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[APRESENTACAO]

Stefan Vasilev Krastanov
Professor do curso de Filosofia da Universidade Federal de Mato Grosso do Sul
(UFMYS)
Caro leitor, a revista Eleutheria o saida com sua nova edi¢do e o convida a se
aventurar nos labirintos do pensamento humano, conhecendo os relevantes artigos desta
edicdo, dedicados a grandes pensadores, tais como Hobbes, Nietzsche, Heidegger e
Sartre. Nesta edicdo, publicamos sete artigos e uma resenha de autores; professores e
pesquisadores de tamanha relevancia e experiéncia no campo da minerva. Temos 0s
artigos: A critica heideggeriana a Metafisica, do Prof. Dr. Amir Abdala; Roquentin,
Contigéncia e Nausea, do Prof. Ms. Luis Anderson Moraes Diaz; “Ciéncia ndo Pensa”
— A critica Hheideggeriana e sua Proposta, do Prof. Dr. Luis Fernando Crespo; Thomas
Hobbes e a Fundamentacdo do Poder Soberano no Leviatd, do Prof. Ms. Mateus
Brilhadori de Oliveira; Eterno Retorno como Possibilidade para o Homem Criador, do
filésofo, poeta e escritor Matheus Henrique do Amaral Arcaro; Nietzsche e a Filosofia
do Tragico, do Prof. Dr. Robson Costa Cordeiro; O Sécrates de Nascimento da
Tragédia: O Inicio e a Transmutacdo da Cultura Tedrica, de Prof. Dr. Wilson Antonio
Frezzatti Jr., e a Resenha: Nietzsche e Rée: Psicologos e Espiritos Livres, de Prof. Dr.
Ricardo B. Dalla Vecchia. Desejamos que vocé nos acompanhe nessa aventura
especulativa e aprecie 0s artigos contidos aqui. Saiba que vocé constitui a razdo do nosso
trabalho.
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[ARTIGO]

A CRITICA HEIDEGGERIANA A METAFISICA

Amir Abdala
Instituto Federal do Sul de Minas (IFSULDEMINAS).

Resumo: Em seu classico Ser e tempo, Martin Heidegger anuncia sua proposta de
ontologia fundamental como expediente filos6fico necessario a investigagdo do sentido
do ser e a superacdo da metafisica. Neste artigo, percorremos a conceituacdo
heideggeriana da metafisica como esquecimento do ser, com o propdsito de delinear a
busca de Heidegger por um pensamento além das circunscri¢fes fixadas pela filosofia
tradicional, pela légica e pela ciéncia moderna.

Palavras-chave: Metafisica; Ontologia Fundamental; Ser.

Abstract: In his classic Being and time, Martin Heidegger announces his proposal of
fundamental ontology as a philosophical procedure needed to the investigation of the
being’s meaning and to the superation of metaphysics. In this article we go through
Heidegger’s conceptualization of metaphysics as oblivion of the being, with the purpose
of outlining Heidegger’s search for a thought beyond the circumscriptions established by
traditional philosophy, logic and modern science.

Keywords: Metaphysics; Fundamental Ontology; Being.

INTRODUCAO

Em seu classico livro Ser e tempo, publicado em 1927, o filésofo Martin
Heidegger dedica-se a pesquisa rigorosa acerca do sentido do ser. Nao se
trata, porém, de um empreendimento filoséfico situado no interior da metafisica
tradicional; ao contrario, a investigacdo heideggeriana reivindica precisamente a
ultrapassagem dos circulos metafisicos convencionais, projeto este que persiste na
intitulada viragem que assinala a segunda fase do itinerario de pensamento desse

filésofo?.

L O percurso filosdfico de Martin Heidegger é apresentado por seus comentadores em duas etapas
significativamente distintas. A primeira fase de suas reflexdes, que tem em Ser e tempo a sua elaboracéo
axial, caracteriza-se pela analitica existencial decorrente de sua investigacdo acerca do sentido do ser. A
segunda fase, caracterizada pela viragem (die Kehre) heideggeriana, retira o problema do ser-ai (Dasein)
de seu centro especulativo, ou seja, a questdo acerca do modo de ser proprio do ente que se pergunta pelo
ser é destituida de sua prioridade, sendo substituida pela indagacao sobre o apelo do ser ao homem, a saber,
a histdria do ser em sua verdade e em sua ndo verdade. Convém registrar que é possivel ainda se
estabelecerem outras divisdes no itinerario de pensamento heideggeriano, por exemplo, com a consideragédo
do matiz religioso de alguns dos seus escritos anteriores a Ser e tempo ou com a subdivisdo de sua segunda
etapa filosofica entre a interpretagdo do curso histérico da metafisica e a tentativa de delineamento do
pensamento meditativo.

ELEUTHERIA (EAgv0gpia) | Campo Grande, MS | v. 2| n. 2 | p. 8 - 23| junho/2017 — novembro/2017.



Amir Abdala

Ser e tempo inspira-se no meétodo fenomenoldgico proposto por Edmund
Husserl, autor de textos inaugurais da fenomenologia, como Investigagdes logicas, Ideias
para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica e Meditacdes
cartesianas. A fenomenologia de Husserl move-se pela ambicdo de conduzir o
pensamento filosofico as coisas mesmas, delimitando a filosofia como auténtico alicerce
do conhecimento seguro, fundamento de todos os demais saberes. Em outros termos,
Husserl pretende estabelecer a filosofia como ciéncia plenamente autbnoma e universal,
fundada em evidéncias absolutas e delineada em sua condi¢éo de base sélida das diversas
modalidades cientificas de conhecimento.

A fenomenologia husserliana realiza-se mediante a atitude filosofica radical da
reducdo transcendental, com a qual esse filésofo coloca 0 mundo entre parénteses na
suspensdo da atitude natural, expressdo que se refere ao modo como estamos imediata e
efetivamente inseridos no mundo, relacionando-nos com seus objetos no interior de
experiéncias nas quais pensamos, sentimos, agimos, percebemos a realidade ao nosso
redor. A reducdo fenomenologica aspira, portanto, a neutralizagdo da atitude natural na
suspensdo de nossos juizos, isto €, das modalidades ddoxicas que orientam habitualmente
nossa presenca no mundo. Pretende-se, dessa forma, ultrapassar a facticidade e a
contingéncia da realidade, atingindo-se, assim, sua dimensdo puramente inteligivel, as
evidéncias apoditicas das esséncias?.

Nesse procedimento fenomenoldgico, revela-se o eu transcendental, cuja
intencionalidade contém o objeto intencionado em sua esséncia fenomenal. Nessa
perspectiva, ndo ha propriamente relagdes de interioridade e de exterioridade entre a
consciéncia fenomenoldgica e as esséncias intencionadas, isto é, 0s objetos essenciais se
constituem no proprio @mbito do eu transcendental. Para Husserl, na explicitacdo do eu
transcendental, o mundo existente, com suas caracteristicas fisicas, psicofisicas, culturais
e sociais, encontra sua fundamentacéo e legitimacao.

Postulando a filosofia como ciéncia das esséncias ou, em outras palavras, como
unidade epistemologica fundamental de todos os saberes, Husserl procede a reducgéo

fenomenoldgica transcendental com a propoésito de desocultar a realidade do mundo,

2 A reducédo transcendental referencia-se no ceticismo metodoldgico de René Descartes, ndo assumindo,
entretanto, o ceticismo como método, uma vez que nao exerce a divida acerca da existéncia do mundo em
si. Além disso, é importante notar que, para Husserl, o equivoco epistemolégico do ceticismo cartesiano
revela-se em seu cogito do eu como substancia pensante, a partir do qual, segundo Descartes, 0s raciocinios
dedutivos conduziriam a comprovacdo do mundo exterior. Com isso, Descartes teria se afastado de seu
radicalismo inicial, mantendo-se nos termos de uma subjetividade egoica e, consequentemente, ndo
alcancando a subjetividade transcendental.
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posicionando a filosofia como saber assegurado em suas evidéncias primeiras. Essas
evidéncias proporcionadas pela reducdo fenomenoldgica consistem precisamente na
consciéncia, quer dizer, em certo sentido, a epoché husserliana nos conduz ao mundo
como puro fenémeno da consciéncia (HUSSERL, 2006, p. 73-82).

Afinal, a consciéncia revelada pelo expediente fenomenoldgico husserliano nao
é substincia, mais sim intencionalidade — existe em relagdo com seus objetos
intencionados ou, em linguagem mais direta, € necessariamente consciéncia de alguma
coisa®. A intencionalidade imanente & consciéncia mantém-na permanentemente aberta a
sua aparente exterioridade, dissolvendo-se a suposta distin¢ao entre realidade intramental
e mundo extramental. A consciéncia manifesta-se na atividade em que os fenémenos lhe
aparecem, fendmenos estes que ndo devem ser entendidos como aparéncias que encobrem
a realidade de coisas em si, mas sim enquanto esséncias reveladas na consciéncia do eu
transcendental (HUSSERL, 2006, p. 111-142).

Em Heidegger, a fenomenologia recebe orientacdo significativamente diversa do
projeto fenomenoldgico original de Husserl, substituindo-se a redugdo transcendental
pela hermenéutica da facticidade. Nas especulacgdes filosoficas heideggerianas, a volta as
coisas mesmas nao se processa mediante uma abstracdo reflexiva que suspende a
facticidade com vistas a plena autotransparéncia da consciéncia. Em sentido contrério, o
mundo fatico da vida é assumido, em Ser e tempo, como o Unico terreno verdadeiramente
fértil a interrogacao fenomenoldgica sobre o sentido do ser.

Essa diferenca é sublinhada por Ernildo Stein, quando afirma, em seu livro
Compreensao e finitude: estrutura e movimento da interrogacao heideggeriana (2001, p.
135-159), que o ponto central da distingdo entre a fenomenologia heideggeriana e a
fenomenologia husserliana é a recusa, por Heidegger, da reducdo transcendental de
Husserl. De acordo com Heidegger, a fenomenologia de Husserl caracteriza-se pela
insuficiéncia ontoldgica decorrente, justamente, da suspensdo do mundo fatico da vida,
com sua aspiragdo a um puro ver teorético do observador supostamente imparcial — a

consciéncia do eu transcendental.

3 Essa concepgéo de consciéncia intencional rompe com a tradicdo filoséfica de sujeito inaugurada no por
René Descartes Para essa tradigdo, tanto em suas versdes racionalistas quanto em suas orientagGes
empiristas, o sujeito é substancialmente definido em sua interioridade, demarcando-se uma clara fronteira
entre o exterior e o interior. A conceituagao cartesiana de um eu metafisico como substancia pensante ¢, de
certa maneira, o ponto de partida da moderna nogéo de sujeito, cuja definigdo prescinde de suas relagdes
com o mundo exterior.
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Nas primeiras paginas de Os problemas fundamentais da fenomenologia, texto
elaborado para uma conferéncia ministrada na Universidade de Marburg, em 1927, o
préprio Martin Heidegger assinala a diferenca entre sua proposta de redugédo
fenomenoldgica e reducdo transcendental empreendida por Husserl. A reducédo
fenomenoldgica heideggeriana recusa o deslocamento da atitude natural diante da vida
para um suposto plano transcendental da consciéncia, definindo-se, isto sim, como o
procedimento orientado para a ultrapassagem da apreensdao do ente em dire¢do ao
desvelamento do ser (2012, p. 36-37).

Nos termos de Heidegger, a fenomenologia de Husserl equivoca-se ao conceber
0 mundo da vida como um desafio que deve ser teoricamente equacionado pela
construcdo filosofica, postulando a autotransparéncia do eu puro e transcendental como
fundamento filosofico da facticidade. No horizonte de pensamento heideggeriano,
diferentemente, a propria reflexdo filosofica apenas € genuina se identifica a dimenséo
fatica como o seu ponto de partida, especificamente a partir do ente que existe em uma
compreensdo prévia do ser, o ente humano, o ser-ai (Dasein)*.

Em Ser e tempo, Heidegger declara que a pesquisa pelo sentido do ser deve se
iniciar com o exame do ente que se pergunta pelo ser, isto é, o ser humano, cujo modo de
ser é a existéncia. Somente o ser humano existe, pois existéncia, na linguagem filoséfica
heideggeriano, ndo concerne a algo que simplesmente se expressa como realidade efetiva,
objetiva. Existéncia é o modo de ser do ente que, disposto na abertura do ser, tem em jogo
0 seu proéprio ser; 0 ente que se encontra diante do ser a cada vez seu como a sua mais
prépria possibilidade: o ser-ai. A esséncia do ser-ai, entdo, é a existéncia, ou seja, 0 ser

humano ndo existe como realizacdo de uma esséncia prévia, assim como sua esséncia ndo

4 A preservacdo do vocabulo original Dasein ou a escolha por sua tradugdo para a lingua portuguesa
constitui-se em tema que divide os especialistas. Na primeira versdo brasileira de Ser e tempo, o termo
Dasein é traduzido por presenga. Marcia Sa Cavalcante Schuback, a tradutora, dedica boa parte de sua
apresentagdo da obra a explicagdo de sua opgdo por essa traducdo (2006, p. 15-32), fazendo 0 mesmo na
primeira de suas notas explicativas situadas ap6s o texto (2006, p. 561). Em termos resumidos, podemos
dizer que procura justificar sua traducdo por considerar presenca um termo que expressa melhor a dinamica
pretendida por Heidegger ao descrever 0 modo de ser dos homens, sendo que Dasein, ainda segundo a
tradutora, tende, em sua apropriacdo atual, a sugerir o homem como substancia ou algo simplesmente dado.
A opcdo pela palavra presenca, porém, é pouco aceita pelos estudiosos de Heidegger. Fausto Castilho, em
sua tradugdo de Ser e tempo, langada recentemente pela editora VVozes e pela Unicamp (2012), preserva o
termo original, sem buscar expressao substitutiva na lingua portuguesa. Ernildo Stein e Marco Antonio
Casanova, comentadores e tradutores da obra de Heidegger, preferem a traducdo de Dasein por ser-ai. Em
nosso texto, acolhemos essa traducdo de Dasein por ser-ai, entendendo que, com ela, evitamos a
substantivacdo do termo em lingua portuguesa e nos mantemos o mais proximo possivel da concepcao
heideggeriana da expressdo Dasein. Nas citacdes textuais de autores que preferem a preservacdo do termo
em lingua alema, reproduziremos o vocabulo Dasein.
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se constitui como desdobramento de sua existéncia: o ser-ai existe essencialmente como
possibilidade’.

Dessa forma, a posi¢do singular do ente humano em suas relagdes com o ser
oferece o0 ser-ai como via de acesso fenomenologica ao sentido do ser, dado o seu primado
multiplo sobre todos os entes: 6ntico, ontoldgico e dntico-ontoldgico. O primado éntico
pronuncia-se precisamente por ser 0 ente que se caracteriza pela existéncia; o primado
ontologico funda-se na prépria especificidade da relagdo do ser-ai com o ser; e o primado
ontico-ontologico reside na compreensao, pelo ser-ai, do ser dos entes que nao tém seu
modo de ser, ou seja, 0 ser-ai é a condi¢édo de possibilidade de qualquer ontologia (2012,
p.51-68).

Esse primado mdltiplo justifica o ser-ai como ente a partir do qual se deve
examinar o ser, suscitando a analitica existencial com a qual Heidegger pretende
desenvolver a ontologia fundamental, a hermenéutica da facticidade como interpretacédo
filosofica cujo ponto de partida é a compreensdo preliminar do ser pelo ente humano

Na fenomenologia hermenéutica de Martin Heidegger, a analitica existencial ndo
descende de uma preocupacdo centralmente antropolégica do filésofo, ou seja, o tema
matricial das investigacdes heideggerianas em Ser e tempo ndo é o ser humano, mas sim
o sentido do ser em geral. Nessa ontologia fenomenoldgica, a existéncia humana adquire
relevo em razdo de sua abertura originaria para o ser, com a constatacdo de que o ente
humano, em seu modo especifico de ser, situa-se na compreenséo prévia do ser, pergunta-
se pelo ser.

Com essas consideragdes, anuncia-se plenamente a distancia entre a ontologia
fundamental de Heidegger a proposta husserliana. Sob o ponto de vista heideggeriano, a
fenomenologia de Husserl negligencia a distin¢do ontoldgica, a diferenca entre ser e ente,
e encobre a dimenséo originariamente existencial do ser-ai, objetivando o préprio ente
humano em uma esfera puramente reflexiva. Em Ser e tempo, a fenomenologia é
apresentada por Heidegger como tarefa essencialmente ontoldgica, a saber, destinada a
investigacdo do ser em sua ambiguidade, como velamento e desvelamento no horizonte

da temporalidade.

5 Existindo essencialmente como possibilidade, o ser-ai ndo é portador de um qué, mas sim de um quem
existencialmente relacionado ao mundo em seu poder ser permanente (HEIDEGGER, 2010, p. 139-147).
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A BUSCA PELO PENSAMENTO DO SER: ALEM DA METAFISICA

Segundo Heidegger, a fenomenologia de Husserl mantém-se na esfera da
metafisica, que se esquece do ser na descricdo dos entes intramundanos. As reflexdes
filoséficas heideggerianas, por seu turno, requerem a superacdo da metafisica e da
ontologia tradicional, proposta frequentemente declarada por esse filésofo tanto nos
textos da primeira fase de seu itinerario de pensamento quanto nos escritos produzidos no
interior de sua viragem filoséfica. A busca pelo pensamento do ser exige a destrui¢do da
ontologia, conforme podemaos ler no trecho seguinte, extraido de Ser e tempo:

Se se deve obter para questdo-do-ser ela mesma a transparéncia de sua
prépria historia, entdo é preciso dar fluidez a tradicdo empedernida e
remover 0s encobrimentos que dela resultaram. Essa tarefa nds a
entendemos como a destrui¢éo do contetdo transmitido pela ontologia
antiga, tarefa a ser levada a cabo pelo fio-condutor da questdo-do-ser
até chegar as experiéncias originarias em que se conguistaram as
primeiras determinacdes do ser, as determinagdes diretoras a partir de
entdo. (HEIDEGGER, 2012, p. 87).

Neste momento, torna-se pertinente a observacdo de que as diferentes fases do
longo itinerério reflexivo e especulativo de Heidegger unificam-se em torno de um
mesmo problema fundamental, a questdo do ser. Na primeira etapa de Seu percurso
filoséfico, pesquisa-se o0 sentido do ser pelo viés da nalitica existencial. Em sua viragem
de pensamento, sugerida pela deteccdo dos limites da analitica existencial, prioriza-se a
investigacdo da historia do ser com suas destinaces enviadas ao ser humano, em seus
simulténeos velamentos e desvelamentos. Em ambas, Heidegger percorre caminhos de
pensamento que recusam 0s parametros classicos da metafisica e da ontologia, termos
que, no vocabulario filosofico tradicional, designam as investigacdes acerca do ser.

Portanto, a compreensdo adequada de critica de Heidegger a metafisica e a
ontologia exige-nos a apreciagdo de algumas questdes. Quais sdo as conceituacOes de
metafisica e ontologia no universo filoséfico heideggeriano? Em que medida a ontologia
fundamental, proposta pelo filésofo especialmente em Ser e tempo, se diferencia da
metafisica e da ontologia tradicional? O que significa a perspectiva de superacdo da
metafisica e da ontologia pelo pensamento do ser?

Um ponto de partida apropriado para o exame dessas questdes é a exposi¢do das
consideracOes de Heidegger na introducdo redigida a sua prelecdo Que é metafisica?
(1983, p. 25-51), aula inaugural do filésofo na Universidade de Freiburg, em 1929. Essa
introdugdo é redigida retrospectivamente, quer dizer, posteriormente a propria
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conferéncia — para sermos mais exatos, no ano de 1949 —, consistindo, em certa medida,
em uma resposta do fil6sofo a recepcao critica de sua prelecéo pelos circulos intelectuais
de sua época.

Nomeada com o significativo titulo O retorno ao fundamento da metafisica, a
introducdo inicia-se com a reflexdo heideggeriana sobre a metafora utilizada por René
Descartes, em seu texto Principios de filosofia, para retratar a totalidade dos
conhecimentos humanos em suas articulagfes internas. E a imagem cartesiana da arvore
como o conjunto da filosofia. As raizes dessa arvore do conhecimento, segundo o filésofo
francés, sdo a metafisica, seu tronco € a fisica, e as demais ciéncias séo representadas
pelas ramificac6es que se desdobram desse tronco. Essa metafora oferecida por Descartes
é plenamente compativel com as teses desse filosofo que, em sua busca pela metddica
conducéo do pensamento em direcdo as ideias claras e distintas, identifica na metafisica
do sujeito o alicerce de todos os conhecimentos verdadeiros.

Heidegger, porém, retoma a metéafora cartesiana para além de Descartes, ou seja,
em sua ampla remissdo as classicas concepg¢des metafisicas, e o faz com o propdsito de
ultrapassa-la, coerentemente ao seu propdsito de encontrar um pensamento que supere a
metafisica, 0 pensamento da verdade do ser®. Nesse sentido, observa o fildsofo, as raizes
conferem aparente autonomia a arvore, relegando ao plano do esquecimento o solo que a
sustenta, o ser. Emergindo da verdade do ser, a arvore da metafisica desenvolve-se com
a aspiracao de representa-lo conceitualmente, em um movimento, contudo, que, de suas
raizes as suas extremidades, manifesta exclusivamente os entes enquanto tais.

Na passagem seguinte da referida introducdo, Heidegger indica-nos a
ultrapassagem da metafisica como exigéncia intrinseca ao pensamento do ser em sua

verdade:

Na medida em que, constantemente, apenas representa o ente enguanto
ente, a metafisica ndo pensa no préprio ser. A filosofia ndo se recolhe
em seu fundamento. Ela o abandona continuamente e o faz pela
metafisica. Dele, porém, jamais consegue fugir. Na medida em que um

6 E importante observar que a perspectiva da verdade do ser, em suas destinacdes historicas, impde-se
claramente na segunda fase da filosofia de Heidegger — em certo sentido, em decorréncia de seu
reconhecimento relativo a insuficiéncia ontoldgica da analitica existencial —, periodo a que pertence a
introducéo a prelecéo Que é metafisica?, escrita em 1949. Entretanto, convém sublinhar que a transicéo da
primeira para a segunda etapa da filosofia heideggeriana ndo se caracteriza por uma ruptura filosofica —
ainda que, evidentemente, seja assinalada por notérias transformacgdes. Assim, cumpre reafirmar que a
proposta heideggeriana de ultrapassagem da metafisica, consolidada nos textos da viragem, é anunciada ja
na analitica existencial. Na propria introducéo da qual estamos tratando neste momento, Heidegger declara
gue “o pensamento tentado em Ser e tempo pde-se em marcha para preparar a superacdo da metafisica”
(1983, p. 56).
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pensamento se pde em marcha para experimentar o fundamento da
metafisica, na medida em que um pensamento procura pensar na propria
verdade do ser, em vez de representar 0 ente enquanto ente, ele
abandonou, de certa maneira, a metafisica. Visto da parte da metafisica,
0 pensamento se dirige de volta para o fundamento da metafisica. Mas,
aquilo que assim aparece como o fundamento, se experimentado a partir
de si mesmo, é provavelmente outra coisa até agora ndo dita, segundo
a qual a esséncia da metafisica é bem outra coisa que a metafisica. Um
pensamento que pensa na verdade do ser ndo se contenta certamente
mais com a metafisica; um tal pensamento também ndo pensa contra a
metafisica. Para voltarmos a imagem anterior, ele ndo arranca a raiz da
filosofia. Ele Ihe cava o chdo e lhe lavra o solo. A metafisica permanece
a primeira instancia da filosofia. N&o alcanga, porém, a primeira
instancia do pensamento. (1983, p. 58).

Em linguagem sucinta, portanto, a apropriacdo heideggeriana da metafora
cartesiana declara a metafisica como o pensamento que, de sua origem grega a sua
consumacao com a inversdo nietzschiana do platonismo, efetua o esquecimento do ser
em estruturas discursivas vinculadas estritamente ao plano 6ntico. Ainda em termos
metafdricos, as raizes da arvore da filosofia’, com sua aparente autossuficiéncia,
encobrem seu solo originario, mas permanecem nele estabelecidas. Nesse sentido, 0
pensamento que pretende penetrar nesse solo originario — além da metafisica, entdo —
pergunta-se pelo fundamento da metafisica, ultrapassando o dominio representativo dos
entes para 0 ambito do pensamento do ser.

Dessa forma, a conferéncia Que é metafisica?, bem como as pesquisas
filosoficas heideggerianas em seu conjunto, ndo tem como meta a simples descri¢ao
conceitual da metafisica ou mesmo a elaboracdo de um novo eixo interpretativo
circunscrito a esfera da ontologia tradicional. Aspira-se, isto sim, a um pensamento além
da metafisica, procedimento reflexivo definido por Heidegger, sobretudo nos textos da
primeira fase de seu percurso filosofico, como ontologia fundamental. Neste momento,
entdo, e imprescindivel discriminar os termos metafisica, ontologia e ontologia
fundamental no horizonte filoséfico heideggeriano.

No vocabulario filosofico de Heidegger, metafisica € ontologia e ontoteologia.

Na citada introdugdo redigida em 1949, o filésofo sentencia que a metafisica versa sobre

7 A palavra filosofia, nesse contexto, é sindnimo de metafisica, conforme Heidegger a utiliza na introdugéo
a prelecdo Que é metafisica? (1983, p. 25-61) e em outros textos de sua segunda fase. Exemplar a esse
respeito € a conferéncia O fim da filosofia e a tarefa do pensamento (1983, p. 65-81). Nesse ensaio, fim da
filosofia significa abertamente fim da metafisica, com o predominio do conhecimento cientifico orientado
para a primazia da técnica moderna, consumagdo da filosofia com a qual se anuncia a possibilidade de outro
inicio para o pensamento, de um pensamento que pense aquilo que permaneceu impensado na metafisica
ou filosofia — pensamento da verdade do ser.
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0 ente enquanto tal sob dois prismas interseccionados, a saber, o ente em geral e 0 ente
supremo (1983, p. 61). Em relacdo ao primeiro aspecto, a metafisica é propriamente
ontologia, a representacdo dos tracos gerais dos entes; em relacdo ao segundo, a
metafisica é teologia, ou melhor, ontoteologia, a delimitacdo de um ente supremo e
fundamental — a esse respeito, sdo exemplares conceituagdes como a ideia suprema do
bem em Platdo, o primeiro motor aristotélico e o Deus cristdo. Como ontologia e como
ontoteologia, a metafisica confunde invariavelmente o ser com o ente.

Dessa forma, a ontologia fundamental heideggeriana ndo se confunde com a
metafisica e a ontologia classicas. Na realidade, ingressamos na ontologia fundamental
com a interrogacdo do filésofo pelo fundamento da metafisica — seu solo originario —,
inflexdo de pensamento que, pela natureza mesma da indagacdo, supera as fronteiras
metafisicas representativas e, assim sendo, dnticas, langando-se a busca do sentido do ser.
Nessa perspectiva € que Heidegger, na introducdo confeccionada retrospectivamente a
prelecdo Que é metafisica, caracteriza esse procedimento como o retorno aquilo que se
encontra velado na metafisica, a saber, 0 pensamento que se desloca do ente enquanto tal
para o ser do ente, atribuindo ao seu classico estudo Ser e tempo 0 movimento inicial pela
realizacéo dessa ontologia fundamental (1983, p. 62).

Em linhas gerais, portanto, Heidegger compreende a metafisica, de suas origens
gregas a sua conclusdo na era moderna, como o trajeto de esquecimento completo do ser,
iniciando-se com o desvirtuamento da pergunta sobre o ser para o discurso exclusivo
sobre os entes e culminando com a recusa do proprio questionamento sobre o0 ser, que se
efetiva, segundo esse filésofo, com a filosofia de Friedrich Nietzsche®. Em sua
concepgdo, as praticas cientificas modernas e a configuracdo técnica da realidade
contemporanea pertencem ao curso historico da metafisica, consumando o esquecimento

do ser e a neutralizacdo da propria esséncia humana. Nas consideracdes finais deste artigo,

8 Essa classificacdo heideggeriana de Nietzsche como pensador situado no interior da metafisica requer
explicages. Afinal, Nietzsche se notabiliza no ambiente filoséfico contemporaneo por suas criticas
veementes aos fundamentos da civilizagdo ocidental e ao pensamento metafisico. Para Heidegger, porém,
a metafisica ndo se resume a uma disciplina do saber filosofico dedicada a especulacdo sobre a realidade
presumivelmente situada além dos dominios da experiéncia, ou seja, ndo se define estritamente pela
investigacdo daqueles que, ao longo da historia, tornaram-se seus temas classicos, a imortalidade da alma,
a existéncia de Deus e a esséncia do mundo. Heidegger, conforme destacamos, compreende a metafisica
como o trajeto em que o pensamento desvia-se crescentemente do ser, cumprindo-se, nesse percurso, o
esquecimento da diferenca ontoldgica entre ser e ente. Nesses termos é que Heidegger identifica os escritos
de Nietzsche nos circulos da metafisica, entendendo que esse filésofo completa o esquecimento do ser no
desaparecimento da prépria pergunta pelo ser. Sob esse ponto de vista, a filosofia de Nietzsche, ao recusar
a legitimidade da interrogacéo filosofica pelo ser diante da assuncdo dos entes em seu conjunto — com seu
devir regido pela vontade de poder e compreendido como a totalidade do real —, realiza a consumac&o da
metafisica como esquecimento do ser.
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apresentaremos indicagcdes sumarias acerca dessas articulagbes entre pensamento

filoséfico, conhecimento cientifico e técnica moderna.

CONSIDERACOES FINAIS

Nas conferéncias O que é isto, a Filosofia? e O fim da filosofia e a tarefa do
pensamento, pronunciadas, respectivamente, nos anos de 1955 e 1964, encontramos uma
espeécie de exposi¢cdo sumaria da historia do ser em seu esquecimento na metafisica, com
a sua consumacao na moderna supremacia da técnica.

Em O que é isto, a filosofia? (1983, p. 7-24), o titulo da conferéncia revela
imediatamente a tematica examinada, ou seja, a busca pela compreensdo da esséncia da
filosofia. Entretanto, convém esclarecer que ndo se trata, para Heidegger, de recorrer ao
elenco de definicdes filosdficas apresentadas ao longo da histéria formal do pensamento
ou de simplesmente reunir enciclopedicamente as opinides construidas pelos filosofos
acerca do tema. Um empreendimento desse tipo, observa o filésofo, poderia resultar em
um complexo discurso conceitual, incapaz, porém, de nos dizer algo verdadeiramente
significativo sobre a natureza da filosofia, permanecendo necessariamente em condi¢éo
de exterioridade ao pensamento filosofico. Uma definicdo puramente formalizada da
filosofia ndo a alcanga em sua originaria correspondéncia ao apelo do ser.

A tentativa de encontrar a esséncia da filosofia exige que seu autor penetre a
propria filosofia, projete-se na interioridade do pensamento filosofico, com o
estabelecimento de uma relacéo dialégica com a tradicédo filosofica e seus pensadores. O
didlogo com os filésofos da tradicdo ndo se esgota na apreensdo ou mesmo no
questionamento de suas teses, tencionando, isto sim, corresponder aquilo pelo qual os
diversos filosofos séo invariavelmente interpelados, a saber, o ser do ente. A resposta a
pergunta o que € isto, a filosofia? €, sobretudo, uma correspondéncia ao apelo do ser do
ente. Em sentido mais amplo, a busca pela esséncia da filosofia equivale ao esforco para
se colocar no caminho da filosofia, ou melhor, para corresponder ao principio para o qual
aponta o caminho da filosofia: o ser do ente.

Porém, lembra o filésofo, nés, humanos, apesar de residirmos originariamente
na correspondéncia com o ser do ente, ndo estamos frequentemente dispostos a escutar o
apelo do ser e ainda mais raramente escutamos a interpelacdo do ser nos tempos

modernos, regidos pela técnica. Situamo-nos na historia do ser como esquecimento no
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desenrolar da metafisica, fendmeno que alcanca seu paroxismo na técnica moderna®.
Contudo, é pertinente notar que esse encobrimento metafisico do ser ndo se processa a
revelia do préprio ser; ao contrario, exprime a destinagdo do ser em seu dar-se historico,
motivo pelo qual Heidegger afirma que a filosofia permanece, a despeito de seu declinio
na esfera ontica, em sua correspondéncia ao ser do ente. Sob esse prisma, estaremos
capacitados a compreensdo da assercdo heideggeriana de que, ingressando no sentido
original da questdo sobre a esséncia da filosofia, trilharemos o caminho que conduz do
antigo mundo grego até nos e para aléem de nos.

No ensaio O fim da filosofia e a tarefa do pensamento (1983, p. 65-83),
Heidegger declara o fim da filosofia como consumacéo da metafisica no predominio das
ciéncias direcionadas a técnica, acrescentando que esse desfecho estabelece a hipo6tese de
um novo comeco como a tarefa do pensamento. Meditando sobre essa situacéo, o filosofo

apresenta duas questdes (1983, p. 71):

e Em que medida entrou a filosofia, na época atual, em seu estagio final?

e Que tarefa permanece ainda reservada para o pensamento no fim da filosofia?

Esses questionamentos indicam as direcGes fundamentais e articuladas do
pensamento de Heidegger em sua segunda fase, a saber, a interpretacdo da historia da
metafisica e o projeto de sua superacdo pelo pensamento do ser. Diante da primeira
interrogacdo, o filésofo argumenta que o estagio final da filosofia consiste no viés
cientifico com o qual a humanidade realiza-se na praxis social, sendo essa concepgao
cientifica de natureza cibernética, isto é, técnica. A técnica moderna rege as agodes

humanas sobre a natureza, 0 mundo, os entes em sua totalidade, ou seja, as multiplas

® Tema recorrente nos escritos da segunda fase de Heidegger, a técnica recebe especial atencédo do filésofo
em conferéncia efetuada no ano de 1953, sob o titulo A questdo da técnica, (2008, p. 11-39). Segundo o
fildsofo, a esséncia da técnica antiga consiste no desencobrimento do ser que se processa na producédo. A
técnica moderna, por sua vez, com seu diversificado aparato instrumental e seu entrelagamento com as
ciéncias naturais, realiza-se como exploragdo da natureza, o empreendimento planejado e calculado que
atua sobre o meio natural como um fundo permanente de recursos que sao extraidos, modificados e
armazenados nos circuitos socioeconémicos contemporaneos. Refutando os discursos filosoficos e as
representacdes da modernidade que concebem o ente humano como sujeito da suposta dominacao sobre a
natureza, Heidegger destaca que o ser humano pertence ele mesmo a esse complexo conjunto de
dispositivos, ndo tendo, portanto, em seu poder a exploracdo da natureza. Contrariamente a suposi¢do e
pretensdo cultural da modernidade, 0 homem néo é protagonista autdnomo desse desencobrimento, mas é,
isto sim, convocado, desafiado ao empreendimento da técnica.
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relagbes modernas sdo regidas pela técnica, que se expande pelo conjunto das
manifestacdes planetarias e determina a posicdo humana em seu interior.

Nesse contexto, a verdade cientifica, rigorosamente associada a técnica,
corresponde a eficiente producéo de efeitos, concretizadas nas intervencdes humanas
sobre 0 meio natural e na organizacdo das relagdes sociais, sendo estas, por sua vez,
instrumentalizadas por um pensamento que simplesmente representa e calcula. O fim da
filosofia, entdo, é experimentado como o triunfo de um equipamento controlavel em um
mundo técnico-cientifico, no qual a teoria moderna é destituida de profundidade
ontoldgica, confinando-se ao plano ontico e a suposi¢cdo de dominio humano sobre a
totalidade dos entes.

Diante dessa constatacdo, € necessario clarificar a natureza dos lacos que
associam filosofia, ciéncia e técnica em uma unidade processual do esquecimento do ser,
e, nesse sentido, o paragrafo seguinte, extraido de O fim da filosofia e a tarefa do

pensamento, é suficientemente sugestivo:

Fim é, como acabamento, a concentracao nas possibilidades supremas.
Pensamos essas possibilidades de maneira muito estreita enquanto
esperamos 0 desdobramento de novas filosofias do estilo até agora
vigente. Esquecemos que ja na época da filosofia grega se manifesta
um traco decisivo da filosofia: é o desenvolvimento das ciéncias em
meio ao horizonte aberto pela filosofia. O desenvolvimento das
ciéncias é, a0 mesmo tempo, sua independéncia da filosofia e a
inauguracdo de sua autonomia. Este fendmeno faz parte do
acabamento da filosofia. Seu desdobramento estd hoje em plena
marcha, em todas as esferas do ente. Parece a pura dissolucdo da
filosofia; €, no entanto, precisamente seu acabamento. (1983, p. 72).

No inicio desse trecho, Heidegger indica que o fendmeno denominado de fim da
filosofia ndo é sinénimo de obtencédo da sua perfei¢do ou de seu definitivo aprimoramento
mediante o progresso conceitual das elaboragdes metafisicas. O fim da filosofia reside,
isto sim, no encontro com os limites de suas possibilidades, desvelados com o surgimento
e a expansao das praticas cientificas na modernidade. Ao invés de um hiato dissociante
entre o curso especulativo da filosofia e a emergéncia dos modernos saberes cientificos,
afirma-se, sob o prisma heideggeriano, a estreita continuidade entre ambos, no horizonte
do desvelamento do ser em seu esquecimento. Sob esse prisma, é certo que a consolidacao
dos métodos e das teorias cientificas assinala sua emancipacdo perante os tradicionais
discursos filosoficos, porém igualmente correto é identificar a proveniéncia da autonomia

alcancada pela ciéncia no interior da propria filosofia, desde suas origens gregas. A
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ciéncia moderna, bem como a expansdo da técnica na regéncia da totalidade dos entes, €
o desdobramento da dindmica metafisica que, inicialmente indagando sobre o ser do ente,
absorve-se pela delimitacdo da realidade Ontica.

