos costumes. (...) O essencial (...) ao que parece, &, repito, que se

9993

obede¢a por muito tempo e numa direcdo”™”. “Diretriz suprema: nem diante de si

99994 49995

mesmo se deve ‘deixar-se ir’””* — & preciso, entdo, dominar “o caos que se €.
Poderiamos entdo apontar para uma analogia entre tais processos de assenhoramento e
incorporagdo que ocorrem no organismo € os que ocorrem em uma coletividade; e que
propiciam o desenvolvimento ou decadéncia de um individuo, casta, povo ou cultura®.
O individuo, nesse sentido, ndo ¢ considerado sendo em relagdo ao todo, seja esse todo:
ele mesmo, a humanidade ou, em ltima instincia, a vida — e ndo seria o caso de se
universalizar essa excepcionalidade como norma, caso em que, evidentemente, ndo seria

mais exce¢do. Por isso mesmo, a ética nietzscheana, como ele amitde salienta: “dirigida

a hierarquia: ndo a uma moral individualista””. Nado uma hierarquia de individuos,

91 KSA-XIII:14[219] 1888.

92 Como diz Nehamas, “Nietzsche ndo ¢ (como se tem pensado amiude) um inimigo dos fins e dos
propositos claros, Unicos ¢ distintos”. O que ndo aceita “é a dire¢do particular escolhida pelo
cristianismo”, sua pretensdo de verdade unica. NEHAMAS, A. La Vida como literatura, p. 69.

93 GB/BM §188, 76-8.

94 GD/CI-IX §47, 96-7.

95 KSA-XIII:14[61] 1888.

96 Tal analogia justifica-se porque vida, humanidade, cultura etc. sdo perpassados pelo quantum de forga
comum da vontade de poder. No individuo, ha que se pensar uma humanidade (KSA-XI1:26[231],
1885; CI-IX §33, 81-2; GM-II §10, 61; §11, 65). Cf. também: FREZZATTI Jr., W. A superagdo da
dualidade cultura/biologia na filosofia de Nietzsche, p. 115-135. A tese do autor ¢ a de que hd em
Nietzsche uma forte analogia entre os processos culturais e biologicos, tendo como ponto em comum
os “impulsos ou forgas: igualmente ao organismo humano, a cultura é expressdo de forcas que lutam
entre si por mais poténcia”. Idem, p. 120. Tal analogia teria suas raizes na chamada “lei da filogenia”
proposta pelo bidlogo Ernst Haeckel, com a tese de que “‘a ontologia repete a filogenia’”, ou seja,
“em seu desenvolvimento individual, um ser vivo repete o desenvolvimento evolutivo de sua propria
espécie” — lei que em Nietzsche (GB/BM§264) ¢ transportada para o campo cultural. Cf. HAECKEL,
E. H. Les merveilles de la vie — Etudes de philosophie biologique , p. 299-312, apud FREZZATT]I, Jr.,
W. Op.cit, p. 121.

97 KSA-XIIL:7[6] 1886-7.
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classes ou patrias, portanto, mas de tipos: ascendente e decadente, que bem podem,
alids, coexistir em uma mesma pessoa, de acordo com um maior ou menor estado de
plenificagdo de instintos. E ¢ também por isso, concluindo, que a criagdo e coexisténcia

do individuo em meio ao rebanho nio deve ser pressupor ndo uma, mas varias morais:

O sentido do rebanho deve imperar no rebanho, — mas ndo deve
ultrapassa-lo; os condutores do rebanho precisam de uma
valoracdo fundamentalmente distinta de suas proprias acdes, 0O
mesmo valendo para os independentes ou para os “animais de
rapina” etc’.

skoksk

Em Ecce homo (“Por que escrevo livros tdo bons”), e antes disso, em alguns
fragmentos de 1885 e 1886, Nietzsche associa a necessidade de ser mal entendido a
certa fidelidade a si mesmo, isto ¢, a propria individualidade. Toda compreensdo seria
uma forma velada de imposi¢do de uma igualdade, e ser compreendido corresponderia a
ser ofendido. Em certo sentido, essa compreensao viria a implicar que individuos ndo
podem compreender-se enquanto individuos — embora possam interpretar-se —, senao
enquanto seres de linguagem; ou seja: enquanto seres sociais, de rebanho, por assim
dizer, mansos, que ja ndo pastam soltos, nos campos. Se assim for, o individuo deve
sempre permanecer um incompreendido: “Parece-me que ¢ melhor ser mal-entendido do
que nao ser entendido: ha algo que ofende nisso, a saber, ser entendido. Ser entendido?

Vocés ndo sabem o que isso significa? — Comprendre ¢’est égaler”™.

98 Idem.
99 KSA-XI:35[76] 1885. A tradugdo desta passagem é de André Luis M. Garcia, com revisdo de O.
Giacdia Jr. Cf. STEGMAIER, W. 4s linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche, p. 138.
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A PROBLEMATICA DO HOMEM E A ESTILISTICA DA EXISTENCIA

Isis Zisels!

RESUMO: O presente artigo examina a ideia de “homem” em Nietzsche contemplando
o processo de autoconstrucao do individuo ao lado do projeto de naturalizagdo da moral,
conforme as obras: 4 Gaia Ciéncia, Assim Falou Zaratustra, Ecce Homo e O Viajante e
sua Sombra. Para tanto, dialoga com os artigos O Cultivo da Arte do Estilo, de Olimpio
Pimenta e The Eternal Return in Thus Spoke Zaratustra, de Brusotti, compreendendo o
eterno retorno enquanto a afirmacao da existéncia e a possibilidade de interpretagdo da
vida como o substrato para a criagdo de novos valores. A problematica abordada por
Nietzsche reflete que o homem e a natureza se encontram amalgamados pelo mesmo
querer dionisiaco. Porém, o ser humano abarca uma dimensdo fragmentada,
indeterminada, de modo que cabe a ele mesmo construir-se e aperfeigoar-se, como se
fosse a0 mesmo tempo artista e obra de arte.

Palavras-chave: Arte do estilo, Homem, Natureza, Nietzsche.

ABSTRACT: This present paper studies the idea of “human being” in Nietzsche’s
philosophy and analyzes the relation between the process of self-building and the
project of naturalizing moral, discussed in these writings: Ecce Homo, The Gay Science,
The Wanderer and his Shadow and Thus Spoke Zarathustra. This research also proposes
the affirmation of existence through the possibility of the eternal return, understanding
life as a substrate for the creation of new values, according to these papers: The
Dedication to the Art of the Style, by Olimpio Pimenta, and The Eternal Return in Thus
Spoke Zaratustra, by Brusotti. The problem addressed by Nietzsche reflects that human
and nature are amalgamated by the same Will — symbolized by Dionysus. However,
human is fragmented, unfinished and needs to improve yourself acting at the same time
as an artist and a work of art.

Keywords: Human being, Nature, Nietzsche, The art of the style.

A physis

1 Mestranda ¢ bolsista da CAPES pelo Programa de P6s-Graduagdo em Estética e Filosofia da Arte da
Universidade Federal de Ouro Preto (UFOP).
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Nietzsche, ao referir-se a natureza, retoma a noc¢ao grega de physis presente
na filosofia dos pré-socraticos, em peculiar, nos fragmentos de Heraclito acerca do
devir. Aos olhos de grandes historiadores, como Karl Jarpers, a historia da filosofia em
seu conjunto ndo vai muito além de comentarios a margem dos fragmentos dos pré-
socraticos. Deste modo, o pensamento de Nietzsche constroi-se a partir de sua profunda
admiracao pelos filosofos naturalistas, que inauguraram com seus arquétipos o periodo
mais poético do pensamento ocidental, onde mito e teoria integravam-se numa
linguagem consonante. Imbuidos em admiracdo, curiosidade e criatividade, estes
eximios pensadores propuseram, conjuntamente, diferentes perspectivas acerca do
mesmo tema: a physis.

A nogdo grega de physis ndo pretendia dominar a natureza empregando-lhe
uma técnica, portanto, ao contemplar a existéncia, os fildsofos pré-socraticos
perceberam a realidade de modo integrado, cosmologico, desvelando nela mesma uma
forca motriz, repleta de vida. Também o homem pertencia a esta unidade, de modo que
sua logica encontrava-se submetida a ldgica transformadora do universo. Este principio
natural, arché (dpyn; origem), repleto de vida, foi metaforicamente traduzido de
diversas formas pelos pensadores naturalistas. Heraclito, cuja perspectiva influenciou
amplamente o pensamento filosofico de Nietzsche, definiu a physis como uma unidade
de contrarios.

Heréclito, em sua postura imanente, ao negar o ser, tal como concebia
Parménedes, nega também a dualidade de dois mundos distintos, alegando que na
physis somente o devir — o movimento do vir a ser, simbolizado pelo poder
transformador do fogo — constitui a realidade. Ou seja, o ser corresponde a sua agao.

Ao assumir como verdade a constante impermanéncia das coisas,
Heraclito, dotado de alegre ousadia, consegue reinterpretar o aspecto assombroso da
existéncia como algo digno de admiragdo. A atitude afirmativa heraclitiana é retomada
com apreciagdo por Nietzsche ao longo de sua filosofia, onde, frequentemente,
reconhece-se na vida a fundamentagao de todos os valores.

O devir origina-se sempre do conflito entre dois polos contrarios que, no
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entanto, tendem novamente um para o outro. A percepcao do universo enquanto unidade
de multiplicidades ou luta e confronto de for¢as, conduz a imagem de um jogo criativo e
dindmico que ndo possui nenhum proposito para além dele mesmo. Semelhante a acao
do artista e da crianga ao divertir-se, este jogo traduz, poeticamente, a guerra entre
polaridades que compode a sinfonia da natureza. Segundo Heraclito, esta relacao pautada
na transmutacdo das partes consiste na destruicdo do velho que abre as portas para a
constru¢ao do novo.

Nietzsche incorpora a cosmologia heraclitiana em seu pensamento,
analisando-a sob a 6tica da vontade de poténcia. Afirma, assim, que também o homem
estd submetido ao devir da physis, logo, a vontade que o governa ndo contradiz a
vontade por expansdo que governa a natureza, impulsionando o aniquilamento e a
instauracao de novos mundos.

O ser humano ndo ¢ essencialmente livre; ao contrario, age em
conformidade a sua necessidade, de modo que o uso da linguagem nada mais ¢ do que a
busca pela satisfacdo de seus impulsos naturais. A for¢a dionisiaca presente na natureza
revela, por esta razdo, a vontade de dominagdo mediante a qual se € possivel interpretar
a dindmica valorativa da existéncia. Tal impulso encontra-se no modo como o ser
humano percebe o mundo, impondo-lhe, constantemente, novos sentidos. Logo, a
propria vida indica que a luta incessante de poténcias ¢ a historia a constituir, ndo

apenas o homem, mas, também, a natureza:

A historia de uma coisa ¢ geralmente a sucessdo das forcas que
dela se apoderam e a co-existéncia das forcas que lutam para
delas se apoderar. Um mesmo objeto, um mesmo fendmeno
muda de sentido de acordo com a for¢a que se apropria dela. A
historia ¢ a variagdo dos sentidos (...) O sentido é entdo uma
nogao complexa: ha sempre uma pluralidade de sentidos — uma
constelacdo, um complexo de sucessdes, mas também de
coexisténcias — que faz da interpretagdo uma arte (...).>

O amalgama homem-natureza

2 DELEUZE. Nietzsche e a Filosofia, O sentido, p. 5.
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Nietzsche expde que o homem e a natureza encontram-se amalgamados
pelo mesmo querer dionisiaco. O ser humano, no entanto, abarca uma dimensdo
fragmentada e indeterminada, de modo que cabe a ele mesmo construir-se e aperfeigoar-
se, como se fosse, simultaneamente, artista e obra de arte. Diante deste quadro de
possibilidades, o que ¢ o homem, afinal?

Em nenhum momento Nietzsche delimita o significado de “homem”. O
que o autor explicita é que este ndo ¢ nem animal e nem aquilo que estd para além dele
mesmo. Ou seja, o ser humano, enquanto projeto em aberto, necessita tomar consciéncia
de suas potencialidades para se aperfeicoar. Portanto, o foco da problematica ndo ¢
exatamente “o que ¢ o homem?”, mas “o que pode ser o homem?”.

O filésofo alemao constata que o homem de seu tempo ¢ um experimento
fracassado, pois esta limitado por uma série de normas e preceitos morais que
contradizem sua constituicdo fisiologica. Percebe, ainda, que o moralismo cristdo,
heranga do platonismo, propde sempre uma fuga a vida, cultivando nos individuos a
fraqueza, e ndo a forga. A recusa do enfrentamento das adversidades do mundo impede
o fortalecimento do individuo, razdo pela qual Olimpio Pimenta® enfatiza a critica
nietzschiana a inversdo de valores do cristianismo, relembrando os perigos, as
contradi¢des, os imprevistos e os sofrimentos da vida. A fraqueza, deste modo, ¢
detectada naqueles que buscam conforto em uma crenga externa ao mundo, que atua no
sentido de abstrair os medos da existéncia. Identifica-se, neste caso, a tentativa de
transpor conflitos para que ndo seja necessario vivencia-los, o que acaba por atrofiar as
potencialidades individuais.

Nietzsche alerta a importancia de afastar-se da crenga em uma verdade
ontologica, uma vez que a negacdo do viver compreende a vontade fraca do nada
querer, suprimindo a possibilidade tragica do fortalecimento. Os ideais ascéticos, diz o
filésofo, impuseram inimeras amarras ao homem para que este celebrasse a fraqueza e
desaprendesse a se comportar como animal. Os individuos, assim, tornaram-se
prisioneiros de valores hipdcritas, negligenciando seus impulsos criativos € depreciando

a vida, que, nessas circunstancias, ¢ esvaziada do seu carater tragico.

3 PIMENTA. O cultivo da arte do estilo, AISTHE, n° 3, 2008.
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Nietzsche deseja promover com seu pensamento a libertacdo das correntes
moralistas, ja que somente a liberdade de espirito, existente na criacao, pode conferir ao

homem o distanciamento do animal sem, contudo, negligenciar-lhe seu aspecto natural:

Essas correntes — repito — ainda e sempre, sdo, contudo, esses
erros pesados e significativos das representagdes morais,
religiosas e metafisicas. Somente quando a doencga das correntes
for superada € que o primeiro grande objetivo sera alcancado: a
separa¢do entre 0 homem e o animal. *

O autor retoma Horacio para argumentar que a tentativa de expulsar a
natureza do homem ¢ ineficiente, uma vez que ela, inexoravelmente, sempre retornara.
Assim, ao refletir sobre a superacdo do animal, de forma alguma negligencia o carater
natural do ser humano, mas procura aperfeicoa-lo por meio da luta de poténcias. Do
mesmo modo, ao propor a superagdo do homem através da ruptura com os elementos
decadentes da civilizacao, Nietzsche busca o surgimento de um individuo mais forte e

capacitado para a vida; “além do bem e do mal™:

O homem ¢ o ndo-animal e o super-animal; o homem superior ¢
0 nao-humano e o super-humano: isto se mantém. Desde que o
homem cresce em grandeza e em altura, também cresce para o
baixo e o horrivel; ndo se deve querer um sem o outro — ou
melhor, quanto mais se quer essencialmente um, mais se atinge
o outro. °

O tnico método eficiente para a superacao do animal requer, aos olhos
do filésofo alemao, o aprofundamento do homem na natureza, visto que este movimento
¢ capaz de suscitar uma nova moral, fisioldgica, constituida por valores que se orientam
conforme a vida. Para tanto, ¢ preciso repensar a questdo do corpo de um patamar
bioldgico, tal como uma maquina pouco conhecida, independente do fendmeno
religioso e moral.

Com efeito, Nietzsche vislumbra no estado fisiologico da alegria a unica

meta existencial possivel. Através deste sentimento, capaz de simbolizar o impulso

4 NIETZSCHE. O viajante e sua sombra, p. 143.
5 NIETZSCHE. Fragmentos postumos, outono de 1887, XVIII, 9 [164].
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dionisiaco, a vida ¢ exaltada e, por conseguinte, o proprio individuo despojado do
arcabouco artificial das representacdes ontoldgicas e satisfeito com o mundo, apesar de

todas as suas contradi¢des:

Somente ao homem enobrecido ¢ que a liberdade de espirito
pode ser conferida; so ele ¢ tocado pelo alivio da vida que pde
balsamo nas feridas; ¢ o primeiro a poder dizer que vive por
causa da alegria e de nenhum outro objetivo.°

Em outras palavras, a vida se justifica por ela mesma, de modo que nisso
consiste a satisfacdo do homem. Ao afirmar a vida através da alegria, o individuo ¢
capaz de encontrar plenitude em suas agdes presentes, nao necessitando de outro mundo
para realizar-se — razao pela qual, este sentimento dionisiaco apresenta-se como uma
ameaga a Igreja, cujo poder constroi-se e sustenta-se a partir da utilidade de uma crenga
metafisica. Este jubilo de Dionisio ¢ um sinal de saude e sabedoria tragica. Representa a
aceitacdo da natureza, a superagdo da civilizacdo e a satisfacdo do individuo em relagdo
a vida.

Para Nietzsche a civilizacdo ¢ um mecanismo de repressdo que contradiz
a natureza, pois procura dominar o homem, impondo-lhe ideais ascéticos decadentes.
Deste modo, ao invés de contribuir para o fortalecimento do individuo, atua no sentido
de promover-lhe a fadiga dos impulsos vitais. E, contudo, inoperante qualquer tentativa
de eliminar este processo nocivo de controle ao qual estd submetido o povo. A
decadéncia da civilizagdo, porém, ¢ capaz de agir como um estimulante através do qual,
determinados individuos, que se apresentam como excegdes, conseguem destruir
padrdes doentios e ultrapassar seus estados. Tais homens superiores — espiritos livres,
dotados de forca e capacidade de superagdo — surgem aleatoriamente na historia. Esta
ideia de acaso, ou fruto da colisdo dos impulsos por mais poténcia reconhece que os
génios ndo refletem uma evolugdo cronologica da natureza ou das civilizagdes.

A cultura, por sua vez, embora ndo seja um fendmeno bioldgico, nao
contradiz, necessariamente, a dimensdo natural do ser humano. Ao contrario, caso

cumpra o seu papel de servir como um instrumento para a autossuperagao, ela mostra-se

6 NIETZSCHE. O viajante e sua sombra, p.153.
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afirmativa e eficiente no que diz respeito ao aprimoramento da natureza. Nietzsche,

assim, enaltece como elevada a cultura jovial dos helenos, educados para e pela arte.

A estilistica da existéncia

O filésofo concebe a vida numa dimensdo estética, propondo que o
homem seja artista de si mesmo. E imprescindivel, para tanto, que o individuo atente-se
as pequenas escolhas (as mais primordiais, que compde o cotidiano), ja que cada um
representa a luta das partes por elementos que condicionam a existéncia, como a
nutricdo e o espaco. Diante disso, surge uma nova questdo: como saber escolher? O
parametro ¢ uma criagdo aberta que se dd4 mediante experiéncias relacionadas a
percepcao agucada que o individuo possui sobre seu proprio corpo. Portanto, somente
através do cuidado e do amor proprio, € possivel ao homem libertar-se de tudo o que lhe
causa fadiga e doenca.

Em outras palavras, abandonar as perspectivas idealistas ¢ olhar para o
que ha de mais intimo e necessario ¢ base da ética nietzschiana. Aos olhos da metafisica
classica, tal proposta implica numa espécie de “profanacao” da filosofia, pois seu objeto
encontra-se no dia-a-dia e no individuo, que, sendo fruto de suas percepgdes e
vivéncias, aparece como parametro da reflexdo. Os versos de Heine (Die Heimkehr,
LVIII) ilustram perfeitamente a imagem do filésofo ao qual Nietzsche contrapde-se em
sua ética do cuidar de si: “Mit seinen Nachtmiitzen und Schlafrockfetzen/ Stopft er die
Liicken des Weltenbaus”, traduzindo: “com seus barretes de dormir e com os trapos de
seu roupdo de noite ele remenda as falhas do edificio do universo” 7. Podemos associar
a imagem pensada pelo poeta Heine a proposta do otimismo dialético socratico que
pretende, através da razao, corrigir o Ser.

Nietzsche, por sua vez, observa que o proprio corpo e a propria historia,
embora nao revelem esséncia alguma, sdo fatores dinamicos que, quando priorizados,

constituem o tonico para o surgimento de um homem mais capacitado para o mundo.

