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Editorial do Dossié “A Teologia em Nietzsche”

José Nicolao Julido
(Editor convidado)

A relagdo de Nietzsche com a teologia ultrapassa a mera rejeicdo: trata-se
de um confronto, desde as primeiras obras, com raizes filologicas, evoluindo na
fase madura para um aprimoramento genealdgico que denuncia o cristianismo
como “moral de escravos”, proclama a “morte de Deus” como diagnéstico
inaugural do niilismo; mas, também, simultaneamente, reelabora elementos
litirgicos sob a forma de uma religiosidade dionisiaca, ilustrado na maxima de
Ecce Homo “Dionisio contra o Crucificado” (EH, Por que sou um destino 9).
Contudo, é bem verdade que a questdo teoldgica nietzschiana ndo se limita ao
cristianismo e a liturgia grega arcaica. Ele se envolve, por vezes, com o budismo, o
taoismo, o hinduismo e o zoroastrismo, que também sdo formas de contencéo das
forcas impulsivas, as quais plenificam para a instauracdo de uma moral que os
domestica.

Este dossié temdtico reine ensaios que exploram essa ambiguidade
estrutural, entre critica radical a metafisica platonico-crista e apelos “proféticos”
proprios, como o eterno retorno enquanto dogma existencial, a vontade de poder
como criacdo continua e além-do-homem como ideal de plenitude. Os artigos
reunidos neste dossié iluminam facetas essenciais dessa tensdo entre um Deus
que morre e Outro que nasce. Oscar Federico Bauchwitz (UFRN), em “De Mestre
Eckhart a Nietzsche: para viver além de Deus”, traca paralelos misticos que
desafiam a secularizacédo total. Carlos Eduardo Estellita-Lins (FIOCRUZ), no texto
“Devogdo e convicgdo no antropoceno: por uma teologia da ciéncia niilista”,
propde uma teologia niilista contemporanea inspirada no colapso nietzschiano de
valores. Adilson Felicio Feiler (FAJE) estabelece um didlogo Interdisciplinar
indagando, em “Paralelos possiveis entre Nietzsche e Celso: sedicdo e
ressentimento”, afinidades entre ressentimento cristdo e narrativas antigas de
sedicdo. Ja Oswaldo Giacoia Junior (UNICAMP/PUC-PR) em “Festa do Asno. Festa
dos Loucos. A Parddia da Liturgia dos Mistérios na obra de Nietzsche”, desvenda as
parddias liturgicas como inversdo carnavalesca da teologia eclesial. Essas
contribuicdes afirmam a teologia como pilar da transvaloracdo nietzschiana,
diagnosticando a cultura europeia e convocando uma sacralidade imanente. E com
imensa satisfacdo que eu convido os leitores a essa provocacdo vital,
especialmente em nosso contexto de crises espirituais e politicas.

Rio de Janeiro, fevereiro de 2026
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De Mestre Eckhart a Nietzsche: para viver além de deus

From Meister Eckhart to Nietzsche: to live beyond God

Oscar Federico Bauchwitz

(Doutor em Filosofia pela Universidad de Salamanca, Espanha. Professor Titular do
Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Rio Grande do Norte, Natal, Brasil)
Contato: oscar.federico.bauchwitz@ufrn.br

Resumo: O texto interpreta uma breve citagdo que Nietzsche faz do Sermdo 52 de Mestre Eckhart,
onde a radicalidade da doutrina do mistico renano acerca da pobreza e do desprendimento alcanc¢a
expressdes heterodoxas. Para o renano, a esséncia da liberdade néo se determina por um querer ou
pelo exercicio do livre-arbitrio humano, sendo que ela diz respeito ao modo préprio do ser humano e
a possibilidade de sempre retornar ao fundo de indistingdo originario. Expde-se, em primeiro lugar,
a critica que Nietzsche faz ao cristianismo e de que modo ele resguarda o sentido primitivo e original
do mesmo enquanto bem-aventuranca. Na continua¢do, procura-se apontar as linhas gerais do
pensamento eckhartiano e o contexto da frase citada por Nietzsche. Finalmente, procura-se pensar
de que modo a frase eckhartiana se relaciona com o pensamento nietzschiano, especialmente no que
diz respeito a experiéncia de liberdade e do divino que originam uma transformagdo do préprio
humano e do sentido de todas as coisas, inclusive de deus.

Palavras-chave: Bem-aventuranca. Desprendimento. Cristianismo

Abstract: This paper interprets a brief quote Nietzsche makes from Meister Eckhart's Sermon 52,
where the radical nature of the Rhenish mystic's doctrine of poverty and detachment reaches
heterodox expressions. For Eckhart, the essence of freedom is not determined by a will or the
exercise of human free will, but rather concerns the very nature of the human being and the
possibility of always returning to the depths of original indistinction. First, I expose Nietzsche's
critique of Christianity and how he safeguards its primitive and original meaning as beatitude. Next,
I seek to outline the general lines of Eckhartian thought and the context of the quote Nietzsche
quotes. Finally, I seek to consider how Eckhartian quotes relate to Nietzschean thought, especially
regarding the experience of freedom and the divine that give rise to a transformation of humanity
itself and the meaning of all things, including God.