Essa origem da ciéncia na filosofia € relatada com maiores detalhes em Que é
isto, a filosofia?, no movimento com o qual Heidegger procura penetrar a tradicao
filosofica, empenhado em atingir a esséncia da filosofia. Nas linhas desse texto,
Heidegger afirma que as especulagbes socraticas, platonicas e aristotélicas inauguram a
filosofia ao se conduzirem pela pergunta que € o ente?, a indagacao acerca da quididade
dos entes, que recebe na teoria das ideias de Platdo sua primeira resposta sistematica e
complexa. Dos tempos de Platdo e Aristoteles a época contemporanea, a despeito das
diversas matizagGes conceituais processadas ao longo da cultura filosofica ocidental, a
filosofia permanece a mesma, a medida que, perscrutando crescentemente o ente e
encobrindo a diferenca ontoldgica, afasta-se do pensamento originario do ser e constroi
discursos conceituais e operatdrios acerca da totalidade dos entes, sendo os saberes
cientificos a conclusdo discursiva e pratica desse conhecimento dntico.

Em seu texto A superacdo da metafisica (2008, p. 61-86), Heidegger declara
que, na provocacdo e na exploracdo incessantes sob a vigéncia essencial da técnica
moderna, na qual todos os entes, inclusive a humanidade, sdo convertidos em matéria-
prima e fundo de reserva sempre disponivel a dindmica de poder, desaparece o fazer-se
mundo do mundo. Essa auséncia de mundo procede da absolutizacdo do plano 6ntico,
transformado em dimensdo Unica da realidade com a remocdo, no pensamento de
Nietzsche — enquanto conclusdo do curso da metafisica —, da propria pergunta filosofica
sobre o ser. Dito em outra linguagem, o desaparecimento do mundo ou, se preferirmos, a
vigéncia de um mundo sem mundo é proveniente do encobrimento da diferenca
ontoldgica.

Essa interpretacdo heideggeriana do curso histérico da metafisica conjuga-se com
sua proposta, desenvolvida especialmente nos textos da chamada viragem, de
desconstrucdo do pensamento metafisico e de restauracdo do pensamento do ser, proximo
do dizer poético e além das circunscricOes fixadas pela filosofia, pela I6gica e pela ciéncia
moderna, o pensamento meditativo com o qual se restaura a esséncia humana em sua
correspondéncia as destinac@es historicas do ser

Em sua conferéncia intitulada Serenidade (2000), proferida no ano de 1949,
Heidegger adverte sobre a auséncia de pensamento no mundo contemporaneo, denuncia

que, com essa expressao, designa precisamente a supremacia do pensamento calculador,
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incessantemente empenhado na consecucéo de possibilidades indicadas pela esséncia da
técnica e jamais comprometido com a atividade reflexiva. Auséncia de pensamento,
portanto, significa o abandono do pensamento originario meditativo, pensamento do ser
(2000, p. 10-14).

Explicita-se, em Serenidade, novamente a ameaca que a cultura moderna,
largamente arrebatada na mobiliza¢do objetualizada da natureza como fundo disponivel
para a producdo técnica, apresenta para a esséncia humana, exposta ao perigo de sua total
neutralizacéo, a saber, a destruicdo do ser humano como ser pensante.

Heidegger, entretanto, afirma a hipotese de restauracdo das raizes da auténtica
humanidade na contraposi¢do do pensamento meditativo ao pensamento calculador, algo
que ndo consiste, conveém ressaltar, na rejei¢ao integral ao mundo técnico, mas sim na
postura que ndo se submete totalmente a configuracdo técnica da realidade. Trata-se,
segundo o filésofo, de dizer simultaneamente sim e ndo ao universo da técnica.
Finalizando com as palavras do filésofo, na concomitancia do sim e do ndo proporcionada

pelo pensamento meditativo:

A nossa relacdo com o mundo técnico torna-se maravilhosamente
simples e tranquila. Deixamos os objetos técnicos entrar no nosso
mundo como coisas que ndo sdo algo de absoluto, mas que dependem
ela propria de algo superior. Gostaria de designar essa atitude do sim e
do ndo simultdneos em relacdo ao mundo técnico com uma palavra
antiga: a serenidade para com as coisas (die Gelassenheit zu den
Dingen). (2000, p. 24).
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Resumo: Neste artigo faremos uma breve analise acerca da nausea e o sentimento de
existéncia no romance, A Nausea, de Jean-Paul Sartre. Pretendemos neste ensaio enfatizar
como o sentimento de nausea esta ligado a consciéncia de que a existéncia € pura
contingéncia, pura gratuidade, ou seja, ndo ligada a nenhuma causalidade que dé um
significado, a priori, para a existéncia. A inquietacao existencial de Roquentin é fruto da
consciéncia que, gradualmente, se depara com sua propria realidade contingente.
Palavras-Chave: Nausea, Sartre, Existencialismo, Contingéncia.

Résumé: Dans cet article, nous allons faire une breve analyse de la nausée et le sentiment
de I'existence dans le roman, Nausée de Jean-Paul Sartre. Nous avons l'intention dans cet
essai souligner a quel point le sentiment de nausée est liée a la conscience que I'existence
est pure contingence, pure gratuité, qui est dissociées des causalité pour donner un sens,
a priori, pour l'existence. L'agitation existentielle de Roquentin est le résultat de la
conscience qui est graduellement confronté a sa propre réalité contingente.

Mots-Clés: Nausées, Sartre, Existentialisme, Contingence.

I niciemos o presente artigo pela epigrafe que da inicio ao romance. Parece
significativo que Sartre tenha destacado-a logo no inicio da obra. Observemos
que a frase da epigrafe € da obra A Igreja, do escritor argelino Louis-Ferdinand Celine
(1894-1961). Uma frase impactante e que nos prepara para o mergulho no mundo de
Antoine Roquentin: “E um rapaz sem importancia coletiva; ¢ apenas um individuo”
(Sartre, 2011, p. 09). Jacques Deguy, em sua obra intitulada La nausée de Jean-Paul
Sartre, afirma que a cerca dessa frase Sartre declarou que ndo conhecia a obra de Celine
na época em gue escreveu seu romance, a ndo ser de segunda mao e unicamente a referida
frase. Escreve Deguy: “Quanto ao recorte, ele declara bem mais tarde néo ter conhecido
A Igreja a ndo ser de segunda mao, unicamente por esta citacdo do “rapaz sem
importancia coletiva” que com ele tinha se ligado.” (DEGUY, 1993, p.28).!Essa frase
parece de certa forma preconizar o que encontraremos sobre a vida de Roquentin, alguém

gue ndo apresenta importancia social nenhuma. Ele ndo tem nada de especial, e até certo

1 Quant a la piéce, 1l déclara beaucoup plus tard n’avoir connu L’Eglise que seconde main, uniquement par
cette citation du «garcon sans importance collective» qu’on lui aurait rapportée. (Deguy, 1993, p. 28).
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ponto, ndo fosse sua inquietacdo existencial que surge aos poucos, podemos dizer que €
um individuo como qualquer outro.

E importante destacar que a filosofia existencialista de Sartre procura valorizar o
individuo. Embora esse mesmo Sartre passe posteriormente a dar um grande valor ao
engajamento politico, o individuo ainda é fundamental em sua filosofia, pois ser individuo
é existir de forma concreta. Neste romance ainda ndo aparece uma preocupagdo com o
outro, com a ética ou com a politica. Ao contrario, h o desinteresse, a indiferenca e até
mesmo certo sarcasmo. O que podemos notar no cotidiano do personagem Roguentin € a
banalidade da vida, a contingéncia de sua propria existéncia. Ao longo de seu diario, vai
se tornando evidente a gratuidade da propria existéncia, a gratuidade dos seres e dos
acontecimentos, a gratuidade de toda existéncia, ou seja, a auséncia de sentido, de
significado. E consciente do absurdo da existéncia quese chega ao ponto da nausea, que
é 0 mal-estar da consciéncia diante da percepcao de que toda realidade é contingente e
gratuita.

Na obra, Sartre, o pregador da liberdade, Annie Cohen-Solal escreve que ja na
primeira versao de A Nausea € possivel perceber os temas que Sartre ira desenvolver na
segunda e terceira versdo. Porém destaca que 0s temas capitais sdo, “sobretudo, a
percepcdo da existéncia e da contingéncia, numa experiéncia-limite, antes da catastrofe
da hiperlucidez e da loucura” (SOLAL, 2007, p. 59). Podemos dizer que a nausea é o
resultado da hiperllcidez da consciéncia, que tem diante de si a constatacéo de que nada
€ necessario, que nada justifica sua propria existéncia, que a existéncia é contingéncia.
Esse certamente € o conceito chave da obraA N4usea: a contingéncia.

No inicio da obra, em “Nota dos editores”, Sartre faz uma breve apresentacao do
personagem principal, Antoine Roquentin. Dando a impressdo de que se trata da
publicacdo real do diario de alguém que ndo seria um personagem da ficcdo, Sartre
apresenta Roquentin como um intelectual que “apds haver viajado pela Europa central,
Africa do Norte e Extremo Oriente, tinha se fixado havia trés anos em Bouville para ai
concluir suas pesquisas historicas sobre o marqués de Rollebon” (SARTRE, 2011, p. 11).
Sozinho e sem grandes responsabilidades, ele descreve em seu diario, com riqueza de
detalhes, os seus dias em Bouville. S&o anotagdes que descrevem seu percurso, desde o
lampejo inicial de lucidez sobre a existéncia e contingéncia, manifesta como um mal estar
inicial, ainda que ndo compreendida de imediato, até a apoteose da Nausea de uma

consciéncia hiperlacida.
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Roquentin, que inicialmente ndo consegue compreender bem o que acontece com
ele mesmo, pouco a pouco toma consciéncia de que nada é necessario, que sua propria
existéncia ndo é necessaria e que ha uma auséncia de valor intrinseco a sua existéncia;
em outras palavras, ele descobre a auséncia de sentido e necessidade da vida. Ele toma
consciéncia de que o fato de existir ndo resulta de nenhuma necessidade, de nenhuma
cadéncia necessaria de fatos. Percebe que a vida, a existéncia, se constitui de fatos e ndo
h& nada que assegure uma conexdo entre eles, e isso provoca uma mudanca na vida de
Roquentin. Isso é bem explicitado pelo Prof. Dr. Franklin Leopoldo e Silva na obra, Etica
e literatura em Sartre: Ensaios introdutorios, no seguinte trecho: “Ha uma mudanca na
qualidade da vida conforme ela seja sentida como continuidade entre passado e presente
ou como um presente desconectado do fio da sucesséo” (SILVA, 2004, p. 82).

Um ponto interessante de notaré a estruturado diario de Roquentin, o descontinuo
em que os fatos sdo vividos pelo personagem. A contingéncia enquanto a nao necessaria
conexao dos fatos parece se deixar ver nas entrelinhas do diario. Embora seu contetdo
seja um lento desvelar da contingéncia, da nausea, os fatos narrados em muitos trechos,
como um diario de fato nem sempre tem uma continuidade, deixa transparecer esse

descontinuo. Sobre isso comenta Deguy no trecho a seguir:

Ao mesmo tempo escritor, narrador e personagem, estdo condenados a
escrita do descontinuo pela forma que ele escolheu. O "Factum sobre a
contingéncia" pode se acomodar melhor nesta escrita ndo necessaria, a
qual é proibida a sintese significante da narrativa retrospectiva. O que
é geralmente considerado como uma fraqueza do diério intimo, pela
relacdo com a autobiografia se torna uma forca aqui. (Deguy, 1993, p.
40).2

O desvelar gradual da realidade como contingéncia, uma vez iniciado, parece ndo
ser algo do qual Roquentin consiga mais ter controle. Ele gostaria de continuar vendo
uma conexao necessaria nos fatos, o ordenamento do mundo de forma que continuasse a
ver um sentido, um encadeamento necessario. Sua tentativa de continuar vendo os fatos
com conexdes entre si pode ser notada ao narrar para si mesmo sua vida. Vejamos o que

Leopoldo e Silva afirma a esse respeito:

2A la fois scripteur, narrateur e personnage, ce dernier est condamné & I’écriture du discontinu par la forme
gu’il a choisie. Le «Factum sur la contingence» s’accommode on ne peut mieux de cette écriture non
nécessaire, a qui est interdite la synthése signifiante du récit rétrospectif. Ce qui est d’ordinaire considéré
comme une faiblesse du journal intime par rapport a I’autobiographie devient ici une force. (Deguy, 1993,
p. 40).
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A vida possui uma forma de acontecer que ndo comporta a estabilidade
de uma continuidade narrativa; ela se constitui de fatos e nada assegura
gue haja entre eles conexdo e teleologia. Por isso, de nada adianta
Roquentin lembrar o passado: isso ndo torna o presente mais necessario.
Roquentin tem o habito de narrar-se a sua vida porque assim os fatos
ddo a impressdo de um encadeamento conseqiente. [...] Mas, quando
0s proprios fatos acontecem no presente, eles tém a gratuidade do
vivido espontaneo e ndo a necessidade do ja acontecido. (Silva, 2004,
p. 82-83).

Apesar de buscar uma fuga da contingéncia no habito de narrar-se a sua vida, ele
se conscientiza de que esta € desprovida de justificativa a priori, e que a Unica justificativa
possivel é aquela que ele mesmo cria para si. Porém, essa justificativa que pode dar
ordem, sentido ao mundo, s6 é visivel a posteriori, conforme também nos esclarece
Leopoldo e Silva: “A ordem do vivido s0 € visivel a posteriori: € entdo que escapamos
do acaso. Isso significa que ndo se pode verdadeiramente escapar do acaso” (SILVA,
2004, p. 83). Em outras palavras, podemos afirmar que somos injustificaveis, pois se a
ordem do vivido, a justificacdo, so € possivel a posteriori, ou seja, olhando para o passado,
e uma vez que esse nao € mais, isso significa que o que é verdadeiramente é a
contingéncia.

A consciéncia da existéncia como contingente é a origem de seu mal-estar, da
Néausea. No entanto, inicialmente Roquentin ndo tem plena consciéncia disso. Ele ainda
ndo é totalmente consciente de que o ser do homem no mundo, portanto também ele
mesmo, € contingente. O homem enquanto coisa, na modalidade de ser € um fato, que
participa da contingéncia universal do ser. A existéncia € injustificada, pois nada a explica
como necessaria, como participante de uma conexao necessaria de fatos. A contingéncia
se revela ndo somente como a condi¢éo existencial do homem, mas também a realidade
na qual o homem se V€ inserido e dentro da qual faz suas escolhas e projetos. Apoiamos

esta afirmacgao em um trecho da obra de Sartre, O Ser e o Nada:

Por este ser que lhe é dado, a realidade humana participa da
contingéncia universal do ser, e, por isso mesmo, daquilo que
denominamos absurdidade. Essa escolha € absurda, ndo por que carega
de razdo, mas porque nao houve a possibilidade de ndo escolher.
(Sartre, 1997, p. 590).

A realidade humana participa, estd mergulhada, na contingéncia universal, e sobre

isso 0 homem ndo tem escolha. Assim a contingéncia pode ser entendida como pura
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gratuidade. Na gratuidade da existéncia esta a liberdade e essa implica a responsabilidade,
uma vez que na auséncia de justificativas para a existéncia, ele deve criar essa
justificativa. Essa responsabilidade também gera angustia, pois 0 homem nao tem onde
se apoiar para tomar suas decisoes, ele esta so e tudo que fizer ou deixar de fazer é de sua
inteira responsabilidade. Ele ndo pode culpar ou responsabilizar outro por suas acdes.
Julio César Burgzinski, na obra Ma-fé e autenticidade: um breve estudo acerca dos
fundamentos ontoldgicos da ma-fé na obra de Jean-Paul Sartre, escreve: “Dada a total
responsabilidade que uma liberdade radical implica, ela acarreta uma angustia ilimitada.
Todas as acOes e omissfes humanas séo entdo vistas como o resultado da opcéo por
determinadas possibilidades entre outras inimeras outras|...]”. (BURGZINSKI, 1999,
p.29). Essa responsabilidade tomard um sentido moral na filosofia sartreana, mas que néo
trataremos neste artigo.

Roquentin anota no seu diario tudo que se passa com ele ao longo do dia, bem
como as sensagOes que as experiéncias lhe trazem a fim de tentar compreender a mudanca

que esta ocorrendo. Anota em sua primeira pagina do diario:

O melhor seria anotar os acontecimentos dia a dia. Manter um diario
para que possam ser percebidos com clareza. Nao deixar escapar as
nuancas, 0s pequenos fatos, ainda quando parecam insignificantes, e
sobretudo classifica-los. E preciso que diga como vejo esta mesa, a rua,
as pessoas, meu pacote de fumo, ja que foi isso que mudou. E preciso
determinar exatamente a extensdo e a natureza desta mudanca. (Sartre,
2011, p. 13).

O personagem sente que algo mudou nele mesmo, talvez nas coisas também, ou
melhor, na maneira como ele percebe as coisas, mas ainda ndo consegue entender bem o
que é que mudou. Sua sensacao € a de que mudou sua forma de ver as coisas, 0 mundo a
sua volta. A necessidade de anotar suas experiéncias diarias sdo a tentativa de entender o
porqué isso o incomoda. Parece que ele teve uma espeécie de lampejo sobre a realidade da
existéncia, mas ainda néo consegue identificar o que aconteceu. Mesmo em sua descri¢do
sobre esse primeiro momento ndo ha evidencias, ele diz apenas que algo aconteceu e de
repente ele parece perdido. Ele descreve 0 momento em que observava uns meninos
brincando de ricochetear pedras no mar e no momento em que decidiu fazer o mesmo
algo acontece. Ele deixa a pedra cair e vai embora. Vejamos como ele descreve esse

momento:
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O que ocorreu em mim ndo deixou vestigios claros. Havia algo que vi
e que me desagradou, mas ja ndo sei se estava olhando para o mar ou
para o seixo. [...] Enfim, é certo que tive medo ou algum sentimento do
género. Se pelo menos soubesse do que tive medo, ja teria dado um
grande passo. [...] todas essas mudancgas dizem respeito aos objetos.
Pelo menos € disso que gostaria de ter certeza. (Ibidem, p. 13).

Tomado momentaneamente por um sentimento que ele ndo consegue identificar,
mas que lhe causa certa estranheza, que o arranca por um momento da sequéncia
monotona dos acontecimentos e, ainda que ele ndo identifique exatamente o que acontece,
faz com que tome consciéncia de sua existéncia como desnecesséria, ou seja, totalmente
contingente. Todo o seu diario é um roteiro de sua experiéncia da contingéncia, como
bem escreve Solal: “[...] observa e registra suas impressdes num diario. E a descrigdo
exacerbada de sua experiéncia da contingéncia, o relato de suas impressdes: “uma espécie
de enj6o adocicado” ou uma “espécie de ndusea” [...]”. (SOLAL, 2007, p. 81). Notemos
gue ndo se trata de algo ao qual se chega através de uma experiéncia racional, é algo
intuitivo que subitamente o invade de tal forma que nem mesmo Roquentin consegue
compreender de inicio o que estava acontecendo. Citamos a seguir um trecho de Deguy

gue acreditamos corroborar com o que afirmamos, vejamos:

A partir deste episddio pueril — o jogo de ricochetear do qual participam
0s garotos ao redor do personagem - ele vai chegar a um sentido de
"existéncia" que vai muito além do conhecimento que podemos adquirir
de forma racional. Em seu diario, ele anota a respeito do vivido em vias
de fazer a aprendizagem da contingéncia [...]. (Deguy, 1993, p. 46).3
Quando Roquentin relata que esta burguesmente instalado, ele se sente seguro. A

ndusea desaparece e ele se sente bem novamente. Como ele mesmo narra: “Meus
estranhos sentimentos da outra semana me parecem hoje bastante ridiculos: ja ndo me
identifico com eles. Essa noite, estou muito a vontade, burguesmente instalado no
mundo” (SARTRE, 2011, p. 14). Ou seja, sem preocupagOes imediatas com a sua
existéncia, como se tudo estivesse devidamente arranjado no mundo de forma a garantir
todo o sentido das coisas e de sua prépria existéncia. Nada mais tranquilizador do que um
mundo em que tudo se encaixa e 0s acontecimentos ndo surpreendem. Tudo acontece
como numa ordem sistematicamente harmonica. Roquentin deixa evidente esse

pensamento ao se referir ao senhor de Rouen, que tinha um quarto reservado na mesma

3Parti de cet épisode puéril — le jeu des ricochets auquel s’adonnent les gamins autour du personnage — ce
dernier parviendra a un sentiment de «l’existence» qui déborde de loin la connaissance qu’on peut en
prendre de facon rationnelle. Dans son Journal, il se saisit sur le vif en train de faire I’apprentissage de la
contingence [...]. (Deguy, 1993, p. 46).
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hospedaria. Ele descreve parte da rotina desse senhor e demonstra o alivio que sente ao
notar que tudo segue como de costume. AssimRoquentin escreve a esse respeito: “Pois
bem, quando o ouvi subindo a escada, meu coragdo bateu mais forte, tal a tranqiilidade
que iSS0 me proporcionava: o que se pode temer num mundo tao regular? Creio que estou
curado” (SARTRE, 2011, p. 15).

Um mundo sistematicamente organizado, onde tudo se desenvolve dentro do
esperado, ou seja, dentro daquela regularidade descrita por Roquentin, como vimos no
paragrafo anterior, faz com que se tenha certa tranquilidade. Essa regularidade cria uma
espeécie de ilusdo, ou seja, esse mundo regular ndo seria 0 mundo de contingéncia. Por
consequéncia, ndo se sente aquele mal-estar que é a ndusea. Essa sensacdo de
tranquilidade impede, de certa forma, ndo s6 a consciéncia acercada contingéncia como
também ameniza a responsabilidade diante das escolhas. Destacamos um trecho da obra
de Julio Cesar Burdzinski, Ma-fé e autenticidade: um breve estudo acerca dos
fundamentos ontoldgicos da ma-fé na obra de Jean-Paul Sartre, em que entendemos que

ele também sugere o que afirmamos. Vejamos no trecho a seguir:

Mergulhada na cotidianidade, a maior parte dos homens ignora a
auséncia de quaisquer fundamentos positivos para os valores que guiam
suas acbes, agindo como se tais fundamentos estivessem
tranquilamente assegurados, o0 que promove uma falsificacdo
existencial. Uma existéncia assim falsificada coloca-se sob o registro
do que Sartre chama de espirito de seriedade [...]. (Burgzinski, 1999, p.
31).

Podemos dizer que a ideia de necessidade, a vontade de Roquentin de que exista
um mundo regular, necessario, é uma espécie de contraposi¢cdo aquela consciéncia
hiperlucida que percebe a contingéncia. De certa forma ele espera encobrir a contingéncia
com a ideia de necessidade e assim escapar da Nausea. O que ocorre com ele € que em
lugar da necessidade se Ihe revela a contingéncia. Escreve Leopoldo e Silva: “E € nesse
ponto que a necessidade de ser aparece como mero “verniz” que oculta a contingéncia.
O ser revela-se a “fina pelicula” que cobre as coisas. Em lugar do ser e da necessidade, a
existéncia e a contingéncia” (SILVA, 2004, p. 84).

Mas esse sentimento de mal-estar ndo deixa Roquentin, a ndo ser por alguns
momentos. Essa sensagao parece se amenizar ou se acentuar em determinados momentos.
Em outros Roguentin tenta se persuadir de que foi algo passageiro, mas logo se vé tomado

novamente por aquele mal estar. Depois do episddio dos garotos brincando de ricochetear
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pedrinhas no mar, Roguentin descreve que aquela sensacéo inicial foi tomando conta dele
pouco a pouco, quase que como uma doenca. Em seu diério ele descreve da seguinte

maneira:

Alguma coisa me aconteceu, ja ndo posso mais duvidar. Isso veio como
uma doenca, ndo como uma certeza comum, N30 como uma evidéncia.
Instalou-se pouco a pouco, sorrateiramente: senti-me um pouco
estranho, um pouco incomodado, e foi tudo. Uma vez no lugar, ndo
mais se mexeu, ficou quieto e consegui me persuadir de que ndo tinha
nada, de que era um alarme falso. E eis que agora a coisa se expande.
(Sartre, 2011, p. 15).

Em Roguentin a consciéncia da contingéncia nao é algo que se deu imediatamente.
Comparando com uma doenca, ele escreve que se sentia estranho, incomodado e que aos
poucos foi se expandindo, foi tomando conta, pouco a pouco, até que ao tomar plena
consciéncia da contingéncia, ele mesmo se torna a Nausea. Mas ndo é algo que ele
quisesse sentir, ndo € agradavel, por isso ele tenta se persuadir de que ndo havia nada. O
fato é que ele ainda ndo sabe o que esta acontecendo com ele mesmo.

Parece que as coisas agora existem de uma forma diferente, mas € Roquentin quem
percebe o mundo de forma diferente. Cada coisa parece agora lhe chamar a atencéo de
forma brutal, intensa, mesmo em um pequeno detalhe como o de segurar o trinco da porta.
Né&o é algo que passa despercebido, parece que é como se ele sentisse e tocasse as coisas
pela primeira vez. Cada experiéncia é como se fosse totalmente nova, ndo se repete e lhe
mostra a0 mesmo tempo a consciéncia cada vez maior sobre 0 mundo que esta ali,
existindo em sua gratuidade. Ndo h4 movimento, ou agao, que ndo seja consciente, tudo
toma grandes proporgOes para a consciéncia de Roquentin. Essa consciéncia plena em
cada detalhe, em cada momento, é algo perturbador. Pois cada momento, mesmo 0 mais
simples, se manifesta de forma intensa a sua consciéncia. Tudo isso revela o incomodo
que Roquentin sente no processo que o leva a tomada de consciéncia da contingéncia e
da gratuidade de sua propria existéncia. Mas como dissemos anteriormente, isso ainda
ndo € claro para ele, ou talvez ele ainda esteja relutante em aceitar o que no fundo ja sabe,
ou seja, que nada justifica sua existéncia.

Roquentin, um homem que vive sé e sem amigos, toma consciéncia de sua
existéncia como contingente e gratuita e é tomado pela ndusea. Ele ndo precisa langar
mé&o de certos meios, tal como fazem muitas pessoas, para sentir que existe. Como

exemplo, podemos tomar em um trecho do diario quando ap0s descrever pessoas comuns
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em suas rotinas e da forma como se retinem, ele diz: “Também eles, para existir, precisam
estar reunidos”. (SARTRE, 2011, p.19). Mas é um tipo de existéncia que é mais para se
mostrar, afim de que os outros percebam sua existéncia. Arriscamos dizer que & uma
espeécie de existéncia superficial e ndo como aquela que Roquentin tem experimentado,
pois enguanto essas pessoas buscam se reunir para existir, ele busca muitas vezes se juntar
a pessoas para fugir daquelas sensagdes que trazem a verdadeira percepcao da existéncia.
Talvez pareca um tanto confuso, portanto, vejamos mais um trecho de seu diario que

corrobora essa afirmacéo:

[...] Mas eu me mantinha bem perto das pessoas, na superficie da
soliddo, decidido, em caso de alarme, a me refugiar em meio a elas: no
fundo, até aqui eu era um amador. [...] Creio que ndo se pode “dar um
espago” para a soliddo. (Sartre, 2011, p.21).

Embora ele viva sozinho, parece estar de certa forma sempre préximo a algumas
pessoas para ter um reflgio quando sentir que sera tomado pelo mal estar que volta e meia
o aflige. No entanto, ele comeca a perceber que nem mesmo essa tatica podera mais ajuda-
lo. Apoés o trecho acima ele descreve como 0 mundo a sua volta parece tomado de vida,
podemos dizer até mesmo de existéncia. Ele descreve que ndo quer olhar para o copo de
cerveja em cima da mesa, que ele evita olha-lo. O copo o incomoda, parece dizer que é
como se 0 copo tivesse vida propria, como se mostrasse para ele, Roquentin, que sua
existéncia era assim como a do copo de cerveja, totalmente desnecessaria. Ele percebe
que “os celibatarios que me rodeiam ndo podem me ajudar: é tarde demais, ja ndo posso
me refugiar entre eles.” (Ibidem, p. 21). Eles ndo podem ajuda-lo uma vez que sua
consciéncia acerca da realidade ja ndo se assemelha a das outras pessoas. Percebe algo
que ndo consegue explicar, mas que o faz perceber o mundo de uma forma diferente.
Assim como o copo de cerveja, igual a tantos outros, mas para Roquentin ha algo estranho
e que d& medo. Escreve em seu diario: “Sei de tudo isso. Mas sei que ha outra coisa.
Quase nada. Mas ndo posso mais explicar o que vejo. A ninguém. E isso: deslizo
suavemente para o fundo da agua, para 0 medo” (Ibidem, p. 21).

Pouco a pouco Roquentin vai tendo experiéncias que lhe revelam o carater
contingente, gratuito e absurdo da existéncia. A contingéncia que ele ndo consegue
verbalizar, ainda com precisdo, mas somente vivencia-la, revela-se numa espécie de
transbordar de si mesmo das coisas, de tal forma que elas parecem toca-lo como coisas

vivas. Um dos momentos em que ele tem essa sensacdo € o da pedra que ia jogar ao mar
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para tentar ricochetea-la. Tempos depois, recordando esse fato ele ira descrever tal
sensacdo em seu didrio como a “nausea nas mdos”. Antes de chegar a esse ponto, em dado
momento, ele escreve que olhava as botas de um oficial da cavalaria que saia do quartel
e nisso ele vé um papel ao lado de uma poca. Roquentin se aproxima do papel e se abaixa
para toca-la, mas de repente ele sente que n&o pode tocé-la. E exatamente nesse ponto que
podemos observar o que afirmévamos no inicio deste paragrafo. Assim ele descreve em

seu diario:

Permaneci curvado por um instante, li: “Ditado: coruja branca”; depois
me ergui, as maos vazias. Ja ndo sou livre, jA ndo posso fazer o que
quero.

Os objetos ndo deveriam tocar, ja que ndo vivem. Utilizamo-los,
colocamo-los em seus lugares, vivemos no meio deles: sdo Uteis e nada
mais. E a mim eles tocam — € insuportavel. Tenho medo de entrar em
contato com eles exatamente como se fossem animais vivos.

Agora vejo; lembro-me melhor do que senti outro dia, junto ao mar,
quando segurava aquela pedra. Era uma espécie de enjoo adocicado.
Como era desagradavel! E isso vinha da pedra, tenho certeza, passava
da pedra para as minhas maos. Sim, € isso, é exatamente isso: uma
espécie de ndusea nas maos. (Sartre, 2011, p.24).

Roquentin passa por experiéncias didrias que vao gradualmente Ihe revelando a
origem do seu mal-estar. Nao séo essas experiéncias grandes aventuras ou acontecimentos
extraordinarios. Sua consciéncia cada vez maior acerca da contingéncia e gratuidade da
existéncia é que transforma cada pequeno detalhe em seu cotidiano um acontecimento de
experiéncia da Nausea. A NAausea gque cada vez se manifesta com mais frequéncia e
intensidade se revela ser experiéncia de existéncia. Gradualmente ele ndo consegue
escapar da consciéncia de que ele ndo é um ser necessario, que sua existéncia ndo tem um
significado e que provavelmente ele estd no mundo como qualquer outra coisa do mundo.
A Unica diferenca com relagéo as outras coisas é que ele tem consciéncia dessa gratuidade
e da contingéncia como sua condi¢cdo. Mas enquanto essa consciéncia ainda ndo é muito
clara, Roguentin quase que comeca a se confundir com a massa de coisas do mundo. Ao
se olhar no espelho ele quase que ndo se reconhece, ndo vé um sentido para si. Ao olhar

no espelho, ele anota em seu diario:

[...] Aiesta. A coisa cinzenta acaba de aparecer no espelho. Aproximo-
me e olho para ela: ja ndo posso mais ir.

E o reflexo de meu rosto. Muitas vezes, nesses dias perdidos, fico a
contemplé-lo. N&o entendo nada desse rosto. Os dos outros tém um
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sentido. O meu, ndo. Sequer consigo decidir se € bonito ou feio [...].
(Sartre, 2011, p.31)

E na pagina seguinte prossegue:

Meu olhar desce lentamente, com tédio, para essa testa, para essas
faces: ndo encontra nada de firme, encalha. Evidentemente ha um nariz,
olhos, uma boca, mas nada disso tem sentido, nem mesmo expressao
humana. [...] 0 que vejo estd muito abaixo do macaco, na fronteira do
mundo vegetal, no nivel dos pélipos. (Ibidem, p. 32).

Ele percebe que aquela imagem que as pessoas em geral fazem de si mesmas nada
mais sdo do que imagens que se formam a partir dos outros. Mas Roquentin, como nao
tem amigos, como é um homem sé, ndo tem imagem de si formada a partir dos outros,

ele pode contemplar sua verdadeira imagem, uma imagem nua, conforme escreve:

[...] As pessoas que vivem em sociedade aprenderam a se ver nos
espelhos tal como aparecem a seus amigos. Nao tenho amigos: sera por
isso que minha carne é tdo nua? Dir-se-ia — sim, dir-se-ia a natureza sem
0s homens. (Ibidem, p. 33).

Em geral os outros homens ndo sdo conscientes de sua contingéncia e de sua
gratuidade, ndo sdo incomodados com o mal-estar dessa consciéncia, pois sao rodeados
por pessoas que lhe atribuem um sentido ou porque espelha nessas pessoas um sentido
para si. Mas as pessoas fazem isso sem plena consciéncia do que estdo fazendo.

Roquentin até tenta fugir da Nausea, tenta escapar desse mal-estar. Mas mesmo
nos Cafés ele ndo consegue mais se refugiar, podemos dizer que a Nausea, que agora ele
escreve com letra maiuscula, esta se tornando cronica. Vejamos com suas palavras o que

ele escreve a esse respeito:

As coisas ndo vdo bem! N&o vdo bem de modo algum: estou com ela,
com a sujeira, com a Nausea. E dessa vez ¢ diferente: me veio num café.
Até agora os cafés eram meu Unico refugio, porque estdo cheios de
gente e sdo bem iluminados: ja ndo havera nem isso; quando me sentir
encurralado em meu quarto, j& ndo saberei aonde ir. (Ibidem, p. 33).

Todos esses trechos do diario de Roguentin que destacamos ilustram a gradual
tomada de consciéncia da contingéncia e da gratuidade da existéncia até o apice dessa
consciéncia. Como ja afirmamos anteriormente, dessa consciéncia resulta a Nausea de

Roquentin. A medida que essa consciéncia fica clara, a Nausea vai se instalando a tal
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ponto de ser parte dele, de tomar posse dele e passar aacompanha-lo onde quer que esteja.
E ainda no café, onde ele tentava se refugiar que ocorre 0 momento em que a Nausea se
apossa dele. Sobre esse momento escreve em seu diario como podemos observar no

trecho a seguir:

[...] Entdo fui acometido pela Nausea, me deixei cair no banco, ja nem
sabia onde estava; via as cores girando lentamente em torno de mim,
sentia vontade de vomitar. E é isso: a partir dai a Nausea ndo me deixou,
se apossou de mim. (Sartre, 2011, p. 34).

No entanto, Roquentin ainda ndo é a Nausea. Ela toma conta dele, parece de certa
forma chegar a enlouquecé-lo e ele se sente imerso na Nausea. Por todo lado ele sente
esse mal-estar, € na camisa de algoddo, na parede ou nos suspensorios de Adolphe, primo
da dona do café em que ele se encontra. Sdo trechos do diario de Roquentin que levam o
leitor a mergulhar na experiéncia que o0 mesmo vive da Nausea. Sartre, através desse
personagem, parece convidar seus leitores a mergulhar nessa experiéncia da Nausea. N&o
pela Nausea pura e simplesmente, mas pela consciéncia da contingéncia e da gratuidade.
Experiéncia do homem s0, isolado, que ainda que esteja em meio aos outros ndo consegue
escapar desse mal-estar e se sente no meio da Nausea. Roquentin escreve: “A Nausea ndo
estd em mim: sinto-a ali na parede, nos suspensorios, por todo lado ao redor de mim. Ela
forma um todo com o café: sou eu que estou nela” (Ibidem, p.35).

Os momentos em que é acometido pela Nausea sdo cada vez mais frequentes e ele
parece também cada vez mais reflexivo. As origens da Nausea ainda ndo estdo claras,
mas ele comeca a perceber aos poucos as possiveis origens desse mal-estar. A Nausea
parece vir justamente do fato de se tomar consciéncia de que nossa existéncia €
desprovida de significado, que ndo somo justificados, em outras palavras, a consciéncia
da gratuidade de nossa existéncia. E significativo com relagio a isso, o que Rogquentin
escreve a respeito de sua visita ao museu. No museu da cidade, ele entra em uma sala
onde se encontravam quadros de pessoas ilustres da cidade de Bouville. E interessante
sua reflexdo ao contemplar o quadro de Pacome, que fora aparentemente um grande
negociante, pois aqui transparece melhor sua ideia sobre a gratuidade. Embora ele ndo
use esse conceito “gratuidade” aqui, podemos dizer que sua reflexdo nos mostra sua ideia
a esse respeito e como a constatacao disso o incomoda. Vejamos com suas palavras o que

ele anota no diario:
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[...] Mas seu julgamento me trespassava como um gladio e questionava
até meu direito de existir. E era verdade, sempre me apercebera disso:
eu ndo tinha o direito de existir. Surgira por acaso, existia como uma
pedra, uma planta, um micrébio. Minha vida se desenvolvia ao acaso e
em todos o0s sentidos. Enviava-me as vezes sinais vagos; outras vezes
eu percebia apenas um zumbido sem importancia. (Ibidem, p. 116).