7 HEINE, H. Die Heimkehr, LVIIIL, apud FREUD, S. 4 questdo de uma Weltanschauung: Conferéncia
XXV, p. 196.
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Expoe, ainda, a necessidade de cultivar o amor fati; o amor a prépria vida, tal como ela
se apresenta em sua variedade. Através do sentimento de apreciacdo do momento, o
artista de si mesmo consegue concretizar o melhor para sua existéncia, dentro de suas
possibilidades. Ademais, a vivéncia tanto do prazer quanto da dor ¢ fundamental a

autoconstrucao:

Dissestes sim, algum dia, a um prazer? O meus amigos, entio o
dissestes, também, a todo sofrimento. Todas as coisas acham-se
encadeadas, entrelagadas, enlagadas pelo amor. — E se
quisestes, algum dia, duas vezes o que houve uma vez, se
dissestes, algum dia: “Gosto de ti, felicidade! Volve depressa,
momento!”, entdo quisestes tudo — Tudo de novo, tudo
eternamente, tudo encadeado, entrelagado, enlagado pelo amor,
entio, amastes o mundo. — O v6s, seres eternos, 0 amais
eternamente e para todo o sempre; e também vos dizeis ao
sofrimento: “passa momento, mas volta!” Pois todo prazer quer
eternidade!®

O pensamento de Nietzsche induz ao eferno retorno enquanto afirmacao
da existéncia. A ideia de repeti¢do no tempo, referente aos ciclos ressonantes da vida, ¢
influenciada pelo pensamento heraclitiano, uma das mais importantes bases do
estoicismo, e estende-se ao universo €tico e cosmoldgico de Nietzsche como o “eterno
retorno do mesmo”. Entretanto, esta ¢ uma nog¢ao inacabada que o filésofo alemao intui
ao longo de sua obra; ndo como uma verdade efetiva, mas como uma experimentagao
filos6fica ou uma possibilidade que acentua o aspecto multiplo e conflituoso do

emaranhamento de for¢as que compoe a realidade:

Em um primeiro momento Zaratustra reprime este pensamento;
ele teme se confrontar com a mais terrivel das possibilidades.
Mas sua vontade de verdade resiste a todo esquivar-se. Ela exige
que Zaratustra antecipe experimentalmente a mais terrivel das
possibilidades como se ¢ela fosse verdadeira.’

A expressdo “eterno retorno” aparece pela primeira vez em escritos que

8 NIETZSCHE, 4ssim falou Zaratustra, IV, O canto ébrio.
9 BRUSOTTI, M. The eternal return in Thus spoke Zaratustra. Estudos Nietzsche, n° 2, 2012, p. 162.
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antecedem A Gaia ciéncia e representa, no ambito da €tica, uma possibilidade fértil para
a criagdo de novos valores. A ideia identificada é viavel somente aos homens de
“espirito livre”; aqueles capazes de afirmar e abragar a vida em sua multiplicidade;
dotados de “uma alegria e uma forca de soberania (...) em que o espirito recusaria toda
fé, todo desejo de certeza, tendo pratica em manter-se sobre as cordas leves de todas as
possibilidades e até mesmo em dangar a beira do abismo™'°.

Quem ndo possui habilidade para enfrentar as adversidades da vida através

da postura criativa de reconciliagdo com o passado — ressignificando a propria trajetoria

—, acaba por conceber o eterno retorno como uma experiéncia opressora.

A dificuldade de ‘redimir’ o passado ¢ o principal problema na
confrontagdo de Zaratustra com o pensamento do eterno retorno.
‘Redimir’ o passado, reinterpreta-lo, conferir sentido a ele e
entdo afirma-lo ¢ em Assim falou Zaratustra uma tarefa
infinitamente dificil, quase além do humano. "

Ora, a vida deve servir como substrato para todos os valores, conduzindo o
homem ao cuidado de si mesmo e viabilizando a criacdo de novos significados para o
mundo. E imprescindivel, com efeito, desconstruir os ideais que negam ou tentam
eliminar os aspectos mais naturais da existéncia que sdo a multiplicidade e a
contradi¢do. O devir, afinal, ¢ precondi¢do para toda criagdo humana, razdo pela qual
jamais sera produtivo um pensamento que se ponha a negligenciar a mudanga. E
importante, ainda, que a compreensao deste termo heraclitiano jamais se confunda com
qualquer atividade vinculada a moral, j& que ndo hé finalidade no devir a nao ser o

proprio movimento de transformacao; a luta ou jogo mediante o qual a vida se desdobra.

Estamos presentes no mundo e ele esta presente em nds — o que
cumpre ¢ arranjar essa relacdo como quem arranja uma musica,
que soard bonita ou feia, agradavel ou desafinada, conforme
uma maestria que nunca ¢ propriedade nossa, embora possamos
exercé-la (...) eis o ambiente propicio para a tarefa moral mais
alta, a transvalora¢do de todos os valores. 2

10 NIETZSCHE. 4 Gaia Ciéncia, §347.
11 BRUSOTTL The eternal return in Thus spoke Zaratustra. Estudos Nietzsche,n° 2, 2012, p. 157.
12 PIMENTA. O cultivo da arte do estilo. AISTHE, n° 3, 2008, p. 65.
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A ideia de transvaloracdo aliada a proposta do homem como obra de arte
conduz ao cuidado de si, que ¢ reflexo do amor proprio. O cuidado ndo implica em
negligenciar as paixdes, como fizeram os estoicos, mas, sim, torna-las um viés para a
amplificacdao das experiéncias pessoais. Quando a afirmagdo da vida estd em destaque,
ha a assungdo tanto do prazer quanto do sofrimento, visto que ambos compreendem
“duas faces da mesma moeda”. Logo, o que a fuga das paixdes oculta ¢ o medo do
enfrentamento da dor.

Embasado pela preocupagdo em relacdo as escolhas mais fundamentais que
compde o cotidiano e denotam o cuidado e a responsabilidade do individuo para com
ele mesmo, Nietzsche afirma a necessidade de se viver com a arte do estilo.
Parafraseando Olimpio Pimenta", vale destacar que a arte do estilo ndo pode se
confundir com uma mera estetizagao da existéncia, pois a proposta nietzschiana nao
abarca embelezar ou disfarcar habitos e vivéncia arraigados, porém reconhecer na
atividade artistica um suporte para a autoconstru¢do na medida em que esta possibilita o
direcionamento de um olhar mais profundo ao aspecto terrivel da realidade. A mascara
do artista, consequentemente, viabiliza a atribuicdo de um novo significado a vida
mediante o qual ¢ possivel vivencid-la em sua plenitude. Do sofrimento, portanto,
advém algo bom que ndo se restringe ao prazer estético, mas se estende a capacidade
tragica de fortalecimento.

Nietzsche preocupa-se com a questao ¢tica embasada pela arte, uma vez que
a existéncia implica num processo inesgotavel e criativo de atribui¢do de sentido — fato
que reflete a inviabilidade de uma resposta exata e permanente para a indagacdo “o que
¢ o homem?”. Este ser encontra-se fragmentado, em constante construg¢do e experiéncia.
Cabe, pois, a cada individuo testar um projeto novo de si mesmo — razao pela qual o
autor sugere como critério o estilo.

Em sua autobiografia tardia, Ecce homo, o filésofo aborda a arte do estilo
como uma possibilidade da comunica¢do do sentimento de paix@o (correspondente ao
impulso natural dionisiaco) através do processo de simbolizagdo que se d4 no universo

dos gestos e aparéncias. Esta atividade ¢ orientada pela vontade de poténcia, que

13 PIMENTA. O cultivo da arte do estilo. AISTHE, n° 3, 2008.
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impulsiona o individuo a escolher ou criar as mascaras mediante as quais representara a

si mesmo nos “palcos” da vida.

Direi a0 mesmo tempo uma palavra geral sobre a minha arte do
estilo. Comunicar um estado, uma tensao interna de pathos por
meio de signos, incluido o tempo desses signos — eis o sentido
de todo estilo; e considerando que a multiplicidade de estados
interiores € em mim extraordinaria, ha em mim muitas
possibilidades de estilo — a mais multifaria arte do estilo de que
um homem ja disp6s. Bom ¢ todo estilo que realmente comunica
um estado interior, que ndo se equivoca nos signos, no tempo
dos signos, nos gestos — todas as leis do periodo sdo arte dos
gestos... Bom estilo em si — pura estupidez, mero idealismo,
algo assim como o belo em si, como o bom em si, como a coisa
em si.'

Retomando os comentarios de Olimpio Pimenta: “Se a arte do estilo ¢ sinal
de algo, o que ela traduz ¢ amor pela existéncia sob todos os angulos. O mais
importante de tudo, feitas as contas, ¢ ter algo a dizer.” '* Com efeito, somente quem se
rende ao mundo, reconhecendo-se em sua fatalidade, é capaz de dar-se ao cultivo do
estilo. Sem o amor fati — essa disposicao de alegria em relagcdo a vida — ¢ impossivel
transformar-se em um artista de si mesmo, conquistando a unidade de uma forma em

meio a intensidade das inimeras emogoes:

Como o Dioniso helénico, o artista ¢ aquele que joga com as
aparéncias: um deformador. Mas se ele ndo cessa de falsificar, ¢
porque se esforga para imprimir, naquilo que deforma, a mesma
marca ou a mesma medida, ou seja, forjando um estilo.'®

Nietzsche propde em Ecce homo a maxima, anteriormente dita por Pindaro,
“torna-te 0 que €s” — ndo com a inten¢do de desvelar uma esséncia, ja que ele mesmo
rompe com os ideais metafisicos com o intuito de fazer compreender que nio ha
diferenca entre o ser € a agdo, ou, que para ser ¢ necessario vir-a-ser. Em outras

palavras: atuar no mundo, representar a si e viver conforme o devir ¢ uma arte que

14 NIETZSCHE. Ecce Homo, p. 57.
15 PIMENTA. O cultivo da arte do estilo. AISTHE, n° 3, 2008.
16 LEBRUN. 4 filosofia e sua historia. “Quem era Dioniso?”, p. 370.
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requer o cultivo do amor a vida. Este gesto afirmativo potencializa a forca e abre as
portas para um novo projeto que, segundo o autor, ultrapassa o “homem” de sua
contemporaneidade.

A possibilidade de atuag@o do individuo no campo das artes, por sua vez, ¢
vidvel somente na presenga de um excedente de forgas. Dedicar-se a produgao artistica,
segundo Nietzsche, ¢ um meio de extravazar o impulso para a dominagdo. A técnica do
artista, com efeito, ¢ til ao processo de autoconstru¢do porque a obra manifesta o0 modo
como o gosto particular podde configurar o carater de cada individuo. Nao interessa,
contudo, elaborar um juizo acerca da qualidade do gosto, mas verificar se o gosto
representa um parametro auténtico de criagdo, ou seja, em outras palavras, um estilo
proprio.

Nietzsche observa, desde O Nascimento da tragédia, que os gregos nao
distinguem a arte da vida, pois ndo destinam um espaco segregado do cotidiano para a
contemplagdo artistica. O ethos do povo heleno ¢ determinado pela arte. Todavia,
somente apos a elaboracao de “O Viajante e sua sombra”, o filosofo repensa a arte como
sendo a capacidade de criar-se a si mesmo, embelezando a existéncia e impondo-lhe
cortesia e estilo unico. A criatividade artistica ndo procura simplesmente revestir o
horror e o mistério com o véu da ilusdo; pretende, no a&mbito da ética, transformar o

homem em sua propria obra de arte.
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O ETERNO RETORNO E A ESTILISTICA DA EXISTENCIA

Laurici Vagner Gomes'

RESUMO: O aforismo 341 de Gaia Ciéncia revela que o interesse nietzschiano pelos
efeitos éticos do eterno retorno estd profundamente ligado a ideia de que a vida na
completude de seu desdobramento temporal se repetird eternamente na mesma
sequéncia e ordem. Com isso, a hipdtese demoniaca nos encaminha para o dramatico
desafio que envolve a caracterizagdo do eterno retorno como uma doutrina ética: querer
aquilo que se sabe. Para que se efetivem as potencialidades éticas do retorno, ndo basta
encontrar fundamentos tedricos que sustentem a idéia de que a vida repetira na mesma
sequéncia e ordem, ndo basta a prova cientifica, ¢ necessario querer essa repeticao.
Dessa forma, a questdo crucial que Nietzsche encaminha ao seu leitor no aforismo 341
de Gaia Ciéncia é como viver de modo a querer que a vida se repita eternamente na
totalidade de seu desdobramento temporal. Nesse contexto, o objetivo desse presente
artigo ¢ discutir o investimento nietzschiano nos desdobramentos éticos do eterno
retorno e sua relacdo com a estilistica da existéncia que emerge entre os escritos do
filésofo ao fim do segundo periodo de sua producio.

Palavras-chave: Eterno retorno, Estilistica da existéncia, Arte, Vida, Etica.

ABSTRACT: The aphorism 341 of The Gay Science reveals that Nietzsche's interest by
the ethical effects of the eternal recurrence is deeply attached to the idea that life on
completion of its temporal unfolding will repeat again and again in the same sequence
and order. Thus, the demon hypothesis lead us to the dramatic challenge that involves
the characterization of the eternal recurrence as an ethical doctrine: to want what one
knows. In order to make effective the ethical potential of return it’s not enough to find
theoretical basis to support the idea that life will be repeated in the same sequence and
order, neither scientific proof, you must want this repetition. Therefore, the crucial
question that Nietzsche forwards to his reader in aphorism 341 of The Gay Science is
like living in a way of wanting life repeated eternally in all of its temporal unfolding. In
this context, the aim of this article is to discuss Nietzsche's investment in ethical
ramifications of eternal recurrence and its relation to the stylistic of existence that
emerges from the writings of the philosopher in the end of the second period of his
production.

1 Doutorando em Filosofia pela UFMG. Professor de Filosofia da Faculdade de Educacdo da
Universidade do Estado de Minas Gerais FAE/UEMG.
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O eterno retorno aparece pela primeira vez nos escritos nietzschianos num
caderno de anotagdes que acompanhava o filésofo em suas solitdrias caminhadas em
Surlei entre a primavera e outono de 1881, cujo contetdo integral somente foi
publicado em 1973, na edigdo critica de Colli ¢ Montinari. Seguindo este caderno e os
livros que acompanharam Nietzsche no contexto de emergéncia do eterno retorno,
Paolo D’lorio defende que este pensamento foi se formando gradativamente no interior
de um debate no qual o filosofo conhecia muito bem os temas e os protagonistas: o
debate acerca da dissipacdo de energia e da morte térmica do universo, no interior do
qual se renovou o quadro teérico de onde, na época moderna, o conflito entre a
concepg¢do circular e a linear do tempo foi recolocado?. Uma investigagdo atenta do
caderno de anotacdes nos permite ndo somente acompanhar como a emergéncia do
eterno retorno estd vinculada a esse debate cosmoldgico, mas também entender o
cenario no qual esse pensamento encontra sua génese’. Esse cenario é povoado por uma
série de reflexdes dispersas de Nietzsche, que perpassam o desenvolvimento gradual do
eterno retorno, mas ¢ possivel encontrarmos fios condutores que estabelecem conexdes
entre as diversas constelagdes de fragmentos, sendo que entre os mais constantes e
significativos se encontram aqueles nos quais o filosofo realiza uma discussdo sobre a
vida organica. Na medida em que compreendemos esse cendrio mais panoramico,
podemos observar que o desenvolvimento gradual desse pensamento ¢ marcado por
uma série de tensdes, tipicas da filosofia nietzschiana na época de Aurora e Gaia
Ciéncia, como a tensdo entre a paixao do conhecimento e a teoria do erro, que nesse
contexto se soma a radicalizacdo da abordagem critica do antropomorfismo. Esse
caderno nos mostra também que o eterno retorno nasce ¢ se desenvolve marcado pelo

dilema da compatibilizacdo entre dois programas: a mudanga nos valores e a

2 Cf. D’IORIO. “Cosmologia e Filosofia do eterno Retorno”. In: MARTON, Scarlet (org.) Nietzsche
pensador mediterraneo: a recepgdo italiana, p. 229-230

3 Todas as vezes que fizermos men¢do ao caderno de anotagdes estamos nos referindo ao caderno
catalogado com a sigla M III 1 que se encontra na KSA 9.
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desumanizag¢ao da natureza.

A posicao assumida pelo filosofo nesse contexto ¢ a de que a vida orgéanica,
compreendida como exce¢do, ndo pode ser tomada como modelo da totalidade natural,
pois nesta deve ser incluida a “natureza morta”, o inorganico. Por outro lado, Nietzsche
toma a vida organica como modelo para a compreensdao do mundo humano, ndo sem
antes, porém, afirmar que esta forma de vida € caracterizada pelo erro e pelo engano.
No caderno de anotagdes, o fildosofo articula sua concepc¢do de vida organica com a
teoria do erro e adota o organismo como modelo de uma teoria social que aponta para a
emancipagdo do individuo de seus lagos gregarios. Nietzsche esboca uma espécie de
genealogia do individuo dono de si, soberano, defendendo que uma individualidade em
sentido real, ndo gregaria, ainda estaria por vir. Neste contexto, o filésofo nos
apresenta o itinerario do individuo que procura romper os lagcos com a gregariedade,
que luta contra o gosto universal, por uma posicao relativamente unica diante das
coisas, mas acaba por descobrir que ndo ha individuo e sim algo que se transforma a
cada instante.

r

A espécie ¢ o mais grosseiro dos erros; o individuo, o mais
delicado, e vem depois. Luta por sua existéncia, por um gosto
novo, por uma posi¢do relativamente unica sobre as coisas —
considera-a melhor que o gosto universal, que despreza. Quer
dominar. Mas entdo descobre que ele mesmo ¢ algo que se
transforma e que seu gosto vai mudando, com sua delicadeza
penetra no segredo de que ndo ha individuo, de que em cada
instante ¢ algo distinto do seguinte e de que as condi¢des de sua
existéncia sdo as de um sem nimero de individuos: o instante
infinitamente pequeno (der unendlich kleine Augenblick) ¢ a
realidade e verdade suprema, uma imagem relampago (Blitzbild)
extraida do fluir perpétuo.*

Nietzsche descreve o tragico percurso do individuo dono de si que, depois

de uma longa habituacdo gregaria, sente as propriedades organicas e se depara com a

4 KSA911[156]. Com relagdo aos fragmentos postumos aqui citados, as tradugdes foram feitas a partir
do texto original em alemdo com consulta as versdes francesa ¢ espanhola da edi¢do critica da obra
de Nietzsche.
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fonte de todo erro: a impossibilidade do vivente em assimilar o devir. O individuo
descobre que todo conhecimento incorporado até agora “se apoia no grosseiro erro da
espécie, nos erros mais delicados do individuo e no mais delicado dos erros, que € o
instante criador (schopferischen Augenblicks)” . Somente depois que surgiu um mundo
imagindrio contraposto ao fluxo absoluto se vislumbrou que o erro ¢ o modo de ser do
vivo, erro que s6 pode ser eliminado com a morte, com o retorno ao insensivel®. A
teoria do erro formulada por Nietzsche ¢ construida a partir da tese da
incompatibilidade entre a verdade ultima do devir e a atividade organica de
assimilagdo, de igualacdo do ndo igual: “a verdade ultima do fluxo das coisas nao ¢
algo que se pode incorporar, nossos ORGAOS (para viver) estdo condicionados para o
erro.”” . Impor uma forma ao devir é a fonte de todo erro, mas esta atividade esta na
base de constituicdo propria de todo vivente. No entanto, diante da tese de que viver ¢é
falsificar, Nietzsche faz a defesa de duas “tendéncias principais” (Haupttendenzen): 1)
Implantar de toda maneira o amor pela vida, a propria vida; 2) Lutar contra todos que
pretendem por em davida o valor da vida®. Afirmando ser o erro a condi¢do de
existéncia do vivo, Nietzsche caracteriza a arte como “o cuidado da ilusao” e defende a
necessidade de se atribuir a existéncia uma “significagdo estética” como “condigdo
fundamental de toda paixdo pelo conhecimento™.

Na primeira apari¢ao do eterno retorno no caderno de anotagdes podemos
observar que o filésofo ndo faz alusdo direta a aspectos cosmoldgicos. O eterno retorno
do igual (Die Wiederkunft des Gleichen) é apresentado como “o novo centro gravidade”
(Das neue Schwergewicht) e acompanhado por uma série de prescrigdes que mais se
aproximam de um programa existencial. Porém, ¢ clara a correlagdo destes topicos
com o pensamento nietzschiano acerca da vida organica e também com esse itinerario

emancipatorio do individuo.

O eterno retorno do igual

Idem.

Cf.KSA 9 11[162].
Idem.