Keywords: Bliss. Detachment. Christianity

“Mesmo aquele que blasfema,
louva a Deus”
(Mestre Eckhart)

Ha alguns anos pude contribuir em um volume em homenagem ao Prof.
Emanuel Carneiro Ledo, que inaugurava a Colecdo Pensamento no Brasil,
publicada pela Fundacdo Biblioteca Nacional em 2010. O texto que apresentei
relacionava as concepc¢des de pobreza e desprendimento presentes em Mestre
Eckhart com a pobreza e a serenidade em Martin Heidegger. Tinha como epigrafe
uma breve passagem de A Gaia Ciéncia, onde sdo mencionadas algumas palavras
de um sermdo eckhartiano. Quanto ao contexto da epigrafe e a recep¢do por parte
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de Nietzsche, pouco foi dito no texto publicado, salvo que ambos se aproximavam
da experiéncia da liberdade e que relacionar Nietzsche e Eckhart poderia suscitar
certa estranheza ao se considerar que, por um lado, se encontrava um pensador
conhecido pela sua critica ao cristianismo e por anunciar a morte de deus, e, por
outro, um dos mais celebrados representantes da mistica crista.! Estranheza essa
que, ja naquela época, julgava que poderia dissipar-se a partir dos textos desses
pensadores. Agora, da-se a oportunidade de desdobrar o que tinha em mente ao
dar destaque ao pensamento do mestre dominicano utilizando as palavras de
Nietzsche.

Procuramos pensar em que medida a frase do mestre renano corresponde ao
pensamento nietzschiano. O que poderia encontrar-se nela para que fosse tomada
como uma espécie de coroldrio a critica que Nietzsche faz aos “pregadores da
moral”? Além de carregar a pecha de herege, algo que para Nietzsche certamente
ndo seria um problema, Mestre Eckhart parece expressar algo sobre o sentido
primitivo do cristianismo, que na avaliacdo nietzschiana se encontraria aquém da
violenta critica feita contra o cristianismo.

O que entende Nietzsche por cristianismo e é alvo de suas criticas é, sobretudo,
a doutrina paulina do crucificado e a instituicdo eclesidstico-teolégica que
suscitaram regras morais e conceitos que afastam o ser humano de sua existéncia
na terra. Nogdes como culpa, castigo, reino dos céus e, sobretudo, a morte na cruz,
engendram valores niilistas que acabam por privar de sentido a vida propriamente
dita, abrindo caminho para uma doutrina que compreende a existéncia humana
como mero caminho para a felicidade eterna fora da terra.

As inimeras mencdes do desprestigio que Nietzsche cultivou acerca de Paulo
de Tarso sdo amplamente conhecidas. Ele surge como “génio do 6dio” e
“Disangelista” (AC 42), “demodnio do disangelho” (FP 1887 11[282]), e o
cristianismo enquanto doutrina e verdade cristd como “uma pura mentira e um
puro engodo: e exatamente o contrario do que se deu no inicio do movimento
cristdo” (FP 1887, 11[365]). Nesse sentido, Paulo representa a transformacdo da
boa-nova em ma-nova. Ela se da como reversdo daquilo que originalmente pode
ter significado a vida de Jesus. Ndo satisfeito com apropriar-se dos ensinamentos
de Jesus, Paulo forja o “tipo Cristo” e a “doutrina crista”, recolhendo nocdes e
valores que se afastam daquilo que “Jesus pregou e o que ele ensinou seus
discipulos a combater” (FP 1887, 11[257]). A rigor, diz Nietzsche,

a propria palavra “cristianismo” € ja um equivoco — no fundo s6 existiu um
cristdo, e esse morreu na cruz. O “Evangelho” morreu na cruz. Aquilo a que
desde entdo se chamou “Evangelho” era ja o contrario do que o Cristo havia
vivido: uma md nova, um “Dysangelium” (AC 39).

Com promessas pautadas por uma metafisica moral, Paulo se assenhora da
vida de Jesus e lhe impde um sentido fundamental, a morte na cruz e a sua

! Sobre a relacdo entre estes autores, cf. NISHITANI, 2019. Sobre o tema, veja-se FONTES TEIXEIRA,
2018.
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ressurreicdo. Para isso, ele “criou para seu uso uma histéria do cristianismo
primitivo”, sacrificando “a vida, o exemplo, o ensinamento, a morte e o sentido e o
direito de todo Evangelho” (AC 42) e forjou a promessa de salvacdo e a
imortalidade pessoal, mediante o “tipo Cristo” acessivel a todos:
O Cristo toma-se burgués, soldado, funcionario do tribunal, trabalhador,
comerciante, erudito, tedlogo, padre, fildsofo, agricultor, artista, patriota,
politico, “principe” ... ele assume de novo todas as atividades que ele tinha
abjurado (a autodefesa, o julgamento, o punir, o conjurar, o distinguir entre
0S povos, 0 menosprezar, o zangar-se). Toda a vida do Cristo é, por fim,
exatamente a vida da qual o Cristo tinha pregado a separagdo (FP 1887,
11[364]).

A irrupgdo do Cristo criado por Paulo inspirou uma teologia que por si
mesma € estranha a mensagem de Jesus e que acaba por “deslocar simplesmente o
centro de gravidade de toda essa existéncia, para o colocar ‘por detras’ dessa
existéncia; na ‘mentira’ do Cristo ‘ressuscitado’ (AC 42). Com tal deslocamento, o
cristianismo se afasta de qualquer mensagem autenticamente cristd. “O
sentimento menos evangélico, a vinganca, foi precisamente o que se sobrepds de
novo a tudo”, escreve Nietzsche. Em consequéncia, “o ‘reino dos céus’ desce sobre
a terra para julgar os seus inimigos... Eis a prépria causa do erro: o ‘reino dos céus’
como ato final, como promessa” (AC 40).