Ao contemplar o quadro deste ilustre personagem de Bouville, Roquentin se
remete ao que fora a vida desse personagem. A vida de Pacome representa o0 oposto de
sua vida. Diferentemente dele, Pacome era um exemplo de homem que representava para
aquela sociedade os papéis socialmente esperados de homem, marido, pai, homem de
sucesso nos negécios, de uma familia de nome reconhecido, sempre cercado de pessoas,
representava em ultima instancia a tradicdo. Roquentin era sé, descompromissado,
desengajado, um individuo sem importancia. Parece que Pacéme tinha um sentido para
sua vida, pelo menos essa seria a impresséo ao considerar o que ele descreve da vida desse
ilustre personagem de Bouville. Aparentemente Roguentin escreve com certa ironia que
“Durante sessenta anos, infalivelmente, usara do direito de viver. Que magnificos olhos
cinzentos! Nunca a menor davida os cruzara. [...] Sempre cumprira seu dever, todo o seu
dever [...]” (SARTRE, 2011, p. 116). E ele, Roquentin, cheio de davidas, isolado,
atormentado por uma consciéncia que o leva quase a loucura.

Roquentin ndo vé mais o historico como forma de justificar o presente. “Ja ndo
estou escrevendo meu livro sobre Rollebon; isso terminou, ja ndo posso escrevé-lo. Que
vou fazer de minha vida?” (Ibidem, p. 129). Durante um tempo tal pesquisa serviu como
forma de dar um sentido, um significado para sua existéncia. Mas na medida em que
aumenta a consciéncia sobre a contingéncia, Roquentin parece ndo ver mais sentido em
pesquisar a vida do marqués, uma vez que comeca a concluir que o passado nao serve de
justificativa para o presente. Deguy também comenta essa consciéncia de que o passado
ndo serve mais de justificativa para o presente a partir da experiéncia da nausea. Escreve
Deguy: “No momento da apreensdo da existéncia se instala uma crise — a Nausea — cuja
uma das formas é a tomada de consciéncia de que o0 passado se esvanece, até se nadificar
completamente” (DEGUY, 1993, p. 79).*

O presente ndo precisa do passado enquanto justificativa. “Revelava-se a

verdadeira natureza do presente: era 0 que existe e tudo o que n&o era presente ndo existia.

“Dans le présent de la saisie de I’existence s’inscrit une crie — la Nausée — dont une des formes est la prise
de conscience que le passé s’estompe, jusqu’a s’anéantir complétement. (Deguy, 1993, p. 79).
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O passado ndo existia” (SARTRE, 2011, p. 131). Ndo adiantava mais buscar no passado
um sentido para o0 presente, as coisas sdo 0 presente, prossegue Roguentin: “Agora eu
sabia: as coisas sdo inteiramente 0 que parecem — e por tras delas... ndo existe nada”
(Ibidem, p.131). Para ele, 0 marqués de Rollebon servia de certa maneira como uma fuga
para ndo encarar diretamente sua propria existéncia. Pesquisando a vida de Rollebon, ele
se ocupava e ndo sentia a Nausea, mas esta acaba tomando conta de Roquentin como
conseqiiéncia da consciéncia sobre sua existéncia, contingente e gratuita.

Diante de si, Roguentin tem agora a auséncia de significado. “Que farei agora?”.
Rollebon ndo esta mais a sua frente para que sua consciéncia se ocupe dele e assim, fugir
de sentir seu ser. Ndo ha nada diante dele a ndo ser ele mesmo. Ele se vé obrigado a
encarar sua propria existéncia sem subterfgios. Quando Roquentin percebe que Rollebon
ndo Ihe serve mais como uma fuga de si mesmo, ele é novamente tomado pela Nausea.
Porém, agora ele ira se conscientizar de que nao estd mais mergulhado na Nausea, na
“Coisa” como ira escrever, mas ira concluir que ele mesmo é a Nausea. Assim anota
Roguentin em seu diario: “A coisa, que estava a espera, alertou-se, precipitou-se sobre
mim, penetra em mim, estou pleno dela. — Ndo é nada: a Coisa sou eu. A existéncia,
liberada, desprendida, reflui sobre mim. Existo.” (SARTRE, 2011, p. 134). Ele néo sente
a Nausea como algo exterior a ele, que o inunda. Percebe agora que ele é a Nausea, pois
se conscientiza que a origem da Nausea é o fato de ser um ser que existe de forma
contingente e gratuita. Apds esse momento, ele desenvolve uma longa reflex&o a respeito
de sua existéncia, e ndo conseguindo deixar de pensar em si como ser existente, ele toma
consciéncia de que ndo é possivel deixar de notar a si mesmo como ser que existe, pois

ndo é possivel ndo pensar. E conclui:

Meu pensamento sou eu: eis por que ndo posso parar, Existo porque
penso... € ndo posso me impedir de pensar. Nesse exato momento — é
terrivel — se existo é porque tenho horror a existir. Sou eu, sou eu que
me extraio do nada a que aspiro: o 0dio, a repugnancia de existir sdo
outras tantas maneiras de me fazer existir, de me embrenhar na
existéncia. (Sartre, 2011, p. 136).

Em outras palavras, é através de Roquentin que Sartre encarna a nausea, que em
ultima instancia é contingéncia, ela deixa o nivel abstrato e se concretiza no homem
Roquentin. E a consciéncia de uma liberdade absoluta e ontoldgica que toma conta do
personagem, ele é a liberdade e com ele todos os homens o séo. Citamos a seguir um

trecho de Sartre: liberte et histoire, de André Guigot, pois ele explica que Sartre
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“antropologiza a contingéncia” e que podemos aplicar a analise que fizemos nesse

paragrafo. Vejamos as palavras de Guigot:

A contingéncia atinge o nada em-si em uma reflexividade dolorosa pela
qual a simples natureza 6ntica do ser surge em uma espécie de
injustificacdo ontoldgica. Sartre antropologiza a contingéncia: é porque
0s possiveis oferecidos sdo percebidos como relativos a "meus
possiveis", que a angustia se demonstra tao reveladora como 0 mundo,
e na esséncia mesma da consciéncia. (Guigot, 2007, p. 92).°

Torna-se cada vez mais claro para Roquentin que sua existéncia, bem como a de
todos os existentes, ndo tem justificativa. Ele se questiona: “Por que estou aqui? E por
que ndo estaria aqui?” (SARTRE, 2011, p. 140). N&o ha nada que justifique a existéncia,
0 homem existe e ndo ha razdes para isso, sua existéncia é gratuita. E significativo o
didlogo com o Autodidata em que Roquentin faz exatamente essa afirmacdo. O
Autodidata se dirige a ele dizendo que este esta alegre. E ele responde ao Autodidata
dizendo: “— E porque estou pensando — digo rindo — que aqui estamos, todos nds,
comendo e bebendo, para conservar nossa preciosa existéncia, e que ndo ha nada, nada,
nenhuma razao para existir” (SARTRE, 2011, p. 151).

Roquentin se da conta da liberdade absoluta e se percebe como liberdade inserida
no mundo, numa dada situacdo. Todo o diario de Roquentin gira em torno da questdo da
existéncia humana como injustificavel. Langado no mundo o herdi tenta entender se ha
uma razdo que fundamente sua existéncia, mas como ele vai anotando em seu diério, a
grande descoberta € a de que ndo existe razdo alguma. Donizetti da Silva em A filosofia

de Sartre — entre a Liberdade e a Historia, escreve:

Partindo da ideia de que todos esses homens séo livres e, segundo 0
principio exposto em O Ser e o Nada, estdo lancados numa dada
situacdo no mundo e, desse modo, sdo responsaveis por seu ser, pode-
se perguntar: qual ¢é a situacdo de cada um? Antoine Roquentin, o anti-
herdi de A Nausea, pergunta-se: Por que existo? H& uma justificativa
para a existéncia, qualquer que seja, ou um meio de superar a
contingéncia de existir? S8o esses questionamentos que parecem estar
no cerne dessa obra, e sdo essas perguntas que norteiam o desenrolar da
estranha experiéncia vivida pelo personagem em Bouville [...]. (Silva,
2010, p.69).

SLa contingence atteint le néant lui-méme dans une réflexivité douloureuse par laquelle la simple nature
ontique de I’étre surgit dans une sorte d’injustification ontologique. Sartre anthropologise la contingence :
c’est parce que les possibles offerts sont vécus comme relatifs a «mon possible» que I’angoisse s’avere
révélante comme rapport au monde, et dans I’essence méme de la conscience. (Guigot, 2007, p. 92).
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Nosso personagem demonstra que agora € plenamente consciente de sua
existéncia e, mais precisamente, de que esta é contingente. Sua conclusdo € clara e suas
palavras séo diretas ao dizer “ndo ha nada, nada, nenhuma raz&o para existir.”. Tal ideia
pode parecer para alguns um pessimismo, tal como acusam o existencialismo de Sartre,
mas ndo se trata de pessimismo. Trata-se tdo somente da constatacdo de um fato que nao
é em si pessimismo nem otimismo. O fato de ndo haver razdo nenhuma para existir ndo
significa que a vida ndo vale a pena ser vivida, 0 que se trataria isso sim, de um
pessimismo. O que Roquentin entende é que ndo ha justificativa, nada que fundamente a
priori, a existéncia. Aqui se parece indicar a ideia que posteriormente Sartre ird explicitar
melhor em sua conferéncia O Existencialismo é um humanismo, com o exemplo do corta
papel, ou seja, 0 homem ndo tem uma esséncia a priori, e que no caso do homem a
existéncia precede a esséncia, conforme Sartre afirma na conferéncia O Existencialismo
€ um Humanismo.

Roquentin agora sabe exatamente do que se trata 0 mal-estar que vem lhe tomando
pouco a pouco a consciéncia. O mal-estar, a Nausea, é a evidéncia mais clara da existéncia
contingente. Ele faz a experiéncia consciente da existéncia cada vez que a Nausea toma
conta. De repente tudo Ihe parece claro e evidente, ele existe, 0 mundo existe e ele agora
sabe disso, ele sabe que assim como 0 mundo ele é contingente, que sua existéncia, bem
como a do mundo, é injustificavel, que ndo ha razbes para a existéncia de tudo. Ele

escreve em seu diario:

Entdo é isso a Nausea: essa evidencia ofuscante? Como quebrei a
cabeca! Como escrevi a respeito dela! Agora sei: Existo — 0 mundo
existe — e sei que 0 mundo existe. Isso é tudo. Mas tanto faz para mim.
E estranho que tudo me seja tdo indiferente: isso me assusta. Foi a partir
do famigerado dia em que quis fazer ricocheteios. la atirar o seixo, olhei
para ele, foi entdo que tudo comecgou: senti que ele existia. (Sartre,
2011, p.164).

O personagem se da conta de que ele é existéncia e de que é consciéncia da
contingéncia dessa existéncia, o que faz dele o criador de seu préprio existir enquanto
projeto. Ele € livre para criar e escolher aquilo que quer ser, ele esta sempre presente
diante de si mesmo. A esse respeito € interessante o comentario de Donizetti da Silva na
mesma obra citada anteriormente, onde ele explica justamente esse ponto que

comentamos, vejamos:
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Roquentin descobre a existéncia em si mesmo, em torno de si e dentro
de si; ele é seu corpo, € cada uma das partes e responsavel pelo conjunto.
Roquentin é. Por ser razdo de seu existir, 0 personagem é obrigado a
escolher: ficar em seu quarto ou sair, fumar ou ndo fumar, etc. E mesmo
gue nada faca, ele sempre estara presente a si. (Silva, 2010, p. 71).

Roquentin esta lucido a cerca da existéncia, tudo esta claro para ele e essa lucidez
agora é permanente, seu diario € o desenrolar dessa trajetoria. Essa lucidez o levar a
assumir a angustia, a nausea, até que ela o tome por completo e se confunda com o préprio
Roquentin.

Existir, ter consciéncia de sua existéncia e do mundo, significa ser consciéncia da
contingéncia, isso é a Nausea. Roquentin € a Nausea, é consciente de sua contingéncia e
agora tudo que ele vé é a existénciacomo contingéncia, pois esta é a verdade sobre o
mundo, inclusive sobre ele mesmo. Roquentin vé agora além das aparéncias das coisas,
além do ser e da necessidade, que estas nada mais sao do que uma fina pelicula ou como
ele escreve em seu diario, um logro. O mundo a sua volta parece se dissolver numa massa
disforme, se revelando verdadeiramente como contingéncia. Vejamos a seguir um trecho

em que Roquentin parece descrever essa ideia:

O verdadeiro mar € frio e negro, cheio de animais; rasteja sob essa fina
pelicula, é ela que prova a existéncia de Deus. Vejo 0 que esta por
baixo! Os vernizes se dissolvem, as pelezinhas aveludadas e brilhantes,
as pelezinhas de péssego do bom Deus se rompem por todos os lados
sob meu olhar, se fendem e se entreabrem. (Sartre, 2011, p. 167).

As coisas, 0 mundo, tudo se revela a Roquentin em sua nudez, ou seja, alem da
superficie das aparéncias e além dos nomes que a eles atribuimos. Chamamaos a atencéo
para esse ponto que se refere aos nomes, pois a linguagem parece conferir certa ordenagéo
I6gica a0 mundo que em Ultima instancia garante certa seguranca e estabilidade diante
das coisas. Roquentin agora vé “o que estd por baixo” da linguagem, dos nomes, ele vé
as coisas mesmas e percebe que a logica da linguagem nao se aplica necessariamente a
realidade das coisas. “Assim, a nausea € o vivido simbolo patoldgico da completa
exterioridade entre palavras e coisas” (Danto, 1975, p. 13). A nausea é, portanto, também
o efeito do distanciamento que ele comeca a perceber entre a linguagem, 0s nomes, e
coisas. Danto afirma que Roquentin pouco a pouco vai “[...] descobrir que 0 mundo carece
de algo assim como a forma ldgica, descobrir que esta pertence a linguagem e que é um
erro supor que pertenca a realidade” (Ibidem, p. 14). A contingéncia de todas as coisas,
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elas estdo ali simplesmente, sem razdo alguma, sem logica alguma. Da mesma forma que

percebe sua prépria existéncia como contingente. Vejamos as palavras de Roquentin:

As coisas se libertam de seus nomes. Estdo ali, grotescas, obstinadas,
gigantescas, e parece imbecil chama-las de bancos ou dizer o que quer
que seja a respeito delas: estou no meio das Coisas, das inominaveis.
Sozinho, sem palavras, sem defesas, estou cercado por elas: por baixo
de mim, por trads de mim, por cima de mim. N&o exigem nada, ndo se
impOem: estéo ali. (Sartre, 2011, p. 168).

Todas as coisas parecem perder suas linhas limitadoras, se misturam se
transformam todas em uma massa tnica e 0 nosso herdi se vé sendo cercado por todos 0s
lados. Ele ndo enxerga mais 0 mundo através das estruturas da linguagem e julga que o
mundo das coisas ndo possui tais estruturas. Danto observa que Roquentin, na verdade
Sartre através de seu personagem, ao invés de se desesperar diante de tal concluséo,
poderia ter repensado a natureza dessa relagéo entre as palavras e as coisas. 1sso poderia
leva-lo a concluir que talvez nao faltasse completamente uma estrutura I6gica ao mundo,
mas tdo somente que ha uma caréncia desse tipo de estrutura tal como na linguagem.

Deixemos que Danto nos fale com suas palavras a esse respeito no trecho a seguir:

Em resumo, conclui Roquentin, ele ndo via 0 mundo como é, mas sim
através das estruturas modeladoras da linguagem e, agora que lhe
ocorrera ndo terem essas estruturas correlatos objetivos, julga-se
obrigado a atribuir a0 mundo precisamente a auséncia de quaisquer
estruturas — quando podia ter concluido, em vez disso, ndo que lhe falte
estrutura, mas que ele é carente dessas espécies de estruturas, e ter
buscado uma metafisica do discurso mais sélida. (Danto, 1975, p. 14).

N&o é o objetivo deste artigo, aprofundar sobre a questao envolvendo a linguagem
e 0 mundo, mas sim chamar a atencdo para o fato de que Roquentin ao perceber que
“coisas se libertam de seus nomes” e que “Estdo ali, grotescas, obstinadas, gigantescas”,
percebe sua existéncia como carente de uma razdo logica para existir. Podemos afirmar
gue novamente percebemos aqui a idéia de que a existéncia precede a esséncia tal como
o0 existencialismo sartreano defende. Essa auséncia de sentido, de estrutura Idgica a dar
sentido para a existéncia é a ndusea. Uma auséncia, um vazio, pode-se dizer um Nada que
é a prépria esséncia da liberdade humana, contingéncia pura que se manifesta como
nausea, por isso Roquentin se transforma na propria nausea. Anota Roquentin em seu
diario: “A Nausea ndo me abandonou e néo creio que me abandone tdo cedo; mas ja ndo
estou submetido a ela, j& ndo se trata de uma doenca, nem de um acesso passageiro: a
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Nausea sou eu” (SARTRE, 2011, p. 169). A consciéncia de ser contingente, vivenciado
no sentimento da nausea, demonstra a liberdade que é o homem e pela qual ele pode
escolher a si mesmo. Mas € bom estar atento, pois ndo se trata de uma liberdade mistica,

como bem esclarece Mészaros no seguinte trecho:

A contingéncia ndo abre caminho a algum tipo de liberdade mistica que
emana da subjetividade do intelectual, mas sim a uma necessidade
estruturada. O que se da bem diante de nossos olhos é que o carater
acidental da contingéncia € transcendido e “metamorfoseado” na
necessidade de determinac6es interiores. (Mészaros, 2012, p. 39).

Cabe-nos levantar uma questdo: se tudo € contingente, inclusive nés mesmos,
partilhamos com as coisas uma mesma forma de existir? Existimos tal como a raiz que

Roquentin observa no jardim? Vejamos as palavras de Roquentin:

E depois foi isto: de repente, ali estava, claro como o dia: a existéncia
subitamente se revelara. Perdera seu aspecto inofensivo de categoria
abstrata: era a propria massa das coisas, aquela raiz estava sovada em
existéncia. Ou antes, a raiz, as grades do jardim, o banco, a relva rala
do gramado, tudo se desvanecera; a diversidade das coisas, sua
individualidade, eram apenas aparéncia, um verniz. Esse verniz se
dissolvera, restavam massas monstruosas e moles, em desordem — nuas,
de uma nudez apavorante e obscena. (Sartre, 2011, p. 170).

Obviamente nédo existimos da mesma forma que a raiz, ou qualquer outra coisa do
mundo, muito embora tenhamos em comum a contingéncia. O que nos separa das coisas
é a nossa consciéncia, que em outras palavras é o que somos afinal, liberdade. E o que

afirma Danto no trecho a seguir:

[...] enquanto Roquentin e a raiz ttm um vinculo comum de
contingéncia, e sdo de certo modo mais do que aquilo que jamais se
possa exprimir em palavras, as estruturas de um ser consciente devem
diferir das estruturas dos objetos da consciéncia [...] tal raiz nunca pode
ser contingente da maneira como 0 somos, pois, sendo uma coisa, ndo
é consciente e, ndo o sendo, ndo pode ser livre. A liberdade é a nossa
esséncia, no sentido de que somos a nossa liberdade, e ndo algo em
separado a que acontece ter liberdade ou que poderia existir sem tal
propriedade ou carater. Mas isso significa que ndo temos esséncia em
nenhum outro sentido [...]. (Danto, 1975, p. 26).

Caminhamos assim para 0 momento crucial da jornada de Roquentin, quando ele
conclui aquilo que de certa forma ja se prenunciava, que “O essencial é a contingéncia”.

Ou ainda, “Tudo € gratuito” dird Roquentin, e com isso podemos dizer que ele conclui
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que a verdade mais fundamental sobre todas as coisas é a de que nédo existe razdo alguma
gue fundamente a existéncia, ou que a justifique. “Existir é estar aqui” simplesmente isso.

Mas vamos deixar que Roquentin descreva essa idéia com suas palavras:

Esse momento foi extraordinario. Eu estava ali, imovel e gelado,
mergulhado num éxtase horrivel. Mas, no proprio &mago desse éxtase,
algo de novo acabava de surgir; eu compreendia a Nausea, possui-a. A
bem dizer, ndo me formulava minhas descobertas. Mas creio que agora
me seria facil coloca-las em palavras. O essencial é a contingéncia. O
que quero dizer € que, por definicdo, a existéncia ndo é necessidade.
Existir € simplesmente estar aqui [...] a contingéncia ndo é uma ilus&o,
uma aparéncia que se pode dissipar; ¢ o absoluto, por conseguinte a
gratuidade perfeita. Tudo é gratuito: esse jardim, essa cidade e eu
proprio. (Sartre, 2011, p. 175).

Podemos notar com isso a concepgéo de Sartre a cerca da liberdade, uma liberdade
absoluta e radical. A existéncia humana é contingéncia, gratuidade, mas é principalmente
liberdade, e mais ainda, € a consciéncia de ser contingéncia langcada em um mundo
contingente. Nas palavras de Roquentin notamos a dimensdo e a dramaticidade que a
consciéncia dessa contingéncia assume quando ele enfim compreendeu a nausea e a
assumiu como ele mesmo, ele préprio é a nausea. Anota Roquentin em seu diario: “Todo
ente nasce sem razdo, se prolonga por fraqueza e morre por acaso” (SARTRE, 2011, p.
178).

A contingéncia é a realidade fundamental de todas as coisas e 0 homem € liberdade
contingente. Essa liberdade é radical, absoluta, pois 0 homem n&o tem esséncia, ele ndo
é definivel por nenhuma esséncia. No entanto, essa concep¢éo de liberdade defendida por
Sartre, ainda radical, enfrentara dificuldades quando Sartre se defrontar com o histérico.
Quando o Sartre de A ndusea, que até entdo nao vivenciara de fato conflitos histéricos e,
portanto, que ndo sentiu na pele o peso da histdria, sofre a queda dura de vivenciar uma
Guerra Mundial sua idéia de liberdade passa a apresentar outra dimensao, o engajamento.
N&o é mais apenas a liberdade do individuo isolado, mas uma liberdade que implicara
engajamento social, pois é coletiva. E uma liberdade inserida historicamente, pois é
lancada em situacdo. Mas isto seria tema para outro artigo.

CONCLUSAO

Em A Nausea observamos a idéia de uma liberdade absoluta do individuo, uma

liberdade identificada através da idéia de contingéncia. Roquentin se da conta de que a
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ndusea, aquele mal estar que sentia era devido a contingéncia, ou seja, ele toma
consciéncia de que tudo é gratuito, nada justifica a existéncia. A auséncia de uma conexao
I6gica e necessaria entre os fatos que justifique a existéncia é expressa no sentimento da
nausea. Como Roquentin afirma, “o essencial é a contingéncia”. Essa € a realidade da
existéncia do mundo como um todo, mas que no caso do homem significa liberdade, pois
ele é consciente dessa contingéncia, e portanto, livre para criar a sua propria esséncia.
Né&o existe um “para qué existimos?” A ndo ser aquele que criamos para NnGs Mesmos, eis
a liberdade do homem. Mas, além disso, em A Nausea notamos também um homem
isolado, para quem a histdria ndo significa muito ao tornar-se plenamente consciente da

contingéncia.
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Resumo: A reflexao heideggeriana sobre o homem toca os diversos ambitos que afetam
seu existir. A ciéncia, de modo especial, estabelece um modo segundo o qual toda a
existéncia deve ser pensada, na proposta de uma realizacdo do homem por meio de um
conhecimento verdadeiro. Heidegger mostra que o pensar cientifico ndo alcanca a
plenitude do conhecimento e acaba, por meio do pensar calculador, ocasionando o
desenraizamento do homem de seu mundo. Este artigo versa sobre tal problematica,
encerrando com a apresentacdo do caminho proposto pelo filésofo, a saber, o pensar
meditativo, pela via do poético.

Palavras-Chave: Heidegger; Ciéncia; Pensamento Calculador; Pensamento Meditativo.

Abstract: Heidegger's reflexion on man touches the various spheres that affect his
existence. Science, in a special way, establishes a way by which all existence must be
thought, in the proposal of a realization of man by a true knowledge. Heidegger shows
that scientific thinking does not reach the fullness of knowledge and ends, through the
calculating thinking, causing the uprooting of man from his world. This paper deals with
this problematic, ending with the presentation of the path proposed by the philosopher,
namely, meditative thinking, through the poetic.

Keywords: Heidegger; Science; Calculating Thinking; Meditative Thinking.

INTRODUCAO

O mundo contemporaneo é marcado pela ciéncia: 0 modo de pensar, 0s
instrumentos, a experimentacdo como metodo, a técnica para alcancar os
objetivos, a tecnologia como aplicacdo pratica; todos estes sdo elementos que se
apresentam como base para o desenvolvimento cientifico ou consequéncia dele. De certo
modo, podemos perceber que a ciéncia € a responsavel por moldar aquilo que é o mundo,
por conta do prestigio e confianca conquistados ao longo do tempo. Neste moldar, os
entes se apresentam — ou sdo apresentados — de acordo com o que lhes é permitido, e a
pergunta que devemos fazer é sobre o quanto o olhar cientifico leva a desconsideracao de
algo que ainda possa restar depois do calculo que a ciéncia faz. “Calculo”, aqui, €
entendido como o tipo de pensamento proprio da razdo no modelo que satisfaz as

necessidades da ciéncia. Ciéncia e técnica nao sdo equivalentes — bem o sabemos; mas,
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neste texto, ndo objetivamos tratar das definicbes no detalhe, mas sim, perceber as
caracteristicas do pensamento calculador, que sustenta as duas.

Falar sobre a ciéncia, tomando por base a filosofia heideggeriana, ndo € algo novo.
Tendo trabalhado de modo especifico o tema da ciéncia (ou temas que tocam diretamente
a ciéncia e seu fazer), Heidegger se mostra como autor que contribui sobremaneira para
o0 entendimento do homem contemporaneo sobre o mundo que o cerca — considerando-se
que a relacdo entre homem e mundo se d&, quase que em totalidade, pela mediacdo da
ciéncia (mesmo que indiretamente, por um tipo de razdo caracteristico do fazer
cientifico).

A ciéncia marca 0 mundo contemporaneo de modo singular — isto se da de modo
constante, desde séculos, mas, na contemporaneidade, a influéncia e a modificacdo séo
incisivas, levando a modificacdes da realidade sequer imaginadas e cujas consequéncias
podem ser temidas pela tamanha forca adquirida. Trata-se de um tema que ndo pode ser

desconsiderado quando se intenta compreender 0 homem em seu existir.

Por certo, a filosofia contemporanea seria completamente outra sem
Heidegger, e entendé-la constitui uma tarefa que ndo pode prescindir,
em absoluto, de uma leitura cuidadosa de sua obra. Eis por que a
literatura secundaria sobre Heidegger tem dimens@es inusitadas. A
compreensdo adequada do mundo atual, com suas crises e seus dilemas,
bem como a reflex&o sobre o seu futuro problemético, simplesmente
ndo devem abrir mdo de um sério enfrentamento com Heidegger
(GIACOIA JUNIOR, 2013, p.44).

Dizer que Martin Heidegger (1889-1976) tenha vivido um periodo marcado por
grande desenvolvimento cientifico é afirmacdo quase vazia, pois todos os periodos da
historia sdo marcados deste modo. Embora de maneiras diferentes ao longo do tempo, é
possivel observar, em todas as épocas, o desenvolvimento de uma reflexdo sobre o
funcionamento do mundo e a consequente criacdo e aprimoramento de instrumentos e
técnicas que pudessem moldar tal mundo aquilo que fosse a necessidade humana. Ao
olharmos para a historia da ciéncia, podemos confirmar as inimeras descobertas que
sempre ocorreram — algumas de conhecimento e influéncia maiores e outras que ficaram
dentro do respectivo @mbito (nem por isso estas ultimas podem ser consideradas
menores).

O que, entdo, ha de singular no contexto do autor? Devemos lembrar que,
diferentemente de épocas anteriores, a velocidade nos resultados das aplicacdes

cientificas foi aumentada ndo apenas por um acumulo natural de conhecimentos que se
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da com o passar do tempo, mas por algo que vem da divulgacédo de tais conhecimentos,
possibilitando maior contato com contetdos e didlogo com pesquisadores. Fora tal fato,
algo que entendemos marcar a problematica heideggeriana é o0 modo como a ciéncia
modifica as relacbes do homem com o mundo e, propriamente, com o ser. Heidegger
(2000, p.19) fala do “poder oculto na técnica contemporanea [que] determina a relacdo

do Homem com aquilo que existe”.

OS ALCANCES DO PENSAMENTO CIENTIFICO

O mundo passou a ser entendido no modo como podia ser conhecido e, ja que a
ciéncia alcancava determinado sucesso em seu método, significava olhar o mundo apenas
por meio das lentes da ciéncia, como se ela fosse o caminho até a verdade. Se fizermos
uma analogia, uma peca teatral pode bem representar o que dizemos: a ciéncia criou um
cenario de entendimento, dentro do qual as coisas podem aparecer. Imaginando-se o
homem (em sua busca pelo conhecimento da verdade) como espectador, ele vem assistir
a apresentacdo do que seja 0 mundo, buscando entender melhor as coisas no modo como
aparecem. A ciéncia dirige tal apresentacéo e pde no conjunto da cena apenas o que ela
pode conceber, e tudo o que for apresentado o sera dentro unicamente das possibilidades
dadas.

Mas algo que possa “ir além” da experiéncia construida pela ciéncia, deveria, em
tal contexto, adequar-se para entrar em cena, vestida no que lhe &, ali, possivel; a realidade
teria de se adequar, ou ndo entrar em cena. “Todo novo fenbmeno numa area da ciéncia
sera processado até enquadrar-se no dominio decisivo dos objetos da respectiva teoria”.
(HEIDEGGER, 2001c, p.49) Neste sentido, o cientista acaba como o responsavel pelo
conhecimento verdadeiro, alguém que pode determinar os caminhos de pensamento do
homem e determinar o que é a propria realidade. Se o cientista é o responsavel e 0 que
determina, a0 homem comum resta apenas seguir no pensamento (im)posto.

O contexto é o de uma realidade de fundamentacéo cientifica; s6 pode ser verdade
se a ciéncia atestar. Tal situacdo apenas se sustenta por meio de uma maneira especifica
de se referir ao préprio mundo; dizendo de outro modo, foi necessario o estabelecimento
de uma linguagem que seguisse os ditames da razdo cientifica. O ente aparece enquanto
existente e, quando nomeado, vigora no mundo do homem. A ciéncia arrogou para si as
condicdes de nomear, observando e dizendo das possibilidades de aparecimento. A fala

da ciéncia pretende ser a fala da verdade e sua linguagem ¢é criada para dar conta do
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esquema de mundo que o pensamento cientifico estabelece — um “esquema pré-
concebido, ao qual a natureza se tem que conformar”. (FOLTZ, 2000, p.87)

A linguagem utilizada por Heidegger (por sinal, muitas vezes criticada) ndo se
nos aparece como qualquer tentativa de esoterismo filosofico, mas como a possibilidade
de guestionamento do cenario teatral que indicamos acima. O modo como o autor se
relaciona com a linguagem é expressao e necessidade do que desenvolveu sobre o proprio
tema da linguagem. A linguagem é o que permite o contato com 0 mundo e com 0 Ser;
“no pensamento, o Ser se torna linguagem.” (HEIDEGGER, 2009, p.24) Antes de um
falar, a linguagem é, propriamente, um mostrar-se.

Entendemos a filosofia heideggeriana como o desmonte da realidade, revolvendo
aquilo que sustenta o pensar cientifico — o autor o faz por meio de uma reflexdo que se
opde ao modo como a ciéncia estabelece um mundo e a maneira a partir da qual tal mundo
deveria ser medido. A fala estabelece medida. A ciéncia estabelece uma medida,
atribuindo um sentido ao préprio existir; mas ela ndo da cabo da questéo sobre o préprio
sentido. A proposta da filosofia de Heidegger ndo é a de que se devesse rechacar a ciéncia,
mas sim a de que seja revista a ideia de ciéncia como um tipo de saber pleno; o homem
ndo pode se perder na ciéncia e com os artefatos da ciéncia, devendo saber criar um
distanciamento. O que o autor tenta é “desconstruir a tradicdo metafisica com vista a
preparacdo de outro sentido primordial do ser — tal como para uma compreensdo de
diferentes tipos de entes que € mais fiel aos proprios fendmenos”. (FOLTZ, 2000, p.45)

A ciéncia avanca e conquista confianca; com isso, ao longo do tempo, 0 medir
cientifico passou a receber uma valoragdo que excede as suas possibilidades, ja que ela
depende dos instrumentos dos quais dispde para conhecer, e todo instrumento é sempre
aperfeicoavel. Mas dentro do proprio ambito cientifico, enfrentando o rigor e na defesa
de um posicionamento, surge, ca e acola, o questionamento. O exemplo que trazemos € 0

do astrofisico brasileiro Marcelo Gleiser (2014, p.15), ao afirmar que:

ao alinhar a ciéncia com a falibilidade e a inquietude humana, os limites
do conhecimento e da visdo cientifica de mundo contribuem de forma
essencial para a riqueza de nossa busca por sentido e para uma
compreensdo mais profunda da questdo humana e dos dilemas da
existéncia.

Gleiser (2014) usa a imagem de uma ilha, dizendo que o conhecimento é uma ilha
em meio a um oceano, que seria o incognoscivel gigantesco. Quanto mais se conquista

em conhecimento, mais se torna perceptivel o desconhecido — na verdade, maior este se
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torna. Tal compreensdo mostra que o incognoscivel cresce proporcionalmente ao
crescimento da ilha; assim, quanto mais se alcan¢a do mundo, aumenta o inalcancavel.
Tal reflexdo pode vir do &mbito da ciéncia ou da filosofia, mas nem sempre toca o modo
de entender do homem comum, que aprendeu a falar o mundo em linguagem cientifica.
Significa entender que estas reflexdes nos fazem perceber que a reflexdo que ocorre no
centro nem sempre chega a periferia, de quem apenas se utiliza do que a ciéncia produz
do mundo.

Quando falamos do contato que 0 homem tem com a ciéncia, podemos perceber
que a concepcdo comum € de quem apenas fica nesta periferia — ambito no qual estéo as
descobertas cientificas para aplicacdo na realidade; falamos do produto da ciéncia que
acaba petrificado, por exemplo, nos livros. Isto fica claro e tem os questionamentos
esmiucados em toda a primeira secdo de Introducéo a Filosofia (HEIDEGGER, 2008a).
Apenas a estaticidade do produto da ciéncia permite sua utilizacdo pelo homem,
considerando-se que concepgdes movedicas ndo poderiam ser tidas como dotadas de
verdade para falar do mundo e nele intervir. Este fato, para quem apenas se utiliza do
produto, leva a ideia de que a ciéncia seja, unicamente, o que ela produz. A critica se
apresenta como importante, entdo, como o que ataca esta superficialidade do pensamento

sobre a ciéncia.

CIENCIA E PENSAMENTO CALCULADOR

Fazer a critica da ciéncia ndo nos faz cair na ingenuidade de uma demonizagéo do
ambito cientifico. “O que importa € antes defrontar-se com os limites da ciéncia, em meio
a iluminacdo de sua esséncia, a fim de encontrar na delimitacdo algo diverso”.
(HEIDEGGER, 2008a, p.43) A constatacdo € a da incompletude de um pensamento
parcial: a experiéncia de mundo junto a ciéncia permite apenas um tipo de pensar, que
Heidegger chamou de calculativo; o filosofo ndo o desmerece, entendendo ser um tipo de
pensar que se faz, também, necessario. “EXxistem, portanto, dois tipos de pensamento,
sendo ambos a sua maneira, respectivamente, legitimos e necessarios: 0 pensamento que
calcula e a reflexdo (Nachdenken) que medita”. (HEIDEGGER, 2000, p.13) Para o autor,
além de se calcular a realidade, 0 homem deve meditar sobre ela.

Para calcular, sdo necessarios um tipo de calculo, uma medida e objetos. Mas algo
que ndo e tomado pela consciéncia comum € o fato de que “qualquer tecnologia de

medicdo ou deteccdo tem alcance e precisdo limitados (...). Nao existe uma medida exata
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(...). Nao existem medidas perfeitas, sem erro.” (GLEISER, 2014, p.17) Esta falta de
consciéncia faz equivalerem ciéncia e verdade. Buscando uma imagem para 0 que
dizemos, podemos falar do pensar calculador/objetificador como aquele que enxerga o
mundo dentro de uma area plana: sera pensado e considerado o que estiver dentro de seus
limites. Temos, em tal situacdo, a demarcacao de possibilidades para o ente, dentro do
gue permite a razdo no modelo cientifico — fora deste &mbito, ndo haveria conhecimento
verdadeiro. A delimitacdo traz a0 homem a ideia de que ele domina o que pode ser
pensado, tendo nas méos o ente em sua totalidade. O que escapa deste pensar cai na
desconsideracdo; mas o que esta “além” dos parametros permanece. Ha sempre “algo
além” do apreendido no presente das coisas: a cada momento, elas se apresentam com

elementos ndo apresentados anteriormente.