Cf. KSA 9 11[183]
KSA911[162]
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Esbogo

1) A incorporacdo dos erros fundamentais

2) A incorporacao das paixoes

3) A incorporagdo do saber e do saber que renuncia.
(Paix@o do conhecimento)

4) O inocente. O particular enquanto experimento. A
facilitacao da vida, rebaixamento, debilitacao — transicao.

5) O novo centro de gravidade: o eterno retorno do mesmo.

A infinita importdncia do nosso saber, do nosso errar, dos
nossos habitos e maneiras de viver, para tudo o que esta para
vir. Que fazemos nos do resto da nossa vida — nds que passamos
a maior parte dela na mais essencial ignorancia? Ensinamos a

4

doutrina — ¢ o meio mais poderoso de a incorporarmos nos
proprios. O nosso género de felicidade, como doutores da maior
doutrina'’.

Desde esse primeiro momento, o filosofo ja acentua a capacidade do eterno
retorno em produzir uma nova forma de vida, porém, entende que este potencial
somente se efetivard na medida em que esse pensamento, o peso mais pesado (das
grofite Schwergewicht), puder ser incorporado, o que esta vinculado a disposi¢do de
querer a repeti¢do'’. Ao final desse primeiro esbogo, o filésofo faz uma breve indicagéo
de que deseja escrever uma obra para ilustrar o seu ideal'?. O fragmento 11[197] nos
traz um plano para uma obra em quatro capitulos, intitulado “““ Para o “esbo¢o de uma
nova forma de vida” (Zum ,,Entwurf einer neuen Art zu leben‘), onde fica evidente o
interesse de Nietzsche em articular as principais questdes trabalhadas no caderno de
anotagdes: a desumanizacao da natureza, a vida organica como erro, a emancipagao do
individuo dono de si, e, por fim, o eterno retorno.

No fragmento 11[148] nos deparamos com a primeira exposicao
cosmologica do eterno retorno no caderno de anotacdes. Num tempo infinito, um
determinado instante retorna e com ele também toda a cadeia de instantes que lhe sao

anteriores e posteriores ao seu aparecimento. Este encadeamento dos instantes e seu

10 KSA911[141].

11 CfKSA911[143].

12 “O que equilibrar: os distintos estados elevados que tenho tido, que sirvam de base aos diferentes
capitulos e matérias — como regulador da expressdo, exposicdo, pathos dominante em cada capitulo —
¢ obter assim uma ilustragdo de meu ideal, como se disséssemos, por adi¢do. Entdo, para cima!” KSA
911[141].
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eterno retorno fazem com que as proprias condi¢des que produziram uma determinada
vida se “retnam outra vez no curso circular do mundo” ". A partir disso, Nietzsche
argumenta que o transcorrido numa vida inteira se repetira e com isso a “inteira
conexdo de todas as coisas” '*. Dessa forma, o curso circular do mundo repercute no
transcorrer da vida humana. Na redacao do aforismo 341 de Gaia Ciéncia, o fildsofo
utiliza parte desse fragmento. Nesta primeira comunicacao do eterno retorno na obra
publicada, o autor de Zaratustra utiliza somente a passagem do fragmento 11[148] que
se refere a eterna repeti¢do dos eventos transcorridos numa vida, inserindo-a, porém, no
contexto dramatico de configuragdo da hipotese demoniaca, praticamente ocultando a
tese cosmoldgica que lhe da sustentagdo no texto que a antecede. Nesse aforismo,
Nietzsche substitui o argumento da infinitude a parte ante e a teoria das forgas,
importantes pilares através dos quais a tese cosmoldgica do eterno retorno € erigida, por
uma fic¢do que investe na imaginagdo e na fantasia do leitor. A idéia de que existe um
vinculo entre a transitoriedade da vida humana e o eterno devir do mundo persegue o
pensamento nietzschiano desde seu periodo de juventude'’, mas, na primeira
comunicacdo do eterno retorno, essa vinculacio ¢ apenas timidamente insinuada, a ndo
ser pela mencdo a um certo instante descomunal no qual a hipotese demoniaca seria
aceita.

Se no fragmento 11[148] a tese da repeticdo da vida se encontra vinculada a
cosmologia do eterno retorno, tornando evidente seu impacto ético existencial, o que se
v€ nos fragmentos subsequentes onde essa tese cosmolodgica € exposta no caderno de
anotagdes ¢ a tentativa nietzschiana de afirmar a efetiva realidade daquilo que se
encontra na vigéncia do instante. Em seu ataque ao organicismo, o filésofo acaba

adotando a tese cosmoldgica do retorno do instante como um critério para discriminar o

13 KSA911[148].

14 Idem.

15 Em um de seus primeiros escritos Fatum e Historia, redigido em 1862, o jovem filésofo falando das
dissimuladas molas que movem o vir a ser, afirma: “Sdo dissimuladas, mas sdo as mesmas que
movem esse grande relégio que se denomina histdéria. O mostrador marca os acontecimentos. A cada
hora avanga o ponteiro, para recomegar sua ronda apds as doze; inicia uma nova era do mundo”.
Num fragmento péstumo do verdo de 1872 e inicio de 1873 diz o filésofo: “Considerar a filosofia
como a astrologia: isto €, ligar o destino do mundo com o do homem, ou seja, encarar a suprema
evolucdo do homem como a suprema evolugéo do mundo”. KS4 7, 19/151].
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que ¢ possivel, imaginado, pensado, do que ¢ efetivo, real. O realismo para o qual
Nietzsche da sinais que pretende atingir através da tese cosmoldgica ¢ condizente com a
tarefa que o filésofo se propde em meio a elaboragdo do eterno retorno, a
desumanizagdo da natureza, em nome da qual o filésofo empreende uma radical critica
aos antropomorfismos. No entanto, esse realismo entra cada vez mais em tensao com as
teses acerca da vida organica que o filosofo sustenta, o que dificulta pensar num
vinculo entre o devir circular do mundo e o desdobrar temporal da vida humana e,
assim, consequentemente, nos efeitos ético-existenciais da tese cosmolodgica do eterno
retorno.

Podemos dizer que o encontro do individuo dono de si com a tese
cosmologica do eterno retorno, esbocada no caderno de anotacdes, ¢ sugerido no
cenario dramatico do aforismo 341 de Gaia Ciéncia. Porém, acreditamos que a discreta
mencao a cosmologia do retorno, nesse contexto, ndo significa simplesmente sua
dispensabilidade para o efeito que Nietzsche quer provocar com esse pensamento, mas
em grande parte devido a estes antagonismos. Por outro lado, podemos encontrar
também no proprio caderno de anotagdes elementos que indicam que a tese
cosmoldgica ndo ¢ suficiente para gerar o efeito ético esperado. Mesmo que essa tese
apresente o necessario retorno de todas as coisas, inclusive da propria vida, a doutrina
somente produz seus efeitos éticos na medida em que o vivente deseje viver
novamente, o que demonstra que esse efeito nao ¢ um desdobramento intrinseco da tese
cosmoldgica e, sendo assim, ndo basta encontrar fundamentos teoricos que sustentem a
idéia de que a vida repetird na mesma sequéncia e ordem, nao basta a prova cientifica, ¢
necessario querer aquilo que se sabe, como apresentara posteriormente O processo
formativo de Zaratustra.

Como observa Peter Bornedal, os comentadores de Nietzsche tipicamente
se perguntam acerca do que ¢ recorrente no eterno retorno e respondem escolhendo
uma das possiveis “taxas de retorno” (rates of return) a partir da qual as interpretacdes

sdo construidas'®. O ciclo da eternidade pode ter diferentes taxas: uma vida, bilhdes de

16 Cf. BORNEDAL. The Surface and the Abyss, p. 440-441.
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anos, um ano, um milénio. Na primeira enunciacdo do eterno retorno na obra publicada,
esta medida ¢ uma vida na completude de seu desdobramento temporal. A hipdtese
demoniaca ¢ enunciada em meio ao desdobrar temporal da vida, e ¢ neste contexto que
produz efeito, inicialmente causando pavor. Imediatamente a enunciagdo suscita a
memoria do ja vivido, que exibe um papel crucial na vivéncia do presente e do futuro.
E neste registro, onde a experiéncia da repeticdo é determinada por essa memoria, que a
hipétese demoniaca ¢ amaldigoada. Como podemos observar, na medida em que
analisamos a sutileza do texto nietzschiano, a aquiescéncia a hipdtese demoniaca ocorre
através de uma mudanga de registro informada pela experiéncia do instante imenso ou
descomunal (ungeheuren Augenblick). E neste registro que o interlocutor de Nietzsche
compreenderia que essa hipdtese nao aponta para a eterna recorréncia do ja vivido até o
momento em que ¢ enunciada, mas para o retorno de todos os eventos que compdem o
desdobrar temporal completo de uma vida. A hipotese demoniaca causaria pavor,
paralisaria e aniquilaria o vivente, se houvesse memoria das vidas passadas, mas como
apresenta a tese cosmologica, nada permanece como um substrato para além do eterno
retorno do instante. Nietzsche comunica essa idéia através de metaforas: “A perene
ampulheta do existir serd sempre virada novamente — e vocé com ela, particula de
poeira!”'’. O que despertaria entdo o desejo de querer novamente o desdobrar temporal
da vida ¢ a aquiescéncia incondicional do vivente ao conjunto de tudo que se viveu, se
vive e ainda se vivera.

O eterno retorno como uma doutrina ético-existencial esta
fundamentalmente ligada a geracdo de uma orientagdo temporal que seria capaz de
produzir essa afirmacdo da vida. Segundo Higgins, esse pensamento se volta mais a
esse proposito do que a constituigdo de uma teoria da propria temporalidade'®. Dessa
forma, a questdo crucial que Nietzsche encaminha ao seu leitor no aforismo 341 é como
viver de modo a querer que a vida se repita eternamente na totalidade de seu
desdobramento temporal. No entanto, podemos nos questionar acerca da importancia da

tese cosmologica na produgdo dessa orientagdo, tendo em vista sua instrumentalizagdo

17 FW/GC §341
18 Cf.HIGGINS. Nietzsche s Zarathustra, p. 165-166.
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no radical embate nietzschiano contra o antropomorfismo. Num sugestivo fragmento do
caderno de anotacdes o filosofo constroi a partir de outro viés a possibilidade de gerar

essa orientagao temporal.

Uma obra de arte ¢ algo que sempre queremos voltar a
experimentar! Assim deve alguém conformar sua vida, que
diante de suas distintas partes concretas tenha alguém o mesmo
desejo! Esta ¢ a idéia principal! SO ao final se apresentara a
doutrina da repeti¢do de todo o acontecido, uma vez que se
tenha implantado a tendéncia a criar algo, o que a luz desta
doutrina podera florescer cem vezes mais forte!" .

Nesse fragmento o filosofo afirma a necessidade de conformacao (gestalten)
da vida como uma obra de arte para que o desejo de repeti-la seja gerado, sendo este
um trabalho prévio a doutrina da repeticdo. Diante disso, Nietzsche demarca o contexto
temporal no qual esta doutrina deve ser formulada. E somente no final da travessia, do
desdobrar temporal completo da vida, que se apresentara essa doutrina. Este fragmento
nos convida a uma analise do eterno retorno a luz dos elementos que envolvem a
reorientagdo estética exibida pelo pensamento de Nietzsche a partir das obras do
segundo periodo, caracterizada comumente por grande parte de seus intérpretes como
uma adesdo ao classicismo, apontando para uma significativa conexdo entre a sua
configuragdo como uma doutrina ética e a idéia de vida como obra de arte. Nesse
contexto nos leva a examinar o vinculo entre o eterno retorno e¢ a configuragdao
nietzschiana de uma estilistica da existéncia, o que, por sua vez, torna compreensivel
que este pensamento apareca pela primeira vez na obra publicada no final do livro IV
de Gaia Ciéncia. Este livro apresenta varios aforismos que discutem, recorrentemente,
o desdobrar temporal da vida e sua transforma¢do em meio de conhecimento, além da

cria¢do de si mesmo e a auto-observa¢io?.

19 KSA4911[165].

20 Antes mesmo da publicag@o de Aurora, no final de 1881, Nietzsche ja trabalhava naquilo que seria a
segunda parte dessa obra, num projeto onde estava previsto a produgdo de cinco livros que lhe
dariam continuidade. Esses cinco livros, entdo, se vinculariam tematicamente aos cinco livros
anteriores ja publicados e seriam, dessa forma, dedicados ao problema moral. Mas, o filosofo alterou
esse plano inicial e, essa mudanga, segundo Salaquarda, se explica justamente pelo fato de que o
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O filésofo abre o livro IV afirmando a necessidade de todos os
acontecimentos que caracterizam uma vida®' e fazendo um chamamento ao Amor Fati,
a ver a beleza no que ¢ necessario®. No decorrer do livro, podemos localizar um grupo
de aforismos que apresentam a preocupacdo do filosofo com a proximidade da morte, o
que ¢ lembrado no prefacio que escreve para Gaia Ciéncia no outono de 1886.
Nietzsche declara-se feliz com os homens que, apesar da inevitabilidade, ndao querem
ter o pensamento da morte®; caracteriza os mestres de primeira categoria como aqueles
que sabem terminar, que ndo se inquietam com a aproximagdo do fim** e medita sobre
sua ultima hora”. No aforismo 299, ao falar do desejo de tornar-se poeta-autor da
propria existéncia, Nietzsche afirma que, para que isso ocorra, o procedimento artistico
de fazer aparecer as coisas em perspectiva deve ser aplicado a propria vida. No
aforismo 301, o filésofo defende a necessaria vinculagdo entre o poder de contemplagdo
(vis contemplativa), o olhar respectivo sobre a obra, e o poder criador (vis creativa),
reivindicando que os homens superiores, enquanto naturezas contemplativas, devem se
assumir enquanto autores de suas vidas, enquanto criadores. Nos aforismos 303 e 306,
Nietzsche caracteriza trés posturas diferentes que se apresentam na relacdo do homem
com o acaso da existéncia (Zufall des Daseins): a assumida pelos homens cuja grande
habilidade é encaixar o casual na totalidade dos eventos, a improvisagdo da vida, a
assumida pelo epicureo que “escolhe a situagcdo, as pessoas € mesmo 0s eventos

adequados a sua constitui¢do intelectual altamente suscetivel, renunciando ao resto” %/,

filosofo ndo desejava dispensar, em sua proxima publicagdo, o “insight” do eterno retorno. Nesse
novo plano, o prosseguimento da tematica moral ocorreria nos livros um, dois e trés, sendo que o
quarto e o quinto livro seriam destinados ao desenvolvimento do pensamento do eterno retorno ¢ a
explicitagdo de seu significado e fungdo para o pensar futuro. No entanto, ao finalizar os trés
primeiros livros, Nietzsche abandonou também esse projeto porque ainda ndo se sentia maduro para
essa tarefa. Em carta a Gast de janeiro de 1882, o filésofo confidencia sua falta de coragem em
comunicar esse pensamento: “Af se encontra um pensamento que, em verdade, carece de ‘milénios’
para se tornar alguma coisa. De onde tomo coragem para pronuncia-lo!”. Destes dois derradeiros
livros que o filésofo havia planejado anteriormente, resultou apenas um, o livro IV de Gaia Ciéncia
intitulado Sanctus Januarius.

21 Cf. FW/GC §277.

22 Cf. Idem, §276.

23 Cf. Idem, §278.

24 Cf Idem, §281.

25 Cf Idem, §315.

26 Cf. Idem, §303.

27 Cf. Idem, §306.
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e a assumida pelo estoico, que torna-se “indiferente a tudo o que o acaso da existéncia
nele despeja”™.

Dois aforismos do livro IV de Gaia Ciéncia, no entanto, sao extremamente
significativos para andlise dessa relagdo entre o eterno retorno como doutrina ético-
existencial e a estilistica da existéncia: 0 290 e o 340. No aforismo 290 intitulado “Uma
coisa ¢ necessaria” (Eins ist Noth), Nietzsche oferece elementos para pensarmos na
correspondéncia entre caracterizagdes como a de poeta-autor da propria vida, de criagdo
de si, com a orientagdo estética assumida pelo filésofo nesse periodo. Através da
concepcdo de estilo apresentada nesse aforismo ¢ possivel analisar o grau de
comprometimento dessas caracterizagdes com a propria concepgao de arte adotada pelo
filésofo, principalmente no que se refere a compreensao da criagdo artistica. Desejo de
dominar, de impor uma medida, de dar forma, de subjugar, sdo as caracteristicas
atribuidas por Nietzsche a criacdo artistica que se tornam cada vez mais contundentes a
partir de Humano, demasiado, Humano. Se num primeiro momento esta caracterizacao
da arte ¢ tomada no interior de um projeto de desmistificagdo da metafisica de artista,
nos subterraneos desse empreendimento, no qual chega inclusive a preconizar o fim
melancoélico das obras de arte, assistimos a caracterizacao nietzschiana da vida como
obra de arte. Como podemos observar nesse aforismo, ao invés de realizar uma
discussdo acerca do estilo voltado para a arte das obras de arte, Nietzsche o desloca
para uma discussdo acerca de uma espécie de auto-composic¢ao do carater, resultante de
uma auto-criagdo. A ideia de obra nao desaparece, mas essa ¢ pensada como sendo a
propria vida. O processo de criagdo requer a existéncia de regras, envolve a autocoagao,
dar uma lei a si mesmo ¢ se submeter a ela, um traco do assim chamado “classicismo”
de Nietzsche que emerge no segundo periodo de sua produgao.

Depois de apresentar como opera o estilo na formacao do carater, Nietzsche
afirma que as naturezas que lhe sdo afeitas sao aquelas “sequiosas de dominio”. Sao
estas naturezas que fruirdo com alegria a coacdo auto-imposta e que aliviam seu querer

diante da natureza servigal, estilizada. Ao contrario, para os fracos, que quando servem

28 Idem.
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se tornam escravos, as leis e o constrangimento do estilo representam um fardo. Estes
homens somente se satisfazem ao se interpretarem como natureza livre. Podemos
observar que essa distingdo entre fortes e fracos ndao somente repercute a propria
tipificagdo nietzschiana do romantismo e do classicismo, como também, vinculada a
essa, a diferenciacdo entre uma determinada concep¢do moderna de Génio e a figura
nietzschiana do artista deformador, ou seja, entre o artista que cria seu artefato como se
fosse natureza, sem que as regras envolvidas nessa produgdo transparecam, sem que 0s
vestigios da criagdo humana sejam vislumbrados no produto artistico, e o artista que
deforma, que sente prazer no dominio da natureza, cujo produto criado traz as marcas
de sua engenhosidade, o que demarca a ruptura de Nietzsche com a concepgao de
criacdo advinda do kantismo. Criar ¢ dar forma e isso significa subjugar, sendo que
aquilo que ndo pode ser subjugado ou removido de nossa natureza, o feio, deve ser
reinterpretado como sublime. Nietzsche finaliza o aforismo dizendo que o homem deve
estar satisfeito consigo mesmo em sua criagdo € sua arte, pois, do contrario, procura se
vingar, atitude que o filosofo identifica na base de toda arte e criagdo romantica. A arte
como narcose ¢ um sintoma dessa insatisfagdo consigo mesmo. Dessa forma, podemos
vislumbrar que o conceito de estilo aqui apresentado repercute essa reorientacao
estética que se desenvolve ao longo do segundo periodo da produgao nietzschiana, bem
como se articula com concepgdes que sdo recorrentes em Gaia Ciéncia, como as ja
mencionadas ideias de autoria da vida e criacdo de si mesmo, na configuragdo de uma
estilistica da existéncia, apontando para os desdobramentos éticos e existenciais
presentes na concepcao de vida como obra de arte.

Se a doutrina do eterno retorno, como afirma Nietzsche no fragmento
11[165] do caderno de anotagdes, somente se apresenta no final do desdobrar temporal
completo de uma vida, o leito de morte ¢ um momento decisivo. No aforismo 340 de
Gaia Ciéncia, o filosofo retoma estrategicamente a figura de Socrates em seu leito de
morte. Essa célebre passagem da historia da filosofia, retratada por Platdo no Fédon,
mobiliza a aten¢do de Nietzsche desde o periodo de juventude, sendo tematizada em O

Nascimento da tragédia® e retomada, também, no altimo periodo de sua produgdo em

29 Cf. GT/NT§13-14.
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Crepiisculo dos Idolos®. Sécrates na prisdo resolveu, enquanto aguardava a
consumagao de sua vida, atender a um sonho recorrente que lhe incitava a fazer musica,
algo que nunca praticara. Diz Nietzsche em O Nascimento da tragédia, que em relagao
a arte, Socrates tinha o “sentimento de uma lacuna, de um vazio, de meia censura, de
um dever talvez negligenciado” *'. Até seus ultimos dias, Sdcrates se sentia tranquilo de
que seu filosofar era a mais elevada arte das musas. Essa apari¢cdo onirica no leito de
morte que o mestre de Platdo relata, ¢ segundo Nietzsche o unico sinal de uma davida
sua acerca dos limites da natureza 16gica. No entanto, Platdo descreve seu mestre como
um homem sereno até o seu ultimo momento. No aforismo 340 de Gaia Ciéncia,

Nietzsche problematiza as tltimas palavras do fildsofo, ja sob efeito da cicuta.