A critica nietzschiana ao cristianismo evidencia de que forma a mensagem
origindria de Jesus perde for¢a, transforma-se e da lugar ao Cristo, a igreja e a
“dogmas descarados” e “férmulas toscas” que o legitimam em detrimento da
experiéncia origindria da vida do Unico cristdo que ja existiu. E a partir desta
experiéncia, onde a sentenca eckhartiana ganha sentido e nos permitira pensar
que expressdes tais como “bem-aventuranca”, “reino dos céus” e o proprio
evangelho sdo interpretadas por Nietzsche e Eckhart em certa consonancia de
sentido.

Em A Gaia Ciéncia (292), Escreve Nietzsche: “Néo se deve hoje, em relacdo a
moral, dizer como Meister Eckhart: ‘eu peco a Deus que me livre de Deus!”. (GC
292). Ao modo de coroldrio, com a frase de Eckhart Nietzsche conclui o aforismo
dedicado Aos pregadores da moral. Apés discorrer sobre a inversdao promovida por
aqueles falsos alquimistas, que tonar sem valor o que é realmente valioso e que
“incessantemente” falam da moral e da existéncia de forma a tornar facil o curso
da vida prometendo a felicidade eterna e o valor moral da virtude como forma de
consegui-la, Nietzsche lhes propde que ajam de um modo contrario ao que estdo
acostumados e que, dificilmente, alcan¢ard popularidade: agir de modo a interditar
a moral e evidenciar que as coisas boas estdo reservadas a espécie heroica dos
humanos. E neste contexto, onde Nietzsche “respeito a moral” se pergunta se “ndo
teriamos que dizer hoje, como fez Mestre Eckhart: “eu peco a Deus que me livre de
Deus”.

Podemos nos perguntar se o pensamento eckhartiano condiz com alguma
intencdo por parte de Nietzsche de voltar contra o cristianismo uma interpretacao

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025
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que, embora tenha se originado e se desenvolvido no seio do cristianismo,
acabaria por ser condenada pela Igreja, sob a acusagdo de que o seu autor queria
“saber mais que o conveniente”, tornando-se uma “erva daninha” em meio ao
“campo do senhor”, tal como determina a Bula Papal In agro dominico em 1329 E
certo que a tradigdo mistica crista suscitou diversos conflitos com a ortodoxia da
fé e, no caso de Eckhart, intrigas mais politicas que teoldgicas podem ter levado a
sua condenacdo péstuma. No entanto, as palavras escolhidas por Nietzsche para
posicionar-se com “respeito a moral” permite pensar que nelas se abriga um
sentido mais profundo e ndo um borddo a ser repetido. Nas palavras de Eckhart
vigora uma metafisica, de acentuado sabor neoplatonico, que aborda questdes
fundamentais para o cristianismo, mas com principios e conclusdes que divergem
radicalmente da doutrina eclesidstico-teologica. Nesse sentido, Nietzsche ndo
trata de aproveitar-se do pensamento eckhartiano por ter sido condenado por
heresia, mas sim por considerar o caminho percorrido e o que tem em mente o
Mestre de Erfurt quando escreve: “Eu peco a Deus que me livre de Deus”.

E importante considerar o ambiente intelectual do século 19 no qual Eckhart
torna-se uma figura significativa. O’'Regan entende que a recep¢do de Mestre
Eckhart nesse periodo corresponde, por um lado, a uma visdo nacionalista da
histéria do pensamento alemdo e ao reconhecimento da tradicdo mistica alema
como responsavel por forjar um vocabuldrio que contribuiu com a linguagem
filosofica; e por outro lado, a necessidade de afiancar no cristianismo um carater
especulativo que aproximaria a religido da filosofia. Trata-se, portanto, de uma
época em que o pensamento eckhartiano é redescoberto, alcanca tanta
notoriedade que ndo seria um exagero dizer que “Eckhart funcionou como um
tropus para ‘especulativo’, que em sua adaptac¢do da linguagem do ‘espelho’ ou
‘reflexo’ (speculum) justificava uma visdo elevada do eu e do conhecimento”
(O'REGAN, 2013, p. 631).> O’'Regan entende que Hegel e Fichte se destacam na
apropriacdo do pensamento eckhartiano, mas destaca ainda alguns autores que se
posicionaram frente a essa apropriacdo, procurando resguardar as bases cristds de
Mestre Eckhart e da tradicdo mistica: Franz von Baader e Hans L. Martensen,
responsaveis ndo so por interpretar os limites da apropriacdo idealista de Eckhart,
mas também por apresentar longas citagdes dos textos eckhartianos.

Escreve Nietzsche: “Nédo se deve hoje, em relacdo a moral [..]”. As palavras
eckhartianas devem corresponder ao “hoje”, a um momento histoérico, a época que
Nietzsche identifica com a “morte de deus”, com a proximidade indesejada do
mais funesto dos hdspedes, o niilismo que bate a porta da Europa com sua
auséncia de valores. Trata-se da histéria do ocidente, do dominio do cristianismo e
da vontade de poder da igreja. Se Eckhart deve ser ouvido em uma época assim
estabelecida, é porque de certo modo, ele — como Nietzsche — também é um
homem pd6stumo com algo a nos dizer.