Este calculo caracteriza todo o pensamento planificador e investigador. Este
pensamento continua a ser um calculo, mesmo que ndo opere com ndmeros,
nem recorra @ maquina de calcular, nem a um dispositivo para grandes
calculos. O pensamento que calcula (das rechnende Denken) faz calculos. Faz
calculos com possibilidades continuamente novas, sempre com maiores
perspectivas e simultaneamente mais econémicas. O pensamento que calcula
corre de oportunidade em oportunidade. (HEIDEGGER, 2000, p.13)

O homem nado tem o dominio das coisas que se manifestam e, deste modo, acaba
tendo de acompanhar o dar-se da natureza (o dar-se do ser no ser das coisas); mesmo com
0 que 0 homem fez de si ao longo do tempo, a realidade escapa de suas mé&os e ele resta
tendo de se fazer neste “turbilhdo” dos entes. Ele ndo tem o dominio total (situagdo de
inseguranca, diante daquilo que excede suas capacidades), mas entende que a ciéncia seja
caminho para isso. Para Heidegger a concepcéo cientifica da realidade é possibilitada pela
realizacdo de um projeto, a saber, da metafisica tradicional, mas a “tradicdo que assim se
faz dominante, em vez de tornar acessivel de pronto e no mais das vezes o que ela
‘transmite’, ao contrario, encobre-0”. (HEIDEGGER, 2012, p.85)

A filosofia, como metafisica tradicional, considerou as coisas apenas em seu
presente; ou seja, elas se revelariam plenas no que o0 homem pode delas apreender. Neste
sentido, significa entender tambeém que o préprio ser teria se dado plenamente nas coisas,
pois nada restaria além do presente delas. A manifestacdo do ser seria, assim, entendida
como plena, em um presente a partir do qual poderia ser conhecido o mundo em si mesmo.
Em tal consideracdo, o ser ja se teria revelado verdadeiramente, levando a concepcéo de
que sua problematizacao se configuraria como questéo trivial, j& que o ser se mostraria

como conceito universal em grau maximo, ndo sendo definivel e podendo ser entendido
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por si mesmo. (Cf. HEIDEGGER, 2012, §1) Revelou-se ai, 0 desejo de plena objetividade
com aquilo que se mostra — potencializado pelo fazer cientifico, no intento de conhecer
integralmente aquilo que se da.

A ciéncia forja a realidade, com uma experiéncia que apenas pode ocorrer dentro
dos parametros estabelecidos, dentro de uma pré-concepc¢éo que entende 0s entes apenas
em seu estar-a-mdo primeiro. Seria a ciéncia o caminho a levar o0 homem a uma
experiéncia junto as coisas que pudesse ser chamada de genuina? Mesmo sem certeza, foi
assumido assim; por isso é que o discurso da ciéncia é tomado sempre como o primeiro,
0 mais confiavel. Para Heidegger, a ciéncia moderna — e, consequentemente, a técnica e
a tecnologia — é o &pice, na realizacdo do citado projeto da tradigdo. A natureza seria
aquilo que “vemos” (olhar cientifico) dela — para que esta visdo seja possivel,
instrumentos cada vez mais potentes sdo desenvolvidos, considerando que a visao do
homem permite a percepcdo de uma realidade mediana, ndo alcancando o o infinitamente
grande (funcdo do telescopio) nem o infinitamente pequeno (funcdo do microscopio).
Todo instrumental é desenvolvido com a intengdo de que os entes aparecam de modo
pleno, por meio da técnica (Technik) — esta, que € “uma forma de desencobrimento
[Entbergen]” (HEIDEGGER, 2001b, p.17) —, e possam ser vistos, por meio da tecnologia.
Deste modo, a questdo do ser passou de problema, com 0s gregos antigos, para auto-
evidéncia (como “presenca constante”, o ser estaria totalmente nas coisas).

Falamos da ciéncia, ndo em seus ramos particulares (embora os exemplos
permitam perceber as ideias em uso pratico), mas como uma maneira de se enxergar e
interpretar o mundo — como se este fosse pronto e disponivel para ser descoberto. O
mundo, por meio das lentes da ciéncia, apenas acontece dentro de um conjunto de leis,
fora das quais os entes ndo podem ser considerados — trata-se de um filtro pelo qual os
entes devem passar, moldando-se a medida estabelecida. Neste sentido, “cada ‘ciéncia’ é
um conhecimento de dominagdo, um sobrepujar e um ultrapassar, quando né&o
simplesmente um passar por cima do ente. Isso se realiza no modo da objetivacdo”.
(HEIDEGGER, 2008b, pp.16-17). Neste modo de se fazer — com forca de constrangéncia
—, 0 mundo ndo aparece como natural, mas sempre ja algo que deve ser interpretado (e
tomado nas méos) de um modo especifico, previamente determinado. O ente deixa de ser

ente e passa a ser, unicamente, objeto de conhecimento pré-destinado a fins especificos.

Na objetidade da natureza, que corresponde a objetivacdo da fisica,
reina um incontornavel em duplo sentido. Quando conseguimos vé-lo e
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pensa-lo mais ou menos numa ciéncia, nds o percebemos com mais
facilidade em qualquer outra (HEIDEGGER, 2001c, p.53).

A objetidade (Gegenstandigkeit) da natureza é o que a ciéncia pretende alcancar
de modo completo; é tornar a natureza plena em objeto, abarcando seu manifestar em
toda e qualquer situacdo na qual se apresente. Deste modo, poderia a ciéncia falar com
plena seguranca sobre as coisas que se dao, pois o0 entendimento esgotaria aquilo que tais
coisas sdo. Isso ocorre com a ciéncia; ou seja, o autor indica que as ciéncias particulares
seguem um mesmo modo de se relacionar com 0 mundo. Mas um elemento se nos aparece
de modo significativo, exigindo que nos debrucemos sobre ele: o incontornavel (das
Unumgangliche).

Incontornavel é aquilo que ndo permite contorno, no sentido de “contornar” como
0 ato de “dar contorno a algo” — neste caminho, seria a impossibilidade de que este algo
recebesse um contorno, o que impossibilitaria a delimitacdo do ente e, consequentemente,
sua definicdo (é dizer que, mesmo na tentativa de fazer da natureza pleno objeto a ser
observado e considerado, ha “algo” que ndo pode ser abarcado pelo pensamento e pela
fala da ciéncia). Incontornavel é o que ndo permite ser deixado de lado, ndo havendo
possibilidade de desvio; neste caso, 0 incontornavel é aquilo que vai permanecer, mesmo
gue seja como incégnita, por conta da incompletude do pensamento calculador, mas ndo
pode ser rechacgado (significa que a ciéncia sempre se depara com aquilo que ela ndo da
conta de conceber, mas que sempre tera de considerar).

Enfim, incontornavel, para a ciéncia € aquilo que ndo permanece o mesmo, dando-
se e se retraindo, levado pelo proprio ser — € o que esta la, sem desvio, mas ndo é abarcavel
pela ciéncia. Mesmo com todo esforco de enquadramento da natureza em uma
determinacéo qualquer, ela escapa e se faz nova. Incontornavel é o ser, que permanece,
dando-se e retraindo-se nos entes; isto nos leva a entender que a “auto-reten¢édo ou auto-
retirada pertence ao proprio ser da natureza produtiva; é o que permite a natureza ser algo
‘em si mesma’ em vez de ser meramente ‘para nds’ na sua utilidade”. (FOLTZ, 2000,
p.60) Vale ressaltar que ja € utilidade da natureza o servir como objeto para 0 homem na
busca de conhecimento sobre 0 mundo — isto ocorre quando 0 homem se utiliza de um
ente natural ndo como fim Gltimo da pesquisa, mas como elemento necessario para o
desenvolvimento dela.

“A ciéncia pde o real” (HEIDEGGER, 2001c, p.48) enquanto &mbito da vigéncia,

ou seja, determina o cenario no qual a natureza pode ser natureza — e o faz, na tentativa
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de encontrar (estabelecer) uma explicacdo que seja universal. No ato de por o real, a
ciéncia deve lidar, de algum modo, com o incontornavel, e ela o faz tentando enrigecé-lo.
Para ser ciéncia, a razdo congela a realidade, pois o calculo ndo seria possivel na
consideracdo de um objeto que ndo se deixa agarrar pelas maos. Neste sentido, a natureza
deixa de ser algo em si, passando a ser apenas representacao: os entes sdo categorizados
a partir de padrdes de manifestacdo que, sendo estabelecidos, regem a mensuracgdo de
todos os entes.

Heidegger (2001e, pp.122-123) afirma: “O carater fundamental do pensamento é
o representar [Vorstellen]. No representar, desdobra-se o perceber [Vernehmen]. O
préprio representar € re-apresentacdo [Re-Prasentation]”. Pensar é representar; e
podemos dizer que esta representacdo € uma re-apresentacdo, ja que a natureza se
apresenta por si mesma enquanto existe. O pensamento calculador re-apresenta a natureza
dentro dos padrdes racionais da ciéncia; este fato pode ser observado no modo como a
natureza é posta diante do pensamento. Por exemplo, costumeiramente se fala que leis
cientificas sdo “descobertas” — significaria que tais leis estariam encobertas, talvez por
conta da incapacidade humana, que dependeria de estagios conceituais, entendendo que
um conceito complexo depende de ideias ja desenvolvidas anteriormente. Caso fosse
verdadeira tal ideia, 0 mundo traria em seu amago 0 mesmo principio da racionalidade
humana; porém, poderiamos enxergar um problema pontual, ao considerarmos que a
racionalidade é manifestacdo de um ente que surgiu em determinado contexto (tempo-
espaco). O que seria afirmar o principio racional antes do surgimento da racionalidade,
por meio do Unico ente dotado dela e capaz de expressa-la?

Falar, entdo, de leis “descobertas”, significaria entender que elas ja existiriam e
que o universo a elas obedeceria — dai o esforco humano, que fosse progressivo,
conquistando cada vez mais a capacidade de conhecer tais leis. Mas o universo (a
natureza, a existéncia, o ser) ndo obedece a racionalidade; a natureza nao se conforma a
lei — motivo pelo qual a verdade cientifica é relativa (pode ser que sua validade se dé
apenas em um contexto que a propria ciéncia determina). O cientista é quem sempre
estabelece a lei, formulada com base em um conjunto de ideias que ja sejam aceitas em
seu ambito — a busca dele é pelo modo de organizar as ideias que permita falar dos entes
da maneira como eles aparecem; quando o cientista encontra a palavra que consegue
expressar sua experiéncia de racionalidade junto ao mundo, ele a transforma em lei. Bem
sabemos ndo se tratar de algo simplista, mas, aqui, apenas queremos ilustrar o problema

do qual tratamos.
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A razdo cientifica lanca os entes em um lugar comum, que é a consideracéo de
que eles simples e plenamente estdo ai, dando-se ao conhecer humano. Trata-se de uma
uniformizacdo do espago de entendimento, para que um mesmo tipo de pensamento
(calculador) abarque a realidade toda. E um circulo vicioso: um ambiente controlado, no
qual a experiéncia de mundo € montada e nunca natural — significa fazer do mundo um
grande laboratério, no qual deve se dar a experiéncia desejada para confirmagdo de um
entendimento que se tem do proprio mundo (entendimento que vem da propria razdo
cientifica).

A ideia de um mundo plenamente cognoscivel traz ndo apenas a capacidade
humana de conhecer, mas o mostrar-se das coisas que compdem o real: elas devem ser
cada vez mais transparentes, dando-se integralmente ao homem, na experiéncia que ele
faz delas. Para que isso seja possivel, entdo, a razdo (nos moldes da ciéncia) constroi uma
interpretacdo das coisas que passa a ser entendida como a verdade das proprias coisas.
Imageticamente falando, se a interpretacdo fosse uma maéscara das coisas, a razao
cientifica toma a méscara como sendo a coisa. A ciéncia mascara a realidade; e o sentido
disso reside no fato de que a ciéncia cré ter condi¢des de conhecer o “todo” — pelo menos,
é o todo construido por ela mesma.

Em tal situacdo e, se tomarmos a concepgao de que o ser que se da no aparecer
das coisas (um clardo que se da e se apaga logo em seguida), perdemos algo dos entes, do
aparecer e do proprio ser; “a interpretacdo dos entes como simplesmente presentes
obscurece as formas de ser que pertencem aos diferentes dominios dos entes”. (FOLTZ,
2000, p.45) A uniformizacéo do espacgo ndo permite o aparecer dos entes, mas temos de
lembrar que tal uniformizacéo € necesséria para a producdo do conhecimento cientifico.
A uniformizacédo ndo é apenas do espaco no qual deve se dar a experiéncia, mas também
— e, de modo especial — da propria direcdo a ser seguida; significa dizer que, mesmo com
as especificidades de cada ramo cientifico, tal caminho é unico.

Em A coisa, Heidegger (2001a, p.144) diz: “Tudo esta sendo recolhido a
monotonia e uniformidade do que ndo tem distancia”. Nao tem distancia, ndo tem
separacdo, nao tem diferenciacdo: é permitido um dnico tom de manifestacdo dos entes —
0 que, por sua vez, afasta sempre mais 0 homem da experiéncia com o ser. Estabelecer
um dnico caminho, Unico tom, tnico modo, é delimitar o horizonte de manifestacdo do
ser.

A celebrada objectividade da ciéncia dissolve a propria natureza na sua
prépria representacdo (Vorstellung) da natureza precisamente atraves
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da sua determinacdo como um objecto (Gegenstand), como algo cuja
estancia deriva da sua contra-relagdo com um sujeito. (...) [O] objecto
cientifico é colocado ou posto (stellt) diante do sujeito pelo sujeito; ndo
esta ali por si. Além disso, este objecto é feito para estar contra (gegen)
0 sujeito; a sua presenca ndo é natural e indiferente, tal como acontece
com o ente gque esta meramente presente, mas sim de confrontagdo com
0 sujeito (FOLTZ, 2000, p.87).

“Conceituar” significa “delimitar” algo em uma definic&o que, por consequéncia,
ja determina um modo de existir; no conceituar, ja se diz o que um ente pode ser. A
concepcao que se tem da natureza como objeto dirige as possibilidades de conhecimento
e, consequentemente, permite diferentes modos de relagdo entre homem e mundo. A
ciéncia calcula — permite apenas uma relacdo de conhecimento, na qual o ente se da ao
homem como objeto pronto para ser conhecido. No aleméao, ha dois termos para “objeto”:
Obijekt (derivacao do termo latino objectum) e Gegenstand. Heidegger fala do objeto da
ciéncia como Gegenstand. Encontramos a raiz de stand no verbo stehen, representando
aquilo que esta parado, posto em pé, é o que fica, € o determinavel. O termo gegen € a
preposi¢do “contra”, indicando aquilo que esta “oposto a...”. Neste sentido, Gegenstand
fala d“aquilo que é determinado e esta posto em contraposicao a”.

O ente em sua totalidade (natureza) é objeto do pensar da ciéncia que se expressa,
de modo singular, na técnica. Em A questdo da técnica (HEIDEGGER, 2001b), o
pensador explana sobre a mudanga da técnica — algo que, para 0s gregos antigos, era a
producédo a partir do dar-se do ente, até a modernidade, sendo o forgar o ente a aparecer
de determinado modo, realizando-se como “exploracdo da natureza, o0 empreendimento
planejado e calculado que atua sobre o meio natural como um fundo permanente de
recursos que sdo extraidos, modificados e armazenados nos circuitos socioecondmicos
contemporaneos”. (ABDALA, 2017, p.109) Quanto mais tal concep¢édo vigora, maior é
0 hiato entre 0 homem e 0s entes.

Por meio do pensar calculativo, 0 homem consegue pensar a si proprio como parte
da natureza apenas tangencialmente, como se o existir humano a tocasse por necessidade,
por fazer parte de uma mesma existéncia material. Os entes s&o puramente objetos: eles
sdo postos diante do homem. Possibilidade diversa, seria 0 homem se postar diante dos
entes, no sentido de receber a existéncia destes do modo como se apresentam, sem
qualquer tipo de sujeicdo. A reflexdo heideggeriana se encaminha para este segundo

cenario.

56
ELEUTHERIA (EAgv0gpia) | Campo Grande, MS | v. 2| n. 2 | p. 46 - 63 | junho/2017 — novembro/2017.



Luis Fernando Crespo

O PENSAR CALCULADOR COMO ESTABILIDADE DIANTE DA ANGUSTIA

Apresentamos diversos elementos que nos auxiliam a pensar a relagdo do homem
com o ente em sua totalidade, como natureza. O pensamento que segue o modelo
cientifico altera a relacdo que o homem estabelece com o mundo. Mas é importante
ressaltar que as alteracdes vao além, tocando a relagdo que 0 homem tem consigo, em seu

proprio existir. O questionamento se volta para o0 que 0 homem é:

a pergunta acerca da esséncia da ciéncia nos impele a uma meditacéo
fundamental. Se, como afirmamos, a ciéncia € um dos poderes de nosso
ser-ai, entdo ela ndo apenas o determina, mas, como tudo o que é
essencial, ela traz uma in-quietude especifica para o cerne do ser-ai
(HEIDEGGER, 20083, p.28).

Ser-ai € 0 modo especifico de ser do homem — é o Unico ente capaz de se colocar
a pergunta sobre o ser, sobre o sentido do existir. O trecho citado indica que, ao se
perguntar sobre o mundo marcado pela ciéncia, ndo podemos fugir de um confronto com
questdes relacionadas a vivéncia humana em si mesma — significa buscar entender o modo
como o existir deste ente é afetado. O tema que se coloca como central, neste ponto da
reflexdo é o da impessoalidade. (Cf. HEIDEGGER, 2012, §25-27)

Apresentado em Ser e tempo o tema da impessoalidade mostra de que modo o
homem, ao invés de assumir seu existir em um contexto determinado (do qual deve dar
conta em suas contradigdes), acaba se perdendo em meio aos demais entes, humanos ou
ndo. Neste sentido € que o pensar calculador corrobora a perda de si do ser-ai: ao tentar
tomar nas maos o ente em sua totalidade, se vé na necessidade de producdo gque nunca
termina

Isto acontece por que o perder-se em meio aos entes, no cotidiano, faz com que o
homem ndo tenha de enfrentar a angustia (Angst) de seu existir. Trata-se da angustia da
prépria finitude, j& que ele é o ente que tem a consciéncia de que seu existir tem um tempo
para se realizar; a angustia é a de que o fim chegue e 0 homem ainda néo tenha sido o que
permitem suas possibilidades. Quais e quantas sdo tais possibilidades? A inumerabilidade
delas agravam a angustia do existir. Mas, no contexto da producgéo da era tecnocientifica,
a angustia é afastada quando o homem tem apenas de calcular a realidade e fazer com que
0s entes se deem em producdo, sem meditar sobre seu sentido. “[A] expansédo

contemporanea da impessoalidade [pode ser articulada] a busca humana por uma
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estabilidade que nos afasta da angustia inerente a responsabilidade pelo poder ser que
inevitavelmente acompanha o ser-ai (...).” (ABDALA, 2017, p.130)

O NAO-PENSAR DA CIENCIA E A NECESSIDADE DE UM NOVO PENSAR -
O POETICO

Ao tratar especificamente do pensamento em O que quer dizer pensar?, Heidegger
(2001e, p.115) afirma que *“a ciéncia ndo pensa”. Como ja indicado, ndo significa dizer
que ndo haja pensamento algum na ciéncia, que seria totalmente vazia; a ciéncia nédo
pensa, mas ao modo como o fazem os pensadores (a quem cabe pensar). Na ciéncia, 0
pensamento separa para demonstrar e, diante disso, Heidegger aponta para um pensar que
ele entende como mais genuino, em uma experiéncia mais integradora da realidade e que
possa abarcar mais do ente.

H4, entdo, a necessidade de um pensamento que reflita “sobre o sentido que reina
em tudo o que existe” (HEIDEGGER, 2000, p.13). Em primeiro lugar, porque o
pensamento calculador, ndo dando conta de pensar a ndo fixidez da existéncia, acaba por
rechacar — e rechaca algo que nem podemos dizer ser “muito”, pois sequer temos base
conceitual para pensar elementos como o inominavel ou o incomensuravel. Um novo
pensamento seria a possibilidade de regate do homem do abismo no qual se perdeu ao
tentar delimitar o ser que se da nos entes; resgate da situacdo de “perda do enraizamento”
(Cf. HEIDEGGER, 2000, p.17); deve ser um pensar que force a razao a se libertar dos
padrbes estabelecidos, ndo deixando de ser racional, mas pautado em racionalidade
diversa, integradora e ndo excludente. E a tentativa de encontrar caminhos mais amplos
para que 0 mundo seja pensado.

Ja que o pensar calculador foi entendido, até aqui, como baseado na metafisica
tradicional, deve restar clara a ideia de que Heidegger vai propor uma superacao; ja em
Ser e tempo, o autor indicara tal necessidade, ao falar da “tarefa de uma destruigéo
[Destruktion] da historia da ontologia”. (HEIDEGGER, 2012, 86) Abdala (2017, p.119)
fala que o pensador alemdo “define seu didlogo com a tradicdo como 0 processo que
revela a esséncia da metafisica e, concomitantemente, estabelece a necessidade de sua
ultrapassagem (...) [pretendendo] atingir o impensado da metafisica”.

Ciéncia e pensamento ndo se equivalem — embora esta possa ser ideia comum.
Uma possivel confusdo se da pelo modo como a comunidade cientifica apresenta seu

ambito: cheio de conquistas que poderiam garantir a confianca do homem cotidiano. E a
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ciéncia conquista isso — conquista e plenifica seu modelo de razéo na tecnica. Heidegger
chama de filosofia aquilo que a tradi¢cdo metafisica legou ao homem; o que ele propde é
0 que vai “além” e chama de pensamento. Do modo como indicamos “cheio de
conquistas”, o homem intenta conhecer a realidade e, nela, estabelecer seu mundo; mas,
por meio do pensar calculador, o hiato homem-mundo aumenta. Dai, a utilizacdo de um
verso da poesia de Holderlin como afirmacéo de um novo pensar: “Cheio de méritos, mas
poeticamente / 0 homem habita esta terra”. (HEIDEGGER, 2001d, p.168)

Além da filosofia (tradicdo) hd o pensamento, como experiéncia similar a
realizada pelos pensadores no inicio da filosofia. O que cabe ao pensamento quando
chegamos ao fim da filosofia como plenificacdo do projeto metafisico da tradicdo? Resta
aquilo que ainda ndo foi tomado em consideracgdo, o elemento esquecido ao longo do
tempo: o ser em sua revelacdo. Entendendo que o ser “é cada vez o ser de um ente”
(HEIDEGGER, 2012, p.51), 0 novo pensar deve permitir nova relagdo do homem com os
entes.

Para Heidegger, pensar &, ja, agir. Portanto, a proposta de um novo pensar € a
proposta de uma nova maneira de estar — trata-se de nova postura do homem diante do
existir; € o estar do homem diante do ente em sua totalidade. Para o novo estar, 0
movimento deve se dar em dois sentidos: de aproximacéo dos entes e de afastamento do
produto da técnica. A nova postura, o pensador deu o nome de “serenidade”
(Gelassenheit). O que permite a serenidade é o pensar meditativo e poético — enquanto o
pensamento calculador quer o ente transparente, o poético se pbe diante do ente,
simplesmente.

A poesia ndo é aqui retratada em termos de verso, rima ou métrica, nem
nada de literario. Ao contrério, representa uma possibilidade
fundamental do Dasein enquanto tal. (...) [E] de facto através do poético
que a natureza primordial é encontrada da forma mais completa
(FOLTZ, 2000, p.70).

A postura “serenidade” ndo implica o abandono da vida na sociedade tecnologica
contemporanea. Como dizemos, trata-se de uma postura que é assumida na tentativa de
fazer com que 0 homem possa estar enraizado em seu mundo sem se perder nas exigéncias
que lhe sdo impostas por conta do pensar calculador; “[p]Jodemos utilizar os objectos
técnicos e, no entanto, ao utiliza-los normalmente, permanecer ao mesmo tempo livres
deles, de tal modo que os possamos a qualquer momento largar”. (HEIDEGGER, 2000,
p.23) O estar diante dos entes sem a obrigatoriedade de fazer com que eles estejam sempre
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a disposicao € parte deste estar liberto — a serenidade é expressa no deixar-ser (sein-
lassen).

A proposta de uma postura como a indicada traz certas exigéncias ao homem —
exigéncias que, primeiramente, sdo de pensamento. Nao é possivel a abertura do homem
ao ente quando se continua em um ambito de pensar que seja sempre fechado e tente
enquadrar 0s mesmos entes. A abertura requer um pensamento que a permita, um
pensamento capaz de abarcar sempre mais da existéncia — inclusive o inominavel,
incomensuravel e incontornavel. Tais caracteristicas do pensar Heidegger encontrou no
pensamento poético. Tal fato mostra, entdo, uma necessidade concreta, ao invés de um
refugio em linguagem ndo demonstravel (considerando que a preocupagdo com uma

demonstracdo que clarifique o ente, é uma busca caracteristica do pensar calculador).

CONSIDERACOES FINAIS

Falar em consideracdes finais é algo improprio quando tratamos do pensamento
que quer abarcar mais que a realidade simplesmente dada (meditativo que vai “além” do
calculador). O que fazemos é tentar acentuar algumas ideias que se nos aparecem ao longo
da reflexdo desenvolvida. O que se deu é o pensamento de Martin Heidegger sobre
determinado dmbito de questbes — pensamento que, depois de ter vigorado junto a seu
autor, torna-se estatico (objeto), diante de quem pesquisa. Refletir sobre as ideias de um
autor, mais que simplesmente entender o modo como 0s conceitos se relacionam, é tentar
adentrar no ambito que o possibilitou — &mbito de pensamento. O desafio foi o0 de ndo
acabarmos por realizar com o objeto aquilo que foi apontado como caminho desvio
(pensar calculador).

Sob diversos angulos, a filosofia heideggeriana desperta grande interesse nos
estudiosos de diversas areas, por conta das analises que realiza, revolvendo elementos do
pensar que acabam passando sem serem percebidos pelo olhar desatento. A ideia de
“revolver” leva o pensamento para a imagem daquele que escava a terra. Revolver os
fundamentos € escavar para encontrar o que ha de sustentacéo. Este foi o caminho seguido
neste texto: buscamos escavar o solo do pensamento caracteristico do Ocidente, a fim de
encontrar ideias que podem aparentar serem detentoras da verdade quando, na verdade,
sdo desvios — “o perigo de o verdadeiro se retirar do correto”. (HEIDEGGER, 2001b,
p.29)
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O ambito do pensar heideggeriano € o do resgate de uma meditagéo filosofica que
percebe a realidade como manifestacdo do ser — este, que se d& e se retira, fazendo com
gue 0s entes nunca estejam plenos no contato com o homem; isto abala a ilusdo de que o
mundo seja apenas o mundo humano, da interpretacdo humana. Para tanto, o
entendimento da ciéncia como célculo da realidade mostrou a relagdo homem-ente como
em constante desgaste, ao fazer do ente um depoésito de matéria que deve estar sempre
disponivel. Neste contexto, 0 homem se perde na obrigacdo que reconhece para si de
produzir mais e mais; “o homem ¢ arremessado ao nivel dos entes simplesmente dados,
destituido, portanto, do modo de ser especificamente humano”. (ABDALA, 2017, p.127)

Pensar a destruicdo/desconstrucdo da histéria da metafisica (tradicdo) € uma
maneira de rever as bases do pensamento cientifico. Neste intuito, o autor abre caminhos
para que seja questionado o modo segundo o qual o homem esta diante do ente na
totalidade (natureza), que se desdobra para o questionamento do pensar calculador e de
sua respectiva linguagem. Trata-se de colocar sob escrutinio a recepc¢do dos entes pelo
homem. Neste sentido, ao longo deste texto, verificamos de que maneira o autor, além de
desmontar a linguagem e enxergar nova realidade, propde nova postura, que chamou de
“serenidade”. “Quando a serenidade para com as coisas e a abertura ao mistério
despertarem em nos, deveriamos alcancar um caminho que conduza a um novo solo”.
(HEIDEGGER, 2000, p.27)
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[ARTIGO]

THOMAS HOBBES E A FUNDAMENTACAQ DO PODER SOBERANO NO
LEVIATA

Mateus Brilhadori de Oliveira®

Resumo: neste artigo vamos abordar sobre a fundamentagdo do poder soberano na
filosofia politica de Thomas Hobbes (1588 — 1679), mais exatamente no Leviata, de 1651,
sua principal obra da maturidade. Para tratar de tal problema partiremos da investigacédo
e da andlise das suas concepg¢des de natureza humana e de estado de natureza, de cuja
relacdo teremos um quadro marcado pela existéncia de individuos movidos pelo medo da
morte violenta e pela esperanca de paz lutando pela sobrevivéncia numa situagdo de
auséncia de um poder soberano, para, em seguida, entendermos como este é
fundamentado e construido no estado civil com base num pacto entre os individuos
envolvidos na guerra de todos contra todos.

Palavras-Chave: Estado De Natureza; Hobbes; Pacto Social; Poder; Soberania.

Abstract: in this article we are going to talk about the foundation of the sovereign power
in the political philosophy of Thomas Hobbes (1588 - 1679), more precisely in Leviathan,
1651, his main work of maturity. To address this problem we leave the investigation and
analysis of their conceptions of human nature and the state of nature, whose relationship
we will have a framework characterized by the existence of individuals driven by fear of
violent death and the hope of peace fighting for survival in a situation of absence of a
sovereign power, then we understand how this is based and built on marital status with
basis of a pact between the individuals involved in the war of all against all.

Keywords: State Of Nature; Hobbes; Social Pact; Power; Sovereignty.

A CONCEPCAO ANTROPOLOGICA NA FILOSOFIA HOBBESIANA:
CONHECIMENTO, LINGUAGEM E PENSAMENTO.

O nosso fildésofo elaborou um sistema rigoroso, inteiramente fechado e que
permitisse explicar tudo a partir do movimento. A sua Filosofia tem como
unico objeto o movimento, ou seja, 0 processo causal mediante o qual a realidade de tudo
que se origina pode ser objeto de experiéncia.

A teoria do movimento € o ponto de partida para a construcdo do sistema

hobbesiano. A ciéncia natural estd restrita a investigacdo das causas mecanicas dos

! Possui graduacdo em Filosofia pelo Centro Universitario Moura Lacerda (2005), graduagéo em Histdria
pelo Centro Universitario Bardo de Maua (2007), pés-graduacdo (especializacéo lato sensu) em Filosofia
Moderna e Contemporanea pelo Centro Universitario Moura Lacerda (2008-2009) e mestre em Filosofia
pela Universidade Sao Judas Tadeu (2012).
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fendmenos naturais. Thomas Hobbes parte na sua Filosofia de uma concepc¢éo
materialista e mecanicista do homem. Assim, existe um desdobramento I6gico entre a sua
concepgdo que foi denominada pelos estudiosos de fisica (que estuda o movimento dos
corpos) e a sua concepgdo que foi denominada de antropoldgica (que estuda o0 movimento
no homem como, as paixdes e 0s desejos).

A partir do mecanicismo, Hobbes estabeleceu sua “filosofia dos sentidos”
partindo da concepgdo padrdo do empirismo, em que “ndo existe nenhuma imagem na
mente de um homem que néo tenha passado pelos sentidos”. A sensacdo no homem € a
imagem que o objeto corpdreo produz nos 6rgdos dos sentidos. Para explicar as sensacoes,
o filésofo, utilizou-se do conceito de movimento, mas tendo como fundamento o
movimento gerado pelo sujeito sensivel que reage ao movimento do objeto surgindo
imagens e representagdes.

As imagens ou fantasias sdo puras aparéncias individuais provenientes das
impressoes, quando digo individuais, quero dizer, que essas representagdes mentais sao
frutos do movimento dos sentidos com o0s objetos armazenando essas imagens dos objetos
na memoria de cada homem.

As imagens ou as fantasias armazenadas na memdria, para nao se limitarem a
serem apenas aparéncias subjetivas, precisam tornar-se palavras ou outros sinais
voluntarios, que é o entendimento. O entendimento proprio do homem é o entendimento
ndo sé de sua vontade, mas de suas concepg¢des e pensamentos por meio da sequéncia e
encadeamento dos nomes em afirmacdes, negacdes ou em outras formas de discursos.
Uma cadeia de pensamento é a sucessdo de um pensamento a outro, conhecido como
discurso mental. Desse modo, Thomas Hobbes considera que “o homem ndo pode ter
nenhum pensamento representando uma coisa que ndo esteja sujeito a sensagdo”.
(HOBBES, 2003, p. 29)

Ao invés de limitar-se a encadear imagens, 0 homem criou a mais nobre e Gtil de
todas as invenc0es, a linguagem, que consiste em nomes ou apelagdes. Em suas ligagoes,
0s homens registram o0 que consistem seus pensamentos, recordando-os e usando-0s para
conversarem; sem ela ndo haveria nem Estado, nem sociedade, nem contrato, nem paz. E

0 que afirma o proprio filésofo:

Mas a mais nobre e Util de todas as invencdes foi a LINGUAGEM, que
consiste em nomes ou designagdes e nas suas conexdes, pelas quais 0s
homens registram 0s seus pensamentos, 0s recordam, depois de
passarem, e também os manifestam uns aos outros para a utilidade e
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convivéncia reciproca, sem o0 gue nao haveria entre os homens nem
republica, nem sociedade, nem contrato, nem paz, tal como nédo existem
entre os leGes, 0s ursos e os lobos. (HOBBES, 2003, p. 29-30)

A importancia da linguagem na filosofia de Thomas Hobbes consiste em que 0s
homens deixam de calcular por imagens para calcular por nomes. Assim, a verdade é
constituida pela adequacao ordenada de nomes em nossas afirmacdes, pois um homem
que procura com certo rigor a verdade deve lembrar-se de que um corpo substitui a
palavra de que se serve, e que cada palavra corresponde a cada corpo.

No uso da linguagem podem ocorrer alguns absurdos: através de registros errados
pelos pensamentos dos homens e devido a inconstancia da significacdo de suas palavras
com as quais registraram por suas concepcdes aquilo que jamais conceberam.

A linguagem para Hobbes possui um cunho pragmaético sendo um instrumento
para expressar 0s sentimentos e as paixdes humanas. Assim, a validade da linguagem,
para este pensador, consiste na sua serventia como um instrumento de expressar o
conhecimento, desenvolver a ciéncia e estabelecer um contrato que permita edificacdo do
Estado com poder soberano.

Na filosofia hobbesiana, a razdo se desenvolve no homem no momento em que
estes inventam a linguagem, impondo nomes aos contetudos do seu pensamento, para
melhor lembra-los. Desse modo, a razdo tem uma importancia singular na teoria politica
hobbesiana, pois o estado civil é fruto dela, uma vez que a razdo sugere aos homens,
movidos por desejos e paixdes, 0s caminhos que tendem a paz. E, também, permite aos
homens estabelecerem uma constancia na linguagem levando-os a se compactuarem
instituindo o Estado, uma espécie de organismo artificial criado por cada um dos homens
com a finalidade de garantir a autopreservacdo do género humana.

A razdo em Hobbes ndo é uma entidade metafisica constituida de uma substancia
imaterial e eterna, mas um mecanismo corpéreo, estimulado por cada individuo capaz de
conjeturar nomes gerais que foram estabelecidos para marcar e significar nossos

pensamentos. Ainda, nas palavras do filosofo:

Quando alguém raciocina, nada mais faz do que conceber uma soma
total pela adicdo de parcelas, ou conceber um resto pela subtragdo de
uma soma por outra; o que (se for feito com palavras) é conhecer a
consequéncia partindo dos nomes de todas as partes para 0 nome do
todo, ou partindo dos nomes do todo e de uma parte para 0 nome da
outra parte. (HOBBES, 2003, p. 39).
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Raciocinar, portanto, nada mais é que um movimento da nossa razao gque consiste
em somar e em subtrair nomes gerais estabelecidos para marcar e significar o pensamento.
A finalidade da razdo na teoria hobbesiana é estabelecer significacdes fixas de nomes,
permitindo assim uma comunicacdo humana sem ambiguidade. E a ambiguidade da
linguagem que desencadeia toda forma de disputa entre os homens: “as metaforas e as
palavras ambiguas e destituidas de sentido sdo como ignes fatui, e raciocinar com elas é
perambular entre inimeros absurdos, e o seu fim é a disputa, a sedi¢do ou o desacato”.
(HOBBES, 2003, p. 45)

O equivoco da linguagem é decorrente da ambiguidade dos nomes e da
inconstancia do significado que podem trazer a mente pensamentos diferentes daqueles
dos quais foram estabelecidos. Assim, a ndo exatidao e compreenséo clara da linguagem
compromete a estipulacdo do contrato desencadeando a precaria formacao do Estado.

E pela experiéncia que se tem o correto uso da linguagem, assim, o esforco da
memoria permite certificar se cada nome foi empregado corretamente ao objeto. Desse
modo, 0 que importava para Thomas Hobbes, dentro da sua teoria da linguagem, era que
cada homem utilizassem as palavras de uma maneira tal que permitissem que 0s homens
entrassem em consenso que elas se referiam aos mesmos objetos. Assim, o filésofo
estabeleceu uma objetividade da linguagem como uma denominacdo de coisas

possibilitando no plano racional as relagdes sociais e politicas.

O HOMEM HOBBESIANO: SER DE PAIXOES E DESEJOS.

O ponto de partida para a compreensdo do estado de natureza hobbesiano é a sua
abordagem antropoldgica caracterizando o homem primeiramente como um ser de
paixdes e de desejos.

Em Thomas Hobbes, as paixdes primitivas como, o apetite, a aversdo, 0 amor, 0
odio, o prazer e a dor sdo movimentos internos dos homens decorrentes das reacfes dos
objetos externos. Assim, essas paix0es sdo apenas modalidades de uma tendéncia
primitiva, o desejo. E como os homens sdo estimulados constantemente pelos corpos
(sensacOes) sempre havera desejo.

O desejo é um esforco pelo qual o homem tende a buscar aquilo que contribui para
a sua autopreservacdo. O esforco consiste em movimentos imperceptiveis que ocorrem
nas partes internas do corpo humano manifestando-se em movimentos externos
perceptiveis.
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O esforco € o inicio do movimento no interior do homem, isto &, antes de se
manifestar no andar, na fala, na luta e em outras a¢des que sio visiveis. E o que afirma o

proprio filésofo, na obra do Leviata:

E dado que andar, falar e os outros movimentos voluntarios dependem
sempre de um pensamento anterior de como, onde e 0 que, € evidente
que a imaginacao € a primeira origem interna de todos 0s movimentos
voluntérios. (...) Estes pequenos inicios do movimento, no interior do
corpo do homem, antes de se manifestarem no andar, na fala, na luta e
em outras agdes visiveis, chamam-se geralmente ESFORCO.
(HOBBES, 2003, p. 47)

Assim, quando o esfor¢o € dirigido a algo que o causou é chamado de apetite ou
desejo, mas quando o esforco é destinado a evitar alguma coisa € chamado de aversao.
Para Thomas Hobbes, aquilo que consequentemente causar em cada individuo o apetite
é denominado de bom e aquilo que consequentemente causar uma aversao é dominado de
mau.