Quisera que também no ultimo instante da vida ele tivesse
guardado siléncio — nesse caso, ele pertenceria talvez a uma
ordem de espiritos ainda mais elevada. Tera sido a morte, ou o
veneno, ou a piedade, ou a malicia — alguma coisa lhe desatou
naquele instante a lingua, e ele falou: “Oh, Criton, devo um galo
a Asclépio”™.

Em suas ultimas palavras Socrates condenou a vida, sua sentenca final
caracteriza-a como uma doenca e, assim, o filésofo se vingou. Como diz Nietzsche,
Sécrates ocultou por todo o tempo seu ultimo juizo, seu “intimo sentimento” (innerstes
Gefiihl); Socrates “sofreu da vida”, apesar de aparentar jovialidade a vista de todos, era
um pessimista. As ultimas palavras de Socrates revelam que desejava morrer e, sendo
assim, sua serenidade deve ser reinterpretada. Como diz Nietzsche no Crepusculos dos
Idolos, o mestre de Platdo forgou Atenas a lIhe dar o copo de veneno™® . Segundo Loeb,
este antepenultimo aforismo do livro IV de Gaia Ciéncia, no qual Nietzsche faz
referéncia ao leito de morte de Socrates, possui uma ligagdo estrutural com os outros
dois aforismos que encerram este livro, justamente aqueles onde pela primeira vez

aparece na obra publicada o pensamento do eterno retorno (FW/GC§341) e a figura de

30 Cf. GD/CI “O problema de Socrates ™.

31 GT/NT §14.

32 FW/GC §340.

33 Cf. GD/CI “O problema de Socrates ”§12.
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Zaratustra (FW/GC§ 342) **. Encontra-se em jogo duas respostas possiveis a hipdtese
demoniaca do eterno retorno da vida. Se um demonio viesse visitar no leito de morte
aquele que sofreu da vida e anseia por libertar-se de seu fardo, dizendo que essa mesma
vida seria vivida novamente na mesma sequéncia e ordem, isso significaria o maior dos
pesadelos. Do contrario, conforme sugere Nietzsche, o homem que no leito de morte
divinizard o demoOnio que assim diz € aquele que desenvolveu anteriormente a
tendéncia a criagdo, a conformagao de todas as partes de sua vida como obra de arte. Se
a doutrina do eterno retorno afirma o encadeamento de todos os instantes que compde o
desdobrar temporal de uma vida e sua repeti¢do, para querer que a vida se repita na
mesma sequéncia e ordem € necessario vivé-la como obra de arte, ou seja, experimentar
a unidade de todos os eventos que a compde, assim como a unidade de uma obra ¢
produzida pela interdependéncia de todas as suas partes. Vista sobre esse prisma a
doutrina do eterno retorno é a consumagdo de uma estilistica da existéncia que se
orienta pela experimentacao da vida como uma unidade que se perfaz temporalmente, e
que, dessa forma, ndo pode ser compreendida através de categorias como ser, sujeito,
por nenhuma identidade fixa. A vida é vontade de poder, como aparece caracterizada na
narrativa dramatica de Assim Falava Zaratustra, no interior da qual aparece como um
de seus personagens centrais™®.

Como diz Miiller-Lauter, com a vontade de poder, o filésofo procura
eliminar o mal entendido de que a multiplicidade remete a uma “unidade” ultima da
qual ela surge no sentido de uma arché*. Segundo o filosofo, somente podemos falar
em unidade como organizagdo e concerto, como formac¢do de dominio’’. H4 um
imbricamento entre o conceito de estilo, que se apresenta ja em Gaia Ciéncia, e essa

concepg¢do de unidade como formagao de dominio que ganhard contornos mais precisos

34 Esta ligagdo ¢ um das chaves de leitura que Loeb se utiliza para desenvolver sua interpretagdo da
relagdo entre o pensamento do eterno retorno e Assim Falava Zaratustra em sua obra The Death of
Nietzsche's Zarathustra.

35 Cf. Za/ZA “Da superagao de si mesmo” e “O canto da danca”.

36 Como bem observa o intérprete: “Com seu discurso da unidade do multiplo, Nietzsche nao visa a
uma raiz metafisica, mas a uma relagdo reciproca: dependéncia dos multiplos entre si que se da no
conjunto de um mundo tnico”. MULLER-LAUTER. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os
antagonismos de sua filosofia, p. 67.

37 Cf.KSA4 12 2[87].
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com o desenvolvimento da vontade de poder, que na €época de Zaratustra se constitui
como uma doutrina acerca da vida. A partir do segundo periodo da produgdo
nietzschiana podemos observar o desenvolvimento de uma nova configuracdo
significativa da relag@o entre arte e vida, que deixa de ser orientada pela metafisica de
artista, conforme se apresenta em O nascimento da tragédia, e passa ser orientada por
uma estética da criagao que tem na nogdo de poder um de seus principais principios.
Apesar da doutrina da vontade de poder ainda ndo se apresentar em Gaia Ciéncia,
podemos observar como a nocdo de dominio ja se encontra presente no conceito
nietzschiano de estilo. Analisando a mudanca nas posigdes estéticas nietzschianas,
Gérard Lebrun argumenta que sem a analise da no¢do de estilo, Nietzsche ndo teria

“detectado no dominio (Herrschaft) o segredo da “grande Arte”*

. O estilo é concebido,
como podemos observar nas obras do ultimo periodo, como expressdo da vontade de
poder, caracterizagdo que esta diretamente envolvida na distingdo entre o cldssico € o
romantico, onde o primeiro ¢ definido como o estilo no qual esta concentrado o
sentimento supremo de poder, por sua concisdo e simplificagdo, e o segundo como
estilo da décadence, que é o sintoma da perda da capacidade organizativa, que se
manifesta, por exemplo, no minimalismo wagneriano.

Dessa forma, se a estilistica da existéncia nietzschiana esta ligada a
experimentacdo da vida como unidade, podemos dizer que entre as artes, a musica € a
que mais se aproxima dessa experimentagdo, pois, assim como vida, sua unidade se
desdobra temporalmente; nenhum “foi assim” do tempo pode ser suprimido de uma
dada melodia, sem que deixe de ser o que ¢, assim como ocorre com uma vida singular.
Se o eterno retorno € a corroboragdo dessa estilistica da existéncia, podemos dizer que
seu efeito ético advém dessa experiéncia da unidade temporal de uma vida, da qual
nenhum evento pode ser suprimido. O que faremos diante disso? Procederemos como
Socrates, cujas ultimas palavras o revelam como um homem que sofria da vida, ou

entdo dancaremos com a vida, como Zaratustra, afirmando o Amor Fati?

38 LEBRUN. “Quem era Dioniso?”, in Kriterion; Belo Horizonte, 74-75, p. 64.
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A DISSOLUCAO DO ANTAGONISMO LIBERDADE X DETERMINISMO:
A CONTRIBUICAO COMPATIBILISTA DE NIETZSCHE

Leonardo Camacho de Oliveira'

RESUMO: O objeto do presente trabalho ¢ apresentar o posicionamento de Nietzsche
com relagdo ao problema da liberdade, centrado, fundamentalmente, nos escritos tardios
(1885 — 1889) do autor. Defendo que o referido problema se apresenta como um
antagonismo que se forma entre: (i) as afirmagdes de cunho determinista de Nietzsche,
que negam a existéncia de uma liberdade de optar entre contrarios na agdo, e (ii) a
afirmagao de nogoes de positivas de liberdade e responsabilidade. O problema coloca-se
dada a afirmacao simultanea de (i) e (ii); como pode Nietzsche criticar veementemente
os conceitos de liberdade e responsabilidade e ainda assim utiliza-los em suas
colocacdes propositivas? Inspirado no método de Wolfgang Miiller-Lauter, intentarei
mostrar que o antagonismo entre (i) € (ii) ndo ¢ essencial mas aparente. Observar-se-a
que a nogao de liberdade defendida por Nietzsche mostra-se compativel com o
determinismo, pois ressalta o papel ativo do “sujeito” enquanto “pedago do destino”,
sendo simultaneamente determinado e determinante para o todo. Ao eliminar a
separagdo entre “sujeito” e mundo o filosofo dissolve o antagonismo entre determinismo
e liberdade, de modo que desse compatibilismo advém uma interessante nocdo de
“liberdade responsavel”, pois o “sujeito” ndo mais € o “dono” de sua acdo — nos moldes
da liberdade enquanto espontaneidade, mas ¢é responsavel por ela e por sua repercussao
no todo.

Palavras-chave: Compatibilismo, Liberdade da vontade, Responsabilidade moral,
Vontade de poder.

ABSTRACT: This paper analyzes the free will problem in Nietzsche’s philosophy,
especially in his later writings (1885-1889). I believe that such problem appears in the
form of an antagonism between: (i) the criticism and determinist approach towards the
existence of a freedom to do otherwise in human action; and, (ii) Nietzsche’s use of
positive notions of freedom and responsibility. The issue at stake comes from the
simultaneous statement of (i) and (i1), how can Nietzsche criticize so heavily the
concepts of freedom and responsibility and still use them in his positive agenda?
Nevertheless, inspired in Wolfgang Miiller-Lauter methodology, I intent to show that
such antagonism is not essential, but merely an apparent one. It will be seen that

1 Bacharel em Direito e Filosofia e Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Pelotas. E-mail:
leocamacho@globo.com.
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Nietzsche’s notion of freedom is compatible with determinism, for it enhances the active
role of the “subject” as a “piece of fatefulness”, being himself at the same time
determined and determining for the whole. When Nietzsche eliminates the separation
between “subject” and world, he dissolves the antagonism between freedom and
determinism, and from such compatibilism arises an interesting notion of “responsible
freedom”, for the “subject” is no longer “the owner” of his actions — as it was under the
freedom to do otherwise paradigm — but is responsible for it, and for its repercussion in
the whole.

Keywords: Compatibilism, Free will, Moral responsibility, Will to power.

Para que o antagonismo que pretendemos analisar seja colocado
adequadamente se faz necessario investigar, ainda que brevemente, a questdo do
determinismo no pensamento nietzschiano.

Posicionar o pensador alemdo entre os deterministas talvez ndo seja a forma
mais apropriada de abordar a referida questdo, isso nos levaria ao candente debate em
torno do estatuto da “cosmologia” de Nietzsche, desviando o nosso curso para outro
antagonismo, esse entre a epistemologia perspectivista defendida por ele em Para Além
do Bem e do Mal’ § 22 e a interpretagdo cosmologica da vontade de poder em BM/JGB
§ 36. Reconhecendo o carater herctileo de abordar o antagonismo que tal desvio de curso
acarreta, optamos por modificar a questdo, ao invés de indagarmos se o pensamento de
Nietzsche implica uma cosmologia determinista, questionaremos se uma nog¢do de
liberdade enquanto abertura aos contrarios — que permita ao agente escolher, dada uma
mesma conformagdo interna e circunstancias externas, entre cursos alternativos de agao
— pode prosperar em sua visao de mundo; pois, para que o antagonismo que pretendemos
investigar seja colocado, basta a refutagdo de uma nocdo de liberdade nesses termos.
Com efeito, ao afirmarmos que Nietzsche ¢ determinista nesse texto, ndo é nossa
intengdo afirmar que ele defende uma cosmologia com uma nogao forte de causalidade
determinista, mas sim que sua visdo de mundo ¢ incompativel com a liberdade enquanto

abertura aos contrarios.

2 Doravante BM/JGB.
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Isto posto, voltemos nossa aten¢do para a obra Genealogia da moral’ onde
encontramos uma afirmagdo de grande importancia: “Exigir da forca que ndo se
expresse como forga, que ndo seja um querer-dominar, um querer-vencer, um querer-
subjugar, uma sede de inimigos, resisténcias e triunfos, ¢ tdo absurdo quanto exigir da

”4. Grosso modo, 0 que a passagem nos diz € que

fraqueza que se expresse como forga
uma for¢a — ou uma ordenagdo de forgas — € incapaz de se expressar de forma contraria
ao que ela é°. Ora, parece adequado pensarmos que dada uma determinada configuragio
de forgas, relacionando-se de uma determinada forma com o fluxo global de forgas, sO
pode advir um determinado evento. Em razdo de Nietzsche compreender o sujeito
enquanto ordenacdo de forgas, a dindmica apresentada pode muito bem ser expandida
para o ambito da agdo humana, eliminando assim uma possivel liberdade de escolha do
agente, pois ele age em conformidade com o que ele ¢ e devido as circunstancias que o
cercam.

O que ¢ dito de forma comprimida e breve na obra publicada ¢
consideravelmente ampliado no seguinte fragmento pdéstumo do periodo do outono de

1885 ao outono de 1886, no qual Nietzsche, ao tratar da criacdo de leis a partir de

regularidades, nos diz o seguinte:

Mas precisamente esse “assim e ndo de outro modo” poderia ser
proveniente desse ser mesmo, que ndo se comportaria de uma
determinada maneira somente em funcao de uma lei, sendo por
ser constituido de uma determinada maneira. Isto quer dizer
simplesmente: que uma coisa nao pode ser diferente do que ela &,
ndo pode fazer isto ou aquilo, ndo ¢ livre nem ndo livre, sendo ¢
precisamente de determinada maneira®.

3 Doravante GM/GM.

NIETZSCHE. Genealogia da moral, 1 §13.

5 Tal posi¢do apresentada na GM/GM também pode ser vista no GD/CI, onde o pensador afirma:
“primeiro exemplo de minha ‘transvaloragdo de todos os valores’: um ser que vingou, um ‘feliz’, tem
de realizar certas agdes e receia instintivamente outras, ele carrega a ordem que representa
fisiologicamente para as suas relagdes com as pessoas e as coisas”. NIETZSCHE. Crepusculo dos
Idolos, VI § 2. Além de reforcar a posigdo da GM, pois esse ser que vingou ndo possui possibilidade
alternativa de se comportar diferentemente, a passagem citada ilustra que tal postura permanece nos
escritos de 1888 e em consonancia com o projeto da transvaloragdo de todos os valores.

6 “Aber gerade jenes So-und-nicht-anders konnte aus dem Wesen selbst stammen, das nicht in Hinsicht
erst auf ein Gesetz sich so und so verhielte, sondern als so und so beschaffen. Es heif3t nur: etwas kann
nicht auch etwas anderes sein, kann nicht bald dies, bald anderes thun, ist weder frei, noch unfrei,

~
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O fragmento, apesar de confuso, reforca a ideia de que uma for¢ga manifesta-
se em conformidade com o que ela ¢; da mesma forma ocorre com o conjunto de forgas
que forma o “sujeito”: tal conjunto atua em conformidade com o que ele ¢, ndo havendo,
portanto, espaco para que se comporte de outra maneira. Vemos, nao obstante, refor¢ada
a postura determinista de Nietzsche, pois dado um determinado sujeito e uma
determinada relagao deste com o exterior, temos apenas uma agao possivel, nao havendo
espaco para contingéncia. Podemos, portanto, afirmar com seguranga que todos os
acontecimentos do mundo sdo necessarios, uma vez que resultam de uma determinada
combinacao de forcas, sendo que tal combinacao ¢ determinante e dela s6 pode resultar
um determinado acontecimento; um evento contingente, desta forma, ¢ um evento

impossivel:

A absoluta necessidade de um mesmo acontecer em um processo
coésmico, como em todos os demais, por toda a eternidade, ndo ¢é
um determinismo acerca do acontecer, mas meramente a
expressao de que o impossivel ndo € possivel... de que uma forga
determinada ndo pode ser nenhuma outra coisa que nao
precisamente essa for¢ca determinada; de que ante um quantum
de resisténcia de forca ndo se expressa de outro modo que nao
como o correspondente a sua propria forca’ — acontecer e
acontecer necessario sio uma tautologia®.

sondern eben so und so”. NIETZSCHE, Sdmtliche Werke: Kritische Studien-ausgabe, KSA 2 [142]
outono de 1885/ outono de 1886.

7 Discordamos, com efeito, da afirmacdo de Azeredo de que as forgas combinar-se-iam de forma
fortuita: “Simultaneamente, o acaso e a necessidade estdo presentes no agir em Nietzsche, pois o
acaso expressa o carater fortuito das combinacdes de forca. A multiplicidade de vontades de poténcia,
que o filésofo interpreta enquanto acontecer, corresponde ao céu acaso”. AZEREDO, 2008, p. 259.
Resta claro, diante das afirmag¢des nas obras publicadas e refor¢adas nos péstumos, que as forgas
combinam-se no fluxo que ¢ a efetividade de forma determinada, onde uma combinagdo condiciona as
demais. Nao esquecamos que os quanta de forga ndo se ordenam aleatoriamente, mas em funcdo de
um quale: a busca por poder. Ademais, admitir o carater fortuito da vontade de poder ¢ tornar inutil a
pretensdo genealogica de Nietzsche, pois o que o pensador se esmera em constatar através de uma
analise dos acontecimentos historicos com a lente da luta pelo dominio, poderia ser simplesmente
resultado de uma combinagdo de forgas aleatéria. As mengdes do filésofo ao “céu acaso” ou o uso de
metaforas como “o jogar de dados” aponta apenas para a limitacdo humana perspectivista, sob cuja
visdo certos eventos podem parecer aleatdrios tais como um jogar de dados, mas ndo representa em
absoluto a afirmag@o de um carater fortuito no fluxo de forgas e suas respectivas combinagdes.

8 “die absolute Necessitdt des gleichen Geschehens in einem Weltlauf wie in allen iibrigen in Ewigkeit,
nicht ein Determinismus Uber dem Geschehen, sondern blof3 der Ausdruck dessen, daB das
Unmdgliche nicht moglich ist... daB3 eine bestimmte Kraft eben nichts anderes sein kann als eben
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Vemos como a afirmagdo de GM/GM 1 § 13 ¢ solidificada e
argumentativamente ampliada nos pdstumos a tal ponto de o filésofo afirmar que nao ha
diferenca alguma entre acontecer e acontecer necessario, restando 6bvia a conclusao de
que todo o acontecer ¢ necessario, sendo assim vemos sepultada a possibilidade de
eventos contingentes e, por consequéncia, uma liberdade enquanto abertura aos
contrarios € incompativel com o pensamento de Nietzsche”’.

Uma vez tendo sido consolidada a refutacao da liberdade enquanto abertura
aos contrarios no pensamento nietzschiano, podemos esbogar o antagonismo que motiva
esse trabalho de forma definitiva. O problema ¢é constituido pela tensdo entre duas
afirmagdes presentes na obra de Nietzsche no periodo delimitado: (i) de um lado, vemos
a proposi¢ao de uma visdao de mundo determinista, o mundo ¢ apresentado como vir-a-
ser de forgas em constante conflito, no qual ndo ha espaco para acontecimentos
contingentes; (ii) por outro lado, vemos constantes afirmacdes de tarefas e projetos e
uma preocupacao por parte do filosofo em alterar os rumos da humanidade, ele chega
mesmo a arrogar-se a prerrogativa de ter “partido a histéria da humanidade em duas”™ e
ainda clama por aqueles que possam carregar a “grande responsabilidade”. Resta a
questdo fundamental, qual o sentido das propostas e afirmacdes de (ii) se a agdo humana
¢ determinada, se ndo cabe ao sujeito escolha alguma, ou seja, se (i) também ¢ afirmado?
A afirmacao simultanea de (i) e (ii) coloca o nosso antagonismo, cabe, doravante,

investigé-lo, a fim de demonstrar sua natureza aparente ou sacramenta-lo.

% %k ok

diese bestimmte Kraft; daB3 sie sich an einem Quantum Kraft-Widerstand nicht anders auslif}t, als
ihrer Stirke gemaf ist — Geschehen und Nothwendig-Geschehen ist eine Tautologie”. NIETZSCHE,
Sdmtliche Werke: Kritische Studien-ausgabe, KSA 10 [138] outono de 1887.