2 Cf. GUERIZOLI, 2000.
3 Cyril O’'Regan (2013) analisa detalhadamente autores como Franz von Baader (1765-1841), ].G. Fichte
(1762-1814), GWF. Hegel (1770-1831) e Hans L. Martensen (1808—84).
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Antes de interpretar as palavras de Eckhart a luz do que pensa Nietzsche em
sua interpretacdo do cristianismo, procuramos devolver essas palavras ao seu
contexto original. A frase se encontra no Sermdo 52, também chamado Sobre a
pobreza, um dos mais conhecidos escritos alemdes do Mestre de Erfurt, dedicado
ao comentdrio de uns versiculos do Sermdo da montanha (Mt 5,3):
“Bem-aventurados os pobres em espirito, deles é o reino dos céus”. A imagem de
uma pobreza exterior, embora “boa e muito louvavel”, ndo é assunto do sermao.
Trata-se de pensar a pobreza em espirito a qual se refere a bem-aventuranca,
aquela que é interior e que demanda a transformacdo de cada um para ser
conquistada. Uma transformacdo que corresponde a doutrina maior do
pensamento eckhartiano, o Abgeschiedenheit (desprendimento, despojamento,
ser-separado), sobre a qual voltaremos mais adiante.

Trata-se, agora, de discernir as questdes levantadas por Eckhart no Sermdo
52: 0 que € a pobreza em si mesma e o que significa ser pobre? “Um homem pobre
é aquele que nada quer, que nada sabe e que nada tem” (1993, p. 551), responde
Eckhart, indicando os aspectos sobre os quais centrard o seu sermdo para
esclarecer o sentido da bem-aventuranca.

Eckhart adverte que a sua interpretagdo possui uma dificuldade inicial que
soa quase paradoxal: diz que muitos ndo entenderao a verdade que ele apresenta,
salvo aqueles que ja tenham se tornado “iguais a esta verdade”. Sem uma tal
transformacdo, permaneceriam presos aqueles que sdo tidos como sdbios, mas
que mais parecem “asnos que nada entendem da verdade divina” (1993, p. 553).
Essa adverténcia evidencia certa circularidade de um pensamento propicio a
incompreensdes, uma vez que ndo s6 o humano, como também deus, ndo devem
ser entendidos em uma perspectiva ja conhecida e afiancada por uma tradicdo
metafisica (ontoteoldgica, diria Heidegger), mas sim pensados na perspectiva
metafisica aberta pelo neoplatonismo (henolégica ou meontolégica), a partir da
qual deus e o ser humano, e, em consequéncia, toda a criacdo, sdo pensados desde
0 Uno, como unidade indistinta, um fundo sem fundo, abismo (Abgrund) onde
nenhuma diferenca pode ser discernida, um Nada primordial ao qual remetem
todas as explicacoes eckhartianas sobre a pobreza e o desprendimento.

Pobre é 0 humano que nada quer. O “nada” indica a total liberdade da vontade
humana. Neste ponto, Eckhart se afasta da tradicdo rejeitando a ideia de que ser
pobre indique uma renincia a toda satisfacdo que as coisas criadas podem
originar. A pobreza eckhartiana é mais radical, nada querer implica no abandono
de toda vontade, inclusive da “vontade de realizar a amantissima vontade de deus”
(Sermao 52, 1993, p. 553). Tal vontade torna-se, ela mesma, um obstdculo para
pobreza que Eckhart reconhece na bem-aventuranca: “a medida que tiverdes a
vontade de realizar a vontade de deus e o anseio da eternidade e por deus, ainda
ndo sois pobres. Um homem pobre é somente aquele que nada quer e nada deseja”
(idem, p. 555).

Este primeiro aspecto da pobreza néo é habitual. A explicacdo de Eckhart, no

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025
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entanto, aprofunda a sua estranheza. E preciso que o humano esteja “tdo vazio de
sua vontade criada como ele era quando ainda ndo era” (idem, p. 553). O carater
nebuloso desta afirmacdo recebe um pouco de luz, embora ainda remeta a um
estado anterior a criacdo:
quando ainda estava na minha causa primeira, ndo possuia nenhum Deus,
sendo assim era causa de mim mesmo; assim eu nada queria e nada
desejava, pois era um ser vazio e um conhecer de mim mesmo no gozo da
verdade. Assim eu queria a mim mesmo e nada mais. O que eu queria, isto
eu era, e 0 que eu era, isto eu queria, estando vazio de Deus e de todas as
coisas. Mas quando, por livre decisdo da vontade, eu sai e recebi meu ser

criado, tive entdo um Deus. Antes de as criaturas serem, Deus ainda ndo era
Deus (MEISTER ECKHART, Sermdo 52, 1993, p. 555).

Nesse estado de indistingdo, no abismo eterno do ser divino, ndo ha lugar para
diferencas. Ali “Deus” ndo é uma meta a ser alcancada mais do que a mais infima
criatura. Se acaso uma mosca tivesse intelecto, supde Eckhart, e esta buscasse a
sua origem, “Deus” ndo poderia satisfazer sequer a essa mosca. Por isso, conclui:
“pedimos a deus que nos esvaziemos de deus e que apreendamos a verdade e a
gozemos eternamente 14 onde o supremo anjo, a mosca e a alma sdo iguais, 1a onde
eu estava e queria 0 que eu era e era o que eu queria” (idem). Eis aqui a primeira
aparicdo da citagdo feita por Nietzsche. E preciso livrar-se de deus e de qualquer
outra presenca que viole a unidade origindria: “Deus é Uno [..] negacdo da
negagdo. E por isso que sé ao Uno convém o ser primeiro e pleno — aquele de Deus
— do qual nada pode ser negado porque possui e inclui de antemdo a todas as
coisas simultaneamente” (MEISTER ECKHART, 2007, p. 74).