Deste modo, 0 bom e 0 mau é relativo a cada ser humano, ou seja, proveniente do
efeito causado em cada individuo em contato com o objeto de anseio. Na interpretacédo de
Richard Tuck, “Hobbes afirmara e explicara o relativismo moral: ndo ha propriedades
morais objetivas, sendo o que parece bom aquilo que agrada a dado individuo ou € bom
para ele”. (TUCK, 2001, p. 74-75) Assim, na teoria hobbesiana, ndo existe na condigédo
de natureza um universo moral no qual se fundamenta a concepg¢éo de bondade e maldade.
Né&o existe um bom e mau absoluto que possui em si mesmo a razéo de ser. No estado de
natureza, 0 bom e 0 mau equivalem respectivamente, ao que é prazeroso e ao que é
doloroso para cada ser humano, isto é, relativo a cada homem e fruto da sensagéo que lhe
é causada pelo objeto de desejo. E o que demonstra o proprio autor do Leviata:

Mas, seja qual for o objeto do apetite ou desejo de qualquer homem,
esse objeto é aquele a que cada um chama bom; ao objeto do seu 6dio e
aversdo chama mau, e ao do seu desprezo chama vil e insignificante.
Pois as palavras “bom”, “mau” e “desprezivel” sdo sempre usadas em
relacdo a pessoa que as usa. Ndo ha nada que seja simples e
absolutamente, nem ha nenhuma regra comum do bem e do mal. Ela s6
pode ser tirada da pessoa de cada um (quando ndo h& republica) ou
entdo (numa republica) da pessoa que a representa; ou também de um
arbitrio ou juiz que pessoas discordantes possam instituir por
consentimento, fazendo que a sua sentenca Seja aceita como regra.
(HOBBES, 2003, p. 48-49)
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Esta definicdo da vida afetiva do homem, em funcéo do desejo, permite entender
que ndo existe um fim Gltimo exterior & existéncia humana em si. Assim, a felicidade néo
pode consistir no descanso e na satisfacdo em que a posse de ultimo objeto daria ao
homem. Ao contrario, considerando-se que se trata de um ser de desejo, que esta
incessantemente em movimento, 0 homem permanece sempre em busca de satisfacdes e
de prazeres novos.

A preocupacgdo central da filosofia politica de Hobbes é a autopreservacdo do
homem. O homem hobbesiano sempre age com a finalidade de satisfazer seus desejos e,
consequentemente, continuar em movimento garantindo a propria existéncia. O Unico
objetivo da vida do ser humano ¢é a satisfacdo cada vez mais dos seus desejos, enquanto
cada homem satisfaz os seus desejos garante a propria sobrevivéncia.

Desse modo, 0 agir humano no estado de natureza sempre visa a perspectiva da
autopreservacao. Analisando a questdo da autopreservagdo na teoria hobbesiana escreve
Richard Tuck, “ele acreditava que nosso unico direito natural é o direito de simplesmente
nos autopreservar, e de usar qualquer meios que julguemos necessarios a esse proposito”.
(TUCK, 2001, p. 80) Assim, a propria competicdo de cada homem contra todos os
homens, desencadeada no estado de natureza é para garantir a propria preservacéo de cada
homem. Quando os homens movidos por paixdes e desejos subjulgam agirem
antecipadamente contra os demais homens entrando em competicéo, o que esta em jogo
¢ a autopreservacao de cada homem.

A prdpria saida da condicdo de guerra generalizada no estado de natureza é em
nome da autopreservacdo. Nas palavras da pesquisadora Thamy Pogrebinschi: “a
formacdo da sociedade civil €, portanto, o resultado do desejo de sobrevivéncia de cada
homem”. (POGREBINSCHI, 2002, p. 43) O Estado esta fundamentado sobre a Gtica da
autopreservacao, os homens edificaram o Estado, com a finalidade do poder soberano
manter os homens sobre certa ordem e paz. A autopreservacao de cada homem é a Unica
fonte da obediéncia politica ao soberano e, ela é decorrente da satisfagdo dos desejos de

cada ser humanao.

A CRITICA A CONCEPCAO POLITICA ARISTOTELICA E A CONCEPCAO
HOBBESIANA DE IGUALDADE NATURAL.

Um ponto importante na teoria politica de Thomas Hobbes € a sua discordancia

do pensamento politico aristotélico, basicamente da tese do filosofo grego de que “a
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cidade é uma criacdo natural, e que o homem é por natureza um animal social”.
(ARISTOTELES, 1997, p. 15) A ideia central da politica aristotélica é que na cidade
(polis) o homem educa os seus desejos para uma vivéncia harmoniosa uns com 0s outros.

A comunidade politica aristotélica existe com finalidade ao viver bem
coletivamente (0 bem comum) e, concomitante a isso, deve-se promover a educagdo dos
desejos mediante a razdo permitindo a convivéncia harmoniosa dos homens tornando-os
virtuosos. E o que aponta o préprio Aristételes, na sua obra Etica a Nicomaco: “a virtude
é, entdo, uma disposicao de carater relacionada com a escolha de acfes e paixdes, que €
determinada por um principio racional préprio do homem dotado de sabedoria pratica”.
(ARISTOTELES, 2004, p. 49)

Deste modo, na politica aristotélica a cidade possibilitava desenvolver o carater
nos cidaddos com a finalidade de torna-los virtuosos e capazes de agdes nobres. O
dominio da razdo sobre as paixdes possibilita no homem aristotélico um ideal de
humanidade que permitiria a cada homem uma vivéncia tranquila e equilibrada.

Essa vida feliz e tranquila ndo se limita somente a esfera individual, mas também,
a vida em sociedade. Cada homem buscaria naturalmente se organizar para um viver
tranquilo e harmonioso, ou seja, a felicidade coletiva.

A discordancia de Hobbes ao pensamento politico aristotélico assinala para a
concepcdo de homem marcada por paixdes e desejos incessantes. E ndo mais aquela
concepcao (aristotélico-escolastica) que afirma que o homem possui uma predisposi¢édo
natural a busca da felicidade coletiva, mas ao homem que pensa unicamente e
exclusivamente em satisfazer seus desejos e paixdes naturais.

A vida politica ndo é uma tendéncia natural dos homens, mas é fruto de um esforgo
de cada individuo para a instituicdo desta ordem. A organizacdo social ndo esta
naturalmente dada, mas pelo contrario, é artificialmente criada pelos homens com a
finalidade de garantir a propria existéncia humana. A aptiddo para a vida social é
adquirida, assim sendo, a sociedade é decorrente da escolha dos homens que em um
determinado momento optaram coletivamente em construir a sociedade civil.

Outro ponto importante no pensamento politica de Thomas Hobbes é a sua critica
a teoria da desigualdade natural presente na concepcao politica aristotélica. A escraviddo
na teoria aristotélica é decorrente de uma desigualdade natural entre os homens. Muitos
homens obedecem apenas as paixdes sendo necessarios se submeterem a autoridade de
alguém que possui inteligéncia, assim, fazendo com que estes homens participem da razéo

por meio do mando.

70
ELEUTHERIA (EAxgv0gpia) | Campo Grande, MS | v. 2| n. 2 | p. 64 - 87 | junho/2017 — novembro/2017.



Mateus Brilhadori de Oliveira

Deste modo, alguns homens nasceram para exercer o poder sobre a justificativa
da racionalidade e todos os outros homens nasceram para obedecerem pela justificativa
de se deixarem conduzir facilmente pelas paixdes e desejos. A teoria da desigualdade
natural em Aristoteles estabelecia uma submissao ao governo mediante o0 argumento que
este e fruto de uma ordem estabelecida pela propria natureza.

Em Hobbes, o poder do Estado ndo € naturalmente dado e muito menos
divinamente estabelecido, mas é decorrente de um consentimento coletivo entre os
homens, isto é, por um contrato. Esse contrato, na teoria politica hobbesiana é criado
justamente para romper a igualdade natural dos homens.

Na teoria politica hobbesiana é impensavel que a razao seja superior aos desejos
e paixdes humanas, por isso, ndo existe uma desigualdade natural como estabeleceu o
aristotelismo. N&o existe uma supremacia da razdo em comandar as vontades humanas
(os desejos) uma vez que, 0s homens agem por estimulos externos tendo em vista aquilo
que Ihe causa prazer, e garanta a autopreservacdo. A razdo ¢ uma mera calculadora que
contabiliza 0s meios necessarios para que cada homem possa obter o maximo possivel de
coisas e num maior nimero de tempo garantindo-lhe a propria existéncia.

A igualdade natural possui uma singular importancia na teoria politica
hobbesiana, pois estabelece que o poder esteja centrado em cada ser humano
singularmente. Este poder consiste no esfor¢o de cada homem em estabelecer seu dominio

sobre qualquer objeto de seu desejo. Na obra Leviatd, o autor afirma:

A natureza fez os homens tao iguais, quanto as faculdades do corpo e
do espirito, que, embora por vezes se encontre um homem
manifestamente mais forte de corpo, ou de espirito mais vivo do que
outro, mesmo assim, quando se considerada tudo isto em conjunto, a
diferenca entre um e outro homem ndo é suficientemente consideravel
para que um deles possa com base nela reclamar algum beneficio a que
outro ndo passa igualmente aspirar. (HOBBES, 2003, p. 106).

No estado de natureza o poder consiste no empenho de cada homem na realizacéo
da sua vontade individual. Assim, a igualdade dos homens estabelece o direito e 0
dominio de cada homem sobre todos os beneficios da natureza, gerando a competicéo e
a guerra generalizada. A competicdo é fruto da igualdade natural dos homens, € o que

afirma o préprio Hobbes:

Desta igualdade quanto a capacidade deriva a igualdade quanto a
esperanca de atingirmos os nossos fins. Portanto, se dois homens
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desejam a mesma coisa, a0 mesmo tempo que é impossivel ela ser
gozada por ambos, eles tornam-se inimigos. E no caminho para o seu
fim (que é principalmente a sua préopria conservacao, e as vezes apenas
0 seu deleite) esforgam-se por se destruir ou subjulgar um ao outro. E
disto se segue gque, quando um invasor nada mais tem a recear do que o
poder de um Unico outro homem, se alguém planta, semeia, constroi ou
possui um lugar comodo, espera-se que provavelmente outros venham
preparados com forca conjugadas, para 0 desapossar e privar, nao
apenas do fruto do seu trabalho, mas também da sua vida ou da sua
liberdade. Por sua vez, o invasor ficard no mesmo perigo em relagéo
aos outros. (HOBBES, 2003, p. 107)

O que Hobbes afirma é que numa situacdo de igualdade entre os homens, a
inimizade e a disputa sdo comportamentos que podem ser esperados. No estado de
natureza, cada homem quer a realizacdo do seu desejo, isto &, quer garantir o0 maximo
possivel de bens reais e de poder individual que assegurem a sua propria preservacao.

O nosso filésofo entende que cada ser humano em nome da autopreservacdo €
capaz de eliminar o outro. Assim, 0 outro no estado de natureza € uma ameaga em
potencial, pois o apetite de um homem acaba sendo a ameaca da realizacdo dos desejos
de outro, ocasionando o conflito. E o que afirma o comentador Alan Ryan no tocante a
situacdo de igualdade na teoria politica de Thomas Hobbes: “nédo importa quéo modesto
sejam nossos desejos, enfrentamos o fato de que o uso que outras pessoas fazem do
mundo pode privar-nos daquilo de que precisamos”. (SORELL, 2011, p. 269)

O primeiro aspecto esperado da natureza humana, proveniente da busca incessante
de paix0es e desejos, € a competicdo. A competicdo acarreta com que cada homem ataque
uns aos outros para se tornarem senhores das pessoas, mulheres, filhos e rebanho dos
outros. O Unico objetivo da competicdo € a obten¢do do méaximo possivel e por um maior
tempo possivel de dominio sobre os outros garantindo a autopreservacéao.

Os homens tendem a competicdo e a desconfianca por ocasido da obtencdo de
reconhecimento dos outros. A busca pelo reconhecimento dos outros, isto é, a gloria faz
com que os homens entrem em conflito por ninharias, como uma palavra, um sorriso,
uma diferenca de opinido ou qualquer sinal de desprezo. No homem hobbesiano o
reconhecimento é adquirido cada vez mais pela obtencdo de poder, ou seja, cada homem
quer obter o maximo possivel de recursos para garantir em um maior tempo possivel a
propria existéncia.

O homem hobbesiano ndo € um ser essencialmente que busca produzir riquezas e
nem em acumula-las, mas sim, um ser que busca o reconhecimento. O reconhecimento

ou a gloria perpassa pela produgdo e o acumulo de riquezas e, também, pelo dominio do
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outro. O desejo cada vez mais de poder e, consequentemente, de reconhecimento por cada
homem, produz uma sociedade organizada em torno dos valores da gléria e da reputacéo.

Uma sociedade organizada em torno da gloria e da reputacdo € uma sociedade que
convive potencialmente em estado de guerra, isto é, sem estabilidade politica. Nas
palavras de Maria Isabel Limongi, se “ndo fosse a busca pelo reconhecimento e pela
gloria, pela afirmagdo do proprio valor diante dos outros, os homens cederiam mais
facilmente aos principios da razdo e seriam mais facilmente conduzidos & paz e a
obediéncia civil” (LIMONGI, 2009, p. 91).

A relacdo de disputa, de desconfianca e inimizade leva a guerra e a dissolucéo do
tecido social. Em Hobbes, o conflito ou a guerra é uma inferéncia a partir do
comportamento dos homens que sdao movidos por paixdes e desejos incessantes. Assim,
nas palavras do proprio Hobbes, “(...) durante o tempo em que 0s homens vivem sem um
poder comum capaz de manté-los todos em temor respeitoso, eles se encontram naquela
condicdo a que se chama guerra; e uma guerra que é de todos os homens contra todos 0s
homens”. (HOBBES, 2003, p. 109).

Nesta situacdo de guerra ndo existe industria, ndo ha cultivo da terra, ndo ha
mercadoria a ser importada pelo mar, ndo ha construgdes confortaveis, nem instrumentos
para remover as coisas da terra, contagem de tempo, nem artes e letras. Enfim, ndo existe
sociedade e, com isso, a vida do homem é solitaria, pobre, imunda, embrutecida e curta.

Nesta condicdo de guerra generalizada Hobbes afirma que existe 0 maior medo
humano: “(...) o que é pior do que tudo, um medo continuo e perigo de morte violenta”.
(HOBBES, 2003, p. 109) Deste modo, 0 homem usa de todos os esforgos para preservar
e defender o seu corpo dos sofrimentos e da morte. Assim, a morte é a Unica adversaria
verdadeiro do homem, seu semelhante € um instrumento para efetiva-la.

A fim de escapar dela ou de adia-la, 0 homem procura um meio de neutralizar sua
possibilidade; sendo assim, 0 medo da morte causa 0 medo do outro, porque este pode
mata-lo. Em outras palavras, cada homem no estado de natureza € um assassino em
potencial.

E por ocasifo do medo que os homens buscam a forca, a guerra, o pacto e a
confianga num poder superior, isto é, 0 Estado, que provogue um medo maior aos homens

gue o medo de um contra o outro. Nas palavras da pesquisadora Thamy Pogrebinschi,

Os homens hobbesianos ao pactuarem e fundarem a sociedade civil,
delegam o seu mais alto poder ao soberano por medo matuo da morte
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violenta. Ao fazerem isso, eles substituem o medo que sentiam uns em
relacdo aos outros pelo medo de um terceiro poder neutro, a soberania.
(POGREBINSCHI, 2003, p. 56)

Desse modo, o homem vive temerosamente e nunca 0 medo serd superado nem
mesmo com a criacdo do Estado. A condi¢do natural da humanidade é marcada pelo
proprio medo, o medo generalizado de todos contra todos.

Num tempo de guerra, em que todo homem € inimigo de todo homem, tudo é
valido, como também no periodo em que os homens vivem sem nenhuma seguranca, a
ndo ser com a propria forca. De acordo com Hobbes, por meio de uma guerra perpétua

ndo é possivel a conservacdo do género humano:

E facil julgar como uma guerra perpétua é inadequada a conservacéo,
quer da espécie, quer de cada homem individualmente considerado. (...)
Pois todo homem, por necessidade natural, deseja aquilo que para ele é
bom; e assim ninguém considera que lhes faga bem uma guerra de todos
contra todos. (HOBBES, 1998, p. 34)

A guerra geral ocasiona a reducao da espécie humana, chegando um momento em
que essa situacdo leva os homens restantes a se colocarem, antes de tudo, sob a
perspectiva da autopreservacao.

Desse modo, 0s homens podem superar essa precariedade da vida natural
mediante as proprias paixdes e pela razdo. De acordo com as palavras do préprio Hobbes,
“as paixdes que fazem os homens tender para a paz sao medo da morte, o desejo daquelas
coisas que sdo necessarias para uma vida confortavel e a esperanca de as conseguirem por
meio do trabalho. E a razdo sugere adequadas normas de paz”. (Ibidem, 2003, p. 111)

Assim, a razdo calcula e estabelece adequados artigos de vantagens pacificas, que
sdo chamados de leis de natureza, as quais permitem cada homem entrar em acordo com

outros homens instituindo o Estado.

DAS LEIS DE NATUREZA E O ESTABELECIMENTO DE UM PODER
SOBERANO

As leis de natureza sdo uma adverténcia estabelecida mediante o céalculo da razédo
com o objetivo de conduzirem os homens a paz e a propria preservacao da existéncia com

a criacdo do estado civil. Hobbes entende as leis de natureza como um exercicio da razé&o,
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como teoremas que evidenciam aos 0s homens como devem agir para, assim garantirem
a autopreservacao.

O Estado hobbesiano é fruto do esforgo racional dos homens que querem
abandonar a condicdo de natureza marcada pela guerra generalizada de cada homem com
todos os homens. Assim, no tocante a razao e aos seus preceitos que conduzem a paz,

Hobbes assinala:

A verdadeira razdo é uma lei certa, que (ja que faz parte da natureza
humana, tanto quanto qualquer outra faculdade ou afecgdo de mente)
também é denominada natural. Por conseguinte, assim defino a lei de
natureza: é o ditame da reta razdo no tocante aquelas coisas que, na
medida de nossas capacidades, devemos fazer, ou omitir, a fim de
assegurar a conservacdo da vida e das partes do nosso corpo.
(HOBBES, 1998, p. 38)

As leis de natureza consistem em apenas encontrar 0s meios eficazes para a
preservacdo da existéncia. A busca pela paz € o ponto central na teoria politica
hobbesiana, pois € a garantia da preservacdo do género humano por meio da estabilidade
social. A busca por esta estabilidade (a paz) € o ponto final, pelo menos temporario, da
guerra e, consequentemente, o fundamento para a construcdo do estado civil e para o
préprio progresso da humanidade.

Na obra do Leviatd, Thomas Hobbes estabelece a primeira lei de natureza: “Que
todo homem deve se esforcar pela paz, na medida em que tenha esperanca de a conseguir,
e caso ndo a consiga pode procurar e usar todas as ajudas e vantagens da guerra”. (Ibidem,
p. 2003, p. 113) A busca pela paz é o primeiro conselho da raz&o, pois suscita a esperanca
nos homens de sairem daquela condicéo de guerra generalizada e, consequentemente, do
ininterrupto medo da morte violenta.

Nesta segunda lei de natureza € em nome da autopreservacdo que os homens
transferem ou abdicam o seu direito natural a todas as coisas. O direito natural de cada
homem usufruir sobre todas as coisas levam os homens a viverem em estado permanente
de guerra. Somente a rendncia dessa liberdade natural (de cada homem usufruir como
quer e da maneira como quer dos bens da natureza) possibilita a constru¢do de uma paz
duradoura.

Trata-se daquela desconfianga téo perigosa e causadora de conflitos que chega a
ferir aquele primeiro ditame da raz&o: que todos os homens se esforcem pela busca da

paz.
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Por isso, a terceira lei de natureza estabelece “que os homens cumpram os pactos
que celebrarem. Sem esta lei 0s pactos seriam vaos, e ndo passariam de palavras vazias
(...)”. (HOBBES, 2003, p. 124) Percebe-se que a terceira lei de natureza apresenta certa
esperanga aos homens para o estabelecimento de uma possivel e concreta estabilidade
que garanta a existéncia do género humano.

Essa real esperanca somente € possivel através do terror de algum castigo que seja
superior ao beneficio que se espera tirar do rompimento do pacto. Esse poder institui-se
na criacdo do Estado, ou seja, a validade dos pactos sé se inicia com a instituicdo de um
poder civil que obriga os homens a cumpri-los. Nas palavras do pesquisador Quentin

Skinner referente ao poder punitivo do Estado, escreve:

O Unico mecanismo provado para induzir a obediéncia é o medo.
Embora as leis da natureza sejam regras da razdo bem como méxima de
autopreservacgdo, somente podemos esperar seguir suas injungdes pela
paixdo mais do que pela razdo. E apenas quando deliberamos sobre as
consequéncias da desobediéncia que experimentamos o tipo de terror
gue nos inibe seguramente de proceder desobedientemente.
(SKINNER, 2010, p. 150)

Desse modo, a constante ameaca do poder do Estado tem a finalidade estabelecer
aos homens, enquanto seres racionais, que avaliem racionalmente (célculo) que o melhor
para si € o cumprir dos acordos estabelecidos do que submeterem a terrivel puni¢do do
Estado.

Para Hobbes, o Estado, ao ser instituido pelos homens passa a estar acima de cada
um destes, evitando a continua inseguranca das relages de poder que caracteriza o estado
de natureza. Cada um dos homens ao instituir o Estado confere a ele uma desigualdade,

uma forga irreversivel e um poder temivel.

A FUNDAMENTACAO DO PODER SOBERANO

O que marca a passagem do estado de natureza para a sociedade politica é a
estipulacdo de uma convencdo, pela qual os homens renunciam ao seu direito de natureza
e o transferem a um poder superior e absoluto, o Estado. Esta passagem dos homens na

condicdo de natureza para o estado civil so é possivel mediante um pacto.
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Antes do pacto em que cada homem transfere seu direito natural, “de garantir a
vida e evitar a morte” ndo existe estado civil, mas somente, uma multiddo. E a
transferéncia do poder individual de cada homem que da legitimada ao poder do Estado.
O pacto é um ato voluntario da transferéncia do poder individual para um Unico
poder. Essa transferéncia é essencial a fim de que essa convencgéo de todos os homens

possa constituir uma defesa estavel para todos. E o que expressa Hobbes no Leviat:

Designhar um homem ou uma assembleia de homens como portador de
suas pessoas, admitindo-se e reconhecendo-se cada um como autor e
todos os atos aquele que assim € portador de sua pessoa praticar ou levar
a praticar, em tudo o que disser respeito a paz e a seguranga comuns;
todos submetendo desse modo as suas vontades & vontade dele, e as
suas decisdes a sua decisdo. Isto é mais do que consentimento ou
concordia, é uma verdadeira unidade de todos eles numa sé e mesma
pessoa, realizada por um pacto de cada homem com todos os homens
(HOBBES, 2003, p. 147).

Assim, a Unica maneira de instituir um poder soberano capaz de defender os
homens da invasdo estrangeira e das injurias uns dos outros é a designagdo de um homem
ou de uma assembleia de homens como representantes de suas pessoas.

Trata-se de uma verdadeira unidade de todos os homens em torno de uma so
pessoa ou de uma assembleia de homens, realizada por uma convencéo de cada homem
com todos os homens. E o que afirma Gerard Lebrun, “para que haja ‘corpo politico’, é
preciso que as vontades de todos sejam depostas numa Unica vontade, e que exista um
depositario da personalidade comum” (LEBRUN, 1981, p. 12).

A construcdo do estado civil requer a rendncia da liberdade e da igualdade de
natureza. Para Hobbes, o Estado ¢ fruto de um sacrificio individual de cada ser humano.
Cada homem abdica da condicéo de igualdade e do direito sobre todas as coisas para se
acomodarem uns aos outros sobre a tutela de um poder, acima de todos os poderes
individuais, com a finalidade de obterem certa estabilidade e condigdes basicas para o
viver bem. Nas palavras Quentin Skinner, no tocante a infrutifera condi¢do dos homens

no estado de natureza, comenta:

Para Hobbes (...) é a nossa liberdade natural que constitui o principal e
imediato obstaculo & nossa obtencdo de qualquer uma das coisas que
gueremos na vida. Ele ndo apenas insiste em que nossa liberdade € de
“pouco uso e beneficio” para nos (...). Hobbes comeca por reiterar que
todos desejam o que julgam ser bom para eles mesmos. Ademais, essa
inclinacdo natural abarca o desejo ndo apenas “de evitar o que €
danoso”, mas de atingir “os ornamentos e conforto da vida”. E a Unica
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maneira de adquirir esses beneficios é viver juntos em “paz e
sociedade”. (SKINNER, 2010, p.55)

Assim, em Hobbes, os homens devem renunciar o seu direito de natureza e
transferir a outros. Somente no momento em que cada homem submeter a sua vontade ao
Estado, representado por um unico homem ou por uma assembleia, promove-se a
estabilidade da paz e a reciprocidade dos pactos. E o que afirma o proprio autor do
Leviata:

Uma multiddo de homens se torna uma pessoa quando € representada
por um s homem ou pessoa, de maneira que tal seja feito com o
consentimento de cada um dos que constituem essa multiddo. Porque a
unidade do representante, e ndo a unidade do representado, que faz a
pessoa ser una. E é o representante o portador da pessoa, e s6 de uma
pessoa. E ndo é possivel entender de nenhuma outra maneira a unidade
numa multiddo. (HOBBES, 2003, p. 141)

O Estado é uma criagdo originariamente humana e sé sucede quando as vontades
individuais dos homens convergem para um Unico objetivo, a conservagdo da vida.
Hobbes, ao estabelecer que a origem do estado civil provem de uma convencéo, quer
dizer que os homens devem obedecer ao poder do Estado como se o tivessem fundado a
partir de um contrato juridico. Os homens devem compreender e obedecer ao poder do
Estado como a um acordo de vontades acima das vontades individuais. E o que sustenta

a comentadora Maria Isabel Limongi:

A hipétese da origem contratual do poder politico se imp6e como uma
forma de nos fazer ver que o Estado e seu poder (...) possuem uma
realidade que é de ordem do juridico. E uma obrigacdo juridica,
contratual, que sustenta o poder do Estado e ndo qualquer qualidade de
fato desse poder, como sua forga ou seu valor intrinseco. E é na medida
em que compreendemos a hatureza dessa obrigacdo que podemos
conceber o tipo de estabilidade — uma estabilidade juridica — que esse
poder possui.

Por ser juridicamente estavel em sua soberania, por ndo estar sujeito a
oposicao de nenhum outro poder (...) o poder do Estado é o maior de
todos os poderes que os homens podem constituir para garantir as
condigdes de sua existéncia (LIMONGI, 2002, p. 29).

O Estado, na teoria politica hobbesiana, € fruto dos homens que concordam em
expressar suas vontades mediante um pacto e, assim, consequentemente sdo levados a

agir de acordo com essas vontades devidamente expressas a principio O pacto é expressao
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das vontades humanas e, por conseguinte, um ato linguistico proclamado por palavras ou
por atos.

O pacto € uma convencdo estabelecida, ou seja, € um contrato firmado pelos
homens a fim de estabelecerem no plano racional e juridico uma situacdo de
sociabilidade. “As relacbes de poder s6 podem ser estaveis e s6 podem conduzir a paz
entre os homens se assentadas ndo mais sobre a simples forca (ainda que toda relagéo de
poder seja no limite uma relacdo de forcas), mas sobre um principio juridico: o contrato”
(Ibidem, 2009, p. 137-138). Estabelecido este contrato, € irracional desrespeita-lo,
porque, com isso, declara-se aos outros, que ndo esta disposto a estabelecer com eles

relacOes racionais, sem as quais ndo é possivel a paz.

A SOBERANIA NO ESTADO

Em Hobbes, para estabelecer uma possivel condi¢do de paz, ndo basta apenas a
palavra, € preciso que o Estado utilize a espada. Os pactos firmados entre os homens ndo
passam de palavras, e podem ser violados enquanto o Estado ndo os garantir a
legitimidade e a validade mediante as ameacas penais. “Os pactos sem a espada nao
passam de palavras, sem for¢a para dar seguranca a ninguém” (HOBBES, 2003, p. 143).
E pelo medo da punicio do Estado que os homens sdo forgados a se respeitarem como

assinala Thomas Hobbes:

Devemos portanto providenciar nossa segurancga, ndo mediante pactos,
mas através de castigos; e teremos tomado providéncias suficientes
quando houver castigos tdo grandes, previstos para cada injUria que se
evidencie que sofrerd maiores males quem a cometer do que quem se
abstiver de pratica-la. Pois todos, por necessidade natural, escolhem o
gue a eles pareca constituir o mal menor.

Portanto, como é necessario, para seguranca dos particulares — e, por
conseguinte, para a paz comum -, que o direito de usar o gladio do
castigo seja transferido a algum homem ou conselho, necessariamente
se entende que este tenha direito ao poder supremo na cidade
(HOBBES, 1998, p. 103-104).

Na teoria politica hobbesiana, o poder punitivo do Estado é a condi¢cdo material
da validade formal do contrato, € um poder de fato, um poder que Ihe foi concedido por
cada individuo. Deste modo, 0s homens, ao pactuarem constituindo o Estado, concederam
0 uso legitimo da forca, levando aos homens na vida publica a se acomodarem uns com

0s outros. A proposito, Lebrun fala sobre Hobbes: “O poder politico ndo pode ser mera
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instancia de gestdo e organizacao, mas sim o detentor permanente de uma forca absoluta,
sem a qual sequer seria possivel falar em ‘sociedade’” (LEBRUN, 1981, p. 17).

O Estado hobbesiano consiste em um poder soberano, isto €, numa autoridade
impregnada de forca e dominio, que pode resolver as contendas e arbitrar qualquer
decisdo. Na interpretacdo de Eunice Ostrensky, o Estado “é uma autoridade “civil’ ou
‘politica’ inteiramente autdbnoma, capaz de monopolizar o uso legitimo da violéncia”
(OSTRENSKY, 2005, p. 150). E pela instituicdo do Estado e mediante o poder que Ihe é
autorizado, que o homem deixa de ser, de certo modo, o lobo do homem, passando a
controlar suas paix@es, pois a forca do Estado é incompativel a qualquer outra forga, e,
com isso, o terror que o Estado inspira permite-lhe modelar, para o bem de todos, a
vontade de todos. O Estado transforma os homens em cidad&os, introduzindo a
moralidade e a racionalidade nas relacfes humanas.

O Estado é a instituicdo resultante do contrato de todos os homens destinada a
sanar a contradicdo do estado de natureza. De tal modo, o poder do Estado é um poder
soberano, pois € o Unico a ter o poder sobre todos 0s homens.

A grandiosidade do poder do Estado esta justamente no fato de quem o detém
poder exercé-lo sem limites exteriores. Em Hobbes, a legitimidade do poder soberano do
Estado estd justamente fundamentada na transferéncia quase total dos direitos naturais
dos homens. Restando aos homens, ao fazerem parte do Estado, apenas o direito a vida.

Nas palavras de Hobbes,

Se 0 soberano ordenar a alguém (mesmo que justamente condenado)
gue se mate, se fira ou se mutile a si mesmo, ou que ndo resista aos que
0 atacarem, ou que se abstenha de usar os alimentos, o ar, 0S
medicamentos, ou qualquer outra coisa sem a qual ndo podera viver,
esse alguém tem a liberdade de desobedecer (HOBBES, 2003, p. 185).

Destarte, o direito a vida é irrenunciavel e decorre da propria légica da teoria
politica hobbesiana, pois 0s homens instituem o Estado para evitarem a permanente
ameaca da morte que caracteriza o estado de natureza.

O que leva os homens a romperem com o dever de obediéncia ao Estado ndo é o
excesso de poder, ndo é o poder ilimitado do soberano, mas a escassez do poder. E pelo
medo da desagregacdo do poder do Estado que Hobbes afirma que a soberania é
irrevogavel, ilimitada e também indivisivel. Por isso, o Estado deve ser o Gnico poder e

0s homens devem aceita-lo como razédo suprema, pois a dissolucdo dessa unidade levaria
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os homens a voltarem aquela condicdo de natureza marcada pela guerra generalizada,
ameacando a propria sobrevivéncia do género humano.

Uma vez instituido o Estado, ndo € possivel libertar-se desse poder sobre qualquer
pretexto. Para Hobbes, o poder absoluto do Estado é irrevogavel, “nenhum dos suditos
pode libertar-se da sujeicdo, sob qualquer pretexto de que o soberano transgrediu seus
direitos” (Ibidem, p. 150).

Quanto a irrevogabilidade deste poder, Hobbes ainda afirma que os pactos
estabelecidos entre 0s homens para instituir o poder soberano do Estado foi estabelecido
entre individuos singulares.

Portanto, para dissolver o poder do Estado, ndo basta a vontade da maioria dos
homens, ou seja, ndo € a vontade de um grupo ou de uma porcdo de homens que revoga
0 poder soberano do Estado. Em Hobbes, a dissolucdo do poder do Estado s6 poderia
acontecer, se todos os homens estivessem de acordo, ou seja, apenas com a vontade
devidamente expressa de todos os homens, membros do estado civil. Assim, essa
unanimidade, ndo seria alcangada, pois ndo seria facil de conjeturar que todos os suditos
estejam concomitantemente de acordo em destituir o poder soberano. Além do mais, néo
basta o consenso de todos os homens, é preciso a concordancia do préprio soberano para
dissolver o poder do Estado, é o que afirma o prdprio Hobbes: “(...) os suditos, em
qualquer nimero que sejam, ndo tém direito algum a despojar de sua autoridade o
governante supremo, sem o seu consentimento”. (HOBBES, 1998, p. 118) Por
conseguinte, para Hobbes, uma vez instituido o Estado mediante o pacto de cada um dos
homens com cada um dos outros, ndo é possivel desfazé-lo. Instituido o poder do Estado
este poder € irrevogavel.

Deste modo, o Estado hobbesiano esta alicercado em um poder soberano, isto &,
em um poder que é o maior dos poderes que 0s homens podem conceder a outros homens.
Nas palavras Gerard Lebrun, “somente um poder comum ¢é capaz de agregar
politicamente individuos iguais. Iguais em sua submissdo” (LEBRUN, 1981, p. 16) e “foi
apenas gracas a tutela de um poder unico e centralizador que o ‘individuo’ se viu capaz
de compensar o seu isolamento, e de reivindicar a sua condicdo de individuo”. (Ibidem,
p. 16-17)

O poder soberano do Estado hobbesiano consiste no fato de quem o detém, seja
um Unico homem ou uma assembleia de homens, pode exercer esse poder sem limites

exteriores, como afirma o proprio Hobbes:
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Reside um poder supremo em alguém, o maior que 0s homens tenham
direito a conferir: tdo grande que nenhum mortal pode ter sobre si
mesmo um maior. Esse poder é o que chamamos de absoluto, 0 maior
que homens possam transferir a um homem. Pois se alguém submeteu
sua vontade a vontade da cidade, de modo que esta possa, com todo o
direito e sem risco de punigéo, fazer qualquer coisa — baixar leis, julgar
controvérsias, fixar penalidades, utilizar a seu bel-prazer a forca e a
riqueza dos homens —, com isso conferiu a esta 0 maior dominio que se
possa conceder a uma pessoa. (HOBBES, 1998, p. 108)

Ja que este poder fora instituido mediante um pacto celebrado por cada um dos
homens, assim qualquer acdo do soberano ndo pode ser considerada danosa e injusta aos
suditos, pois na acdo do soberano repousa a vontade de cada um dos membros do estado
civil.

E mediante o ato do soberano devidamente expresso pela prescricio das leis que
institui a justica. E o que diz o proprio Hobbes: “portanto, o que é o roubo, o assassinio,
0 adultério, e de modo geral a injaria, deve ser dito pelas leis civis, isto é, pelas ordens
daquele que possui a autoridade suprema”. (Ibidem, 1998, p. 113)

E o poder soberano que tem o manus de prescrever as leis estabelecendo a justica,
cabendo “o direito de ouvir e julgar todas as controvérsias. (...) Porque sem a decisdo das
controvérsias ndo pode haver protecdo de um sudito contra os danos de um outro”.
(Ibidem, 2003, p.154)

Sobre o poder soberano afirma Hobbes, na obra: Os Elementos da lei natural e

politica:

A sintese destes direitos da soberania, a saber, 0 uso absoluto da espada
na paz e na guerra, a elaboracéo e anulacdo das leis, a judicatura e a
decisdo suprema em todos os debates judiciais e deliberativos, a
nomeacdo de todos os magistrados e ministros, como outros direitos
contidos no mesmo, fazem com que o poder soberano seja ndo menos
absoluto na republica do que cada homem, antes da repulblica, era
absoluto em si mesmo para fazer ou néo fazer aquilo que considerava
benéfico. (Ibidem, 2002, p. 138)

Para Hobbes, como foi demonstrado, o poder do Estado deve ser absoluto. O poder
absoluto n3o é tdo prejudicial aos homens como a sua auséncia. E a auséncia do poder
soberano que é prejudicial aos individuos, levando a cada um confiar nas suas proprias
forcas desencadeando a tio temivel guerra generalizada. E o que afirma o proprio fil6sofo

na obra Leviata:
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Mas poderia aqui objetar-se que a condicao de sudito € muito miseravel,
pois se encontra sujeita a lascivia e a outras paixdes irregulares daquele
ou daqueles que detém nas suas méaos poder tao ilimitado. (...) Ora o
poder é sempre o mesmo, sob todas as formas, se estas forem
suficientemente perfeitas para proteger os suditos. E isto sem levar em
conta que o estado do homem nunca pode deixar de ter uma ou outra
incomodidade, e que a maior que é possivel cair sobre o povo em geral,
em qualquer forma de governo, é de pouca monta quando comparada
com as misérias e horriveis calamidades que acompanham a guerra
civil, ou aquela condicéo dissoluta de homens sem senhor, sem sujeicéo
as leis e a um poder coercitivo capaz de atar as suas maos, impedindo a
rapina e a vinganga. (HOBBES, 2003, p. 157)

A dissolucédo do poder do Estado faz com que os homens retornem a condicéo de
natureza, marcada pela igualdade natural e pela possibilidade de se ferirem mutuamente.
E 0 medo da desagregacdo do poder Estado que levou Hobbes a afirmar que soberania é
indivisivel.