9 Soma-se a argumentagdo apresentada em favor do determinismo da agdo em Nietzsche as varias
criticas do filésofo a nog¢ao de liberdade da vontade Freiheit des Willens. Por serem tais criticas
notorias e ja significativamente trabalhadas optamos por apenas referendé-las; o leitor as encontrara
em passagens tais como JGB/BM § 21, onde a nocdo de causa sui é apresentada como disparate,
GM/GM I § 13 em que a nogdo de um substrato livre subjacente a agdo ¢ descontruido, em GD/CI
onde temos a liberdade da vontade colocada enquanto um dos quatro grandes erros, isto para
apresentar apenas um rol ilustrativo.
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Iniciemos a tentativa de dissolver esse antagonismo analisando uma
passagem do Crepusculo dos Idolos'’, na qual Nietzsche afirma uma interessante relagio

entre “sujeito” e destino:

Cada um ¢ necessario, ¢ um pedago de destino, pertence ao todo,
estda no todo — ndo ha nada que possa julgar, medir, comparar,
condenar nosso ser, pois isto significaria julgar, medir, comparar,
condenar o todo... Mas ndo existe nada fora do todo!"

Na passagem encontramos uma relagdo importante para a questdo antes
colocada, qual seja a de que o “sujeito” € um pedaco do destino, de modo que cada um
de nés compde o destino. Todavia, a afirmagdo citada estd conectada com outra
afirmacao que lhe € anterior no texto: “Ninguém ¢é responsavel pelo fato de existir, por
ser assim ou assado, por se achar nessas circunstancias, nesse ambiente. A fatalidade do

seu ser ndo pode ser destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e sera”"

. Vemos que o
objetivo do pensador no § ¢ descontruir a no¢ao de responsabilidade, o que se coloca na
ordem do capitulo logo apos da desconstrugao da liberdade negativa, liberdade enquanto
abertura aos contrarios. Essa liberdade pressupde uma separacdo causal entre homem e
mundo, pois ele, para ser livre nesse sentido deve ser causa de si mesmo, o que sabemos
tratar-se de um absurdo. Com efeito, 0 homem enquanto necessariamente conectado com
o todo e por ele determinado ¢ um destino. Mas na passagem citada tal afirmagdo parece
tornar incompativel o fato de o homem ser um destino com o fato de ele ser responsavel,
pois o filésofo inicia afirmando justamente que ninguém ¢ responsavel. Contudo, a
afirmagdo desta total irresponsabilidade parece ir de encontro ao proprio conceito de
liberdade positiva defendido por Nietzsche, lembremos: “Pois o que ¢ liberdade? Ter a
vontade de responsabilidade por si proprio”'?. Ora, mas como pode o homem ser um
destino, ser determinado pelo todo e, portanto, ndo responsavel e ter a vontade de

responsabilidade por si proprio? Nao parece justamente que tais no¢des sao excludentes?

10 Doravante CI/GD.

11 NIETZSCHE. Crepusculo dos Idolos, V1, § 8.
12 NIETZSCHE. Crepiisculo dos Idolos, V1, § 8.
13 NIETZSCHE. Crepiisculo dos Idolos, 1X, § 38.



a contribuicao compatibilista de nietzsche

Que ser um destino ¢ incompativel com ser responsavel por si proprio?

Parece que quanto mais nos aproximamos do amago do problema da
liberdade, mais somos tomados por questdes e confrontados por paradoxos, mas nao nos
enganemos, € justamente neste ponto que a resposta para o problema da liberdade de
Nietzsche surge. Antes de mais nada, ¢ preciso compreender que responsabilidade e
destino sdo incompativeis apenas enquanto operamos com um conceito de
reponsabilidade especifico, se compreendemos responsabilidade como conectada com a
no¢ao negativa de liberdade, ou seja, que alguém so6 ¢ responsavel se for causa tnica e
original de suas agdes, e para tal terd de ser também causa de si mesmo, entdo
responsabilidade e determinismo sdo incompativeis. Mas ndo esquegamos que tal nogao
de liberdade ja foi devidamente sepultada pela critica nietzschiana. Logo, a nocao de
reponsabilidade apresentada em GD/CI, IX, §38 ndo ¢ a mesma que estd presente em
GD/CI, VI, §8™.

Com relag¢do ainda ao paradigma refutado de liberdade e reponsabilidade,
vejamos como essas nogdes funcionam. Lembremos que elas pressupde um sujeito, um
“eu” verdadeiro, que deve estar apartado do mundo, pois ele ndo pode sofrer
determinagdo causal deste. Logo, de acordo com essa visdo, o destino age enquanto
forca externa que coage este “eu” e impede que ele aja livremente, de forma que temos
um antagonismo entre “sujeito” e destino. Notemos, ¢ este antagonismo que esta na base
do problema de nosso trabalho e que reside justamente na incompatibilidade entre
responsabilidade (e qualquer proposta positiva do pensamento nietzschiano) e o
determinismo.

A chave para resolvermos o tdo fatidico antagonismo ¢ notar que ele

14 Oswaldo Giacoia Junior ja nos alerta para a oposigdo entre uma responsabilidade enquanto culpa e
uma responsabilidade enquanto inocéncia: “O jogo entre necessidade e liberdade, entre despertar do
verdadeiro Si-Proprio e ilusdo onirica da pseudosubjetividade, tem como contrapartida ética a
oposicao entre inocéncia e culpa ou responsabilidade. Em sentido moral, o autodespertar implicaria na
coincidéncia entre a absoluta autodeterminag@o libertaria — com a mais irrestrita responsabilidade por
si, pelos proprios pensamentos, sentimentos e agdes, por um lado — e a mais completa (auto)supressdo
de toda perspectiva de culpa e responsabilidade”. GIACOIA JUNIOR, 2012, p. 247/248. Com efeito,
ao despertar-se da ilusdo da pseudosubjetividade e compreender-se como parte do todo, o sujeito
livra-se da nogdo de culpa, a0 mesmo tempo que se habilita a uma reponsabilidade irrestrita por si:
“somente eu, em cada aqui e agora, sou responsavel por tudo aquilo que aqui e agora penso, sinto e
faco”. GIACOIA JUNIOR, 2012, p. 249.
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pressupde uma noc¢ao de destino que age externamente e coage o “sujeito”, é ai que
reside o cerne do antagonismo. Nao obstante, Nietzsche ndo vai defender uma nogado de
determinismo nestes termos, chegando mesmo a critica-la em um fragmento postumo, de

suma relevancia:

Para combater o determinismo

De que algo ocorra de forma regular e calculavel ndo resulta que
ocorra necessariamente. Que um quantum de forga se determine
e se comporte em cada caso determinado de uma maneira unica
ndo faz dele uma “vontade ndo livre”. A “necessidade mecanica”
nao ¢ um fato: fomos nds que a introduzimos no acontecer por
meio de nossa interpretagdo. Interpretamos a formulabilidade do
acontecer como consequéncia de uma necessidade que impera
sobre o acontecer. Mas de que eu faca algo determinado ndo se
segue de nenhuma maneira que eu esteja constrangido a fazé-lo.
A coagdo ndo é demonstravel'® nas coisas: a regra s demonstra
que um e o mesmo acontecimento ndo ¢ também outro
acontecimento'®.

Vemos que Nietzsche se insurge justamente contra a nocdo de um
determinismo que implique coacao, em outras palavras, ele ataca a ideia de um destino
que forca o agente. Contudo, a no¢do de determinismo enquanto auséncia de eventos
contingentes ¢ mantida e mesmo afirmada, os homens ¢ que a interpretaram de forma
erronea e afirmam haver coacdo onde nao hia. Um sujeito com uma determinada
configuragdo, dada determinada circunstancia, s6 podera agir de uma unica forma, ndo
obstante, age sem ser coagido, age de acordo com a sua propria constituicdo e nao
contrariamente a ela.

Para que se dé o antagonismo entre “sujeito” e destino, todavia, ¢ necessaria

15 Reforgam essa postura os fragmentos KSA 1 [44] de outono de 1885/ primavera 1886 ¢ KSA 1 [114]
do mesmo periodo.

16 “Zur Bekdmpfung des Determinismus.Daraus, dall Etwas regelméBig erfolgt und berechenbar erfolgt,
ergiebt sich nicht, daB3 es nothwendig erfolgt. Da3 ein Quantum Kraft sich in jedem bestimmten Falle
auf eine einzige Art und Weise bestimmt und benimmt, macht ihn nicht zum ,,unfreien Willen“. Die
,mechanische Nothwendigkeit™ ist kein Thatbestand: wir erst haben sie in das Geschehn hinein
interpretirt. Wir haben die Formulirbarkeit des Geschehens ausgedeutet als Folge einer iiber dem
Geschehen waltenden Necessitét. Aber daraus, daf3 ich etwas Bestimmtes thue, folgt keineswegs, daf3
ich es gezwungen thue. Der Zwang ist in den Dingen gar nicht nachweisbar: die Regel beweist nur,
dal3 ein und dasselbe Geschehn nicht auch ein anderes Geschehn ist”. NIETZSCHE, Sdmtliche Werke:
Kritische Studien-ausgabe, KSA 9 [91] outono de 1887.



a contribuicao compatibilista de nietzsche

a afirma¢do de uma cosmologia dualista, pois temos um lado o mundo, ou seja, o destino
que coage e de outro o “eu” o “sujeito” que ¢ coagido. Mas tal dualismo ndo existe
dentro da visdo do mundo enquanto vontade de poder, nesta visdo nao ha dualismos,
pois: “O mundo visto dentro, o mundo definido e designado conforme seu “carater
inteligivel” — seria justamente “vontade de poder”, e nada mais”'". Logo, o destino deixa
de ser compreendido enquanto agente externo que determina o “sujeito” e ¢ entendido
como vir-a-ser ¢ fluxo constante de forgas, do qual o “sujeito” € parte integrante
enquanto ordenamento momentineo de forgas'®. Com efeito, o antagonismo mostra-se
como sendo aparente e ¢ justamente neste sentido que Nietzsche afirma que o homem ¢
um destino, pois 0 homem ¢ um centro de for¢as dentro da dinamica global das forcas e
nesse sentido ¢ determinante para ela, tanto quanto ¢ determinado por ela: “O individuo
¢, de cima a baixo, uma parcela de factum [fado, destino], uma lei mais, uma
necessidade mais para tudo o que vird e sera”". O filosofo abraga uma cosmologia na
qual uma modificagdo em uma parte, por mais infima que seja, condiciona todo o
restante do cosmos®: “Supondo que o mundo dispusesse de um determinado quantum de
forga, ¢ evidente que todo o deslocamento de forga em um sitio qualquer condiciona o
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sistema completo”'”. O que era colocado como suposi¢do em 1885/1886 ¢ afirmado em

fragmentos de 1888*:

17 NIETZSCHE. Além do Bem e do Mal, §36.

18 Cabe notar, todavia, que a dissolucdo do sujeito na totalidade ndo representa uma anulagdo da
singularidade do individuo: “Além disso, a pseudounidade do eu ¢ dissolvida na fusdo com o todo da
natureza ou do cosmos. Essa fusio da singularidade ao todo, entretanto, ndo anula ou elimina a
singularidade do individuo, antes a encerra numa vivéncia ainda mais radical”. GIACOIA JUNIOR,
2012, p. 227. A nogdo metafisica de um sujeito apartado do mundo e capaz de ser causa de si mesmo ¢é
que ¢ refutada, abrindo-se, com isso, espaco para se pensar o sujeito enquanto parte do todo e
permitindo que as tradicionais nog¢des de liberdade e responsabilidade possam ser superadas.

19 NIETZSCHE. Crepiisculo dos Idolos, V, § 6.

20 Nao podemos fechar os olhos para cenarios profundamente contra intuitivos compativeis com a
cosmovisdo nietzschiana, por exemplo, temos que admitir que um sentimento de felicidade, ainda que
mantido em absoluto segredo, consiste em uma alteracio na disposicao das forgas de um sujeito e, por
consequéncia, representa uma alteracdo que ira repercutir no todo. Parece-nos, ndo obstante, que esse
¢ um preco a pagar pela postura cosmologica adotada por Nietzsche; em defesa do filésofo, pergunte-
se 0 qudo intuitivas sdo as atuais concep¢des de mundo da fisica tedrica, e ter-se-4 mais simpatia pela
proposta nietzschiana.

21 “Gesetzt, die Welt verfiigte iiber Ein Quantum von Kraft, so liegt auf der Hand, daB3 jede Macht-
Verschiebung an irgend einer Stelle das ganze System bedingt”. NIETZSCHE. Sdmtliche Werke:
Kritische Studien-ausgabe, KSA 2 [143] outono de 1885/ outono de 1886.

22 Serve ainda de reforgo o fragmento KSA 14 [31] primavera de 1888.
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Um guantum de poder se define pelo efeito que produz e pelo
efeito ao qual resiste. Falta a adiaforia [indiferenca]: a qual, em
si, seria pensavel. E essencialmente uma vontade de violagio e
de defender-se de violagdes. Nao ¢ autoconservagao: todo atomo
produz efeitos em todo o ser inteiro, - se ele ¢ suprimido, se
suprime essa radiagdo de querer/poder®.

Quanta de forga, cuja esséncia consiste em exercer poder sobre

todos os outros quanta de forgas®.

Vemos entdo que o ‘“‘sujeito”, enquanto ordenacdo de forcas, exerce

influéncia (produz efeito) em todo o acontecer, ou seja, em todo o ordenamento global

de forgas, que para Nietzsche ¢ o mundo; restando incontestavel o fato de o antagonismo

“sujeito” x destino ter se dissolvido, pois o “sujeito”, ndo s6 € parte, como exerce

influéncia no todo, ao invés de ser coagido pelo destino (fluxo global das forgas) ¢ co-

determinante para ele.

E a partir da dissolugdo deste antagonismo aparente que podemos

compreender a nova no¢ao de responsabilidade que Nietzsche esta propondo, nogao esta

que ndo sé ¢ compativel com o destino mas ¢ definida justamente pelo fato de o homem

ser um destino®. O homem ¢ responsavel enquanto parcela de factum, enquanto centro

23

24

25

“Ein Machtquantum ist durch die Wirkung, die es iibt und der es widersteht, bezeichnet. Es fehlt die
Adiaphorie: die an sich denkbar wire. Es ist essentiell ein Wille zur Vergewaltigung und sich gegen
Vergewaltigungen zu wehren. Nicht Selbsterhaltung: jedes Atom wirkt in das ganze Sein hinaus, — es
ist weggedacht, wenn man diese Strahlung von Machtwillen wegdenkt”. NIETZSCHE. Sdmtliche
Werke: Kritische Studien-ausgabe, KSA 14 [79] primavera de 1888.

“Kraft-Quanta, deren Wesen darin besteht, auf alle anderen Kraft-Quanta Macht auszuiiben”.
NIETZSCHE, Sdamtliche Werke: Kritische Studien-ausgabe, KSA 14 [81] primavera de 1888.
Barrenechea apresenta uma abordagem existencial do problema da liberdade no livro Nietzsche e a
liberdade; nele o autor defende que a liberdade ¢ alcangada no momento da afirmagdo do pensamento
do eterno retorno, tendo como centro de gravidade de sua analise o Zaratustra de Nietzsche. Contudo,
afirma que o proprio Nietzsche logrou realizar o percurso de seu Zaratustra, tornando-se livre ao
“tornar-se o que ecle é”, o que estaria documentado na autobiografia do filésofo Ecce homo: “A
liberdade para Nietzsche ¢ um caminho tinico e singular a ser desvelado por cada corpo. A indica¢do
genérica — ‘chega a ser o que tu és’ — assinala que cada um deve dar-se a propria norma — ‘chega a ser’
—, atendendo a sua ‘natureza’ — ‘o que tu és’. Nietzsche mostrou, na analise de sua propria vida, como
conseguiu tornar-se livre, ao afirmar a necessidade”. BARRENECHEA, 2008, p. 138. Embora
concordemos que a liberdade para Nietzsche estd ligada a uma libertacdo da moralidade cristd e a
uma, consequente, aceitagdo, por parte do homem, de sua natureza pulsional (do que ele é).
Acreditamos que o referido trabalho perde de vista os contornos cosmologicos fundamentais ao
problema da liberdade, pois o agir livre do homem constitui justamente na sua participa¢ao ativa no
mundo, pois ele também ¢ um destino, fato que permite uma nova e interessante compreensdo da
reponsabilidade e acaba por dar corpo ao compatibilismo nietzschiano e trazer respostas mais
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de forgas dentro da dindmica global das for¢as?, ndo por ser causa de si mesmo ou ter
abertura aos contrarios em seu agir, mas por ser determinante para o todo.

Portanto, podemos concluir que a atuagdo do “sujeito” (e mesmo a atuagao
do préprio Nietzsche), embora determinada, ndo se confunde com uma mera reagao
passiva; podemos observar isto quando Nietzsche recomenda ao homem: “subtrair-se a
situacdes e relagdes em que se estaria sujeito e como que suspender sua ‘liberdade’, sua
iniciativa, e tornar-se apenas reagente””’. Logo, o homem ndo é apenas reagente, mas
lembremos, o homem ¢ um destino e por tal razdo ele ¢ responsavel; ele ¢ responsavel
pois sera determinante para o todo, dai o pensador falar que: “conforme a altura, a vida

se torna mais dura — o frio aumenta, a responsabilidade aumenta”*®

. Quanto mais forte o
“sujeito”, quanto mais forcas consegue aglutinar em seu ser, mais impacto tera na
economia global das forcas e, portanto, mais reponsabilidade.

Podemos concluir, ndo obstante, que Nietzsche tem uma postura que
atualmente poderiamos chamar de compatibilista, pois afirma nogdes de liberdade e
responsabilidade compativeis com o determinismo. Acreditamos que a0 mesmo tempo
que critica uma nog¢ao de liberdade enquanto abertura aos contrarios, bem como uma
nocdo de responsabilidade a ela atrelada, o filésofo propde uma nog¢do de liberdade
responsavel. Uma vez que a liberdade do “sujeito” consiste justamente no seu impacto
no todo, pelo qual ele ndo pode deixar de ser responsavel. Abandona-se o paradigma do
sujeito apartado do mundo e dono de sua acdo e passa-se a operar com uma nocao de
sujeito parte do todo, determinante e determinado pelo todo e que, principalmente, ¢
responsavel por ser determinante para o todo. Tal nocdo ¢ capaz de fazer jus a liberdade
afirmada em CI/GD “Pois o que ¢ liberdade? Ter a vontade de responsabilidade por si

proprio”™®.

concretas, de modo que “tornar-se o que se ¢” consiste em apenas uma parte do complexo problema
da liberdade em Nietzsche.

26 Como o proprio Nietzsche diz: “somos mais que o individuo, somos toda a cadeia, com a adi¢do das
tarefas de todo o futuro da cadeia” “Wir sind mehr als das Individuum, wir sind die ganze Kette noch
mit den Aufgaben aller Zukiinfte der Kette”. NIETZSCHE, Sdmtliche Werke: Kritische Studien-
ausgabe, KSA 9 [7] outono de 1887.

27 NIETZSCHE. Ecce Homo — por que sou tdo inteligente, §8.

28 NIETZSCHE. O Anticristo, §57.

29 NIETZSCHE. Crepiisculo dos Idolos, IX, §38.
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Antes de encerrar essa investigacdo gostaria de mostrar em umas poucas
linhas sua importancia para os nossos dias. Tenho consciéncia do carater exegético de
minha pesquisa, procurei como meta a fidelidade aos escritos nietzschianos para tentar
chegar o mais proximo possivel de uma resposta ao problema da liberdade. Assim o fiz
ao investigar a hipdtese norteadora desse trabalho.

Nao obstante, acredito que esse trabalho tem um potencial que transcende ao
mero valor exegético, dada a atualidade da questdo em andlise e a resposta inovadora
descoberta. A filosofia de Nietzsche ¢ determinada, fortemente, pelo evento da “morte de
Deus”, ele foi possivelmente o primeiro® a dar-se conta da seriedade desse evento, da
importancia que representa a derrocada de uma moral metafisica fundacionalista de
inspiracao platdonico-cristd, que imperou por mais de vinte séculos. Nao podemos negar
que ainda hoje, na aurora do século XXI, continuamos nos confrontando com o vazio
deixado pela queda desse soberbo edificio metafisico. Ainda estamos a nos aperceber do
quanto de crentes temos, ou seja, de quio metafisica ¢ ainda nossa autocompreensao.
Possivelmente a esmagadora maioria dos mais de seis bilhdes de pessoas que habitam
esse planeta ainda se vé como sujeito livre, acreditando ser a causa sui de suas agdes.

Os mais recentes estudos de neurociéncia®, no entanto, cada vez mais
apontam para a falsidade dessa crenca, de modo que sua justificagdo seja apenas a forga

de um costume de quase dois mil anos. Nietzsche estava consciente da magnitude que

30 Com relagdo a originalidade da critica nietzschiana a metafisica platonico-cristd e a profundidade dada
a mesma, referimos ao leitor o texto “Nietzsche e a completude do ateismo” de Karl Lowith.