A “negacdo da negacdo” se postula como uma superacdo ndo sé da teologia
negativa tdo presente na tradicdo apofdtica do neoplatonismo cristdo, mas ilustra
a possibilidade de dizer algo de préprio sobre um Deus que ndo se encontra
definido e restrito aos predicamentos, nem se mantém preso a um simples negar.
“Negacdo da negacdo” corresponde a uma teologia superlativa ou simbdlica que
reconhece na negac¢do a possibilidade de uma espécie de outro comeco e a
indicacdo de um dizer que se aproxima mais propriamente do sentido divino como
se fosse — e, por que ndo? — uma teologia poética. Negacdo da negacdo significa,
portanto, a negacao da alteridade no Uno, e a0 mesmo tempo um sentido o mais
afirmativo possivel, purissima affirmatio. Compreende-se, assim, que a negacdo da
negacdo e a sua consequente mais pura afirmac¢do implicam em uma total
indiferenciacdo — indistinctio — do Uno. Nada querer indica, entdo, a pobreza da
vontade origindria, para a qual nada hd a ser desejado.

O segundo aspecto da pobreza é o nada saber. Nesta fei¢do, a bem-aventuranga
se explica de modo que o ser humano possa viver “sem sequer saber que vive a si
mesmo, nem a verdade nem a deus. Deve antes ser tdo vazio de todo saber que ndo
saiba, nem conheca, nem sinta que Deus nele vive” (Sermdo 52, 1993, p.557). O
despojamento de todo conhecimento presente no ser humano deve conduzir a
uma experiéncia que, uma vez mais, remete a um estado origindrio de indistingao.
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Como explica Eckhart: “quando o humano ainda estava na esséncia eterna de
deus, nele ali vivia ndo um outro, o que ali vivia era ele préprio” (idem). Neste
aspecto da pobreza, o esforco eckhartiano consiste em evidenciar que ser-pobre
exige o necessario esvaziamento de todo saber préprio: nada saber, nem de deus,
nem das criaturas, nem de si mesmo, ao tempo que deve “desejar poder nada
saber, nem conhecer as obras de Deus”. Na experiéncia da possibilidade de uma tal
pobreza, o sentido da bem-aventuranca e do ser-pobre correspondem a uma
constatacdo metafisica e traz consequéncias ndo somente sobre o modo de agir do
ser humano, mas também do proprio Deus. Eckhart se refere a um “algo” (Etwas)
presente na alma humana que antecede as suas forcas, que “nem conhece e nem
ama”. A descoberta deste “algo” e 0 “ndo-saber” é a prépria bem-aventuranga,
quer dizer, o que se descobre a partir da pobreza eckhartiana é que hd algo que
“ndo tem antes nem depois, e nada espera que lhe seja acrescido, pois ndo pode
ganhar nem nada perder” (idem). Esse “algo” se chama “fundo da alma” e néo é
outro que o sem-fundo da indisting¢do originaria. Vazio do saber e do conhecer, ao
conquistar a pobreza o ser humano descobre a si mesmo em um modo
semelhante a deus, vazio de todas as criaturas porque “justamente” ele é todas as
coisas.

Livre de todo conhecimento, a pobreza desvela o lugar de deus e do préprio
ser humano: “Ali o fundo de deus é meu fundo, e o meu fundo o fundo de deus. Ali
vivo do meu e deus vive do seu” (Sermado 5B, 1993, p. 71). A bem-aventuranga agora
se mostra pelo esvaziar-se de qualquer nog¢do, nome ou conceito de Deus em
funcdo do qual a existéncia humana se veja determinada. Ndo saber de Deus € ja
uma forma de assemelhar a ele ou, em outras palavras, agir de tal forma que possa
“apreender a Deus em seu deserto e em seu fundo proprio. Por isso, ela (a alma)
ndo permite que nada a satisfaga, continua a procurar pelo que seja deus (Gott) em
sua deidade (Gotheit) e na propriedade de sua natureza” (MEISTER ECKHART,
Sermdo 10, 1993, p. 129).

O terceiro aspecto da pobreza pensada por Eckhart é o “nada ter”. Mais uma
vez o sentido desta pobreza nido estd relacionado as coisas materiais. E certo que a
partir da pobreza indicada pelos aspectos anteriores, 0 ser humano se esvazia de
todas as coisas, a ponto de ser ele mesmo o lugar das realiza¢des divinas. No
entanto, Eckhart d4 um passo além e sequer “ter” um lugar aberto pelo vazio da
vontade e do saber pode ser algo admitido na perspectiva da pobreza
bem-aventurada:

Deus ndo esta atras de que o humano tenha em si um lugar onde possa
atuar. [...] o humano deve existir tdo pobre que ndo seja nem possua lugar
algum onde Deus possa atuar. Onde o humano — ainda — contém em si um
lugar, ali — ainda - conserva diferenciacdo. Por isso, peco a Deus que me

livre de Deus; pois meu ser essencial estd acima de Deus, na medida em que
o concebemos Deus como origem das criaturas” (Sermdo 52, 1993, p. 559).
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Eis que as palavras de Eckhart citadas por Nietzsche ganham um
esclarecimento ainda maior e ndo menos desafiador. Com elas, Eckhart remete,
como fez ao longo de todo o sermdo, a um estado de indisting¢do, pressuposto pela
sua metafisica. Mas agora, ele diz que o (seu) ser essencial estd acima de Deus,
quer dizer, acima desse Deus tomado como origem ou causa das criaturas. Ocorre,
diz Eckhart, que naquele estado sem diferenciacdo, ele mesmo ndo é outro com
respeito a deus, nem com respeito a todas as coisas:

14 eu era eu mesmo, ali eu queria a mim mesmo e conheci a mim mesmo a
fim de criar esse homem que eu sou, por isso sou a causa de mim mesmo
segundo 0 meu ser que é eterno, mas ndo segundo o meu devir que é
temporal. [..] No meu nascimento eterno nasceram todas as coisas e eu era
a causa de mim mesmo e de todas as coisas. Se tivesse querido, nédo
existiriam nem eu nem todas as coisas. Se eu, porém ndo fosse, também
“Deus” ndo seria. Que Deus é “Deus”, disso sou eu a causa. Se eu ndo fosse,
Deus ndo seria “Deus”. (Sermado 52, 1993, pp. 561, 563)

A intrincada dialética do sermdo revela quanto esforco o Mestre Eckhart
exigia de seus fiéis. A interpretacdo da pobreza culmina com a admissdo de um
duplo aspecto de cada criatura, ora é eterna e indiferenciada, ora é temporal e
pautada pelas diferencas préprias. O devir no tempo ndo sé se refere a cada
criatura, mas também ao préprio criador. A este vir a ser no tempo, Eckhart
chama de emanar (Ausfliessen, tizvliezen), quer dizer, todas as coisas afirmam que
ha deus, porque surge como criador do ponto de vista da criatura e, portanto, “eu
me reconheco como criatura” (Sermédo 52, 1993, p. 563). Isso, no entanto, ndo € a
verdadeira pobreza, nem tampouco a bem-aventuranca. E preciso, diz Eckhart,
reconhecer que ha mais “nobreza” em atravessar ou superar toda diferenca, de
modo que o ser humano possa irromper (Durchbrechen) em deus.

A possibilidade da bem-aventuranca além de toda diferenca, ainda que junto
as coisas € o que expressa a ideia da irrupcdo em deus, que se da no vazio da
prépria vontade, da vontade de deus, de todas as suas obras e até mesmo de deus.
Uma irrupcdo que é uma espécie de embalo (Aufschwung) que o situa acima de
todas as criaturas e de “Deus”. A pobreza, entdo, de um modo extraordindrio,
promove tanta riqueza “que deus ndo pode me ser suficiente com tudo o que é
como ‘deus’ e com todas as suas obras divinas. E que nessa irrup¢do, Deus me é
partilhado de modo que eu e Deus somos um” (Sermdo 52, 1993, p. 563). E
extraordindrio porque o modo partilhado por deus e o ser humano ja ndo supoe
nem um nem outro. Na irrupcdo da-se a bem-aventuranca porque “Deus ndo
encontra mais lugar algum no humano, pois o humano conquista, com esta
pobreza, aquilo que ele era eternamente e permanecera por todo sempre. Aqui
Deus é Uno com o espirito” (idem).

O sentido desta bem-aventuranca indica o modo de “ser” partilhado por deus
e o0 ser humano, de modo que ao pedir para livrar-se de deus Eckhart expressa o
apice da doutrina do Abgeschiedenheit que orienta ndo s6 o serméo 52, mas toda a
sua vasta obra alemd. Traduzido a lingua portuguesa como desprendimento,
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despojamento, plena liberdade, trata-se da mais elevada virtude pela qual o ser
humano pode unir-se melhor e mais rapidamente com Deus, mediante a qual
possa chegar a ser pela graca o que Deus é por natureza e pela qual o humano se
assemelha a imagem que ele era em Deus, quando ndo havia nenhuma diferenca
entre ele e Deus. O que determina o desprendimento é, portanto, a abolicdo de toda
alteridade. Uma abolicdo que é retorno a uma estranha condicdo primordial que se
deixa intuir mediante a superacdo de toda diferenca, suscitando assim a
experiéncia de um estado onde criador e criatura se encontram no mesmo, sem
que nenhum dos dois sejam propria e respectivamente, criador e criatura. A este
estado originario onde reina indistin¢do corresponde um ser além do ser, um
“ser” que retine tudo como o mesmo: é o ser essencial que exige ser pensado como
origem. Desde essa origem, ser deus e ser humano devem ser entendidos
indistintamente pois, pensando originariamente, até mesmo a diferenca entre
criador e criatura ja se mostra inadequada, uma vez que ambos brotam do mesmo
fundo simples desde o qual a prépria vida flui sem porqué. O desprendimento é,
portanto, o modo pelo qual um lugar se abre em meio ao mundo criado, onde se
indica sem imagens e sem-modo aquele fundo origindrio. E o lugar da experiéncia
do essencial e do necessario ao ser humano para sua existéncia e em sua
cotidianidade. Conduzida ao seu fundamento sem fundo, a pobreza permite ver o
verdadeiramente necessario como riqueza incomensuravel. Por isso, diz Eckhart
no seu Sermdo 5B: “Para quem tenha dado uma olhada nesse fundo, ainda que seja
somente um instante, mil marcos cunhados em ouro sao como moeda falsa” (1993,
p. 71).

Com esta breve apresentacdo do contexto da citacdo feita por Nietzsche,
devemos agora nos perguntar se a bem-aventuranca pensada por Eckhart
encontra uma ressonancia em Nietzsche que resguarde e se aproxime do sentido
da obra eckhartiana, expresso de forma mais eloquente em seus sermdes e
tratados.