Em Hobbes, o poder do Estado deve ser Unico, inclusive cabendo decidir sobre as
coisas espirituais. Hobbes, para garantir a coesdo do Estado, procurou estabelecer ao
soberano, seja um Unico homem ou uma assembleia, o direito de governar as a¢6es dos
suditos, seja na politica quanto na religido, ja que seria calamitoso para o Estado limitar
0 poder soberano nas decises religiosas.

Na teoria politica hobbesiana, o soberano seja ele um Unico homem ou uma
assembleia de homens € o Unico legislador, ou seja, € 0 Gnico que tem o poder de fazer as
leis. Assim, a lei é a vontade devidamente expressa do soberano, ndo é um conselho, mas
uma ordem obrigando alguém, ou melhor, os seus suditos a obedecerem a esse comando.

Na obra do Leviatd, Hobbes define a lei civil da seguinte maneira:

A LEI CIVIL é para todo o sudito constituida por aquelas regras que a
republica Ihe impde, oralmente ou por escrito, ou por outro sinal
suficientemente da sua vontade, para usar como critério de distincdo
entre 0 bem e o mal, isto é, do que é contrério a regra. (Ibidem, p. 226)

A lei é expressdo da vontade do Estado, em Hobbes, o direito esta alicercado na
politica, ou seja, o detentor da soberania é a fonte da validade das leis. Uma vez instituida
uma lei ela é expressédo incondicional e absoluta da vontade do soberano e, pela mesma
razdo, somente a sua vontade pode revogar uma lei estabelecida.

O soberano como detentor do poder ndo esta sujeito as leis, uma vez quando bem

quiser, pode revogar as leis que o estorvam fazendo outras novas. Hobbes ao constituir o
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soberano um poder legislativo estabeleceu um Estado com poderes absoluto e ilimitado.

Nas palavras do comentador Noberto Bobbio:

Uma das caracteristicas marcantes da investigacdo hobbesiana é a
tentativa sisteméatica e impiedosa de eliminar tudo onde se possa
aninhar um vinculo ou um limite ao poder do Estado. (...) Hobbes
conseguiu nos dar o conceito de um Estado no qual é levado as extremas
consequéncias o fenbmeno da monopolizacgdo estatal do direito, através
da cuidadosa eliminacéo de todas as fontes juridicas que ndo sejam a
lei, ou vontade do soberano (...) e de todos os ordenamentos juridicos
gue ndo sejam o estatal. (BOBBIO, 1991, p. 103)

No Estado hobbesiano, a lei € a vontade do soberano e, deste modo, ndo depende
do costume e nem da extenuante interpretacdo do seu contetldo, mas somente do comando
do soberano, isso significa, que a validade da lei estd na intencdo daquele que detém o
poder. E o que afirma Hobbes, no Leviata: “o que faz a lei ndo é aquela juris prudentia,
ou sabedoria dos juizes subordinados, mas a razdo deste homem artificial, a republica, e
suas ordens”. (HOBBES, 2003, p. 230)

Para Hobbes é pela da fragilidade das leis de natureza que o soberano tem que
legislar. As leis de natureza ndo passam de um preceito da razdo sem implicar
efetivamente em uma obrigatoriedade a acdo. O Estado criado pelos homens tem a
finalidade de garantir a paz e a sobrevivéncia humana fazendo valer as leis de natureza.
Assim, 0 soberano € o Unico capaz de fazer valer as leis de natureza por meio da lei civil.
As leis de natureza, nas palavras do filésofo, “s6 depois de instituida a republica elas
efetivamente se tornam leis, nunca antes, pois passam entdo a ser ordens da republica,
portanto também leis civis, na medida em que é o poder soberano que obriga os homens
a obedecer-lhes”. (Ibidem, p. 227-228)

O Estado foi o unico meio eficaz para limitar a liberdade natural do homem
impedindo os homens de causar danos uns aos outros. Estes conduzidos pelas leis de
natureza se esforcaram na busca da paz edificando pelo pacto o estado civil.

Os homens em favor da autopreservacdo e da paz deixaram decidir por si
mesmos para se submeterem as decisdes do soberano que transformam as leis naturais
em leis civis. As leis de natureza sdo genéricas e ndo determina com exatiddo que
comportamento os homens devem apresentar em um estado civil, somente a lei civil traz
a particularidade do comportamento do homem tdo necessario para a manutencdao da

ordem.
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A obrigacdo do soberano consiste na seguranca do povo e toda vontade do
soberano expressa na forma de lei para garantir tal situagdo com a qual foi criado o Estado.
Em Hobbes, a lei civil ndo contraria a lei de natureza, caso contrario, ameagcaria a
propria finalidade do estado civil e, consequentemente, o proprio poder soberano levando
0s homens na antiga condicdo de natureza marcada por uma guerra generalizada de todos

contra todos.
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Resumo: O presente artigo tem por objetivo estabelecer uma interseccdo entre as nogoes
de “eterno retorno” e “homem criador” no pensamento de Friedrich Nietzsche (1844-
1900). Nosso intento é mostrar que o eterno retorno pode servir de ponto de partida para
a substituicdo do conceito pela metéafora, ja que, segundo Nietzsche, em Gltima instancia,
a verdade ndo atende a requisitos puramente epistemoldgicos: seus alicerces sdo morais.
Vislumbrada além da moralidade, ela ndo passa de ficcdo. Contudo, esquecida como tal,
a verdade abandona sua procedéncia artistica, tornando-se serva de pressupostos
metafisicos. E com esse “esquecimento” que chega o homem ao sentimento de verdade.
O eterno retorno é fluxo, é conflito de forcas. E Nietzsche opde o fluxo da forca ao
conhecimento do que permanece. Assim, através do eterno retorno, seria possivel reduzir
a moral a estética, substituindo o “instinto de verdade” pelo “ato criativo”.
Palavras-Chave: Nietzsche, Eterno Retorno, Verdade, Conceito, Metafora, Criacéo

Abstract: This paper aims to establish an intersection between the notions of “eternal
return” and "creative man™ as formulated by Friedrich Nietzsche (1844-1900). The main
argument of this study is that the eternal return can function as a starting point for
replacing the concept for the metaphor since, according to Nietzsche, ultimately the truth
does not meet purely epistemological requirements: its presuppositions and foundations
are moral. Glimpsed beyond morality, the truth is just fiction. Nevertheless, forgotten as
such, the truth abandons its artistic origins and becomes a servant of metaphysical tenets.
It is through this "obliviousness™ that the feeling of truth reaches man. The eternal return
is a flow, it is conflicting forces. Nietzsche opposes the flow of force to the knowledge of
what remains. Thus, through eternal return, it would be possible to reduce the moral to
aesthetics, replacing the "truth instinct™ for "creative act".

Keywords: Nietzsche, Eternal Return, Truth, Concept, Metaphor, Creation.

O ETERNO RETORNO

A ideia nietzschiana do eterno retorno ndo é original. O proprio pensador

admite em sua obra “autobiogréfica”, intitulada “Ecce homo”, que tal

1 Pés-graduado em Historia da Arte pela FAAP em 2013 (Dissertacdo trata das interseccdes entre Literatura
e Filosofia). Graduado em Filosofia pelo Centro Universitario Moura Lacerda (2010) e em Comunicagédo
Social pelo Centro Universitario Bardo de Maua (2006). E professor de Filosofia e Sociologia no ensino
médio e em cursos pré-vestibulares, palestrante e escritor (livro de contos "Violeta velha e outras flores"
Patua, 2014 e romance "O lado imével do tempo", Patua, 2016). Atualmente é doutorando em Filosofia
pela Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP).
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nogdo “(...) poderia, em Ultima instancia, ja ter sido ensinada por Heréclito. Pelo menos
encontram-se tragos dela no Stoa [Estoicismo], que herdou quase todas as ideias
fundamentais de Heraclito”. (NIETZSCHE, 2003, p. 86). Contudo, depois da “morte de
Deus”, anunciada pelo proprio pensador, sobretudo em “A Gaia Ciéncia” e “Assim falou
Zaratustra”, o conceito se reveste de um peso muito maior: com Nietzsche, a eternidade
se realizaria temporalmente.

E bem verdade que o eterno retorno aparece em mais de uma passagem na obra
de Nietzsche e pode ser analisado, ao menos, sob dois aspectos: 0 moral e o cosmoldgico.
Sob o ponto de vista cosmologico, o eterno retorno € “aquilo que eternamente tem de
retornar”, sempre “na mesma ordem e sequéncia”, como aponta o fragmento postumo de
1885:

E sabeis sequer o que é para mim “o mundo”? (...) Este mundo: uma
monstruosidade de forca, sem inicio, sem fim, uma firme, bronzea
grandeza de forca, que ndo se torna maior, nem menor, (...) jogo de
forcas e ondas de forgcas ao mesmo tempo um e mdltiplo, (...) afirmando
ainda a si proprio, nessa igualdade de suas trilhas e anos, abengoando a
si proprio como Aquilo que eternamente tem de retornar (...) 2

Por serem finitas ou determinadas, as forcas repetem seus arranjos em um tempo
infinito. Em outros termos: se a matéria é finita e o tempo infinito, tudo ha de retornar.
Alias, Nietzsche formula essa concepcéo de eterno retorno tendo em vista as postulacoes
de Kant na “dialética transcendental” da Critica da Razéo Pura, especificamente os
enunciados que, de um lado, admitem a existéncia da infinidade temporal do mundo e, de
outro, uma quantidade limitada de forca. Observemos as palavras de Nietzsche no
fragmento de 1888:

Se 0 mundo pode ser pensado como uma quantidade determinada de
forcas e um nimero determinado de centros de forgas — e qualquer outra
representacdo continua indeterminada e, por conseguinte inutilizavel,
segue-se que o mundo deverd passar por um numero calculavel de
combinac¢des no grande jogo de dados de sua existéncia. Num tempo
infinito cada uma das combinacdes possiveis seria realizada um nimero
infinito de vezes. E como entre cada combinagdo e seu retorno mais
préximo, todas as combinagfes ainda possiveis deveriam
necessariamente ser percorridas, e que cada uma dessas combinagdes
condiciona a sequéncia inteira das combinac¢fes da mesma série, assim
seria provado um ciclo continuo de séries absolutamente idénticas; o

2 Fragmentos postumos, 1885, 38 [12]
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mundo é um ciclo que ja se repetiu uma infinidade de vezes e que joga
seu jogo ao infinito.®

Diferentemente da tradicéo teleoldgica, que enxerga a histéria como uma “linha
reta” que deve chegar a um objetivo previamente dado, Nietzsche adota como ilustragdo
temporal a figura do circulo, ou seja, algo sem comec¢o nem fim. No circulo, 0 movimento
se torna casual, sem finalidade ou intencdo. O que existe séo relagdes de forca.

Mas tudo deve retornar exatamente como foi? Se assim for, do ponto de vista
moral, ndo existe escolha. E, se ndo ha escolha, qual é o sentido de uma filosofia que
aponta possibilidades para o0 homem? Qual é o sentido de obras como “Assim falou
Zaratustra” e “Além do bem e do mal”, por exemplo? Para nos orientar quanto a tais
questdes, primeiramente temos que lembrar que Nietzsche situa-se no @mbito de uma
filosofia da interpretacdo: quando dizemos que o que existe para ele sdo relacGes de
forcas, temos que pensar que o problema ndo é a origem da forga, mas sua direcdo:
Nietzsche ndo formula a pergunta “o que €”, mas sim “como €” e “por que é” (em relacdo
ao sentido). Ele intenta, em vez de procurar pela esséncia, reconstruir a historia, a
genealogia sem chegar a definicao das coisas.

Desse modo, uma concepcao “rigida” ou “estreita” de sua nogdo de eterno retorno
pode inviabilizar as tentativas de criacdo, de critica ou inversdo de valores. A repeti¢do
ciclica e eterna de todos os eventos do mundo opor-se-ia as possiblidades criativas. Por
isso, faz-se necessario olhar além do conceito para introduzir a liberdade nesse quadro
determinista. Para tanto, é muito importante a nocdo de “descarga”®. Grosso modo,
podemos dizer que, apesar de tudo retornar, hd& um ponto no qual as dire¢cGes podem ser
mudadas, ou seja, as relacdes de forca podem se alterar. Para usarmos um exemplo trivial:
mesmo que retorne 0 momento em que um individuo esteja em uma sala, ele pode
escolher sair ou ficar no ambiente. Se escolher sair, pode fazé-lo pela porta ou pela janela.
E assim por diante. Cada pessoa pode ser estimulo e pode mudar as coisas no proprio
tempo, ja que é possivel educar a direcdo da descarga espontanea.

Além do mais, Nietzsche ndo acredita na proporcionalidade entre causa e efeito:
uma causa pequena pode produzir um grande efeito. Ele, inclusive, ilustra isso: “quem

estimaria um fosforo a partir da sua possibilidade de destruir uma cidade?” 11 [263].

3 Fragmentos postumos, 1888, XIV, 14 [188]

4 A nocio de ‘descarga’ e outros apontamentos valiosos, com interpretag@es originais sobre o eterno retorno,
sdo oriundas de notas das aulas ministradas pelos professores Oswaldo Giacoia Junior e Angelo Marinucci
na Unicamp no primeiro semestre de 2015.
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Logo, ndo hé teleologia ou um demiurgo medidor dos efeitos. E, se ndo hé teleologia, ndo
h& um caminho dado a priori.

Outro ponto de apoio importante Nietzsche encontra na matematica. Nela, estaria
ndo apenas a possiblidade, mas a necessidade da liberdade, ja que, no inicio da década de
80 do século XIX, varios matematicos chegaram a conclusdo de que algumas equacgdes
ndo tém uma solucédo inequivoca. No fragmento postumo 11 [151], o pensador associa a
incerteza da matematica a incerteza da criacao dos conceitos filosoficos (algo que sera de

grande valia para o desenvolvimento deste trabalho):

Nossa hipétese que existam corpos, superficies, linhas, formas é antes
de tudo a consequéncia da nossa hipotese que existam substancias e
coisas, que exista a permanéncia. Com a mesma certeza pela qual
nossos conceitos sdo invencdes, € 0 mesmo também para as figuras da
matematica. N&o existem coisas similares - ndo posso transformar em
realidade uma superficie, um circulo, uma linha, assim como n&o
podemos fazé-lo para um conceito.®

Nietzsche admite que “O estado de repouso das forcas, o equilibrio delas € um
caso pensado, porém ndo aconteceu. Consequentemente, o numero das possibilidades é
maior do que aquele das realidades”®. Uma das possiblidades torna-se realidade por uma
escolha. Esse ponto é fundamental: ha escolha. Pela escolha abrem-se as frestas para a
acdo e para a criacdo. E acdo e criagdo, em Nietzsche, interseccionam-se. Sob o prisma
moral, talvez a formulacdo mais célebre seja a que esta em “A Gaia Ciéncia”, aforismo

341, intitulado “o maior dos pesos”:

E se um dia, ou uma noite, um demonio lhe aparecesse furtivamente em
sua mais desolada soliddo e dissesse: “Esta vida, como vocé a esta
vivendo e j& viveu, voceé tera de viver mais uma vez e por incontaveis
vezes; e nada havera de novo nela, mas cada dor e cada prazer, cada
suspiro e pensamento, e tudo o que é inefavelmente grande e pequeno
em sua vida, terdo de lhe suceder novamente, tudo na mesma sequéncia
e ordem — e assim também essa aranha e esse luar entre as arvores, e
também esse instante e eu mesmo. A perene ampulheta do existir sera
sempre virada novamente — e vocé com ela, particula de poeira!”. Vocé
ndo se prostaria e rangeria os dentes e amaldi¢oaria 0 demdnio que
assim falou? Ou vocé ja experimentou um instante imenso, no qual lhe
responderia “Vocé é um deus e jamais ouvi coisa tdo divina!”. Se esse
pensamento tomasse conta de vocé, tal como vocé é, ele o transformaria
e 0 esmagaria talvez; a questdo em tudo e cada coisa, “Vocé quer isso
mais uma vez e por incontaveis vezes?”, pesaria sobre seus atos como

5 As traducdes dos fragmentos do caderno MIII1 de Nietzsche utilizadas neste artigo sdo “livres” por parte
do professor Angelo Marinucci, com revisdo do professor Oswaldo Giacoia Junior.
6 Caderno MIII1, fragmento 11 [245].
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0 maior dos pesos! Ou 0 quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo
e com a vida, para ndo desejar nada além dessa Ultima, eterna
confirmacdo e chancela? (NIETZSCHE, 2009, p.230).

Nietzsche pergunta se um demonio (no sentido grego de “espirito”) afirmasse que
a nossa vida, com todos os seus eventos dolorosos e felizes, voltasse a se repetir
eternamente, nds o amaldigoariamos ou dariamos béngédos? Trata-se aqui de uma espécie
de navalha existencial, afinal, somente um “espirito livre”, desvencilhado da “moral de
rebanho”, teria coragem de encarrar esse pensamento abissal, “o0 maior dos pesos”. Em
“Ecce Homo”, o filésofo alemé&o escreve que o pensamento do eterno retorno é a mais
elevada forma de afirmacéo que se pode em absoluto alcancar” (NIETZSCHE, 2003, p.
110). O eterno retorno, nas palavras de Nietzsche, € uma maneira de afirmar a vida em
todas as suas instancias; é a condigdo necessaria para a transvaloragdo dos valores.

A criacdo (sobretudo a artistica) é diferente do conhecimento cientifico ou
filoséfico produzido pela tradi¢éo. Esse anseio do homem em conhecer verdadeiramente
tem um pressuposto: o principio de identidade. Ou melhor, a relacdo entre o verbo ser e
o principio de identidade. O conhecimento diz que algo é porque € igual. Somente o ser
pode ser conhecido. Mas Nietzsche desconstroi essa pretensdo metafisica, afirmando que
o0 idéntico é uma construcdo ficcional. Sobre tal quest&o, ha varios trechos em vérias obras
do pensador que poderiam ser invocados. Destacamos dois. Em “Humano, demasiado
humano”, ele afirma que “A invencdo das leis dos numeros se deu com base no erro,
predominante ja nos primoérdios, segundo o qual existem coisas iguais (mas realmente
ndo ha nada igual), ou pelo menos existem coisas (mas ndo existe nenhuma ‘coisa’)”
(NIETZSCHE, 2009, p. 28). J& na obra “A Gaia Ciéncia”, podemos observar: “a
tendéncia predominante de tratar o que é semelhante como igual — uma tendéncia
ilégica, pois nada é realmente igual — foi o que criou todo fundamento para a ldgica”
(NIETZSCHE, 2009, p. 139).

O permanente ndo existe. E eis que entramos no ponto nevralgico de nosso
trabalho, pois aqui fazemos a intersec¢éo do eterno retorno com a valoriza¢do da metafora
operada por Nietzsche. A partir do eterno retorno, é possivel reduzir a moral a estética.
Como?

O eterno retorno € fluxo. E conflito de forgas. E Nietzsche opde o fluxo da forca
ao conhecimento do que permanece. Alias, uma das criticas nietzschianas a Platdo é a

saida que este encontra para “conciliar” dois grandes pensadores do periodo pré-
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socratico: para salvaguardar o ser de Parménides do devir heraclitiano, Platdo recorre ao
dualismo ontoldgico, concebendo 0 mundo das ideias para depositar a verdade.

Com o eterno retorno, além de fazer uma profunda indagacédo sobre a maneira pela
qual o homem conduz sua vida, Nietzsche enfatiza sua recusa a quaisquer instancias
transcendentes e suprassensiveis — com a afirmacdo integral da vida. Afinal, ndo é
imobilizando o devir, como fizeram os “promotores das verdades eternas”, que 0 homem
alcancard a felicidade. No proximo topico, analisaremos de que modo, segundo

Nietzsche, constroi-se a nocao de verdade.

O CONCEITO E A METAFORA

Segundo Nietzsche, grande parte dos seres humanos consegue viver somente se
acreditar em coisas estaveis, com limites. Em outros termos: s consegue viver se invocar
a todo instante o universo da verdade. E assim que a “vontade de verdade” toma dianteira
em relacdo aos demais instintos. Podemos demonstrar tal necessidade usando a logica
formal como ilustragdo. Um dos mais antigos principios da filosofia é o principio de néo
contradicdo, formulado por Aristételes. Ele nos diz que uma proposi¢cdo ndo pode ser
verdadeira e falsa ao mesmo tempo. Porém, afirma Nietzsche, é preciso notar que o
principio de ndo contradicdo nédo € genuino. Ele € movido, sobremaneira, pela fremente
busca a verdade. E a procura pela verdade, com o intento de satisfazer a necessidade
humana de seguranca, cria um mundo idéntico a si mesmo. Em “Além do bem e do mal”,

Nietzsche afirma:

[...] a nossa inclinacdo bésica é afirmar que os juizos mais falsos [...]
nos sao 0s mais indispensaveis, que, sem permitir a vigéncia das ficcbes
I6gicas, sem medir a realidade com o mundo puramente inventado do
absoluto, do igual a si mesmo, o homem ndo poderia viver
(NIETZSCHE, 2009, p.11).

No trecho acima fica claro que, para Nietzsche, 0 homem tem uma tendéncia a
inventar preceitos 16gicos para dar conta da existéncia. E, postulando coisas idénticas no
mundo, mesmo sem total consciéncia, 0 homem cria entidades metafisicas.

Nietzsche perscruta, com seu método filoldgico, os subterraneos da verdade e, a
partir do discurso filosofico, descobre que, por baixo do “impulso a verdade”, ha um
veemente instinto de conservacgdo. Este impulso é um instrumento de defesa dos
individuos mais fracos. Para que a conservacdo prevaleca, € necessario que as coisas
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sejam nomeadas e tais nomes sejam fixos. A esse respeito assevera o estudioso bulgaro-

brasileiro Stefan Krastanov:

A legislacdo da linguagem fixa as palavras assim que faz impossivel
qualquer interpretacdo arbitraria, principalmente no que se refere a
linguagem metafisica e cientifica, cuja missdo € promover e
salvaguardar a verdade. As coisas recebem nome a fim de travar
qualquer foco subjetivo, de travar as possibilidades de o sujeito singular
pensar e ver as coisas pelo seu prisma individual. N&o seria dificil, nesse
contexto, decifrar a verdadeira intencdo, vedada pela tradigcdo, que
consiste em dissolver qualquer pulsdo criativa, pois o ato de criar
certamente aparece como nocivo para a conservacdo do sistema.
(KRASTANOV, 2010, p. 21)

Como observa Krastanov, as coisas sao nomeadas com a intencdo de diminuir as
possiblidades de o sujeito singular pensar. Todavia, vale ressaltar que Nietzsche néo
dirige sua critica @ nomeacao em si (até porque se ndo houvesse esse procedimento, a
propria comunicacdo seria inviavel), mas ao “esquecimento” que tais coisas foram
nomeadas pelos homens e ndo trazem em seu bojo qualquer essencialidade. Ademais, 0
trecho sugere também que o individuo com pulsdes criativas deve ser combatido. E qual
a maneira mais eficiente para isso? Criar um modelo uniforme, um padrédo de
comportamento e linguagem, com o principal objetivo de defender a verdade. Mas
mentira e verdade sdo conceitos alicercados moralmente e s6 surge diferenciacéo entre
eles quando existe algo pré-estabelecido. Apenas assim se desenha a oposi¢ao entre

verdade e mentira:

Agora fixa-se aquilo que doravante deve ser a ‘verdade’, quer dizer,
descobre-se uma designacdo uniformemente valida e impositiva das
coisas, sendo que a legislagdo da linguagem fornece também as
primeiras leis da verdade: pois aparece aqui pela primeira vez o
contraste entre verdade e mentira. (NIETZSCHE, 2007, p. 29)

A verdade ndo passa de uma convengéo social com a finalidade de regular os inter-

relacionamentos humanos e possibilitar uma vida social. Em nome de uma convivéncia
com menos tensdes, a filosofia e as religides (sobretudo o cristianismo) cercearam 0s
impulsos criativos e as pulsdes do homem que, de alguma maneira, ameagcam a vigéncia
da moral. E assim, postularam a primazia do intelecto. Mas, para Nietzsche, o intelecto
ndo passa de um “meio pelo qual os individuos mais fracos e menos robustos se
conservam” (NIETZSCHE, 2007, p. 26). O intelecto humano é totalmente sem finalidade
e gratuito frente a natureza. Sequer faz do homem um ser mais relevante frente aos demais

animais. “Se pudéssemos pér-nos de acordo com 0 mosquito, aprenderiamos entdo que
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ele também que ele flutua no ar com esse pathos e sente em si 0 centro esvoagante deste
mundo” (NIETZSCHE, 2007, p. 26). Acreditamos que, gragas ao nosso intelecto, somos
seres superiores. Mas ele € apenas um meio de conservacdo do homem, ao qual esta
vedada a luta pela existéncia com chifres ou presas. O individuo, para conservar-se, para
existir socialmente, precisa usar o intelecto (NIETZSCHE, 2005, p. 53). Desse modo,
existindo a verdade, existe um meio de se escapar dos conflitos, como fica explicitado no

trecho abaixo de “Sobre verdade e mentira no sentido extramoral™:

[...] porque 0 homem quer, a0 mesmo tempo, existir socialmente e em
rebanho, por necessidade e tédio, ele necessita de um acordo de paz e
empenha-se entdo para que pelo menos a maxima bellum omnium
contra omnes desapareca de seu mundo. Esse acordo de paz traz
consigo algo que parece ser o primeiro passo rumo a obtencdo daquele
misterioso impulso a verdade. (NIETZSCHE, 2007, p. 29)

Nietzsche é enfatico ao apontar que esse anseio desvairado pela verdade nasceu
com Sdcrates (469- 399a.C). Ndo por que os pensadores pré-socraticos ndo tenham
buscado a verdade (Parménides, alias, chega a negar o movimento em prol da nocao de
Ser), porém é Sdcrates quem vincula conhecimento e moral. Para SAcrates, 0 homem
virtuoso é o homem feliz. E, em tal cenario, a verdade é o sustentaculo da felicidade, ja
gue o homem que conhece a verdadeira virtude €, necessariamente, virtuoso. Nesse
sentido, Nietzsche assevera que o homem deseja as consequéncias agradaveis da verdade,
as que conservam a vida (quando falamos em conservacao, nao nos referimos a nogéo
bioldgica, mas moral). E com Sdcrates que surge a consciéncia do homem tedrico. Com
sua filosofia da virtude, Socrates é visto por Nietzsche como o principal “assassino” da
era agonica que o antecedeu, um tempo alicer¢ado na disputa, como relacdo de forcas

contrarias:

Todo o devir nasce do conflito de contrérios: as qualidades definidas
que nos aparecem como duradouras, s exprimem a superioridade
momentanea de um dos lutadores, mas ndo pdem termo a guerra: a luta
persiste pela eternidade. (NIETZSCHE, 2002, p.42)

Como podemos observar no trecho acima, extraido de “A filosofia na época
tragica dos gregos”, o devir e a efetividade sdo compostos de contradi¢fes, da “guerra de
opostos”. E o que faz Socrates, segundo Nietzsche? Tenta esmaecer as contradi¢des
através do conceito, pela definicdo. Por isso ele é, para Nietzsche, o “homicida” da era
agonica. Por que conceituar € reduzir as muitas possibilidades a um Unico significado. Os
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conceitos ndo passam de “metaforas cristalizadas”. Por meio do esquecimento, tais
metaforas enredam o homem em suas teias morais, de modo que a sua imaginagdo é
petrificada com o cimento da verdade. Como observa Nietzsche, “(...) toda palavra torna-
se de imediato conceito a medida que ndo deve servir, a titulo de recordacédo, para a
vivencia primordial completamente singular e individualizada & qual deve seu
surgimento, sendo que, a0 mesmo tempo, deve coadunar-se a inlmeros casos mais ou
menos semelhantes.” (NIETZSCHE, 2007, p. 35). O homem conceitua com a pretensao
de que tal definicdo seja a esséncia da coisa em questdo, com a ideia de que aquele
conceito seja aplicAvel a um sem ndmero de casos parecidos, desconsiderando as
particularidades de cada ser singular. Em termos mais diretos e utilizando a expressao do

proprio Nietzsche: o homem cria conceitos pela “igualacdo do nédo igual:

Todo conceito surge pela igualacdo do ndo igual. Tdo certo como uma
folha nunca é igual outra, é certo ainda que o conceito de folha é
formado por meio de uma arbitraria abstracdo dessas diferengas
individuais, por um esquecer-se do diferenciavel, despertando entdo a
representacdo, como se na natureza, além das folhas, houvesse algo que
fosse “folha”, tal como uma forma primordial de acordo com a qual
todas as folhas fossem tecidas. (NIETZSCHE, 2007, p. 35)

A partir disso, de modo sarcastico, Nietzsche cria uma imagem sobre o
conhecimento verdadeiro: ela seria como um homem que encontra um tesouro atras de
um arbusto. Tesouro este que ele mesmo escondeu. Que mérito teria 0 homem? O
problema, evidentemente, ndo esta nesse “jogo de esconde-encontra”, mas na crenga de
que, de fato, ha uma descoberta genuina. Além do mais, o ser humano define e da nomes
as coisas arbitrariamente e, ao longo do tempo, esquece-se que tais definigdes séo

humanas.

Quando alguém esconde algo detras de um arbusto, volta a procura-lo
justamente 14 onde o escondeu e além de tudo o encontra, ndo ha muito
do que se vangloriar nesse procurar e encontrar: € assim que se da com
0 procurar e encontrar da “verdade” no interior do dominio da razdo. Se
crio a definicdo de mamifero e, ai, entdo, apds inspecionar um camelo,
declaro: veja, eis um mamifero, com isso uma verdade é decerto trazida
a plena luz, mas ela possui um valor limitado, digo, ela é
antropomdrfica e ndo contém um Unico ponto “verdadeiro em si” e
universalmente valido, deixando de lado o homem. (NIETZSCHE,
2007, p. 40)

A passagem é lapidar: o ser humano define o camelo como animal mamifero e,

depois de observar um camelo na efetividade declara que este € um animal mamifero.
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Certamente ha um valor de verdade ai, mas ndo uma verdade universal, trata-se apenas
de um trago cunhado antropomorficamente na natureza.

Ao se perguntar o que é uma palavra, Nietzsche responde que € a transposi¢édo
sonora de uma excitacao nervosa. A palavra, em si, € uma metafora, pois ndo alcanca as
“coisas em si mesmas”. O homem acredita saber algo das coisas, mas se fala de estrelas,
sons ou plantas, por exemplo, ndo possui nada mais que metaforas dessas coisas. Com
efeito, trata-se de um ato completamente subjetivo: “um estimulo nervoso, primeiramente
transporto em uma imagem! Primeira metafora. A imagem, por sua vez, remodelada num
som! Segunda metafora.” (NIETZSCHE, 2007, p. 32). E para que a reflexdo debruce seu
juizo, é necessario que haja algo sobre o que se julgar. E isso existe de modo originario
gracas a imaginacgdo, gracas a matéria oriunda das imagens.

E por uma necessidade de estabilizacdo que o homem passa da metafora ao
conceito, petrificando as possiveis perspectivas suscitadas pela metéafora, ja que a verdade
ndo admite a pluralidade. Com efeito, toda vez que convocamos a verdade, na realidade

estamos falando de:

um exército movel de metaforas, metonimias e antropomorfismos,
numa palavra, uma soma de relagcbes humanas que foram realcadas
poética e retoricamente e que, ap6s uma longa utilizagdo, parecem a um
povo consolidadas, candnicas e obrigatdrias: as verdades s&o ilusbes
das quais se esqueceu que elas assim o sdo, metéaforas que se tornaram
desgastadas e sem forca sensivel, moedas que perderam seu troquel e
agora sdo levadas em conta apenas como metal e ndo mais como
moedas. (NIETZSCHE, 2007. p. 36-37).

A seguir, no terceiro e ultimo topico, tracaremos, entdo, um paralelo entre o eterno
retorno e o homem metafdrico, aquele que, aos olhos de Nietzsche, seria capaz de
substituir o “instinto de verdade” pelo “ato criativo”.

O ETERNO RETORNO E O HOMEM METAFORICO

O homem da razéo e do conceito almeja a todo custo reduzir os riscos. Quer um
sentido, um objetivo, um télos para as coisas, para, desse modo, sentir-se seguro, a salvo
da transitoriedade e do caos dos fendmenos. O homem do conceito intenta estancar o
fluxo do devir. Mas quem, entdo, pode querer o eterno retorno? Nietzsche nos orienta a
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responder a esta pergunta ao afirmar que no homem, muito mais genuino que o impulso
a conservacao, é o impulso a formagdo de metaforas. A disposi¢do mais originaria € de

criador. O homem cria sentidos e 0s perspectiva.

Tal impulso a formacdo de metéaforas, esse impulso fundamental do
homem ao qual ndo se pode renunciar nem por um instante, ja que, com
iSSO renunciar-se-ia 0 proprio homem, ndo €, em verdade, subjugado e
minimamente domado pelo fato de um novo mundo firme e regular ter-
Ihe sido construido, qual uma fortificacdo, a partir de seus produtos
volatizados, 0 mesmo ¢é dizer, os conceitos. Ele busca um novo ambito
para sua acdo e um outro regato, sendo que 0 encontra no mito, em
linhas gerais, na arte. (NIETZSCHE, 2007, p. 46-47)

Fica claro que, para Nietzsche, no homem, a formac&o de metéaforas é um impulso
primevo. Mesmo o homem “petrificado” pelo conceito pode encontrar na arte, ou seja, na
metafora, um novo dmbito para a sua acéo. E pela metafora que se constréi uma saida
para as redes metafisico-morais do conceito.

Em “Ecce Homo”, obra ja citada no inicio do nosso trabalho, Nietzsche faz
quest&o de dizer que “encontrou” o eterno retorno como acontece a um artista em relagéo

a um poema ou uma mdasica. Vejamos:

Vou contar agora a histdria de Zaratustra. A concepg¢éo fundamental da
obra, o pensamento do eterno retorno, a formula suprema de afirmacéo
a que se pode chegar — situa-se em agosto de 1881: ela foi langada numa
folha de papel como em subscrito: seis mil pés acima do homem e do
tempo. Naquele dia eu caminhava junto ao lago Silvaplana através dos
bosques; parei diante de uma imponente rocha em forma de pirdmide,
perto de Surlei. Foi I& que me veio este pensamento. VVoltando alguns
meses a partir daquele dia, encontro como sinal precursor uma repentina
mudanca, profunda e decisiva, de meu gosto sobretudo em musica.
(NIETZSCHE, 2003, p. 110).

Assim, podemos dizer que apenas o artista, 0 homem metaforico, é capaz de
suportar 0 pensamento do eterno retorno porque ele é capaz de romper as tramas
conceituais (e morais) e substituir o principio da seguranca pelo ato criador, que ndo tem
apoio em instancias suprassensiveis.

No inicio da passagem acima, Nietzsche afirma que o “cerne” do seu “Zaratustra”,
a “concepcao fundamental da obra”, é o pensamento do eterno retorno. Eis, abaixo, em

“Assim falou Zaratustra”, sua explicitacao:
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Retornarei com este sol, com esta terra, com esta aguia, com esta
serpente — ndo para uma vida nova ou uma vida melhor ou uma vida
semelhante: - retornarei eternamente para esta mesma e idéntica vida,
nas coisas maiores e também menores, para novamente ensinar o eterno
retorno de todas as coisas, - para hovamente enunciar a palavra do
grande meio-dia da terra e dos homens, para novamente anunciar aos
homens o além-do-homem. (NIETZSCHE, 2010, p. 211)

Zaratustra diz que vai retornar “nas coisas maiores € nas menores”, ou Seja,
afirmando integralmente a vida, o presente, o devir. Trata-se de um norteador afirmativo
da vida, da aceitacdo de todos os acontecimentos independente dos seus resultados. Esse
pensamento suscita a superacdo do homem, despertando a forca criativa que ele guarda
em si, adormecida.

Na mesma obra, o pensador alemao anuncia as trés metamorfoses do espirito’.
Primeiro, ha o camelo, simbolo da submisséo, do “tu deves”. Depois, 0 ledo, simbolo da
luta e da altivez. E o “eu quero”. Na luta contra o camelo, o leo permanece ligado ao “tu
deves”. Nesse “eu quero”, ainda existe muita rigidez; ainda ndo existe a liberdade do
querer criativo. Portanto, é preciso superar também o estagio do ledo. Eis que emerge o
terceiro estagio, a crianga. A crianga € um novo comeco, a vida como jogo. A crianca é a
Unica capaz de inocentar o devir. Porque somente ela tem a liberdade para criar sentidos.
“A crianca € inocéncia e esquecimento, um recomecar, um jogo, uma roda que gira por
si, um primeiro movimento, um sagrado dizer sim a vida” (NIETZSCHE, 2010, p. 53).
E, em ultima instancia, a crianca é o artista. E 0 homem criativo que que cria sentidos.