31 Referente a tais estudos merece destaque o experimento de Benjamin Libet Unconscious cerebral
initiative and the role of conscious wil in voluntary action, de 1985 e o experimento publicado em
2008, feito por um grupo de pesquisadores e intitulado Unconscious determinants of free decisions in
the human brain. Ambos os estudos focam na comprovagdo empirica de atividades cerebrais que
antecipam a escolha consciente, chegando mesmo a tornar possivel prever a decisdo a ser tomada em
até 10 segundos antes de que a mesma torne-se consciente. Obras referendadas: BRASS; HAYNES;
HEINZE; SOON. Unconscious determinants of free decisions in the human brain. Nature
neuroscience. 2008, p. 1-3. Disponivel em: http://www.nature.com/natureneuroscience/. LIBET, B.
Unconscious cerebral initiative and the role of conscious wil in voluntary action. The behavioral and
brain sciences. V. 8, 1985, p. 529-566.
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representa o abandono de um tal costume.

Tenho consciéncia que a “morte de Deus” é um evento que abrange uma
ampla gama de nogdes e crencas, nao podendo ser reduzido a destruicdo da crenca na
liberdade absoluta. Todavia, penso que essa liberdade € um elemento central, pois sobre
ela repousa a mais amplamente divulgada nog¢ao de responsabilidade, de modo que, todo
nosso sistema juridico e nossas relagdes morais passam por uma nocdo de
reponsabilidade que, no mais das vezes, se atrela a “cem vezes refutada” crenga na
liberdade da vontade. Portanto, ndo pode haver duvida da atualidade e grandeza que tem
o problema da liberdade, ndo s6 para o Nietzsche do final do século XIX, mas para nos
na aurora do século XXI.

Em segundo lugar, creio que o filosofo alemdo enfrentou tal problema, tendo
em vista toda uma série de variaveis fundamentais, que ainda hoje, talvez, ndo tenham
recebido a devida atencdo. Nietzsche debrucou-se sobre a questdo da liberdade pensando
o ser humano enquanto “carne e 0sso”, ou seja, ele estava a par das instigantes, € ao
mesmo tempo preocupantes, implicagdes da fisiologia sobre nds. Ao abrir as portas para
uma reflexao filosofica da fisiologia, permitiu questionar o quanto essa ultima ¢ capaz
de influencia/determinar o que somos. Pensemos agora o quanto isso torna complexa a
questdo da liberdade, pois que liberdade posso ter se minhas agdes ¢ mesmo minha
personalidade ¢ afetada diretamente pelas relagdes fisiologicas de meu corpo, ou posto
de forma mais crua, até que ponto essa liberdade ¢ algo mais que uma simples relacao
fisico-quimica no meu cérebro?

Mas nao so relativamente a questdo da fisiologia, Nietzsche elevou a questao
psicoldgica a outro patamar, ao desencravar das entranhas do “eu” toda uma gama de
impulsos inconscientes, cuja luta também ¢ determinante para o que somos. E,
novamente a questdo se aprofunda, como posso me dizer livre se toda minha atuagdo
racional e consciente ndo passa da superficie de um interior profundo de impulsos em
luta.

Por tudo isso ¢ que acredito na importancia que a resposta nietzschiana ao
problema da liberdade tem, foi com o pensamento de Nietzsche que o problema da

liberdade se confrontou com as variaveis fundamentais, as quais nos forgam a revisitar a
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nossa propria autocompreensdo. Vemos nas consideracdes de Nietzsche sobre a
liberdade um guia inestimavel para enfrentar o vazio da “morte de Deus”, juntando os
cacos de nossa “natureza humana” mais profunda e paradoxal e buscando, nas ruinas das
catedrais que dois mil anos de metafisica construiram, os fragmentos de nossos ser, que

quica permitam tornarmo-nos aquilo que somos.
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SE NIETZSCHE, ENTAO SOFISTICA?!

Rodrigo Francisco Barbosa®

RESUMO: A hipoétese deste trabalho ¢ a de demonstrar que ha no texto de Nietzsche o
que podemos denominar de Gesto Sofista. Para legitimar esse hipotese discutimos
brevemente o “problema” da sofistica como objeto de estudo no sentido de tentar
deslocar qualquer possibilidade de assimilacdo da sofistica como “doutrina filosofica”.
Esse aspecto, consequentemente, delineou nosso escopo metodoldgico junto ao que
tomamos como sofistica: sofistica como discursividade. Com o auxilio da interpretagao
de Barbara Cassin, tentamos analisar dois exemplos da discursividade do texto de
Nietzsche em comparagao com a discursividade sofistica.

Palavras-chave: Nietzsche, Performativo, Linguagem, Sofistica, Cassin.

ABSTRACT: The hypothesis of this work is to demonstrate that there is in the text of
Nietzsche what may be called the Sophist Gesture. To legitimize this hypothesis briefly
discuss the "problem" of sophistry as study object to try to move any possibility of
assimilation of sophistry as "philosophical doctrine." This aspect therefore our
methodological scope outlined by the sophistry that we take: sophistic as discursivity.
With the help of interpretation of Barbara Cassin, try to look at two examples of
discourse Nietzsche's text compared to the sophistic discursivity.

Keywords: Nietzsche, Performative, Language, Sophistic, Cassin.

Sofistica como discursividade

a sofistica ¢ essa outra espécie de poesia, poesia de gramaticos
talvez, que se esforca em desvelar os mecanismos da graca
eficaz da linguagem’.

Junto a Hegel, Nietzsche pode ser identificado como um dos filésofos que

1  Este titulo faz alusdo ao titulo da tese de doutoramento de Barbara Cassin: “Si Parménide. Le traité
anonyme De Melisso Xenophane Gorgia”.

2 Doutorando em Filosofia pela PUCPR. E-mail: semcentro@gmail.com.

3 CASSIN, B. Efeito Sofistico. Sdo Paulo: Editora 34. 2005, p. 18.
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“inicia uma positiva avaliagdo da contribuicao dos sofistas para o meio social intelectual

4 Somado a isso, podemos considerar ainda o juizo positivo emitido

dos gregos antigos
pelo proprio filésofo alemao de que os sofistas “tangenciam a moral”, bem como
passagens de sua obra em que Nietzsche, além de tecer elogios a cultura dos sofistas,
identifica o historiador Tucidides como o maior representante dessa cultura®. Entretanto,
essa mesma posicdo de identificar uma irrestrita e “positiva” avaliacdo que Nietzsche
faz dos sofistas em sua obra ja foi identificada como uma espécie de “visdo geral ou
padrdo” de compreender essa relagdo repleta de nuances®. A principal objeg¢do a essa
visdo que compreende Nietzsche como um “entusiasta” dos sofistas ¢ refletida no
trabalho de Thomas Brobjer que, desde meados de 1999, tem publicado uma série de
artigos acerca dessa discussdo’. Em um de seus mais recentes trabalhos intitulado
“Nietzsche's relation to the greek sophists” de 2005, Brobjer discute algumas objecdes
realizadas por Joel E. Mann dois anos antes®, reiterando contra Mann sua principal
hipdtese de contraposi¢cdo aquela “visdo geral ou padrao” acerca do relacionamento de
Nietzsche com os sofistas. Nesse texto, uma das principais ferramentas de Brobjer ¢ o
cuidado metodologico que consiste na estratégia investigativa de “evitar interpretar para
tras”, ou seja, de “extrair conclusdes dos enunciados afirmativos de Nietzsche de 1888 e

aplicar isso para suas primeiras concepgdes™. Por meio dessa acuidade metodologica,

4 “One can find in the writings of Hegel (1914) and Friedrich Nietzsche (...) the beginnings of a more

positive assessement of the Sophists contribution to the intellectual milieu of anciene Greece”

SCHIAPPA, E. The Beginnings of Rhetorical Theory in Classical Greece. Yale University, 1999, p.

08, bem como nota 5 “(...) the first to begin to take the Sophists seriously and to atribute to them at

least some positive value”. BROBJER, T. Nietzshce's relation to the greek sophists. In: Nietzsche-

Studien. Band 34, 2005, p. 257. Tradugdo nossa.

Em especial: CI, O que devo aos antigos, 2.

6 “This has led to the existence of general or standard view that Nietzsche affirmed and praised the
Sophists in general”. BROBJER, T. Nietzshce's relation to the greek sophists. In: Nietzsche-Studien.
Band 34, 2005, p. 256.

7 Apenas para citar os mais importantes: BROBJER, T. Nietzsche's Desinterest and Ambivalence
towards the Greek Sophists. International Studies in Philosophy 33 (Fall 2001), p. 5-23; “German
Nineteenth Century Views of the Sophists” apresentado na Fourth Meeting of the International Society
for the Classical Tradition, Tiibingen, 29 Juli-2 Aug, 1998, aguardando publicacdo; “Nietzsche's
Wrestling with Plato” In: BISCHOP, P. (ed.) Nietzsche and Antiguity: His Reaction and Response to
the Classical Tradition. Woodbridge, 2004, p. 241-259; “Beitrdge zur Quellenforschung” In:
Nietzsche-Studien 26 (1997), p. 574-579.

8 MANN, J. E. Nietzsche's interest and enthusiasm for the greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band
42,2003.

9 “One needs to be careful and not interpret backwards, that is, draw conclusions from Nietzsche's
affirmative statements in 1888 and apply this to his earlier view”. BROBJER, T. Nietzshce's relation
to the greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band 34, 2005, p. 260. Tradugdo nossa.

(9)]
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além de demonstrar “a auséncia dos sofistas até 1888 no texto de Nietzsche e assim,
desorientar uma possivel visdo geral do “entusiasmo” do filosofo, Brobjer traz a tona a
discussdo acerca das fontes que possivelmente demarcaram esse relacionamento de
Nietzsche com os sofistas, de modo especial, a leitura de “Les sceptiques grecs” de
“Victor Brochard” em 1888'°. Nessa querela entre Brobjer ¢ Mann de tentar justificar se
ha “entusiasmo” ou “desinteresse” de Nietzsche em relacao aos sofistas no decorrer de
sua obra, respectivamente argumentando que, “os sofistas sdo completamente ausentes
até 1888” ou, que “o interesse de Nietzsche em relagdo aos sofistas € anterior a 1888,
¢ possivel constatar um primeiro elemento de fundamental importincia para o
enfrentamento do tema com o qual realizamos aqui: a partir de toda essa controvérsia
parece inegavel a importancia do relacionamento de Nietzsche com a sofistica (ou
sofistas) seja no ambito de reconhecer o filosofo alemdo como critico mordaz ou
entusiasta que recebe a influéncia daqueles. Todavia, é preciso salientar o aspecto de
ressalva que une esses objetos de estudo (o pensamento de Nietzsche e a sofistica) que ¢
o inteiro confisco e regulagdo com a qual “a filosofia”, incluindo aqui o campo da
“ciéncia rigorosa” da filologia, encerraram tais “objetos” junto a uma imagem de um
“muro de siléncio e hostilidade™ que se ergueu na histéria das ideias em torno disso que
chamamos sofistica e o pensamento de Nietzsche'?. O “ostracismo” de Nietzsche ante o
circulo dos homens da “ciéncia rigorosa” da filologia de seu tempo parece ter sido um
dos fatores decisivos para uma interpretacdo pejorativa de seu trabalho filologico, por
exemplo, (e por extensdo, seu pensamento filoséfico) que o concebe, junto ao peso do

”13 Por outro lado, a

juizo de Willamowitz-Mollendorf, como “inimigo da ciéncia
propria sofistica deixada de lado sob o manto daquilo que Barbara Cassin chama de

“paleontologia da perversao” parece ter sido o exemplo “par excellence” da historia de

10 “(...) the Sophists are completely absent until 1888”. Idem, p. 257.

11 Idem, p. 257, e MANN, J. E. Nietzsche's interest and enthusiasm for the greek sophists. In:
Nietzsche-Studien. Band 42, 2003, p. 407.

12 Sem duvida esse aspecto se aprofunda em relagdo a sofistica e tende a diminuir em relacdo ao
pensamento de Nietzsche devido ao esforcos de intérpretes desde a publicacdo da edigdo critica das
obras do filosofo, a KSA.

13 Apenas para citar alguns, veja-se o juizo de Hemann Diels na Festrede de 1902 na Academia de
ciéncias de Berlin, o juizo também negativo de Herman Usener, ¢ até mesmo Colli, um dos editores
da obra critica dos textos de Nietzsche: NIETZSCHE, F. Obras completas. Volumen 11, Escritos
filologicos. Tecnos, Madrid, 2013, p. 16.
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um confisco’. Esse problema se amplia na medida em que a propria recepgdo que
Nietzsche faz da sofistica revela também o decisivo problema filologico-filosofico pelo
qual tem origem nossa investigacdo: qual o estatuto da sofistica? Quais os problemas
envolvidos na recep¢do e leitura da sofistica que permitem assumi-la hoje, como objeto
de estudo? Em que medida a identificagdo de tais problemas permite-nos uma chave de
leitura fundamental para tornar plausiveis nossas hipoteses? Para além de explicitar
todas as nuances do desdobramento dos argumentos dos intérpretes mencionados — que
ndo ¢ o caso a realizar neste trabalho — esta constatacdo nos fornece um primeiro
elemento de enfrentamento de uma pergunta acerca do estatuto da propria sofistica
como objeto de estudo: por que alguém deveria estar interessado em sofistica hoje?"
Essa questdo nos direciona ao outro elemento de enfrentamento que diz
respeito a propria resposta a pergunta em relagdo a pensar os “por qués” de tomar a
sofistica como objeto de estudo no ambito de seu relacionamento com o pensamento de
Nietzsche: o “objeto” da sofistica, € com ela seus participes, parece ndo ser discutido
por Nietzsche na medida em que seu elemento mais fundamental, a discursividade que a
constitui, s6 pode, antes de tudo, ser “castastroficamente mimetizado”, no sentido de
essa “imitacdo sofista” s6 “poder ser demonstrada” apenas “usando mais evidencias
indiretas” - se pudermos usar as palavras de Mann'®. Em outras palavras, ler a recepgio
de Nietzsche da sofistica buscando encontrar ou nao relagdes de influéncia sem
reconhecer o problema da sofistica como ‘“objeto” parece-nos extremamente
problematico. Uma vez que, conforme salienta Mann, em termos de materialidade dos
textos da sofistica, ndo estejamos numa posi¢do muito diferente da de Nietzsche no
contexto da filologia do século XIX', e considerando que uma das contribui¢des de
Nietzsche para a filologia classica consiste em um trabalho de discussdo de fontes de

um “livre exercicio de sofistica” o “Certamen” atribuido ao discipulo de Gorgias,

14 CASSIN, B. Who's afraid of the sophists? Against ethical correctness. Hypatia, Vol. 5 Number 4,
2000, p. 104. (Tradugdo nossa). Expressao utilizada por Nietzsche a partir de 1885 (livro V de 4
Gaia Ciéncia) no original francés “par excellence”: GC, 347, 357, 361, 365; ABM, 48; GM |, 16; GM
111, 24, 28.

15 “The question is, why should one be interested in sophistic today?”. CASSIN, B. Who's afraid of the
sophists? Against ethical correctness. Hypatia, Vol. 5 Number 4, 2000, p. 104. (Tradugdo nossa).

16 MANN, J. E. Nietzsche's interest and enthusiasm for the greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band
42,2003, p. 414.

17 Idem, 2003, p. 409.
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Alcidamas'®, bem como se reconhecermos ainda o fato de que o préprio filésofo aleméo
parece reconhecer como filologicamente “perigoso” tecer “elogios” aos sofistas gragas a
precariedade metodologica da auséncia de fontes e o “cardter sempre relativo das
reconstrugdes historicas” que o trabalho filologico encerra'’, conforme gostariamos de
sugerir, trata-se ndo de estabelecer as relacdes entre Nietzsche e a sofistica via
“conteudo”, mas pensar alguma similaridade, a partir da propria problematizagao do
objeto da sofistica como discursividade, pelos quais aquilo que Cassin chama de
“argumentos estilisticos determinantes” possa proporcionar o reconhecimento de
alguma similaridade no ambito da “imitacdo catastrofica™ da discursividade sofistica por
parte de Nietzsche”. O que tentamos realizar aqui € partir de Nietzsche e de sua
discursividade para chegar na sofistica enquanto discursividade e assim investigar, na
esteira da interpretagdo de Barbara Cassin, o “estatuto sofistico da linguagem”?'. O fato
de elencarmos o elemento dadiscursividade para explicitar nossas escolhas
metodologicas em relagdo a sofistica pode ser esclarecido a partir da critica a trés
critérios simples que remontam a um processo de “reabilitacdo da sofistica” da qual
evitamos: a) Interpretagdo a partir de critérios de conteudo; b) A dificuldade de
classificagdo do que seja a sofistica por parte dos interpretes de Nietzsche e, finalmente,
c¢) O problema da escassa leitura da sofistica.

a) Se observarmos atentamente essa mesma querela mencionada acima
(Mann e Brobjer - provavelmente a mais importante relacionada ao tema), podemos
reconhecer a estratégia argumentativa de ambos os autores de alicercar seus argumentos
sob a base de critérios de conteudo e temas. O fato da chamada “sofistica” ser
considerada um “fato histérico” pelo qual temos um “conceito filoséfico” que ¢

caracterizado pelo “modelo” de uma “pratica real” a partir da qual os assim

18 “Tratado florentino sobre Homero e Hesiodo, sua origem e seu Certamen”. KGW, II-1, In:
NIETZSCHE, F. Obras completas. Volumen II, Escritos filologicos. Tecnos, Madrid, 2013, p. 247-
338.

19 Respectivamente: MANN, J. E. Nietzsche's interest and enthusiasm for the greek sophists. In:
Nietzsche-Studien. Band 42, 2003, p. 410; e Introdug¢do de “La practiva filologica de Nietzsche:
ensaios y cursos universitarios”. In: NIETZSCHE, F. Obras completas. Volumen II Escritos
Filolégicos. Tecnos, Madrid, 2013, p. 50. Veja-se ainda a assimilagdo/debate de Nietzsche junto a
leitura de Valentin Rose.

20 CASSIN, B. Efeito Sofistico. Sdo Paulo: Editora 34. 2005, p. 270.

21 Idem.
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denominados “sofistas” se intitulam®, permite-nos compreender apenas aspectos
teoricos de uma incorporagao (ou nao) realizada por Nietzsche no ambito de uma
incompreensdo do “estatuto sofistico da linguagem” e, incompreensao da sofistica junto

a uma tradi¢do platonica-aristotélica de “reabilitagdo”*.

O Gesto Sofista pelo qual
evocamos como critério comparativo das “discursividades” vai além do simples
reconhecimento comparativo d apresen¢ca e da importancia da “sofistica” no
pensamento de Nietzsche enquanto “doutrina”. Seja pelo fato de Mann elencar a
“imagem do espirito livre”, a capacidade para “verdades duras” ou o “ideal de
desenvolvimento espiritual dos gregos” como “temas” de similaridade®, seja no
“principio de homo mensura” que Brobjer salienta em conexdo com Protagoras®, em
todas essas andlises o que ¢ tomado como ponto central ¢ um estatuto ja determinado do
que seja a sofistica e, com isso, toda a reiteracao do confisco e regulagdo produzido pela
filosofia a sofistica™.

b) Embora esse debate dos intérpretes nos pareca extremamente proficuo em
certa medida, o que essa querela apresenta de mais especial (por exemplo, no que se
refere a determinag¢do e estima de Tucidides como um sofista para Nietzsche) ¢ a
dificuldade de classificagdo de qual autor ¢ ou ndo propriamente sofista. Essa
constatacdo indica-nos a precisao maior do argumento de Mann ao reconhecer o
espinhoso problema filologico que Nietzsche parece ter de enfrentar em sua relagdo com
a sofistica e a escassez de evidencia textual dessa: o perigo filologico de um elogio aos
sofistas na propria esteira de um “projeto sem esperanca’” pelo qual o “error veritate

simplicior” seria “filologicamente irrefutavel” e, basicamente, uma ‘“causa perdida”

22 “The 'doctrine of the sophists' is a philosophical concept, whose model is truly provided by the real
practice of those who called themselves, and were called, sophists (individuals such as Protagoras,
Gorgias, and Antiphon)”. CASSIN, B Who's Afraid of the Sophists? Against Ethical Correctness.
Indiana University Press. Hypatia, Volume 15, Number 4, Fall 2000, p. 105.

23 Devido as limitagdes deste trabalho nao discutiremos a amplitude dessa problematica questdo. Veja-se
o debate entre Edward Schiapa e Scott Consigny e a querela entre “fundacionalistas” ¢ “neosofistas”.

24 MANN, J. E. Nietzsche's interest and enthusiasm for the greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band
42,2003, p. 410.