Na passagem de A Gaia ciéncia, Eckhart é citado como indicagdo contrdria a
prdtica dos moralistas, mas, de modo algum, como uma alternativa entre outras a
doutrina cristd cunhada por Paulo e pela Igreja. O desprendimento é, certamente,
uma virtude, mas é a mais importante das virtudes porque ndo se dirige a criatura
e nem mesmo a deus. Enquanto virtude, o desprendimento desconfigura uma
visdo de mundo e uma interpretacdo da realidade e oferece uma forma de suscitar
uma experiéncia transformadora com respeito ao sentido de todas as coisas e ao
modo de habitar o mundo. Virtude, mas ndo contaminada de “moralina”, porque
ndo determina regras e nem fomenta contra a existéncia sentimentos de vinganca

ou de poder:

O desprendimento ndo pretende submeter-se nem sobrepor-se a criatura
alguma, ndo quer estar nem abaixo nem acima; o que ele quer € estar ali
mesmo por si mesmo, sem querer bem nem mal a ninguém, sem querer
ser igual ou desigual a criatura alguma, sem querer ser isto ou aquilo, quer
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apenas ser e nada mais.[..] Por isso deixa estar todas as coisas, sem
importuna-las (MEISTER ECKHART, Von Abgeschiedenheit, 1993A, p. 439)

Em que pese o carater mistico presente na doutrina do desprendimento, como
unido indistinguivel de deus e o ser humano, a obra eckhartiana promove uma
apreciacdo do mundo e do cotidiano que nos permite compreender que a
bem-aventuranca é uma forma de estar no mundo que ndo da lugar as regras
morais nem a nog¢des de pecados e castigos, nem a existéncia se torna vazia de
valores ou se vé afiancada em valores eternos. H4 sim, uma mistica, mas uma
mistica do cotidiano que, ao desconfigurar a visdo tradicional da doutrina crista,
abre caminho para uma interpretacdo e uma imitacdo da boa nova neste mundo.
Isso coincide com o que escreve Nietzsche:

Os cristdos nunca praticaram as acdes que lhes foram prescritas por Jesus: e
o falatério descarado sobre a "fé" e sobre a 'justificacdo por meio da fé",
assim como sua significagdo suprema e Unica, é apenas a consequéncia do
fato de a Igreja ndo ter tido nem a coragem nem a vontade de se entregar as
obras que Jesus exigia. (FP 1887, 11[243])

As palavras de Nietzsche, ao tempo que mostram o cristianismo impotente,
sem coragem e sem vontade, também resguardam como possibilidade a boa-nova,
0s ensinamentos e a bem-aventuranca desse homem chamado Jesus. Nesse
sentido, diz Nietzsche: “[a praxis da vida] cristd é a completa indiferenca em
relagcdo a dogmas, culto, padres, Igreja, teologia. A praxis do cristianismo ndo é
uma criacdo fantastica [...] ela é um meio de ser feliz” (FP 1887, 11[365]). Enquanto
uma pratica, o cristianismo agora se mostra como possibilidade de uma vida nesta
terra e a cada instante. A “bem-aventuranca ndo é nada prometido: ela esta
presente, quando se vive e age de tal e tal modo” (FP 1887 11[360]). Nao guarda
ressentimento, 6dio ou vinganca, sendo que quer habitar esta mesma terra,
abrindo lugares que acolham e deixem ver a irrup¢do do sentido de unidade de
todas as coisas. Nessa perspectiva, para Nietzsche o cristianismo originario néo se
esgota pela sua jornada histérica, sendo que, enquanto possibilidade, é algo a ser
desvendado singularmente por cada um dos cristaos. Escreve Nietzsche:

O cristianismo ainda se mostra como possivel a cada instante, ele ndo esta
ligado a nenhum dos dogmas descarados que se adornaram com o seu
nome: ele ndo precisa nem da doutrina do Deus pessoal, nem do pecado,
nem da imortalidade, nem da redencdo, nem da crenga, ele ndo tem pura e
simplesmente nenhuma necessidade da metafisica, menos ainda do
ascetismo, ainda menos de uma “ciéncia natural” cristd (FP 1887, 11[365]).

A possibilidade do cristianismo se mantém plausivel sempre e na medida em
que forem abandonados os dogmas e tudo mais que acaba por obstaculizar a
liberdade da relacdo do humano com todas as coisas e mesmo com o saber de
Deus. O que Nietzsche compreende como o0s ensinamentos de Jesus e que
constituem a boa-nova é que “ele mostra como € que se precisa viver para se sentir
‘divinizado’ - e como é que ndo nos livramos de nossos pecados com a expiacdo e
com a contricdo: seu julgamento principal é o de que ‘ndo importa o pecado” (FP
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1887, 11[356]).* O poder transformador e sagrador da bem-aventuranga alcanga o
significado mesmo do pecado. Eckhart sofreu a condenagdo dos seus escritos em
1329, justamente por tratar de pensar o pecado além de um juizo moralizador.