Né&o é gratuito lembrar que o proprio Nietzsche afirma que seu “Zaratustra” esta

muito além de qualquer coisa ja criada pelo homem. Em “Ecce Homo” podemos ler:

(...) se comparada a ela, todo resto do fazer humano parece pobre e
limitado. Que até mesmo um Goethe, um Shakespeare ndo saberiam
respirar por um instante sequer nessa altura e nessa paisagem colossal,
que Dante, comparado a Zaratustra, € um simples crente e ndo alguém
que cria a verdade, um espirito que governa o mundo, um destino —
gue os poetas do Veda sdo apenas sacerdotes e nem sequer se mostram
dignos de atar as sandalias de um Zaratustra (...) Ndo ha sabedoria, ndo
h& psicologia, ndo ha arte do discurso antes do Zaratustra; o mais
préximo, o mais cotidiano fala aqui de coisas inauditas. A sentenca
treme de paixao; a eloquéncia torna-se masica; raios se antecipam,
iluminando futuros jamais adivinhados. A for¢a mais poderosa que ja
existiu até hoje é pobre, uma simples brincadeira diante desse retorno
da lingua a natureza da imagem... (NIETZSCHE, 2003, p. 119-120)

" “Das trés metamorfoses” é o primeiro dos “Discursos de Zaratustra”
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De que maneira foi criada “Assim falou Zaratustra”? Em outros termos: como é
composto o livro sob o ponto de vista do contetdo e da forma? Zaratustra esta longe de
ser uma obra sistematica, aos moldes de Aristoteles ou Hegel. Ao contrério: € uma grande
alegoria, €é a filosofia recorrendo & metéafora. E, como fica evidente no final da passagem
supracitada, “o retorno da lingua a natureza da imagem”. Ainda em Ecce Homo” esta
escrito: “Talvez a gente tenha que colocar o Zaratustra inteiro na conta da musica — por
certo era possivel ouvir um renascimento na arte, uma condi¢do antecipada para que ele
acontecesse.” (NIETZSCHE, 2003, p. 110). A necessidade da superagéo do conceito pela
metafora é tdo patente que, em sua obra principal, Nietzsche recorre a metéfora e ndo ao
conceito para explicitar seu contetido.®

Para 0 homem criador desaparece a contradicao entre verdadeiro e falso, inventada
pelo homem de rebanho. Afinal, 0 mundo, o individuo e a efetividade ndo passam de
perspectivas. Os valores nascem para serem acreditados até 0 momento em que se mude
0 ponto de observacdo e se reformule tudo; e assim, o homem sendo, a0 mesmo tempo,
artista e obra de arte, afirma o eterno retorno e continua o jogo da vida com a “seriedade
de uma brincadeira de crianca” (NIETZSCHE, 2010, p. 53).

8 E bem verdade que, de modo geral, a obra nietzschiana é assistematica e o pensador recorre a figuras de
linguagem em varios de seus livros. O estilo de Nietzsche, os aforismas em vez de paragrafos longos e
cadeias de raciocinio, apontam para o carater “metaférico” de sua obra. Todavia, é no Zaratustra que essa
formulacdo encontra seu apice.
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Resumo: O texto tem o propdsito de analisar a compreensdo do tragico desenvolvida por
Nietzsche em sua relacdo com o fendmeno do pessimismo, entendido ndo no sentido da
metafisica de Schopenhauer, mas sim como pessimismo da forca, no sentido do poder
dizer sim a vida em seus problemas mais duros e terriveis. Com esse propdsito, o texto
procura fazer, a partir de analise da psicologia do tragico no pensamento de Nietzsche, a
critica da negacdo schopenhauriana da vontade e da ma compreenséo desenvolvida por
Schopenhauer a respeito do pensamento kantiano do belo, da arte e do conceito de
desinteresse. Além disso, procuramos também mostrar como a tensdo entre Apolo e
Dionisio se distancia tanto da oposicdo kantiana entre fenbmeno e coisa em si, como
também da metafisica do absoluto de Hegel e de sua dialética, apontando antes, de um
modo muito mais essencial, para o fendmeno da embriaguez.

Palavras-Chave: Nietzsche, Tragédia, Pessimismo.

Abstract: The text has the purpose of analyzing Nietzsche's understanding of the tragic
in his relationship with the phenomenon of pessimism, understood not in the sense of
Schopenhauer's metaphysics, but as pessimism of force, in the sense of being able to say
yes to life in its harder and more terrible problems. With this purpose, the text seeks to
make, from the analysis of the psychology of the tragic in Nietzsche's thought, the
criticism of schopenhauerian negation of the will and the misunderstanding developed by
Schopenhauer regarding Kant’s thought of the beautiful, art and concept of disinterest.
Further, we also try to show how the tension between Apollo and Dionysus distances
itself from the kantian opposition between phenomenon and thing in itself, but also from
Hegel's metaphysics of the absolute and its dialectic, pointing first, in a much more
essential way, to the phenomenon of drunkenness.

Keywords: Nietzsche, Tragedy, Pessimism.

INTRODUCAO

Em O Nascimento da Tragédia Nietzsche apresenta uma original visdo de
mundo tragica-dionisiaca, que sera fundamental para a sua filosofia futura.
No fragmento postumo 25 [95], de 1884, ele afirma ter descoberto pela primeira vez o
tragico. Em Ecce Homo ele chama a si mesmo “o primeiro filsofo tragico”,
apresentando-se, no § 3 de O Nascimento da Tragédia, como 0 mais extremo oposto e

antipoda de um filésofo pessimista. A esse respeito € bom esclarecer o seguinte: A obra

! Professor do Departamento de Filosofia e do Programa de Pés-Graduagdo em Filosofia da Universidade
Federal da Paraiba.
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que Nietzsche comecou a escrever aos 27 anos sob os trovoes da batalha de Woért, na
guerra franco-prussiana, em meio ao servi¢o no corpo médico, teve como titulo, ao ser
publicada em 1872, O Nascimento da Tragédia a partir do Espirito da Musica, trazendo
como uma das teses centrais a compreensdo de que a tragédia nasceu do coro tragico.

Nesse sentido, o decisivo na tragédia seria o elemento musical associado ao éxtase
do ritmo ditirdmbico, com a capacidade Unica de quebrar as mediagdes que a palavra ndo
prescinde, quebrando o principio de individuagdo e promovendo o sentimento de
pertencimento ao Todo. Nietzsche estabelece uma relacdo entre a poesia lirica de
Arquiloco e a musica, que teria sido a porta de entrada do elemento dionisiaco na cultura
grega. Esta tese, dentre outras, serd objeto de contestacdo por parte de Wilamowitz,
gerando a famosa polémica em torno da obra, que se intensificou com o incremento das
posicdes de Erwin Rohde e Richard Wagner, que sairam em defesa de Nietzsche.

Em sua terceira edicdo, de 1876, com o acréscimo do Ensaio de Autocritica, a
obra passou a ter outro subtitulo: Helenismo e Pessimismo. A questdo que se apresenta a
partir de entdo é a da relacdo entre a tragédia, a arte grega e 0 pessimismo. Sera o
pessimismo sinal de declinio, de decadéncia? Havera um pessimismo da forca? Uma
propensdo para o que é duro, terrivel, problematico na existéncia? Haverda um sofrimento
devido a propria superabundéncia? Serd a cientificidade apenas uma fuga face ao
pessimismo? Tera sido essa a astlcia de Sdcrates? Nascimento da tragédia a partir da
mausica? Musica e tragédia? Os gregos e a obra de arte do pessimismo?

Estas sdo algumas das questdes colocadas por Nietzsche no § 1 do Ensaio de
Autocritica, em que diz, no § 3: “Dito mais uma vez, hoje é para mim um livro impossivel
— considero-o como mal escrito, pesado, penoso, furioso e confuso nas imagens,
sentimental, aqui e ali agucarado até se tornar feminino... sem vontade de pureza ldgica...
como livro para iniciados, como mdasica... quase indecisa sobre se queria comunicar-se
ou esconder-se... deveria ter cantado essa ‘nova alma’ - e ndo falado! Que pena que eu
n&o ousei dizer como poeta o que tinha outrora para dizer...”2 Por outro lado, ele também
apresenta o livro como independente, pois nele se revela pela primeira vez a compreenséo
do maravilhoso fendmeno do dionisiaco e o conceito do tragico, através dos quais
Nietzsche conquista o discernimento sobre o que é a psicologia da tragédia. E permanece

firme, segundo ele, o ponto de interrogacdo dionisiaco ali colocado, mantendo-se também

2 NIETZSCHE, Friedrich. KSA 1, p. 14-15.
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constante no que diz respeito a musica: “Como deveria ser feita uma musica que nédo
fosse, em sua origem, romantica, como a alema, mas dionisiaca?...”>

A sua compreensdo da psicologia da tragédia aparece de maneira clara em
Crepusculo dos idolos (o0 que devo aos antigos, 8 5): “O dizer-sim a vida mesma em seus
problemas mais desconhecidos e mais duros; a vontade de vida tornando-se alegre de sua
prépria inesgotabilidade, no sacrificio de seus tipos mais elevados — isto chamei de
dionisiaco, isto adivinhei como a ponte para a psicologia do poeta tragico... O Nascimento
da Tragédia foi minha primeira transvaloragdo de todos os valores...”

Em sua psicologia do tragico o pessimismo da forca aparece como 0 oposto da
negacdo schopenhauriana da vontade, como o oposto da ansia pelo nada e ainda como o
oposto da compreensdo de que o efeito da tragédia seria a catarse, entendida como
purgacdo, descarga aliviadora dos afetos do terror e da compaixao. Vejamos primeiro a
questdo em Schopenhauer. Apesar de lamentar ndo ter tido a coragem para permitir-se
usar uma linguagem prdpria para intuicdes e ousadias tdo proprias®, utilizando-se, entdo
de férmulas schopenhaurianas, kantianas e também hegelianas, Nietzsche pensa em sua
obra algo fundamentalmente diferente do que foi pensado por esses trés grandes filosofos,
conforme procuraremos mostrar em seus tragos mais gerais.

O que pensava Schopenhauer sobre a tragédia é dito por Nietzsche no § 6 do
Ensaio de Autocritica: “O que da a todo tragico o particular impeto de elevagdo — diz ele,
Mundo como Vontade e Representacao, II, 495 — é o desabrochar do reconhecimento de
que o mundo, a vida, ndo pode dar nenhuma verdadeira satisfacdo, de modo que néo vale
a nossa dependéncia: nisso consiste o espirito tragico — ele conduz, portanto, a
resignacéo.”® Se a vida para Schopenhauer é em sua esséncia VVontade, ela ¢ crueldade e
sofrimento por ser um eterno querer, através do qual o individuo, satisfeito
temporariamente, torna-se sempre ponto de partida para novos desejos, de modo que,
segundo ele, “toda satisfacdo, ou aquilo que comumente se chama felicidade, € propria e
essencialmente falando apenas negativa, jamais positiva.”” A Gnica alternativa em relacio
a esse inequivoco carater de dor da existéncia, segundo ele, seria a espontanea negacgéo
da vontade, que ocorreria, por exemplo, na contemplacao artistica, nos atos de compaixao

e na vida ascética.

®Id., Ibid., § 6, p. 20.

41d., KSA 6, p. 160.

SCf KSA 1, Versuch einer Selbstkritik, § 6, p. 19-20.

®1d., lbid., p. 19-20.

" SCHOPENHAUER. Arthur. O Mundo como vontade e como representacao. p. 411.
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Facamos um recorte e vejamos aqui somente o fendmeno da contemplacéo
artistica. Para tanto vamos partir de Kant, que em Critica da Faculdade do Juizo, na
Analitica do Belo, § 5, diz 0 seguinte a respeito do juizo de gosto: “Gosto € a faculdade
de ajuizamento de um objeto ou de um modo de representacdo mediante uma
complacéncia ou descomplacéncia independente de todo interesse. O objeto de uma tal
complacéncia chama-se belo.”® Segundo Nietzsche, Schopenhauer, a partir desse
enunciado, entende que se a relagdo com o belo € desinteressada, entdo o estado estético
representaria uma supressao da vontade, o apaziguamento do querer, 0 puro repouso, 0
puro ndo querer mais. Isto € algo que ele indica na seguinte passagem: “Desde Kant tudo
0 que se diz sobre arte, beleza, conhecimento, sabedoria estd manuseado e contaminado
pelo conceito ‘sem interesse’”°.

Quando diz desde Kant, Nietzsche parece estar dizendo “desde a ma
interpretacdo” que Schopenhauer fez de Kant. A partir do que Nietzsche coloca é preciso
entdo perguntar: Ao mostrar que para encontrar algo belo nos temos que deixar que isto
gue nos vem ao encontro chegue ante ndés como ele mesmo é, sem considera-lo de
antemao em vista de outra coisa, de nossas finalidades e propdsitos, de um possivel gozo
ou beneficio, seja proporcionado pelos sentidos ou pelo conceito, Kant estaria apontando
para uma suspensao da vontade, para uma indiferenca ou, antes, seria o contrario, ele
estaria apontando para um maximo esforco do nosso ser de poder julgar livremente,
independentemente de toda coacdo do conceito e de toda exigéncia das sensagdes?

A segunda alternativa parece ser mais apropriada ao pensamento de Kant. Na
contemplacéo do belo, segundo ele, a imaginagdo esquematiza livremente, sem a coagéo
do entendimento, sem 0 recurso aos parametros conceituais, ou seja, as regras que
determinam e orientam o trabalho formador da imagem, como acontece no caso do objeto
teorico. O bom-para, o desejavel-para, como o que também pode suscitar prazer,
pressupde uma regra e um conceito que lhe serve de base, que representa um fim a ser
alcangado, e nesse caso o julgamento se faz tendo em vista ndo a propria coisa, mas o que
queremos conquistar com ela, por exemplo, um determinado fim. A imaginacdo, na
contemplacdo do belo, também opera sem estar sujeita ao prazer sensivel, seja este
entendido como representacdo do objeto, como desejo do objeto, seja como 0 prazer que

a presencga material do objeto provoca atraves dos sentidos, como, por exemplo, o prazer

8 KANT, Immanuel. Critica da faculdade do juizo. p. 55.
° Apud HEIDEGGER, Martin. Nietzsche I, p. 110.
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provocado pelo chocolate em minhas papilas gustativas, que também é uma forma de
representacdo, embora sensivel.

O prazer na contemplacdo do belo, que exige o desinteresse, é um tipo de
sentimento de fortalecimento do animo, do poder sentir a imaginacdo operando
livremente, sem a coacdo do entendimento, produzindo uma imagem original, seguindo
regras indeterminadas para a formacéo da unidade, desinteressada do agrado sensorial e
do prazer no conceito. Nesse caso, 0 prazer, embora desinteressado, ndo é indiferente,
apatico, mas sim maximamente interessado na propria coisa, embora desinteressado de
todo fim e utilidade.

J& Nietzsche diz: O estado estético é a embriaguez. Isto parece evidentemente o
oposto de todo “agrado desinteressado” e de toda “supressao da vontade”. Mas sera que
ao se opor a estética de Schopenhauer, Nietzsche também estaria se opondo a de Kant e
a sua compreensdo de beleza e desinteresse? Ao que parece ndo, pois desinteresse para
ele, assim como para Kant, € um esfor¢o, um maximo esforco para aplacar o dominio do
conceito e da livre entrega as sensagdes e, assim, € um supremo interesse no que aparece
e se mostra desde si mesmo, isto é, na vida, que se expressa através da tensdo entre 0s
impulsos apolineo e dionisiaco.

A embriaguez, para ele, é um sentimento, um afeto (pathos) de acrescentamento
de forca e plenitude. E ndo é um estado fugaz que nos tira de n6s mesmos e logo
desvanece; antes é aquilo que confere unidade e forma, isto &, limite e delimitagcdo ao que
se mostra, ao que se exp0Oe e irrompe, representando um elevado sentimento de poder.
Por isso, em Incursfes de um Extemporéaneo, ele mostra o apolineo e o dionisiaco como
modos da embriaguez e a embriaguez como o estado estético fundamental, que
condiciona o artista, que assim vé&, percebe o real ndo como o que é, isto é, como o0 ja dado
e constituido, mas como o que é mais forte, pleno e simples, o real em sua realidade, em
seu mostrar-se originario, em seu subito e gratuito elevar-se, mostrar-se e vir a presencga.
Esse sentimento de plenitude e poder, que permite ver algo mais forte, significa poder ver
a forca que o inaugura e instaura e que € nada, ou seja, € tdo somente vontade de poder,
vontade para poder ser, para irromper, num salto, como presenca, sempre passageira e
transitdria, mas que se eterniza como celebracdo da passagem, da finitude, como subito
aparecer que nao quer nada a ndo ser mostrar-se e que, assim, precisa passar e declinar,
entrar em seu 0caso para eternizar-se como passagem e travessia.

A embriaguez, portanto, ndo diz respeito ao estado de ebulicdo e caos que tudo

confunde. Ela esta relacionada a forma, do grego morfé, como modo de dar limite
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edelimitacdo ao que se oferece, ao disforme e caotico. Ela nédo diz respeito sé ao que nos
arrebata, mas também ao poder de dar forma, uma extrema agudeza dos sentidos, uma
capacidade de falar de si através de uma centena de meios linguisticos, um estado
explosivo, como uma compulsdo para descarregar a exuberancia da tensdo interna. A
embriaguez ndo é s6 oque arrebata, mas oque permite ver. Para que se dé a criacao,
portanto, é necessario nio somente o ser tomado de assalto, repentino e imediato. E
preciso também que o afeto seja cultivado e guardado, para que possa aprendera a falar,
para que ganhe uma forma, uma imagem, em suma, para que apareca, tornando-se
Dionisio, assim, Apolo, transfigurado na bela aparéncia do mundo do sonho, redimido na
aparéncia da dor primordial de ndo ser, falando através de Apolo, mas precisando também
sempre renascer, através do sacrificio da individualidade, como retorno ao nativo, a patria
originaria, ao ndo ser, a noite, ao esquecimento.

No mundo grego o pessimismo da forca, a glorificacdo do terrivel, se manifesta
apolineamente, como, por exemplo, na épica de Homero, que apresenta os deuses gregos
como representagdes, como modos de ser, de aparecer da vida, tornando a vida assim algo
divino, que é celebrado e divinizado e ndo lamentado e depreciado. O pantedo dos deuses
como representacdo do belo mundo da aparéncia. No prologo de A Gaia Ciéncia, § 4,
Nietzsche diz que os gregos entendiam do viver e que para isso é preciso adorar a
aparéncia, acreditar em todo o Olimpo da aparéncia. E acrescenta: “Esses gregos eram
superficiais— por profundidade!”*°

Mas o pessimismo da forca também aparece de modo dionisiaco, como na
tragédia, que tem por finalidade ndo a descarga aliviadora dos afetos, das tensdes, “...ndo
para se desembaracar de pavores e compaixdes, ndo para se purificar de um afeto perigoso
através de sua descarga veemente — assim o compreendeu Aristoteles — : mas para,
ultrapassando pavor e compaixao, ser de modo préprio o eterno prazer do vir-a-ser —
aquele prazer que encerra também em si o prazer na destrui¢do.”*! Em Poética, VI, 32,
Aristoteles diz que “o elemento mais importante é a trama dos fatos, pois a tragédia ndo
é imitacdo de homens, mas de agdes e de vida... e a propria finalidade da vida € uma acéo,
ndo uma qualidade.”*?> Desse modo o espectador estaria absorvido pelo curso dos
acontecimentos e ndo pelo coro, pela madsica. A catarse seria uma espécie de descarga

aliviadora dos sentimentos de terror e piedade, provocados pela aniquilagéo e infortinio

10 NIETZSCHE, Friedrich. KSA 3, p. 352.
1d,, KSA 6, p. 160.
12 ARISTOTELES. Poética. p. 41.
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dos personagens ao longo da encenacdo, pois sendo encenagdo ndo de uma trajetdria
particular, mas da vida e do curso da vida, representa uma imagem da propria existéncia.
Se por um lado a tragédia provoca o despertar desses sentimentos e o enriquecimento da
vida que faz a experiéncia deste despertar, por outro lado ela produz uma descarga
aliviadora, por tratar-se de encenacdo e ndo de algo real.

Para Nietzsche, no entanto, o efeito tragico esta no coro, pois ai se processa uma
comunicagdo com o publico sem levar em conta o enredo, o elemento conceitual, sendo
essa comunicacdo expressa como sentimento imediato do todo, de unido com o
desmedido e disforme para o qual toda forma tem de retornar. A tragédia, desse modo,
ndo visaa eliminacdo da tenséo e com isso a descarga aliviadora, mas o despertar do
sentimento de tensdo, de luta e confrontacdo dos poderes essenciais do ser, da vida, da
existéncia, representada pela tenséo entre o apolineo e o dionisiaco, entre o todo e a sua
fragmentacéo na aparéncia.

Essa oposi¢do ndo tem para Nietzsche o sentido da oposi¢do kantiana entre
fendbmeno e coisa em si, pois 0 mundo fenoménico, para Nietzsche, o reino de Apolo, ndo
€ uma representacdo do sujeito, no sentido de uma subsuncdo do turbilhdo dos dataaos
principios a priori da sensibilidade e do entendimento. O apolineo néo é representacao,
mas o proprio real, a propria vida no eterno movimento da indeterminacdo para a
determinacéo, enquanto diferenciacdo do indiferenciado, como bem formula Hélderlin
em Hipérion, através da sentenca que sintetiza o nucleo do pensamento de Heraclito: O
um diferenciado em si mesmo, “hén diaphéron heaut6i”’*3,

Se o pensamento de Nietzsche em o Nascimento da Tragédia, conforme ele
mesmo diz, cheira a hegelianismo, é preciso ver que a sua proximidade é muito mais com
Heraclito do que com Hegel. A oposicéo apolineo-dionisiaca ndo é uma dialética que visa
uma sintese de opostos, uma reconciliacdo das oposi¢cbes em uma sintese superior, em um
movimento para luz, luz e mais luz, para o pleno revelar-se do Absoluto, da natureza
(physis), que assim ndo teria forga para resistir ao animo do conhecimento, devendo abrir-
se diante dele, revelando a sua riqueza e profundidade e deixando-se por ele aproveitar.
Com isso se consuma o projeto moderno de dominio da natureza, iniciado com Descartes
e Kant.

Isto fica claro no seguinte trecho do discurso inaugural pronunciado por Hegel na
Universidade de Heidelberg, em 28 de outubro de 1816:

13 HOLDERLIN, Friedrich. Hipérion. p. 85.
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A esséncia do universo, a principio fechada e oculta, ndo encerra forca
capaz de resistir ao valor de um espirito disposto a conhecé-la: Ndo tem
outro remédio sendo por-se de manifesto diante dele e desdobrar ante
seus olhos, para sua satisfacdo e desfrute, sua profundidade e suas
riquezas.**

E por que a esséncia do universo, o Absoluto, ndo pode resistir ao animo do
conhecimento? Ora, porque o Absoluto é em si mesmo movimento e for¢a para mostrar-
se, expor-se, que em sua caminhada, que € a sua historia e a sua experiéncia, como
experiéncia da metafisica e do Ocidente, mostra-se sempre cada vez com maior clareza
para si mesmo, sabendo cada vez mais de si a medida que se mostra e que sabe do seu
objeto, daquilo que o préprio Absoluto pGe, ao diferenciar-se de si mesmo, como o que
surge dele mesmo, até chegar, no movimento da caminhada, a perfeita concordancia
consigo. Nesse projeto se vai para diante sabendo mais, tornando-se cada vez mais
consciente de si mesmo, sem espagco para 0 ndo saber, a ndo consciéncia. Em seu
agigantar-se, a consciéncia sabe cada vez mais de si, na caminhada que faz a partir da
diversidade de figuras que ela mesma pde. Ela as pde para saber de si como o que pde. E
com esse saber ela se completa e torna-se transparente para si mesma. O que € concedido,
a partir da diferenciacdo do Absoluto em suas figuras, é o pleno saber, que ndo € o que o
Absoluto é, a partida, mas sim o que ele vem a ser na chegada. Na chegada, no fim, desse
modo, se consuma 0 comeco e com essa consumacao a filosofia deixa de ser amor ao
saber para ser saber real, efetivo.

O projeto de Nietzsche é outro, o do passo atrés, o voltar sempre ao mesmo, ao
ndo saber para poder saber. Por isso ele diz, em A Gaia Ciéncia (p. 15), que “ja ndo
acreditamos mais que a verdade continue verdade se se lhe tira o véu. Temos vivido o
suficiente para acreditar nisso. Hoje é para nds uma questao de decoro que nédo se queira
ver tudo nd... que ndo se queira compreender e “‘saber’ tudo... dever-se-ia respeitar mais
0 pudor com que a natureza se escondeu atras de enigmas e de coloridas incertezas. Sera
talvez a verdade uma mulher, que tem razdes para ndo deixar ver as suas razdes?”*®

E 0 que se esta querendo dizer aqui com enigma? O enigma € a vida, a tensdo e a
harmonia do que tende a se opor, a luta, o polemos, a philia, a amizade, 0 amor entre 0s
poderes do ser, entre 0s impulsos (Triebe) artisticos da natureza. O artista primordial

Dionisio é compelido a criar a realidade do belo mundo apolineo, ao diferenciar-se de si

14 HEGEL. G. W. F. Lecciones sobre la historia de La filosofia. p. 5.
15 NIETZSCHE, Friedrich. KSA 3, p. 352.
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mesmo, despedagando-se na multiplicidade. Do mesmo modo 0s mais insignes
exemplares do homem precisam ser aniquilados, retribuindo o favor do despedagamento
de Dionisio, restituindo, no ocultamento, o amor ao surgimento, a aparéncia. Apolo e
Dionisio ddo-se as méos, pois um ama o outro, concedendo cada um ao outro aquilo que
0 outro é. Philein, polemos e harmonia sdo palavras pensadas para expressar essa
articulacdo, o conflito e o simultaneo abrigo de aparéncia (Apolo) e Caos (Dionisio). A
contradicéo e conflito entre os dois impulsos nunca pode ser superada, poiso que sempre
estd simultaneamente a ocorrer é o favorecimento do declinio, da destruicdo e 0 combate
para dela sair, como dois poderes essenciais da vida.

N&o ha aqui sujeito nem objeto, no sentido da prioridade de um sobre o outro, pois
sujeito e objeto e toda dialética de constituicdo se formam a partir do processo
constituinte, isto é, do verbo, da acdo, que aqui se mostra como tensdo, manutencdo em
harmonia do que tende a se opor. Conforme dizia Goethe em Fausto, “era no inicio a
acdo!”%® (Im Anfang war die Tat), ou seja, no principio era 0 movimento, a atividade, a
luta, mas ndo como discérdia e sim como um resistir, que tira a sua for¢a daquilo ao que
resiste. Apolo, a medida, desse modo, traz em si a desmedida a qual resiste (Dionisio)
como o que faz parte de sua propria constituicdo. E Dionisio, a desmedida, traz em si a
medida (Apolo) a qual resiste como o que Ihe concede aquilo que ele é. A tensdo entre
esses poderes € o0 tragico, que precisa ser afirmado sem necessidade de consolacéo e de
romantismo.

Para Hegel, todo o trabalho da luta e do negativo estd a servi¢co do saber, da
consciéncia, que cresce através do seu movimento de diferenciacdo, sendo assim cada vez
mais consciéncia. Em sua dialética ndo ha espago para 0 outro que ndo seja consciéncia,
pois ndo ha nada fora da consciéncia, nenhum momento, nenhuma figura. A consciéncia
€ 0 substrato, o que se subjaz, o lastro e fundo do real, da vida, que € consciéncia desde o
principio, embora sem saber, visto que 0 saber s6 advém com o seu por-se em marcha,
através da experiéncia que a consciéncia faz consigo mesma. No pensamento de
Nietzsche, a embriaguez, como sentimento de poderio e plenitude, é o afeto afirmador
por exceléncia, como o que permite o culto ao terrivel, ao sem fundo e sem lastro, ao
disforme e ao caos, ao ndo saber, que atrai para si todo impulso criador, que s6 pode criar
como entrega e abandono ao que ndo tem determinagdo alguma e nenhuma razdo para

ser. A embriaguez néo precisa da consolacdo do saber, pois com ela 0 homem se redime

16 GOETHE, Johann Wolfgang Von. Fausto. P. 130-131
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na insciéncia, podendo dizer diante do Foi — de tudo o0 que ja se encaminhou para ser e
que em seu encaminhar-se é tdo soO insinuacdo, possibilidade de ser, e assim, prendncio,
aceno, sem ser coisa nenhuma da qual se esta ciente — assim eu o quis! O que se quer e
deve querer ndo exige saber, mas entrega e abandono ao que ndo tem razéo para ser. Esse
querer, que € amor, como amor ao possivel, € amor fati, amor ao destino, pois o destino
é tdo sO o possivel, e assim 0 que é necessario ser. Esse querer precisa sempre também
querer o declinio, a destrui¢do de tudo ja feito, por ser amor fati, amor ao que se destina
para ser. O saber real, como reino da consciéncia, soa como consolacdo metafisica, que
presumivelmente poderia redimir a existéncia do reino da obscuridade e da insciéncia.

Com isso, contudo, ndo se esta querendo dizer que o pensamento de Nietzsche é
irracional, mistico e sem compromisso com a verdade ou o saber. Ao contrario. O seu
compromisso com a verdade € anda maior, ao admitir que ndo possui a verdade, por saber
que o querer que quer desvendar 0 enigma, a verdade, provém da verdade, do enigma
mesmo, sendo esse querer 0 que precisa ser questionado e o mais digno de questdo. Querer
a insciéncia, portanto, ndo é querer ndo saber nada, ndo é querer a ignorancia e o
obscurantismo, nao é simplesmente afirmar que o mistério € o que nao é acessivel e ndo
se pode sequer por em questdo. N&o. Querer a insciéncia € acolher na ciéncia o ndo saber,
é acolher, numa tensdo, o saber como o0 que se busca e também como o que promove a
busca, que sdo sempre 0 mesmo em sua diferenca. Nietzsche nomeia essa tensdo atraves
do termo vontade de poder: A vontade quer o poder, mas o0 poder, como isso que €
querido, € tdo s6 um modo de pdr-se da vontade para manifestar-se e crescer, ou seja,
diferenciar-se de todo poder ja posto, muito embora isso sO seja possivel a partir do que
ja foi posto.

Em sua primeira obra isso aparece através da tensdo, da luta entre os impulsos
apolineo e dionisiaco. Através dessa tensdo aparece de maneira original o fenébmeno do
tragico, como o poder dizer sim ao terrivel, ao eterno retorno da tensdo, da luta, do jogo
de diferenciagéo da vontade, que nesse jogo e por meio do jogo mesmo, contudo, procura
afrouxar todo arco teso, aliviar toda tensdo, apaziguar e consolar a vontade de sua luta,
mas isso também atraves de uma intensa luta e como uma forma de dominar e ser senhor.
Esse querer consolar, portanto, promove uma descomunal luta e tensdo, a luta e tenséo
com a vontade que diz sim e que ri de toda forma de consolagé&o.

E por fim, para concluir, vejamos o que diz Nietzsche no § 7 do Ensaio de
Autocritica, ao procurar responder aqueles que o acusavam em o Nascimento da Tragédia

de promover com a sua metafisica de artista uma espécie de consolagdo por meio da arte:
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“Como ridentes, mandem algum dia para o diabo toda consolagdo metafisica — ¢ a
metafisica a frente!”?’ Isto porque a arte, para Nietzsche, ndo é o que serve para consolar,
mas antes para revelar o abissal, 0 sem fundo e sem sentido da vida. O artista trégico,
dionisiaco, ndo é somente o que Vvé o terrivel, mas o que vé e diz sim. E o Nietzsche
maduro bem sabe, por meio de Zaratustra, que ndo é com a ira que se mata, mas com o
riso. Riso aqui quer dizer o incondicional dizer sim, sem resignagdo. Sé assim, portanto,
com o riso, sem lamentagdo, sem condenacdo a vida, podemos saber que deus (a
metafisica, como reino da verdade, busca pela determinacdo do fundo, do substrato da
vida) esta morto e podemos entender a estrondosa risada dos deuses no Olimpo, ao

saberem que sé ha aparéncia, superficie, sem fundo algum por detras.

1 NIETZSCHE, Friedrich. KSA 1. p. 22.
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O SOCRATES DE O NASCIMENTO DA TRAGEDIA: O INICIOE A
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Resumo: Se o Zaratustra nietzschiano € a personagem que vai superar a metafisica e suas
dualidades de opostos absolutos, especialmente a dualidade Bem-Mal, criada pelo
Zaratustra histdrico, o Socrates musicante € a personagem que vai superar o pensamento
racional e moral inaugurado pelo filésofo Socrates, o Socrates moribundo, decadente e
condenado a morte pela polis. O objetivo deste artigo € investigar o desenvolvimento da
personagem Socrates de destruidor da cultura tragica grega e fundador da cultura tedrica
europeia a criador de uma nova sabedoria tragica. Trata-se também de entender como
Nietzsche articula arte, conhecimento cientifico e filosofia em seu pensamento.
Palavras-chave: Arte; Conhecimento; Metafisica; Sabedoria tragica; Zaratustra

Abstract: If the Nietzschean Zarathustra is the type who will overcome the metaphysics
and its dualities of absolute opposites, especially the duality Good-Evil, created by
historical Zarathustra, the music-making Socrates is the type who will overcome the
rational and moral thinking established by the philosopher Socrates, the dying Socrates,
condemned to death by the polis. The aim of this article is to examine the development
of Socrates' type from the destroyer of the Greek tragic culture and the founder of
European theoretical culture into the creator of a new tragic wisdom. It is also about to
search how Nietzsche interrelates art, scientific knowledge, and philosophy in his
thought.

Keywords: Art; Knowledge; Metaphysics; tragic Wisdom; Zarathustra

E m Ecce homo, Nietzsche discorre sobre as condigdes da producdo de sua
obra escrita em estilo poético, Assim falava Zaratustra. A concepc¢ao
fundamental da obra € o eterno retorno (ewige Wiederkunft), “a forma mais elevada de

afirmacdo (Bejahung) que pode ser totalmente alcancada” (Ecce Homo, “Assim falava
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Zaratustra” § 1, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 335).®> O livro deveria todo ele ser
considerado (rechnen) como mausica, ja que ele foi escrito quando o filésofo alemédo
exibia como sintoma significativo o pathos de afirmacdo (jasagende Pathos) par
excellence, ou seja, 0 pathos tragico (tragische Pathos) no mais alto grau. A inspiracio*
da aceitagdo da vida deveu-se a visdo provocada por um bloco de pedra no lago de
Silvaplana em agosto de 1881 aliada a uma grande saide (grosse Gesundheit).® Essa
afirmacéo de todos os aspectos da existéncia é também um ato supremo (hdchste That)
da nogdo nietzschiana de “dionisiaco”.® Deixemos a alma fora disso, 0 “corpo” esta
entusiasmado (begeistert):” Nietzsche danca embalado pelo ritmo dessa inspiracgéo, e
Zaratustra é um dangarino - ele ndo tem nenhuma objecéo contra a existéncia, embora
seja “o espirito que porta o destino mais pesado” (Ecce Homo, “Assim falava Zaratustra”
8 6, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 345), isto €, o pensamento do eterno retorno. Zaratustra
representa todos esses sintomas no autor de Assim falava Zaratustra. Mas por que
Nietzsche escolheu Zaratustra como personagem de sua obra mais querida?® Na boca de
Nietzsche, o primeiro imoralista, 0 nome Zaratustra significa o contrario (Gegentheil) do
que o persa fez na historia. Se o Zaratustra histérico foi o primeiro a ver a luta entre o
bem e 0 mal como o verdadeiro mecanismo (Getriebe) do movimento do mundo, ele deve
ser também o primeiro a reconhecer seu funesto erro de criar (schaffen) a moral.® Ele
transpds a moral para a metafisica: bem e mal sdo forgas, causas finais em si. O Zaratustra
de Nietzsche € o antagonista do fundador da primeira manifestacdo religiosa de um
dualismo moral metafisico, de uma oposicdo de qualidades absolutas que iré& caracterizar

0 pensamento metafisico socratico-cristao.

3 Todas as traducdes dos textos de Nietzsche foram feitas por nos.

4 Para a concepgdo de inspiracdo de Nietzsche, cf. Ecce Homo, “Assim falava Zaratustra” § 3,
NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 343-345.

5 Sobre a grande satide, cf. Ecce Homo, “Assim falava Zaratustra” § 2, Nietzsche, 1999, v. 6, p. 337-339 e
A gaia ciéncia 8 382, NIETZSCHE, 1999, v. 3, p. 635-637.

6 Cf. Ecce Homo, “Assim falava Zaratustra” § 6, Nietzsche, 1999, v. 6, p. 343. No6s reconhecemos as
diferencas entre o dionisiaco dos primeiros textos de Nietzsche e o dionisiaco de seus Ultimos textos, no
entanto esse assunto ndo sera abordado neste artigo. Sobre a nocdo de dionisiaco, cf. MARTON, 2016, p.
188-190.

" Cf. Ecce Homo, “Assim falava Zaratustra” § 4, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 341. Devemos perceber o
trocadilho que Nietzsche faz aqui: a alma (Geist) invade o corpo. Corpo, no texto original, esta grifado, o
que nos lembra que Nietzsche nédo utiliza a no¢do metafisica de corpo enquanto substancia, mas como um
conjunto de impulsos em luta por mais poténcia. O sentido original de “entusiasmo”, do grego
evBovouaopdg, enthousiasmos, era a superagdo da condigdo humana pelos discipulos de Dioniso, quando
esse deus tomava-lhes a consciéncia individual (cf. BRANDAO, 1999, p. 11).

& Nietzsche afirma: “Entre meus escritos, meu Zaratustra esta sozinho. Com ele, ofereci a humanidade o
maior presente que ja lhe foi ofertado” (Ecce Homo, “Prefacio” § 4, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 259).