25 BROBIER, T. Nietzshce's relation to the greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band 34, 2005, p.
266.

26 “sohistic doctrine, which is a historical reality, is at the same time artificially produced by
philosophy”. CASSIN, B. Who's Afraid of the Sophists? Against Ethical Correctness. Indiana
University Press. Hypatia, Volume 15, Number 4, Fall 2000, p. 105.
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desde Platdo”. A dificuldade em estabelecer uma classificagdo de que autor é ou nio
sofista parece-nos auxiliar ainda mais no argumento de que uma possivel comparacao
entre esses “objetos” que assuma o compromisso de reconhecer o problema do estatuto
da sofistica, s6 pode obter efeitos distintos ao de uma “reabilitacdo” na medida em que
deixa de lado critérios de “contetido” e “temas” que cristalizem a sofistica enquanto
“doutrina filosofica” classificavel.

c) Embora seja possivel reconhecer que Nietzsche tenha tido uma “favoravel
predisposi¢do em torno dos sofistas” como afirma Mann®, e tenha desenvolvido
trabalhos filologicos em torno das fontes da sofistica como no caso do Certamen ja
mencionado®, a auséncia de fontes dos textos da sofistica tanto no século XIX como
contemporaneamente, parece ainda um problema em certa medida incontornavel, talvez,
devido a uma fatalidade historica®. Isso implica o reconhecimento da propria condi¢do
de Nietzsche frente ao estudo das fontes da Antiguidade em debate com Valentin Rose,
com cuja identificagdo permite-nos desestruturar a credibilidade univoca da
interpretacao via conteido de comparacao: o “carater sempre relativo das reconstrugoes
historicas” ¢ exatamente o elemento crucial reivindicado, por exemplo, por alguns
intérpretes contemporaneos da sofistica em que a “ipsissima verba” seria “estabelecida

retoricamente”!

. Assim, no que se refere a escassa presenca da sofistica no texto de
Nietzsche como destaca Brobjer, isso parece implicar por um lado, a cautela do filosofo
alemado em relacdo a um objeto de estudo problematico que desde Platdo ja traria o peso

da “irrefutabilidade filoldgica”, bem como, por outro lado, e de forma especial, o fato de

27 Segue o trecho de Mann em que ele cita Aurora 168: “...as he proclaims, 'let the ancient error (error
veritate simplicior) continue to run its ancient coursel'. Nietzsche sees the Platonic depiction of the
Sophists as philologically irrefutable, and thus the cause as hopeless”. MANN, J. E. Nietzsche's
interest and enthusiasm for the greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band 42, 2003, p. 412.

28 Idem, p. 410.

29 “Tratado florentino sobre Homero e Hesiodo, sua origem e seu Certamen”. KGW, II-1, In:
NIETZSCHE, F. Obras completas. Volumen II, Escritos filologicos. Tecnos, Madrid, 2013, p. 247-
338.

30 “Nietzsche did not have very much at all in the way of meaningful information about the Sophists,
nor do we today, largely because their written texts were neglected by generations of Platonists, Neo-
Platonists, Aristotelians and Christians”. MANN, J. E. Nietzsche's interest and enthusiasm for the
greek sophists. In: Nietzsche-Studien. Band 42, 2003, p. 409-10.

31 Especialmente, CONSIGNY, S. Edward Schiappa's reading of the Sophists. Rethoric Review, Vol. 14,
N°. 2, Spring, 1996, p. 253-269. Disponivel em <http://www.jstor.org/stable/4658555> Acesso em
outubro de 2014; e ainda SCHIAPPA, E. Some of my best friend are Neosophists: A response to Scott
Consigny. Rethoric Review, Vol. 14, N° 2, Spring, 1996, p. 272-279. Disponivel em
<http://www.jstor.org/stable/465856> Acesso em outubro de 2014.
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que apenas como “stimuli” o reconhecimento da discursividade da sofistica parece ser
importante para a instrumentalizagdo material da linguagem realizada por Nietzsche em
sua obra.

Portanto, quando procuramos compreender a sofistica enquanto
discursividade temos como “pano de fundo” o fato de que “o discurso sofistico ¢ o

32 e que ao remontar qualquer

paradigma de um discurso que faz coisas com as palavras
tentativa de “determinagao da sofistica” temos que reconhecer a amplitude da nocao de
“performativo” em relagdo aos “efeitos catastroficos” do discurso®. Assumir a sofistica
como discursividade como quer Cassin a partir de sua tese sobre o “Tratado do ndo-
ser”™, significa reinterpretar o potencial do discurso para além do confisco e regulagio

ontologica produzidos pela tradi¢do aristotélico-platonica, levando adiante — em nosso

caso especifico — os “efeitos catastroficos” da discursividade do texto de Nietzsche.

A “imitac¢ao catastréfica”

Escrever precisa ser uma imitagdo®.

Aquilo que denominamos Gesfo Sofista no interior da discursividade de

Nietzsche pode ser inicialmente identificado® a partir de dois “efeitos catastroficos™ de

32 “le discours sophistique est le paradigme d'un discours qui fait choses avec des mots”. CASSIN, B.
Sophistique, performance, performatif. In: ANAIS DE FILOSOFIA CLASSICA, vol. 3 n°® 6, 2009, p.
02. Tradugdo nossa.

33 “O imperativo de fazer valer o momento sensivel-performativo da linguagem contém, porém, ainda
outro aspecto...o estilo sensivel tem também um impulso expositivo, reprodutivo: 'escrever deve ser
uma imita¢do". SIMONIS, Linda In: NIEMEYER, C. (Org). Léxico Nietzsche. Edigdes Loyola, Sao
Paulo, 2014, p. 190. Veja-se também nossas consideragdes acerca da interpretagdo do performativo
em Nietzsche”. BARBOSA, F. R Nietzsche e a linguagem performativa: performativos explicitos e a
fala do martelo”. In: Revista Tragica: estudos sobre Nietzsche — 1° semestre de 2013 — Vol. 6 —n° 1 —
p. 1-13. Disponivel em <http://tragica.org/artigos/vénl/barbosa.pdf>; e “BARBOSA, F. R. O simile
da mulher e a figura de Circe como “mimesis retorica” em Nietzsche” In: Revista Tragica: estudos de
filosofia da imanéncia— 2° quadrimestre de 2014 — Vol. 7 — n° 2 — p. 50-69. Disponivel em
<http://tragica.org/artigos/v7n2/barbosa.pdf>.

34 CASSIN, B. Si Parménide. Le traité anonyme De Melisso Xenophane Gorgia. Edition critique et
commentaire. Universite de L'ille III. Vol. 4. France, sem data. e explicitado na introdugdo a sua
traducdo do texto “O tratado do ndo-ser”.

35 KSA 10, 1, [109], p. 38, anotagdes de Tautemburg a Lou Salomé de 1882.

36 Trata-se de um trabalho ainda em desenvolvimento como tese de doutoramento e tornado publico
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uma espécie de “imitacdo sofista”, como se segue: 1) “/‘o poema de nossa invengdo' no

199

verbo 'ser”” como puzzle sofista-gramatical e, 2) “pseudoepigrafia de 'Ecce Homo' .

1) Esse primeiro elemento trata-se de uma interpretacdo pontual de um
trecho de “O regresso” do livro terceiro de Assim Falou Zaratustra. O texto como um
todo ¢ extenso e o momento do trecho em especial pode ser lido, como faremos, em
conexao com o aforismo 3 de Ecce Homo em que Nietzsche descreve a inspiracdo
acerca da génese do livro Zaratustra®. O trecho é o seguinte: “aqui se abrem para mim
as palavras e arcas de palavras de todo o ser: todo o ser quer vir a ser palavra, todo vir-
a-ser quer comigo aprender a falar”**. Neste trecho podemos observar que o ponto
central das duas partes do periodo ¢ a no¢do de “ser” e, posteriormente, a de “vir-a-ser”
que no jogo poético construido por Nietzsche permite-nos extrair dai as sutilezas. O
termo no original para “ser” ¢ “Sein” substantivado que indica o “Ser” da tradicdo
filosofica. Por outro lado, na segunda parte do periodo ha um jogo peculiar com o verbo
“werden” que apoés a virgula aparece de forma substantivada: “alles Sein will hier Wort
werden, alles Werden will hier von mir reden lernen”. O que € importante nesse
procedimento de concatenagdo poética dos termos € o fato de observarmos que o “Ser”
do inicio da sentenca que “quer vir a ser palavra” num sentido tradicional de subsuncdo
d o Ser como esséncia apreendida das coisas a uma linguagem que represente essa
apreensao, ¢ diluido e substituido apds a virgula pelo termo “ Werden” substantivado que
indica, em conexdo com um certo heraclitismo do pensamento de Nietzsche, a nocao
fundamental de “vir-a-ser” como transformag¢do constante e inapreensivel pela razio
humana. Ademais, o préprio verbo “werden” que indica um “tornar-se” palavra do “Ser”
pode ter um sentido particular de significar o “Ser”. Todo esse empreendimento sutil
com os termos de uma sentenca, parece revelar-nos de que modo aquele “comigo
aprender a falar” em certa medida destaca uma espécie de inversdo da doagdo
ontologica inicial, ou seja, se ha um “Ser” ali significado ¢é, ainda, ndao um “Ser” como
esséncia metafisica da realidade das coisas, mas um “vir-a-ser” transitorio criado e

significado pela linguagem. Assim, de “Ser” a “vir-a-ser” a “producdo discursiva” a

aqui como forma de ensaio e experimentagao.

37 EH, Za3.

38 Utilizaremos a tradu¢do em portugués de Paulo César de Souza. NIETZSCHE. Assim Falou
Zaratrustra. Companhia das Letras, Sdo Paulo, 2011, p. 176.
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inversdo sutil da doag¢do ontologica inicial ¢ criada/constituida pelo falar (reden) do
discurso (Rede). Em outras palavras o “Ser” inicial € diluido a um fluxo pelo qual a
propria palavra institui ao constituir e significar esse deslocamento ao Devir: isto quer
dizer que essa marca discursiva de Nietzsche de quase sempre intervir sintaticamente
produzindo puzzles linguisticos, além de acentuar o aspecto performativo da linguagem

9939

especialmente no que se refere a “materialidade de sua propria realizagao”>”, constitui o

Gesto mais contundente da sofistica, aquele “gesto” de, como destaca Cassin, se
esfor¢ar “em desvelar os mecanismos da graga eficaz da linguagem™*.
2) Se, como afirma Viesenteiner, Ecce Homo constitui-se como uma espécie

de “auto-genealogia filosofica™!

entdo, isto nos parece plausivel apenas enquanto um
exercicio de pseudoepigrafia sofista. Como um “testemunho”, conforme descrevem as
primeiras linhas do prologo de Ecce Homo, o Nietzsche doxografo elabora uma espécie

42 e assim, cria um

de “critica do doxdgrafo que ndo se contenta em 'anotar as opinides
efeito catastrofico de “reversao da tese que ele mesmo expde”, ou seja, “como efeito de
uma retomada do adversario, 'de acordo com o que ele mesmo diz”’, o Nietzsche
doxografo fabula sobre o Nietzsche fildsofo para extrair dai algum “desequilibrio”,
alguma “refutagdo” enquanto veracidade das “condi¢des genealdgicas de seu
pensamento” como producdo discursiva®. Isso nos parece também compreensivel na
medida em que podemos reconhecer que Ecce Homo nao se trata de um livro
necessariamente “auto-biografico”™. Neste sentido, uma das maneiras de interpretar
“um livro de excessos” como Ecce Homo, “saturado com a hiper-identidade de um Eu
inflado” e repleto de “incongruéncias, contradigdes e discrepancias” e que ainda

“convida continuamente” a ser lido “como a historia de uma vida” como salienta

Siemens® seria, interpretar pelo menos alguns de seus “signos” e marcas discursivas

39 SIMONIS, L. In: NIEMEYER, C. (Org). Léxico Nietzsche. Edi¢cdes Loyola, Sdo Paulo, 2014, p. 189.

40 CASSIN, B. Efeito Sofistico. Sao Paulo: Editora 34. 2005, p. 18.

41 VIESENTEINER, . Erlebnis (vivéncia): autobiografia ou autogenealogia? Sobre a “critica da
‘razdo da minha vida’” em Nietzsche. In: v. 1 n. 2 Jul./Dez. 2010, p. 327-353.

42 CASSIN, B. Efeito Sofistico. Sao Paulo: Editora 34. 2005, p. 271.

43 Idem, p. 271.

44 VIESENTEINER, J. Nietzsche e a vivéncia de tornar-se o que se é. Editora: Phi, Campinas, SP, 2013,
p. 12.

45 SIEMENS, H. Umwerthung Nietzsche's “war-praxis” and the problem of yes-saying and no-saying
in Ecce Homo. In: Nietzsche-Studien. Band 38, 2009, p. 183.
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como um “gesto sofista”, mais especificamente, como uma “epigrafia sofista” conforme
sugerimos. O titulo, por exemplo, suscita a velha imitacdo do ‘“gesto discursivo de
Gorgias” em aplicar titulos que sdo a0 mesmo tempo “provocativos” e também uma
“exata inversdo™: provocagdo enquanto alusdo a uma oposigdo a figura de Cristo a
partir das palavras de seu acusador Pilatos e, inversdo na medida em que hé a intengdo
de uma descri¢do doxografica burlesca do filosofo em questdo, o “sr. Nietzsche”*’. Para
além das movimentagdes conceituais internas do texto, e ainda reconhecendo os
diferentes compromissos e estratégias teoricas de Nietzsche, a faganha propriamente
sofista que nos interessa identificar nesses elementos discursivos do texto do filésofo
alemao ¢ o esfor¢o de por em pratica “o funcionamento deliberado de um recurso da
lingua, onde o que esta em jogo ¢ tornar manifesta a maneira pela qual esse mesmo

”# na figura dos antipodas da tradi¢do

recurso ja ¢ explorado, mas de modo subrepticio...
filosofica que Nietzsche aplica seu debate e interlocugdo: no caso de Gorgias isso €
realizado em oposi¢do ao “texto fundador de Parménides”. Em Nietzsche, todavia, tanto
a realizacdo ndo ¢ a mesma de Gorgias, quanto seu oponente nao ¢ apenas a figura de
Parménides. Desse modo, o que configura o Gesto de similaridade parece ser ndo o
enquadramento comparativo de contetdos do texto de Nietzsche junto aos sofistas como
“doutrina filoséfica” conforme as reabilitagcdes a descrevem, tampouco nos parece que a
similaridade enquanto Gesto reside na vinculagdo de ‘“‘assimilagdes” realizadas por
Nietzsche de “incorporar” o suposto pensamento de um sofista, mas, o Gesto sofista
enquanto similaridade possivel entre Nietzsche e a sofistica consiste na faganha do
“funcionamento deliberado de um recurso da lingua” pelo qual Nietzsche,
conscientemente ou nao, toca com as “maos ¢ ouvidos” de “suas verdades” o problema

fundamental que, futuramente, permita-nos contar a histdria de um confisco: o problema

do “estatuto sofistico da linguagem”.
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SCHOPENHAUER, O FILOSOFO DOS NIILISTAS!

Vitor Cei?

RESUMO: O objetivo deste artigo ¢ examinar o sentido da anotacdo do verdo de 1880
na qual Nietzsche afirma que “Os niilistas tinham Schopenhauer como filésofo” (KSA
9.125). Para Nietzsche, o valor da filosofia schopenhaueriana consiste precisamente em
tornar pela primeira vez explicita a esséncia niilista da interpretacdo moral de mundo ao
conduzi-la as suas tltimas consequéncias. E isso que faz do filosofo de Danzig um
interlocutor privilegiado dos niilistas do século XIX. Essa interpretacdo nietzschiana
pode ser sustentada tendo-se em vista que Schopenhauer funda o pessimismo enquanto
tema filosofico, ao atribuir-lhe um carater metafisico, que diz respeito a esséncia ultima
do universo, encerrando o sistema com um claro niilismo.

Palavras-chave: Nietzsche, Schopenhauer, Ascetismo, Niilismo, Pessimismo.

ABSTRACT: This paper aims at an examination and understanding of the meaning of
Nietzsche’s unpublished note from the summer of 1880 which states that “The nihilists
had Schopenhauer as philosopher” (KSA 9.125). According to Nietzsche, the value of
Schopenhauer’s philosophy is precisely to make explicit the nihilistic essence of the
moral interpretation of the world. That’s what makes the philosopher from Danzig a
privileged interlocutor of the nihilists. Nietzsche’s interpretation can be sustained
keeping in view that Schopenhauer is the founder of the pessimism as a philosophical
theme, giving it a metaphysical characterization, regarding to the ultimate essence of the
universe, in a way that he close his system with an evident nihilism.

Keywords: Nietzsche, Schopenhauer, Asceticism, Nihilism, Pessimism.

Arthur Schopenhauer, apds publicar sua obra-prima O mundo como vontade
e como representacdo, em 1818 (datado de 1819), custeou uma série de outras

publicagdes, sem repercussdo. Durante trés décadas o filésofo de Danzig viveu no mais

1 Este artigo ¢ uma versdo ligeiramente modificada de uma secdo do segundo capitulo de minha tese de
doutorado — A voluptuosidade do nada: o niilismo na prosa de Machado de Assis — defendida na
Faculdade de Letras da UFMG em fevereiro de 2015, sob a orienta¢do do Prof. Dr. Marcus Vinicius
de Freitas.

2 Doutor em Estudos Literarios (UFMG) ¢ bacharel em Filosofia (UFES). Atualmente ¢ professor-
pesquisador II do curso de licenciatura em Filosofia EAD da SEAD-UFES.



cei

completo ostracismo, como um autor sem publico e sem reconhecimento dos pares.
Apos 1851, quando publicou a coletanea de ensaios Parerga e Paralipomena (apéndices
e omissdes, em grego), ele continuou ignorado pelos académicos, mas conseguiu atrair a
aten¢do do publico ndo-especializado — artistas, escritores e jornalistas. A notoriedade
do autor espalhou-se pela Europa Ocidental e depois por todo o mundo, influenciando
os niilistas do século XIX: “Os niilistas tinham Schopenhauer como filosofo?, assevera
Nietzsche em uma anotagdo do verdo de 1880, primeiro texto em que emprega o
conceito de niilismo.

O nosso objetivo ¢ avaliar o significado da assertiva de Nietzsche, buscando
na obra de Schopenhauer as razdes pelas quais ela se justifica. Nesse sentido, foge ao
escopo deste artigo uma caracterizacdo do niilismo nas obras de Nietzsche e dos
niilistas russos, temas que demandam outros trabalhos®.

Vale lembrar que se Schopenhauer emprega o termo latino nihil (nada), as
palavras alemas Nihilismus (niilismo) e Nihilist (niilista) ndo aparecem sequer uma vez
em sua obra. “Trata-se de uma interpretacdo tardia, sobretudo devido a influéncia

3, Mas a avaliagdo de

nietzschiana, descrever a filosofia schopenhaueriana como niilista
que o filésofo pessimista ¢ o mentor dos niilistas foi sugerida originalmente pelo
escritor Prosper Merimée, em seu prefacio da edi¢ao francesa do livro Pais e Filhos, de
Turguéniev®. E Schopenhauer era, de fato, uma das leituras constantes do romancista
russo, cuja obra mostra um claro didlogo com O mundo como vontade e como
representagdo.

Nietzsche, em O nascimento da tragédia, ap6s abordar o modo como os
gregos pensaram e superaram o pessimismo na tragédia, salta para o seu século e julga
encontrar em Schopenhauer o ressurgimento tanto da consideracdo pessimista do
mundo quanto da tragédia. A leitura do quarto livro de O mundo como vontade e como

representacdo (inclusive dos suplementos de 1844) teria sido determinante para a

compreensdo nietzschiana do pessimismo’.

NIETZSCHE. Nachgelassene Fragmente 1880-1882, p. 125 (tradug¢do minha).

Temas discutidos em SANTOS. 4 voluptuosidade do nada.

DE PAULA. Nietzsche e a transfiguragdo do pessimismo schopenhaueriano, p. 73.
Sobre a admiragdo de Nietzsche pelo escritor Mérimée, cf. CHAVES. A arte das paixées.
Cf. ARALDI. Niilismo, criagdo, aniquilamento, p. 143.