® Cf. Ecce Homo, “Por que sou um destino” § 3, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 367.
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N&o é a primeira vez que Nietzsche utiliza essa formula apresentada em Ecce
homo para nos explicar o significado da personagem Zaratustra. Uma argumentacgéo
semelhante foi usada com outra personagem central no pensamento nietzschiano e em sua
primeira obra publicada: trata-se de Socrates em O nascimento da tragédia. Como
detalharemos adiante, SAcrates é considerado o destruidor da tragédia classica ateniense
e iniciador de um pensamento metafisico caracterizado por uma dualidade de qualidades
opostas absolutas, por conceitos absolutos eternos e imutaveis e pela coincidéncia entre
0 Bem, a Verdade e o Belo. Ao mesmo tempo propagadora e resultado da décadence
europeia que permeia a historia, esse pensamento manifesta-se no cristianismo e até
mesmo na ciéncia do século XIX. Entretanto, em O nascimento da tragédia, um outro
Socrates surge para lutar contra a obra do primeiro Sdcrates: trata-se do Socrates
musicante (musiktreibenden Sokrates), antagonista do Socrates platdnico. Se o Socrates
platdnico - ou o0 Sécrates moribundo (sterbende Sokrates), ou ainda o Socrates doente que
prefere a morte a vida - implanta uma cultura tedrica em detrimento da cultura tragica, o
Socrates musicante, a0 menos, prepara o terreno para o nascimento de uma nova cultura
tragica por meio da masica. Esta personagem percebe que a ciéncia ndo é suficiente para
dar significado a existéncia humana. Como o Zaratustra nietzschiano, o Socrates
musicante também possui um pathos tragico. Para entendermos melhor esse Socrates,
suas caracteristicas e seu antagonismo ao socratismo, nés devemos usar como pano de
fundo as concepcdes de culturas expostas em O nascimento da tragédia.

Nietzsche classifica as culturas em tipos baseados numa concepgéao
schopenhaueriana: a vontade universal encontra ilusdes para prender suas criaturas a vida.
Os trés tipos principais de ilusdes, de estimulos proprios de grandes naturezas que sentem
0 peso da existéncia, correspondem a trés tipos de culturasi: a) a cultura socratica ou
teorica (sokratische oder theoretische Cultur), na qual predomina o prazer socratico de
conhecer e a ilusdo de poder curar por ele a ferida da existéncia (exemplo histérico: a
cultura alexandrina, alexandrinische Cultur); b) a cultura artistica (kinstlerische Cultur),
na qual predomina o véu apolineo da beleza das formas (exemplo histérico: a cultura
helénica); e c¢) a cultura tragica (tragische Cultur), na qual predomina o consolo
metafisico de que, sob o turbilhdo dos fendmenos, continua a vida eterna (exemplo
historico: a cultura budista). Em cada uma dessas culturas, outras formas de existéncia

tém que lutar penosamente para se expressar. Segundo o filésofo alemé&o, a Europa de sua

10 Cf. O nascimento da tragédia § 18, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 115-120. Esses tipos culturais ndo séo
puros, mas representam a predominancia de um tipo de ilusdo.
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época vive sob a cultura alexandrina, cujo ideal é 0 homem tedrico, o douto ou o erudito.
Essa cultura, cujo prot6tipo é Socrates, solapou a cultura tragica da Grécia pré-socratica.

O projeto cultural do jovem Nietzsche esta assentado sobre a cultura tragica, sobre
uma certa unido dos impulsos apolineo e dionisiaco, na qual, ao invés de se limitarem
mutuamente, eles acabam se expressando de modo méaximo. Nem todas as culturas
enfrentam a sabedoria de Sileno!! do mesmo modo: “Miseravel estirpe de efémeros,
filhos do acaso e da pendria, por que me obrigas a te dizer o que para ti seria mais benéfico
ndo escutar? O melhor de tudo é para ti absolutamente inatingivel: ndo ter nascido, ndo
ser, nada ser. O segundo melhor, porém, para ti é — logo morrer” (O nascimento da
tragédia § 3, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 115-120). Na cultura tragica, se a musica, ou
seja, a expressdo do impulso dionisiaco, provoca a intuicdo da sabedoria de Sileno, o
apolineo seduz para 0 homem continuar a viver: a pior coisa é morrer logo, a segunda,
morrer um dia. A tragédia, com sua interacdo especial entre musica e drama, este Ultimo
apresentado pelo discurso, entre o impulso dionisiaco e o impulso apolineo, nos coloca
diante da eterna dor primordial, unico fundamento do mundo, e do mundo aparente da
beleza, e produz algo que € raro na cultura humana: a unidade do homem com a natureza.
Permanecemos na existéncia por meio da ilusdo de sermos um com o infinito. A
existéncia e 0 mundo sdo justificados apenas como fendmeno estético'?.

A unido especial da dor fundamental com a ilusdo da beleza expressa-se na
tragédia quando o drama representa a musica do coro dissonante. Em O caso Wagner §
9, Nietzsche aponta um mal-entendido com a palavra drama por parte de seus
contemporaneos: drama ndo é acdo. A origem do termo é dorica, e significa evento,
historia no sentido hieratico, ou seja, refere-se a lenda de um povo, a historia sagrada que
funda um culto. Drama ndo € um fazer, mas um suceder, ocorrer: 0 drama é o mito
tragico3. Enquanto a musica produz um simile sublime do universal, o mito, por um lado,
liberta-nos do &vido impulso para esta existéncia, lembra-nos de um prazer superior, isto
é, a aniquilacdo do herdi e a perda de sua individualidade no universal, mas, por outro
lado, protege-nos da mdusica, faz com gque nos entreguemos a ela sem receio do orgiastico

sentimento de liberdade, sem o rompimento definitivo do principio de individuagédo. O

11 Sileno, em alguns mitos, foi preceptor de Dioniso. Conhecia o futuro, mas so falava a verdade quando
embriagado. A citacdo acima foi sua resposta, depois de capturado e embriagado, a pergunta do rei Midas:
qual seria 0 bem supremo para os homens?

12 Cf. O nascimento da tragédia § 24, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 149-154,

13 Cf. O caso Wagner § 9, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 33, e O nascimento da tragédia § 21, NIETZSCHE,
1999, v. 1, p. 137-140.
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mito tragico leva ao limite 0 mundo das aparéncias, estimulando a busca de uma realidade
atemporal e eterna!4; com ele, o sonho e a fantasia apolineas ndo vagam ao léu.

O mito da unidade a toda cultura e significado a vida. O homem abstrato, que se
apoia na verdade teorica, € pobre e sua cultura esta condenada a depender das outras. N&o
é possivel transplantar um mito de um povo a outro. E foi justamente o homem tedrico o
responsavel pela destruigdo da tragédia e da sabedoria tragica. O movimento que busca a
verdade e que originou a filosofia e a ciéncia desmantelou a especial unido entre 0s
impulsos apolineo e dionisiaco. Em uma Atenas decadente, um decadente foi capaz de
produzir um remédio, ainda que ilusorio, contra o declinio. O socratismo estético e tedrico
langa mao da razdo para substituir o consolo metafisico pelo saber teorico: trata-se agora
de conhecer e corrigir o mundo®. Seria por influéncia de Socrates que Euripedes
completa o processo de destruicdo do coro dissonante®. Ao matar a musica, Euripedes
mata 0 mito, e, ao abandonar Dioniso, pois o didlogo ndo é mais representacdo da musica,
a tragédia é abandonada por Apolo. A tragédia, a partir de entdo, ndo é mais fonte de uma
sabedoria tragica, torna-se simples entretenimento: antes tinhamos um conhecimento
sobre 0 mundo, agora 0 mundo em seu aspecto mais trivial esta no palco'’. Nietzsche fala
de uma luta eterna entre a “concepg¢do tedrica do mundo” e a “concepg¢do tragica do
mundo” (O nascimento da tragédia § 17, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 111). Na tragédia
classica ateniense, tinhamos um pathos, agora temos um guia de acdo baseado no
socratismo estético: “Tudo, para ser belo, deve ser racional”, e “Somente aquele que sabe
é virtuoso”*8, Ha a excluséo do irracional, do inconsciente, da incerteza: “Tudo, para ser
belo, deve ser consciente”, e “Tudo, para ser bom, deve ser consciente”. Assim, o ideal

de tudo conhecer, o ideal de um Socrates moribundo, torna-se fundamento de um

4 No jovem Nietzsche, esta presente a busca de um sentido eterno para a cultura e para a existéncia
humanas: “E um povo somente vale — como, alias, também um homem — tanto quanto puder imprimir em
suas vivéncias o selo da eternidade: pois assim como que se desmundaniza [entweltlicht] e mostra sua
convicgdo profunda e inconsciente na relatividade do tempo e no significado verdadeiro, isto é, metafisico
da vida” (O nascimento da tragédia § 23, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 149-154). Cf. também “Sobre o
pathos da verdade”, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 755-760.

15 Cf. O nascimento da tragédia § 17, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 111-115.

16 Nietzsche parece ver esse processo como o destino de todas as coisas efémeras: a degeneragdo. A musica,
cada vez mais, perde seu espaco em favor do dialogo: do primordial coro dionisiaco, surgem o protagonista,
o deuteragonista (introduzido por Esquilo) e o tritagonista (introduzido por Soéfocles), até o coro se
transformar em mera personagem e ser introduzida a explicagao do drama por Euripedes (cf. O nascimento
da tragédia § 17, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 110-115). Nesse ponto, 0 drama ndo é mais mito, mas
dialética socrética.

17 Cf. O nascimento da tragédia § 11, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 75-81.

18 Cf. O nascimento da tragédia § 12, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 85.
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otimismo epistemoldgico e moral: “é possivel conhecer”; “virtude é saber”; “sO se erra
por ignorancia”*®.

A cultura artistica, baseada apenas no impulso apolineo, esta proxima da cultura
teorica, pois ambas procuram na aparéncia, ou seja, na beleza ou no conceito, algo para
se proteger contra o pessimismo em face da vida?’. A diferenca esta no que cada uma
enfatiza: a cultura artistica, o que permanece velado; a cultura teorica, o desvelamento
conseguido por esforco proprio. E importante perceber que Sdcrates ndo representa o
apolineo contra o dionisiaco, mas o tedrico e o moral contra o tragico. Tal como o
cristianismo, Socrates “ndo é nem apolineo nem dionisiaco: ele nega todos os valores
estéticos” (Ecce Homo, “Nascimento da tragedia” § 1, NIETZSCHE, 1999, v. 6, p. 310).
Talvez pudessemos dizer que o filosofo grego representa uma exacerbacéo téo grande do
apolineo, que, ao final, temos a perda do carater estético. A rejeicdo da musica na tragédia
ndo resulta no predominio do impulso apolineo na arte?!, mas também a rejeicdo do
apolineo: “Euripedes de modo algum conseguiu fundar o drama apenas no apolineo, [...]
antes, sua tendéncia ndo-dionisiaca perdeu-se em um naturalismo ndo-artistico” (O
nascimento da tragédia § 12, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 85); e “Em esquematismo
I6gico, a tendéncia apolinea se crisalidou [verpuppt]” (O nascimento da tragédia § 14,
NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 94). O despotismo logico-dialético de Socrates mostra uma
doenca, uma monstruosidade per defectum: “enquanto, em todos os homens produtivos,
o0 instinto é precisamente uma forca afirmativa- criativa, e a consciéncia [Bewusstsein]
porta-se dissuasiva e criticamente, o instinto, em Socrates, torna-se critico e a consciéncia,
criativa” (O nascimento da tragédia § 13, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 90)?2. O otimismo
decadente de que tudo pode ser conhecido vai ser o impulso de toda ciéncia ocidental.

Para entendermos ao que nos leva o otimismo sem limites da cultura tedrica,
vejamos o0 Socrates condenado a morte no Fédon de Platdo — o Socrates moribundo. Nesse
dialogo, temos um Sdcrates ligado a Apolo, embora envolvido com a mdsica. Prisioneiro

e a espera do retorno do navio enviado ao templo de Delos para comemorar a vitoria de

19 Cf. O nascimento da tragédia § 14, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 94.

20 Cf. O nascimento da tragédia § 15, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 97-102.

21 Nietzsche traca uma histdria de conflitos entre os dois impulsos, e é apenas na tragédia que se relacionam
de modo a potencializar maximamente um ao outro: “os dois impulsos [Triebe] tdo diferentes seguem um
ao lado do outro, geralmente em discdrdia aberta um com outro e estimulando-se reciprocamente a
producBes vigorosas sempre novas para perpetuar nelas a luta desse antagonismo [Gegensatzes], do qual a
palavra comum ‘arte’ lanca apenas aparentemente uma ponte” (cf. O nascimento da tragédia § 1,
NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 25).

22 Para a analise nietzschiana da doenca de Sdcrates, cf. FREZZATTI, 2008.
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Teseu sobre o Minotauro?®, Socrates transpde para 0 metro musical contos de Esopo e um
hino a Apolo?. Além de escrapulos religiosos, o condenado pretendia entender o
significado de certos sonhos recorrentes em toda sua vida®. Ele acreditava que a
mensagem desses sonhos era sempre a mesma: “Socrates, [...] deves esforcar-te para
compor musical” (Fédon 60e, PLATAO, 1972, p. 67). Antes de ser preso, o filésofo da
Agora achava que cumpria 0 mandamento das mensagens oniricas ao filosofar: “havera,
com efeito, mais alta musica do que a filosofia, e ndo é justamente isso o que eu faco?”
(Fédon 61a, PLATAO, 1972, p. 67). Quando a comemoragao associada ao deus Apolo
atrasa a execucdo de sua pena de morte, o filésofo teme nédo ter obedecido corretamente
aos designios divinos e comega a fazer composi¢des musicais comuns. Um verdadeiro
poeta, segundo Socrates, deve empregar mitos e ndo raciocinios?. Por ndo ser capaz de
compor mitos, ele utilizou os de Esopo, que sabia de cor, e aqueles associados a Apolo.
Em dialogo com os tebanos Cebes e Simias, o filésofo grego afirma que o corpo é uma
espécie de prisio da alma e que a filosofia é a sua libertadora?’. O verdadeiro filosofo
deve afastar-se das ilusdes das coisas visiveis e das paixfes do corpo. Sécrates afirma
mais uma vez que, por ser um verdadeiro filésofo, ndo teme a morte e compara-se aos
cisnes dedicados a adivinhacdo: “quando eles sentem aproximar-se a hora da morte, o
canto que antes cantavam se torna mais frequente e mais belo do que nunca, pela alegria
que sentem ao ver aproximar-se 0 momento que irdo para junto do deus a que servem”
(Fédon 84e-85a, PLATAO, 1972, p. 96). Esses cisnes sd0 consagrados a Apolo, e 0 mais
belo canto de Sdcrates € a doutrina da imortalidade da alma. NOs teriamos aqui um
Socrates que realiza, de algum modo, uma unido entre os impulsos apolineos e
dionisiacos? Provavelmente ndo, mas achamos que aqui esta a inspiracdo para o Socrates

musicante de Nietzsche?.

2 A peregrinagdo a Delos é também um culto ao deus Apolo e a deusa Artemis. Teseu morreu ao cair do
alto de um penhasco; e, muito tempo depois, o oraculo de Delfos, dedicado a Apolo, ordenou que 0s
atenienses recuperassem os restos mortais do her6i e Ihes dessem sepultura honrosa em Atenas.

24 Cf. Fédon 60d-61c, PLATAO, 1972, p.67. Segundo Nietzsche, a poesia épica tem carater apolineo e a
poesia lirica tem carater dionisiaco (cf. O nascimento da tragédia § 5, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 42-48).
%5 As manifestagGes fisioldgicas dos impulsos apolineos e dionisiacos sdo, para Nietzsche, respectivamente,
o0 sonho e a embriaguez (cf. O nascimento da tragédia § 1, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 26-30).

% Traduzimos por mito a palavra grega [T P T &, mythous, e, por raciocinio, (T T T 1 &, logous. Cf.
PLATON, 1847, p. 12.

21 Cf. Fédon 82c-85b, PLATAO, 1972, p. 93-96.

28 Queremos indicar dois aspectos que ndo iremos desenvolver aqui. O primeiro aspecto refere-se ao oraculo
de Delfos, consagrado ao deus Apolo: o vaticinio de que Sécrates seria 0 mais sabio dos homens. Ao tentar
entender o oraculo, Sécrates percebe sua filosofia como uma missdo divina. O segundo aspecto é a presenca,
em Assim falava Zaratustra, das llhas Bem-aventuradas (glickseligen Inseln). O mito do destino das almas
(cf. Fédon 107b-116a, PLATAO, 1972, p. 120-130) inclui um local em que os fil6sofos mais genuinamente
piedosos vivem sem 0s seus corpos, 0 mais belo lugar e a verdadeira superficie da Terra. Diz S6crates,
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Considerando a desconfianga do Sdcrates platénico acerca de seus sonhos no
Fédon, Nietzsche pergunta: “Por ventura a arte ndo seria até mesmo o correlativo e o
suplemento necessarios [nothwendiges] da ciéncia?” (O nascimento da tragédia § 14,
NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 96). Parece-nos que o filosofo alem&o aponta para mais um
destino: a ilusdo produzida pela cultura socratica sempre amplia os limites do
conhecimento, e chegard num ponto em que ela deve se transmutar em arte em seu sentido
mais profundo, metafisico, ou seja, em arte tragica?®. O homem teérico ou alexandrino ¢,
no fundo, um bibliotecario e um revisor, que se torna cego devido a poeira dos livros e
aos erros de impressdo, ele ndo consegue criar para dar significado a existéncia humana.
A periferia do circulo da ciéncia tem infinitos pontos e cada vez mais se alarga, e 0
bibliotecario ndo consegue classificar todos. Algumas grandes naturezas, como Kant e
Schopenhauer, utilizam a propria ciéncia para expor seus limites e condicionamentos. Ao
negar a pretenséo da ciéncia a validade universal e suas metas universais, a cultura tedrica
comeca a duvidar de seu otimismo. Irromperia entdo uma nova forma de conhecimento,
0 conhecimento tragico (tragische Erkenntniss), o qual, para ser suportado, precisa da
arte como protecdo. Enfim, 0 homem teérico percebe que a ciéncia ndo da conta de dar
significado a existéncia e que precisa da arte tragica para justificar o mundo e a vida. O
Sécrates moribundo (sterbende Sokrates) transforma-se em Sécrates musicante
(musiktreibenden Sokrates). O Socrates musicante é o simbolo do esgotamento da cultura
teorica e da aniquilacédo de sua pretensdo a validade universal.

A luta do espirito da musica para se revelar (Offenbarung) em imagens e em mitos
inicia-se na poesia lirica e culmina na tragédia atica®. E é justamente a poesia lirica que
0 Socrates moribundo lanca méo quando ndo tem certeza se atendeu aos designios do
deus Apolo. A esperanca de Nietzsche, em O nascimento da tragédia, é que isso ocorra
na Alemanha®!. Uma auténtica cultura germanica, formada pela unido especial entre os
impulsos apolineo e dionisiaco, com seus proprios mitos representando a musica. Deve-
se substituir a ciéncia como alvo supremo pela sabedoria metafisica aliada a arte.

Sabedoria e arte tragicas voltam-se para 0 mundo e a existéncia humana: considerar o

pouco antes de morrer: “desde ha muito venho repetindo — que depois de tomar o veneno néo estarei mais
junto de vos, mas me encaminharei para a felicidade que deve ser a dos bem aventurados” (Fédon 115d,
PLATAO, 1972, p. 129).

29 Cf. O nascimento da tragédia § 15, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 101-102.

30 Cf. O nascimento da tragédia § 17, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 110.

31 Nas proprias palavras de Nietzsche: “Serd que um dia ela [a concepgdo dionisiaca de mundo] ndo
ascendera de suas profundezas misticas novamente como arte?” (O nascimento da tragédia § 17,
NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 111).
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eterno sofrimento e rejeitar o falso otimismo, ou seja, viver “a auto-educagéo para o sério
e para o horror [Selbsterziehung zum Ernst und zum Schrecken]” (O nascimento da
tragédia § 18, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 119).

Temos, portanto, no pensamento nietzschiano, uma aproximagao entre 0 processo
de transformacéo de Socrates e aquele de Zaratustra. Um fundador de pensamento e de
procedimentos que negam a dindmica do vir-a-ser e a vida enquanto um processo
continuo de autossuperacdo. Porque sdo decadentes, eles fundam uma metafisica e/ou
uma religido dualista que tentam fixar o movimento por meio de conceitos absolutos
eternos e imutaveis. A personagem criada por Nietzsche desenvolve até o limite suas
produgdes e seus sintomas, levando-os ao esgotamento. Aqui temos as condigdes para a
superacdo da metafisica dualista, ou seja, para a criacdo de novos valores e de uma nova
cultura. Nos dois casos, essa superacao pressupfe a arte: a musica e o pathos tragico. A
masica e também a danga como libertadores do peso e da seriedade da crenga de que
podemos verdadeiramente conhecer o mundo e tudo o que h& nele. O pathos trdgico como
afirmacéo da vida e de sua finitude, como reconhecimento que cada um de n6s mesmos
deve dar significado a existéncia. Esse significado ndo existe previamente, nao esta dado
nem esta posto por algum deus, pela natureza, pela filosofia, pela ciéncia, etc.

Nos devemos ressaltar que tanto Socrates quanto Zaratustra s&o personagens no
pensamento nietzschiano. Suas trajetorias apresentam o desenvolvimento de um tipo que
se esgota e ndo tem outra saida a ndo ser criar ou se aniquilar. O Socrates musicante e 0
Zaratustra nietzschiano séo tipos que simbolizam os projetos filoséficos de Nietzsche, sua
esperanca de elevacdo da cultura. Embora o contexto tedrico em cada um deles tenha se
modificado em alguns e importantes aspectos, o movimento geral de superacao
(Uberwindung) permanece, a possibilidade da transformacéo de um tipo decadente para
um tipo afirmativo®.

Se em um certo sentido SAcrates e Zaratustra sdo tipos antagonistas, em outro eles
se aproximam. O Zaratustra de Assim falava Zaratustra e o Socrates musicante tém em
comum certas caracteristicas. NOs ousaremos perguntar se o primeiro &, de alguma forma,

um desenvolvimento do segundo? N&o ousaremos, mas queremos dizer que talvez nédo

32 N6s podemos definir tipo em Nietzsche como um conjunto de perspectivas semelhantes acerca do mundo.
Em sua fisiopsicologia, podemos entender o tipo como um conjunto de sintomas. Cf., por exemplo, O
nascimento da tragédia, “Ensaio de autocritica” § 1 e 4, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 11-12 e 15-17; O
nascimento da tragédia § 5 e 15, NIETZSCHE, 1999, v. 1, p. 42-48 e 97-102; e Além de bem e mal § 21,
23,32 e 202, NIETZSCHE, 1999, v. 5, p. 35-36, 38-39, 50-51e 124-126. Sobre a no¢édo de fisiopsicologia
em Nietzsche, cf. FREZZATTI, 2006 e 2014.
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seja aleatdria a ordem dos aforismos finais da quarta parte de A gaia ciéncia, obra
terminada em fevereiro de 1882, antes de Assim falava Zaratustra, iniciada em 1883. O
aforismo 340 intitula-se “Socrates moribundo” e interpreta as derradeiras palavras de
Socrates “Criton, devemos um galo a Asclépio; nédo te esquecas de pagar essa divida”
(Fédon 118, PLATAO, 1972, p. 132) como “O Criton, a vida é uma doenca!” (A gaia
ciéncia § 340, NIETZSCHE, 1999, v. 3, p. 569). Na antiga Grécia, os doentes dormiam
nos templos de Asclépio, figura mitologica associada a medicina, esperando a cura, e era
costume o paciente sacrificar um galo em homenagem a ele quando curado. Dessa forma,
podemos entender que, ao morrer, Socrates estava sendo curado de uma doenca — sua
prépria vida. Nietzsche termina o aforismo com a exortacdo: “Ah amigos! Nds temos de
ultrapassar também os gregos!” (A gaia ciéncia § 340, NIETZSCHE, 1999, v. 3, p. 570).
Parece-nos que essa superacao ja é indicada nos dois aforismos seguintes por meio da
nocgdo de eterno retorno e a aparicdo da personagem Zaratustra. O eterno retorno é “O
peso mais pesado”, isto é, ndo querer nada de forma diferente do que aconteceu, “nédo
ansiar nada mais que essas ultimas e eternas confirmacéo e sangdo” (A gaia ciéncia §
341, NIETZSCHE, 1999, v. 3, p. 570). Essa postura frente a vida esta diretamente
associada a transvaloragdo de todos os valores (Umwerthung aller Werthe), & superacéao
de todas as dualidades metafisicas, ao projeto de uma filosofia da qual Zaratustra é seu
realizador. No ultimo aforismo do Livro IV de A gaia ciéncia (8§ 342), “Incipt tragoedia”:
a sabedoria transbordante de Zaratustra necessita de recipientes, e a sua jornada se
inicia3.

Assim, pensamos que deve ser levado a sério um fragmento pdstumo de 1875:
“Socrates, trata-se apenas de confessar, estd tdo perto de mim que quase sempre estou
lutando com ele”*. Ndo ha como duvidar da identificacdo entre Nietzsche e Zaratustra®®,
mas podemos pensar que, em meio as varias fortes criticas contra o decadente Sdcrates,
ha algo na postura do filésofo grego que inspira o filésofo alemédo. Ou ainda, talvez
pudéssemos pensar que Zaratustra seria uma tentativa de Nietzsche livrar-se de Sécrates.

3 Cf. A gaia ciéncia § 342, NIETZSCHE, 1999, v. 3, p. 571.

3 No texto original: “Socrates, um es nur zu bekennen, steht mir so nahe, dass ich fast immer einem Kampf
mit ihm kampfe” (Fragmento postumo 6 [3] verdo 1875, NIETZSCHE, 1999, v. 8, p. 97).

3 Nietzsche, por exemplo, em Ecce Homo, “Por que sou tdo sabio” § 4, usa Zaratustra para descrever sua
prépria postura contra a compaixao: “Permanecer aqui senhor, manter aqui a elevagéo de sua tarefa pura
dos muitos impulsos [Antrieben] miopes e inferiores que sdo ativos nas pretensas agdes desinteressadas,
essa é a prova, talvez a Ultima prova que um Zaratustra tem de prestar — sua verdadeira comprovacéo de
forca...” (Nietzsche, 1999, v. 6, p. 270-271).
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MACHADO, Bruno. Nietzsche e Rée: psicélogos e espiritos livres. Campinas-SP: Editora
Phi, 2016.
B runo Martins Machado apresenta a critica brasileira o seu primeiro livro:
Nietzsche e Ree: psicdlogos e espiritos livres, publicado pela Editora Phi de
Campinas-SP. Com prefacio de Oswaldo Giacoia Jr. ele resulta de sua tese de
doutoramento defendida no programa de pos-graduagdo em filosofia do Instituto de
Filosofia e Ciéncia Humanas da UNICAMP, com estagio de pesquisa na Ernst Moritz
Arndt Universitat — Greifswald, sob supervisdo de Werner Stegmaier.

Ja nas primeiras linhas da apresentacdo Machado delimita o caminho de sua
investigacao, dividida em trés capitulos: i) “Monumento de uma crise”, ii) “A pergunta
sobre a origem” e iii) “A psicologia: o caminho para os problemas fundamentais” —, por
sua vez subdivididos em secGes que favorecem a apresentacdo das ideias, muito embora
ndo constem no sumario. Trata-se de uma investigacdo tematica sobre o conceito de
psicologia no horizonte do periodo intermediario de producgéo de Nietzsche (1876-1882),
mais especificamente na obra Humano demasiado Humano (1878), doravante HH.

Psicologo de formacdo, Machado esté atento a reciprocidade existente entre as
analises de Nietzsche e a emergéncia da psicologia como ciéncia da subjetividade na
segunda metade do séc. XIX. Reciprocidade, pois como ele sugere ao aproximar as obras
do autor de Ecce Homo a textos do métier da psicologia ha alguma razdo na posicao
requerida por ele de “primeiro psicologo”?, uma vez que a sua obra moldou e foi moldada
no proprio movimento de emancipacgéo das ciéncias humanas deste século.

Em que pese a irdnica contradi¢do entre as Ultimas aspas e aquelas do Crepusculo
dos Idolos onde Nietzsche outorga a Dostoiévski o titulo de “Gnico psicélogo, diga-se de

passagem, do qual tive algo a aprender”?, Machado discute a originalidade do filésofo e

1 “Néo existiu antes de mim nenhum psicélogo”. Cf.: Ecce Homo, Por que sou um destino, 6. Todas as
citacdes das obras de Nietzsche reproduzem a traducdo de Paulo César de Souza publicada pela editora
Companhia das Letras.

2 Cf.: Crepusculo dos idolos, Incursdes de um extemporaneo, 45.
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nos revela como ele recorre a inimeros interlocutores, no momento da reda¢édo de HH
particularmente ao entdo filésofo Paul Rée (1849-1901), na tentativa de delinear um
método préprio de analise das representacdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos.

A psicologia tal como pensada por Nietzsche — no final da década de 1870 ainda
caudataria do pensamento de Rée e também dos psicologos ingleses (ndo necessariamente
psicologos nem ingleses) e da moralistica francesa com seus mestres na “arte de polir
sentencas” (HH 35) — é o objeto de andlise do livro em questdo.

O que significa “psicologia” para Nietzsche? Qual ¢é a sua relacdo, no contexto da
reestruturagdo do pensamento nietzschiano no periodo intermediério, com a filosofia
historica, a ciéncia natural e a quimica das representagdes e sentimentos? Qual é
especificamente o oficio do psicélogo? O que somente a psicologia € capaz de revelar?
Machado se prop0e a investigar essas e outras questdes, que mesmo a Nietzsche pareciam
obscuras a época de HH, de forma ordenada, gradual e através de uma linguagem clara
que resulta num bom guia de leitura sobre HH e uma introducao ao periodo intermediario
da filosofia de Nietzsche.

No aforismo 23 de Além do bem e do mal, obra que aprofunda o esforgo critico de
HH, Machado encontra a melhor definicdo para rotular a sua hipdtese. “Rainha das
ciéncias”, diz ali Nietzsche, “a psicologia é o caminho para os problemas fundamentais”.
Machado se debruca sobre essa definicdo para evidenciar a especificidade do registro da
psicologia em HH e a sua funcdo no reconhecimento e na dissolucdo do que ali se
denuncia como os erros da razdo, “a faléncia psicolégica dos pressupostos metafisicos”
(p. 143). De acordo com o autor, além de um erro na producdo do conhecimento a
metafisica traz um erro psicoldgico na construcdo dos seus fundamentos. Uma critica
efetiva da metafisica exige, por isso, a analise da construcao psicofisiologica dos seus
significados. Como ferramenta critica, “caminho”, a psicologia erige como a “ciéncia
responsavel pela explicacao das diferentes formas de se apropriar da efetividade” (p. 131),
capaz de responder a “pergunta pelo ilégico, mostrando como as sensag¢fes foram
organizadas em torno de um sentido” (p. 142).

Uma comparagdo parece-me possivel. De modo analogo ao procedimento que
Nietzsche descreve no prefacio pdstumo de O nascimento da tragédia — “ver a ciéncia
com a Otica do artista, mas a arte, com a da vida”, uma vez que o problema da ciéncia ndo
pode ser reconhecido no terreno da ciéncia —, também em HH Nietzsche se vale da
estratégia do jogo de Oticas para reconhecer e submeter a critica o ambito da metafisica.

Parafraseando a Ultima citacdo, se o problema da metafisica ndo pode ser reconhecido no
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terreno da prépria metafisica é necessario articula-lo a outro terreno, outra ética, outra
perspectiva, que seja capaz de revelar ndo apenas os seus significados, mas as motivacgoes,
as construcgoes, as apropriacdes, as inten¢des que competem para eles. A psicologia € esta
Otica. Ela € o caminho para as questdes fundamentais dada a sua capacidade de desvelar
o0 sentido do préprio sentido.

Contrastando a 6tica da psicologia nietzschiana a alguns dos mais exponenciais
sistemas filosoficos, de Platdo a Schopenhauer, Machado enfatiza a desrazédo
(Unvernunft) escondida por trés da razdo (Vernunft), os interesses por trds do suposto
desinteresse, 0s erros e crengas por tras da verdade, a necessidade e 0 egoismo por trés da
liberdade e do altruismo. Antes, Machado esta preocupado em revelar o0 modo como
Nietzsche mobiliza diversos elementos (interlocutores, métodos, estilos etc.) para
construir uma nova perspectiva de analise. E o trabalho, diriamos “artesanal” de
Nietzsche na construcdo de sua psicologia o que o autor pretende nos apresentar.

Gragas & expansdo e aperfeicoamento da cada vez mais variegada Nietzsche-
Forschung Machado é capaz de recompor um hibrido referencial tedrico. Fazendo
dialogar a melhor critica internacional, como o célebre comentario de Peter Heller (1979)
e a recepgdo brasileira de intérpretes como Giacoia (2001), ele extrai o0 melhor de uma
interlocugdo “teuto-brasileira” como destaca Henry Burnett na orelha do livro e ainda
transita por uma série de outros titulos como os da consagrada escola italiana com Fazio
(2005) e Fornari (2006). Esta diversidade, alids, é um dos pontos fortes do livro e
corrobora para o0 seu vigor e atualidade.

O modo como Machado articula a sua investigacdo é ainda mais peculiar. Muito
embora ndo desenvolva o método da interpretacio contextual de Stegmaier®, sua obra gira
em torno de apenas um aforismo que ele denomina como “ponto gravitacional”,
precisamente o primeiro de HH. Intitulado Quimica dos conceitos e sentimentos esse
aforismo pode ser lido como uma propedéutica ndo apenas ao primeiro volume de HH,
mas a todo o periodo intermediario da obra de Nietzsche. O aforismo 1, como mostrara
Machado a partir de uma série de digressdes, condensa um vasto manancial de temas,
referéncias e interlocutores que exigem do leitor um arduo exercicio de reconhecimento

e decifracdo, generosamente abrandado pelo autor.

3 Sobre o método da interpretacdo contextual, cf.. STEGMAIER, Werner. Nietzsches
Befreiung der Philosophie: Kontextuelle Interpretation des V. Buchs der “Frohlichen Wissenschaft”.
Berlin/Boston: Walter de Gruyter, 2012.
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A precisdo no delineamento do objeto de analise ndo se estende, porém, ao método
de abordagem. A decisiva questao “como ler Nietzsche?”, adensada pelo menos desde a
década de 1990 por intérpretes como P. Wotling (1995), ndo recebe maior atencdo. Na
medida em que a analise do aforismo central avanca e exige o autor realiza uma serie de
digressdes promovendo mais a identificacdo dos referencias tedricos e a delimitacdo do
horizonte semantico das questfes do que o seu aprofundamento. Com isso, a obra de
Machado resulta num mapeamento bastante amplo das temaéticas que norteiam HH,
especialmente os capitulos iniciais. Diferente de Nietzsche que pelo recurso de entimema
retoricamente superestima a erudicdo de seu leitor desobrigando-se de apresentar as
premissas basicas de seus argumentos, Machado parece optar por detalha-los. Também
ndo ha um posicionamento muito claro sobre questdes como o uso e o valor do Nachlass
e do espolio, a necessidade do estudo de fontes ao qual ele eventualmente recorre,
tampouco sobre o objetivo exato das frequentes digressdes. Na verdade, ao adotar esses
expedientes o autor acaba por legitima-los sem parecer considerar mais cautelosamente a
decisiva relacdo, com a qual o proprio Nietzsche passa a se ocupar de modo mais radical
com o desenvolvimento da escrita aforismatica em HH, entre forma e contetdo. Uma vez
que se trata de uma obra que ja em seu titulo recobre a investigagéo de dois autores parece-
me particularmente onerosa a auséncia de uma reflexao sobre o que pode significar uma
“influéncia” no pensamento de Nietzsche, o filésofo que no prefacio da mesma obra
analisada por Machado confessa: “onde ndo encontrei 0 que precisava, tive que obté-lo a
forca de artificio, de falsifica-lo e cria-lo poeticamente para mim”.

Quem é o Paul Rée de Nietzsche? O autor da Ursprung der moralischen
Empfindungen que aparece no mosaico formado pela icbnica foto que Machado escolhe
para a capa de seu livro ou uma falsificacdo deste, um “valente confrade fantasma” como
Nietzsche designa no mesmo prefacio apos declarar explicitamente que os “espiritos
livres” ndo existem, nunca existiram? Em que pese a comodidade da critica na voz
passiva, poderia Machado ter se demorado mais sobre os recursos do escritor Nietzsche,
que estiliza mesmo os seus interlocutores mais declarados.

Ainda assim, a comparacao que inspira o livro revela-se exitosa e, sobretudo, rara.
Nietzsche e Rée: psicologos e espiritos livres passa a ser um dos poucos estudos,
particularmente entre nds, a debrucar-se sobre a subestimada relacdo entre Nietzsche e
Rée. A esteira de intérpretes como Assoum (1982), Machado defende a sua relevancia
filosofica para além de um mero “evento biografico” como o consideram, por exemplo,

Jaspers (1950) e Halévy (1989) no espectro do rompimento com Wagner. Afinal de
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contas, lembra o autor, ndo por acaso no prefacio da Genealogia da Moral Nietzsche
menciona o “livrinho” de Rée como o primeiro impulso para divulgar as suas hipoteses
sobre a procedéncia da moral. No limite, como tem argumentado D’lorio (2014), é a
importancia do periodo intermediario de Nietzsche o que se coloca em questdo em
anélises como esta, posto que j& em sua designacao o seu valor é diminuido e com ele o
de seus interlocutores.

N&o so por resgatar o valor filoséfico da interlocucgéo entre os autores de Humano
demasiado Humano e A origem dos sentimentos morais, mas por descer aos bastidores
do pensamento de Nietzsche para mostrar como ele articulava os seus experimentos
filoséficos, como lidava com os temas e personagens que figuravam no horizonte de suas
preocupacfes, como se aproximava e afastava de determinadas referéncias o livro de
Bruno Martins Machado tem a contribuir para os leitores de Nietzsche e sera ocasiao para
novos e bons debates como aqueles da Vila Rubinacci que ainda hoje povoam 0 nosso

imaginério.
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