NN D kW



o filosofo dos niilistas

Para Nietzsche, o valor da filosofia schopenhaueriana consiste precisamente
em tornar pela primeira vez explicita a esséncia niilista da interpretagdo moral de
mundo ao conduzi-la as suas ultimas consequéncias. E isso que faz dele um interlocutor
privilegiado dos niilistas. Essa interpreta¢do nietzschiana pode ser sustentada tendo-se
em vista que Schopenhauer funda o pessimismo enquanto tema filoséfico, ao atribuir-
lhe um carater metafisico, que diz respeito a esséncia ultima do universo: “em esséncia,
incluindo-se também o mundo animal que padece, TODA VIDA E SOFRIMENTO”®,

O sofrimento seria o sentido mais proximo e imediato de nosso viver. A dor
infinita, de que o mundo estaria pleno, seria originaria da necessidade essencial a vida.
Nossa receptividade para a dor seria quase infinita, enquanto aquela para o prazer
possuiria limites estreitos. Nesse sentido, a infelicidade em geral constituiria a regra,
avalia o filésofo de Danzig: “o Em-si da vida, a Vontade, a existéncia mesma, ¢ um
sofrimento continuo, e em parte lamentavel, em parte terrivel”’.

O pessimista alemao considera que toda forma de satisfacao ¢ o ponto de
partida para um novo esfor¢o, o qual, por sua vez, gera um novo sofrimento. Nao
haveria, pois, prazer duradouro, tampouco fim do padecimento: “Todo QUERER nasce
de uma necessidade, de uma caréncia, logo, de um sofrimento. A satisfagdo pde um fim
ao sofrimento; todavia, contra cada desejo satisfeito permanecem pelo menos dez que
ndo o sdo”"’,

Para Schopenhauer, a esséncia intima da natureza — humana e animal — € o
querer, manifesto num esfor¢o interminavel e sem repouso, comparavel a uma sede
insaciavel. E a base de todo querer ¢ necessidade e caréncia, logo, padecimento. Por

isso, 0 homem esta destinado originariamente ao sofrimento:

No espago e no tempo infinitos o individuo humano encontra a
si mesmo como finito, em consequéncia, como uma grandeza
desvanecendo se comparada aquelas, nelas imergido e, devido a
imensidao sem limites delas, tendo sempre apenas um

oo

SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representagdo, §56, p. 400.

9 SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representacdo, §52, p. 350. Nao cabe aqui
analisar a concepc¢do metafisica schopenhaueriana da vontade ¢ sua relagdo com o mundo da
representacdo, segundo a qual o mundo inteiro é uma mera representacdo do sujeito que o conhece, e
todo o universo ¢ a manifestacdo de uma vontade original.

10 SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representagdo, §38, p. 266.
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QUANDO e um ONDE relativos de sua existéncia, nao
absolutos. Pois o lugar e duracdo do individuo sdo partes finitas
de um infinito, de um ilimitado. Sua existéncia propriamente
dita se encontra apenas no presente, e seu escoar sem obstaculos
no passado € uma transicdo continua na morte, um sucumbir
sem interrup¢do; visto que sua vida passada, tirante suas
eventuais consequéncias para o presente, e tirante também o
testemunho sobre sua vontade ali impresso, ja terminou por
inteiro, morreu € ndo mais existe. Eis por que, racionalmente,
tem de lhe ser indiferente se o conteudo daquele passado foram
tormentos ou prazeres. O presente, entretanto, em suas maos
sempre se torna o passado; ja o futuro ¢ completamente incerto e
sempre rapido. Nesse sentido, sua existéncia, mesmo se
considerada do lado formal, ¢ uma queda continua do presente
no passado morto, um morrer constante. Se vemos a isso
também do ponto de vista fisico, ¢ entdo manifesto que, assim
como o andar ¢ de fato uma queda continuamente evitada, a vida
de nosso corpo ¢ apenas um morrer continuamente evitado, uma
morte sempre adiada. Por fim, até mesmo a atividade lucida de
nosso espirito ¢ um tédio constantemente postergado. Cada
respiracdo nos defende da morte que constantemente nos aflige e
contra a qual, desse modo, lutamos a cada segundo, bem como
lutamos nos maiores espacos de tempo mediante a refeicdo, o
sono, o aquecimento corpéreo etc. Por fim, a morte tem de
vencer, pois a ela estamos destinados desde o nascimento e ela
brinca apenas um instante com sua presa antes de devora-la. Nao
obstante, prosseguimos nossa vida com grande interesse € muito
cuidado, o mais longamente possivel, semelhante a alguém que
sopra tanto quanto possivel até certo tamanho uma bolha de
sabdo, apesar de ter a certeza absoluta de que vai estourar''.

A base material sob a qual o prazer e o sofrimento dos animais e a felicidade
e a infelicidade dos humanos se apresentam ¢ muito reduzida: saude, alimento,
satisfacdo sexual e protecdo do frio e da umidade, ou entdo a caréncia dessas coisas. A
diferenca entre o ser humano e os animais € que o sistema nervoso do primeiro, de
poténcia superior, amplia a sensagdo de prazer, mas também a de dor. Ao pensar no
passado e imaginar o futuro, nés humanos temos o poderoso acréscimo de preocupacao,
temor e esperanca, que atuam sobre nds com muito mais intensidade do que a sensacdo

dos prazeres ou sofrimentos a que esta restrito o animal:

11 SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representac¢do, §57, p. 400-401.
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A este falta, com a reflexdo, o condensador das alegrias e dos
sofrimentos, que destarte ndo sdo passiveis de acumulacdo,
como sucede no homem, por meio da memoria e da previsao: no
animal, o sofrimento do presente, mesmo repetido vezes
inumeraveis, sempre permanece apenas como da primeira vez,
sem conseguir se adicionar. Dai a invejavel despreocupacio e
tranquilidade dos animais. Por outro lado, mediante a reflexdo e
o que a ela se prende, desenvolve-se no homem, a partir
daqueles elementos do prazer e do sofrimento, que o animal
possui com ele em comum, um acréscimo da sensa¢do de sua
felicidade e infelicidade, que pode conduzir ao encantamento
momentineo, até mesmo fatal, ou ao suicidio desesperado'?.

Ao contrario dos animais, que viveriam exclusivamente no presente, nos
vivemos ao mesmo tempo no passado e no futuro. Por isso, a nossa compreensdao do
tempo faz com que nosso sofrimento esteja expresso na sua forma mais desenvolvida. O
tempo ¢, em suma, a forma pela qual todas as coisas nos sdo apresentadas como nada;
com o que elas perdem todo o seu real valor. A vida animal, no gozo tranquilo e
imperturbavel do presente, encerra menos sofrimento, mas também menos alegrias do
que a humana. Enquanto os animais sdo afetados pelos males e beneficios somente com
seu peso real e proprio, em nos o temor € a esperanca frequentemente o decuplicam.

Tao logo a necessidade e o sofrimento deem algum descanso ao homem, de
imediato o tédio se aproxima. Para matar o tempo, isto ¢, resistir ao tédio, nds
recorremos a passatempos. Entediados, nos tornamos um peso para n6s mesmos, com o

desespero pintado no rosto:

Quando lhe falta o objeto do querer, retirado pela rapida e facil
satisfagdo, assaltam-lhe o vazio e tédio aterradores, isto ¢, seu
ser e sua existéncia mesma se lhe tornam um fardo insuportavel.
Sua vida, portanto, oscila como um péndulo, para aqui e para
acold, entre a dor e o tédio, os quais em realidade sdo seus
componentes basicos. Isso também foi expresso de maneira
bastante singular quando se disse que, apds o homem ter posto
todo sofrimento e tormento no inferno, nada restou para o céu
sendo o tédio".

12 SCHOPENHAUER. Contribuigoes a doutrina do sofrimento do mundo, §153, p. 279-280.
13 SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representac¢do, §57, p. 401-402.



cei

Para Schopenhauer, o tédio € um motor das agdes humanas. Se a vontade &,
por um lado, sofrimento e, portanto, uma busca por satisfagdo de caréncias, ela também
¢ caracterizada pelo enfado que surge entre um desejo e outro. Por isso a metafora da
vida humana enquanto um péndulo entre a dor e o tédio. Este surge no momento em que
o homem percebe que a vida ndo tem nenhum valor intrinseco e que ¢ constituida
apenas por desejo e ilusdo. Surge dai uma espécie de estado indolor, que € caracterizado
ndo pela satisfagdo, mas pelo tédio.

Oscilando entre a dor e o tédio, o homem encontra-se sobre a face da terra
abandonado a si mesmo, incerto sobre tudo, menos em relacao a sua caréncia e miséria.
Assim, a vida da maioria das pessoas € somente uma luta constante por essa existéncia
mesma, com a certeza da derrota. O que as faz lutar ndo ¢ tanto o amor a vida, mas sim

o medo da morte:

A vida mesma € um mar cheio de escolhos e arrecifes, evitados
pelo homem com grande precau¢do e cuidado, embora saiba
que, por mais que seu empenho e arte o leve a se desviar com
sucesso deles, ainda assim, a cada avango, aproxima-se do total,
inevitavel, irremedidvel naufragio, sim, at¢é mesmo navega
direto para ele, ou seja, para a MORTE. Esta ¢ o destino final da
custosa viagem e, para ele, pior que todos os escolhos que
evitou'*.

A Unica certeza que temos na vida ¢ que ndés vamos morrer. Diante disso nds
tendemos a temer a morte, sem nenhum bom motivo racional, avalia Schopenhauer. E
compreensivel temer o sofrimento de uma morte dolorosa, mas nesse caso o medo seria
em relagdo a dor. Temer a morte em si mesma — ou seja, o fim do sofrimento da vida —
seria irracional.

Filho de um préspero comerciante, criado para seguir a carreira do pai,
Schopenhauer sabe bem o significado de um negdcio mal gerenciado. Se “a vida ¢ um

”15" cedo ou tarde, sabemos, vem a bancarrota. Por

negdcio que nao cobre seus custos
isso, o filésofo conclui que toda biografia (Lebensgeschichte) ¢ na verdade uma

“patografia” (Leidensgeschichte), “histéria de sofrimento”. Assim sendo, para aqueles

14 SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representagdo, §57, p. 403.
15 SCHOPENHAUER. El mundo como voluntad y representacion II, XXVIII, p. 439.
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que sentem a vida mesma como uma doenca, a despedida dela lhes caem como uma
cura da enfermidade que seria o proprio viver's.,

Ao fundamentar filosoficamente a tese de que ndo ha justificacdo para a
existéncia, pois o0 mundo ¢ uma sucessdo de sofrimentos infindéaveis, intercalados por
satisfacdes momentaneas seguidas de tédio, Schopenhauer conclui que a unica saida
seria a cessdao do querer, isto ¢, a ascese. O ascetismo — via para deixar de querer e
liberar-se do sofrimento que ¢ a existéncia — seria o Unico remédio eficiente para a
doenga da vida, enquanto que todos os outros seriam meros placebos.

A palavra grega dskésis, traduzida como ‘“‘ascese”, apresenta o sentido
originario de exercicio pratico, treino, referindo-se tanto aos atletas quanto aos filésofos
e suas atividades e regras de vida. Por conseguinte, o askétés, “asceta”, é aquele que,
por meio de instrugdo, disciplina ou exercicio, se qualifica para a pratica perfeita em
determinada atividade, seja fisica ou intelectual. Com os pitagdricos, os cinicos € 0s
estoicos, essa palavra comegou a ser aplicada a vida moral na medida em que a
realizagdo da virtude implica um conjunto de praticas e disciplinas caracterizadas pela
austeridade e autocontrole do corpo e do espirito, com limitagdo dos desejos e rentincia
aos prazeres.

A partir das filosofias platonica e cristd o sentido de renuncia e de
mortificacdo tornou-se predominante, dando origem a um conjunto de praticas austeras,
evitagdes morais e comportamentos disciplinados prescritos aos fiéis, tendo em vista, no
cristianismo, a realizacdo de designios divinos e leis sagradas, e, no platonismo, a
especulacao tedrica em busca da verdade.

Segundo Nietzsche, o ascetismo socratico, precursor do cristianismo,
promoveu a hipertrofia do mundo interior, transformando e redirecionando o valor da
atividade pulsional. Posteriormente, a figura de Jesus Cristo representard a atitude
ascética da negacao da vontade da vida. A metafisica crista, “platonismo para o povo”,
passou a operar no sentido moral de desnaturalizagdo e espiritualizagdo das paixdes e
dos valores, substituindo as no¢des de bom e ruim, no sentido de apto e inapto, pelas de

bom e mau, no sentido de beato e herege'”.

16 Cf. SALVIANO. Labirintos do nada, p. 50.
17 Cf. NIETZSCHE. Genealogia da moral, 11, §§ 16-22.
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Schopenhauer deu novo significado metafisico a ascese, condenando a ideia
de deus como uma falsificacdo que mascara a profanidade da existéncia, o sem-sentido
da vida, a auséncia de valores absolutos e a falta de uma ordenacdo moral do mundo.
Sendo falso o sentido sustentado pela ideia de deus, existiria algum sentido para a
existéncia humana? Nietzsche avalia que Schopenhauer teve o mérito de colocar essa
importante questdo, que ainda precisaria de séculos para ser compreendida e

respondida:

Schopenhauer foi, como fildsofo, o primeiro ateista confesso e
inabalavel que nos, alemaes, tivemos: esse era o pano de fundo
de sua hostilidade a Hegel. A profanidade da existéncia era para
ele algo dado, tangivel, indiscutivel; ele perdia a sua compostura
de filosofo e se encolerizava toda vez que alguém mostrava
hesitacdo e fazia rodeios nesse ponto. Toda a sua retiddo estd
nisso; o ateismo incondicional e honesto € o pressuposto de sua
colocacdo dos problemas, como vitéria obtida afinal e com
grande custo pela consciéncia europeia, como o ato mais
prodigo em consequéncias de uma educagdo para a verdade que
dura dois mil anos, que finalmente se proibe a mentira de crer
em Deus... (...) Ao assim rejeitarmos a interpretagdo cristd e
condenarmos o seu “sentido” como uma falsificagdo, aparece-
nos de forma terrivel a questdo de Schopenhauer: entio a
existéncia tem algum sentido? — essa questdo que precisard de
alguns séculos para simplesmente ser ouvida por inteiro e em
toda a sua profundidade. A resposta do proprio Schopenhauer a
essa questdo foi — que isto me seja perdoado — um tanto
precipitada, juvenil, apenas um compromisso, um modo de
permanecer e se prender nas perspectivas morais cristdo-
ascéticas a cuja crenga se renunciara juntamente com a fé em
Deus... Mas ele colocou a questdo'.

O mérito de Schopenhauer seria o de ter constatado como um fato
indubitdvel a ndo-divindade e a nado-racionalidade da existéncia. O pessimismo
schopenhaueriano, por sua honestidade intelectual de colocar a pergunta pelo sentido da

existéncia sem dogmatismo ou preconceito religioso, refutando a crenca numa

ordenac¢do moral do mundo, teria ido além de todas as formas anteriores de pessimismo.
Enquanto Nietzsche reduz a trés as “palavras de pompa do ideal ascético:

18 NIETZSCHE. 4 Gaia Ciéncia, §357, p. 255-256. Grifos originais.
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humildade, pobreza, castidade”"

, Schopenhauer estabelece quatro etapas em que o
processo do ascetismo se desenvolve: 1) castidade; 2) pobreza voluntaria; 3) aceitacao
do sofrimento, casual ou provocado por outra pessoa; e 4) mortificagdo do corpo, que
ndo pode ser ativa e violenta, como no “suicidio vulgar”, mas deve ser passiva, uma
espécie de inani¢cdo (como a despreocupagdo com a alimentagdo, por exemplo). Eis ai,
segundo Jarlee Salviano, o “consolo” oferecido pelo niilismo schopenhaueriano — um
paradoxal querer o nada, a vontade de nada®.

A primeira etapa do ascetismo ¢ a castidade. Segundo Schopenhauer, o
corpo saudavel e forte do asceta exprime o impulso sexual pelos genitais; porém, ele se
mortifica, nega a vontade e desmente o corpo, pois ndo quer satisfacdo sexual alguma,

sob nenhuma condi¢ao:

Voluntéria e completa castidade ¢ o primeiro passo na ascese ou
negacdo da Vontade de vida. A castidade, assim, nega a
afirmagao da Vontade que vai além da vida individual, e anuncia
que, com a vida deste corpo, também a Vontade, da qual o corpo
¢ fendmeno, se suprime. A natureza, sempre verdadeira e
ingénua, assevera que, caso esta maxima se tornasse universal, o
género humano se extinguiria®'.

A castidade, abstinéncia completa dos prazeres do amor, renuncia dos
prazeres carnais e de tudo que a eles se refere, ¢ uma quebra proposital da vontade pela
recusa do agradavel e procura do desagradavel, mediante o modo de vida penitente
voluntariamente escolhido, tendo em vista a mortificacdo continua da vontade.

A pobreza voluntaria, por sua vez, pertenceria por inteiro a vida de Sao
Francisco de Assis, verdadeira personificacdo da ascese e modelo de todos os monges
mendicantes. Como paralelo oriental, Schopenhauer menciona a vida do Buda, que
mostra a mesma coisa, porém sob uma vestimenta diferente.

A aceitacdo do sofrimento e a mortificagdo do corpo — que ndo pode ser
ativa e violenta, como no suicidio, mas passiva, uma espécie de inani¢do — sao

consequéncias da pobreza voluntaria. O asceta, devoto dedicado a oragdes (ou

19 NIETZSCHE. Genealogia da moral, 111, p. 98.
20 Cf. SALVIANO. Labirintos do nada, p. 51-52.
21 SCHOPENHAUER. O mundo como vontade e como representagdo, 1V, §68, p. 483.
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meditacdes), privacdes e mortificagdes, pratica o jejum, a autopunicao, o autoflagelo e a
castidade, a fim de, por constantes privagdes e sofrimentos, quebrar e mortificar cada
vez mais a vontade, que ele reconhece como a fonte de sofrimento da propria existéncia.

Apos descrever o ideal ascético, Schopenhauer conclui que os homens mais
ditosos sdo os ascetas, aqueles raros que se libertam de si mesmos, isto ¢, de todo
querer, de todos os desejos e preocupacdes, ndo apenas por instantes, mas para sempre,
tendo a sua vontade inteiramente extinguida, exceto naquela tltima chama que conserva

o corpo e com o qual serd apagada:

Tal homem que, ap6és muitas lutas amargas contra a propria
natureza, finalmente a ultrapassou por inteiro, subsiste somente
como puro ser cognoscente, espelho limpido do mundo. Nada
mais o pode angustiar ou excitar, pois ele cortou todos os
milhares de lagos volitivos que o amarravam ao mundo, ¢ que
nos jogam daqui para acola, em constante dor, nas maos da
cobica, do medo, da inveja, da colera. Ele, entdo, mira calma e
sorridentemente a fantasmagoria deste mundo que antes era
capaz de excitar e atormentar o seu animo, mas agora paira tao
indiferente diante de si como as figuras de xadrez ap6s o fim do
jogo, ou as mascaras caidas ao chdo na manha seguinte a noite
de carnaval, cujas figuras antes tanto nos haviam intrigado e
agitado. A vida com suas figuras flutuam diante dele semelhante
a um fenomeno fugidio, semelhante ao sonho matinal e ligeiro
de um semidesperto que ja entrevé a realidade e nao pode mais
ser enganado; igual ao que ocorre neste sonho matinal, a vida
com suas figuras desaparecem, sem transi¢ao violenta (...)
Contudo nao se deve imaginar que, desde a nega¢dao da Vontade
de vida ter entrado em cena pelo conhecimento tornado quietivo,
ndo haja oscilagdo, e assim se pode para sempre permanecer
nela como numa propriedade herdada. Nao, antes a negagdo
precisa ser renovadamente conquistada por novas lutas. Pois,
visto que o corpo ¢ a Vontade mesma apenas na forma da
objetidade ou como fendmeno do mundo como representagao,
segue-se que toda a Vontade de vida existe segundo sua
possibilidade enquanto o corpo viver, sempre esforcando-se para
aparecer na realidade efetiva e de novo arder em sua plena
intensidade. Por isso ao encontrarmos na vida de homens santos
aquela calma e bem-aventuranca que descrevemos apenas como
a florescéncia nascida da constante ultrapassagem da Vontade,
vemos também como o solo onde se da essa floragdo €
exatamente a continua luta com a Vontade de vida: pois sobre a
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face da terra ninguém pode ter paz duradoura®.

A formulacdo, por Schopenhauer, da pergunta pelo valor da existéncia, s6
pode emergir em um contexto de esgotamento das fontes que alimentavam a solugdo
moral para o problema da normatividade no Ocidente, ainda que esse esgotamento nao
tenha se tornado perceptivel a todos, sequer aos autores que se diziam pessimistas. Na
forma como a encontramos, a ética schopenhaueriana da negagdo da vontade de viver
encerra o sistema com um niilismo declarado. Ao revelar o conflito insolavel entre

valores vitais e valores morais, ele teria sido o mais consequente dos moralistas®.
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