As sentencas condenadas, presentes no Comentdrio ao evangelho de Jodo e no
Livro da Divina Consola¢do, expdem uma noc¢ao heterodoxa do pecado. No
comentario a Jodo, diz Eckhart: “mesmo aquele que blasfema, louva a Deus” (1994,
IX, 494, p. 426). Isso se explica, diz Eckhart, a partir da ideia de que toda criatura se
manifesta como obra divina, mesmo em uma a¢do ma, tanto na culpa, quanto na
pena, se glorifica a deus, por isso o evangelho diz: “a luz brilhou nas trevas, mas as
trevas ndo a compreenderam” (Jodo 1,5). Nao deixa de surpreender o esforco
eckhartiano de corresponder as linhas fundamentais de sua metafisica que o
impele a abandonar as diferencas a tal ponto que pecar e blasfemar digam o
mesmo que ndo pecar e glorificar. A possibilidade mesma de blasfemar — e de
pecar — s6 é valida porque ela mesma é confirmacdo da presenca de deus. No caso
do Livro da Divina Consolagdo, comentando a bem-aventuranca dos pobres de
espirito, Eckhart propde algo ainda mais surpreendente: “Tal homem estd tdo de
acordo com Deus, que ele quer tudo o que Deus quer. E como, de algum modo,
Deus quer que eu tenha pecado, eu ndo quero ndo ter pecado — e essa é a
verdadeira peniténcia” (19934, p.253). Pecar aqui ndo comporta um julgamento
moral, sendo que é pensado como algo préprio da natureza humana que ao modo
de uma dobradica oscila entre manter-se na proximidade ou distanciar-se da
deidade. A peniténcia que corresponde ao pecado é algo que lhe é imanente e
pertence a vida humana, tanto quanto a beatitude de um bom homem. Em uma
passagem estranha a dogmadtica cristd, que passou despercebida da In Agro
dominico, Eckhart se refere a perfeita humildade do humano como uma unidade
indissociavel com Deus, eles sdo totalmente Um, e “se esse homem estivesse no
inferno, deus deveria ir a ele no inferno”. Na dinamica de apropriacdo mutua entre
deus e o ser humano, mediante a humildade perfeita promovida pelo
Desprendimento, deus “se veria obrigado” a fazer isso, pois mesmo no inferno
“esse homem é o ser divino e o ser divino é esse homem” (Sermao 15, 1993, p. 175).

Até aqui a bem-aventuranga se mostrou para Nietzsche como uma prética
humana que situa o ser humano além dos dogmas e das suas consequéncias
morais. Significa estar no mundo, junto as coisas, como um modo possivel de
viver e de ser feliz, como pensa Nietzsche. O “reino dos céus” anunciado pela
bem-aventuranc¢a ganha um novo sentido em face da tradi¢do, mas certamente
mais origindrio:

a palavra “Filho” exprime a entrada no sentimento da transfiguragéo total

de todas as coisas (a Bem-aventuranca) [..] O “reino dos céus” é um estado
do coracdo, e ndo o que quer que seja que venha “além da terra”, ou “depois

* Ideia semelhante em AC: “s6 com a ‘pratica’ da vida é que alguém se sente ‘divino’
‘bem-aventurado’, ‘evangélico’, sempre ‘filho de deus’. O ‘arrependimento’, a ‘oracdo pelo perddo’ nao
sdo caminhos para Deus: ‘s6 a pratica evangélica’ conduz a Deus, ela precisamente € ‘deus™ (AC 33).
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da morte”. O “reino dos céus” ndo é uma coisa que se espera, ndo tem
ontem nem amanhd, ndo vem dentro de “mil anos”, é uma experiéncia num
coracdo; estd em toda parte, ndo estd em parte alguma (AC 34).

Com esta perspectiva teoldgica por parte de Nietzsche, que compreende o
Filho como porta de entrada e lugar propriamente bem-aventurado, tudo se
transforma. A bem-aventuranca, e o Reino dos céus que ela comporta em si
mesma, € um “estado de coracdo” (Zustand des Herzens), uma “experiéncia de um
coracdo” (Erfahrung an einem Herzen), um modo de ser feliz nesta terra. Para
Eckhart esta felicidade brota da possibilidade da irrupc¢do da deidade no mundo,
que mostra que todas as coisas podem ser vistas como a Deidade ela mesma e, ao
mesmo tempo, como um puro nada indistinguivel. Nesse sentido, o mundo criado
pelo Verbo permite ao ser humano habitar sempre na “presenca de deus e sempre
junto [dele]”, em sua vizinhanca, de forma que na proximidade do Verbo ele seja
propriamente como um adverbio (Sermado 9, 1993, p. 115), junto ao Verbo segundo
seu proprio modo.

O cardter “mundano” e “tellrico” da experiéncia vital da bem-aventuranca
corresponde ao agir humano libertado pelo Desprendimento. Estar sobre esta
terra e habitar o mundo desde essa liberdade conquistada é perceber, como pensa
Eckhart, “que todas as coisas come¢am a ganhar o sabor de deus” (Conversas
Instrutivas, 19934, 6, p.349). Mas aqui o Deus ndo é mais aquele do qual clama
Eckhart para livrar-se, sendo um deus sem-nome que se nadifica no fundo de
indistingdo originario de todas as coisas. Por isso, diz Eckhart:

a partir desse fundo intimo, deves operar todas as tuas obras, sem porqué.
(.) enquanto fazes tuas obras por causa do reino dos céus ou por causa de
deus ou por causa de tua bem-aventuranca eterna, portanto a partir de fora,
ndo estas verdadeiramente bem ajustado acerca de ti mesmo”. (Serméo 5B,
1993, p. 71)

A doutrina eckhartiana explicita o vigor da pobreza e do Desprendimento.
N&o vigora em fungdo de um querer, seja ele o reino dos céus, o deus mesmo ou,
inclusive, por considerar a bem-aventuranca eterna, sendo que se impde como um
imperativo da agdo guiado por um viver sem porqué. Este imperativo, no entanto,
ndo expressa nenhuma regra moral, salvo o sentido da prépria vida:

quem durante mil anos perguntasse a vida: por que vives? se ela pudesse

responder diria: “vivo porque vivo”. Isto se deve a que a vida vive de seu
proprio fundo e brota do seu préprio; por isso vive sem porqué, porque vive

para si mesma (idem).

Viver do proprio fundo, tal como a vida mesma, significa agir sem porqué.
Isso significa agir desimpedido de qualquer vontade, seja humana seja divina.
Viver na perspectiva da bem-aventuranca é esvaziar-se de tudo que comporta o
ey, o deus e todas as coisas. E, propriamente, viver livremente.
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Consideracdes Finais

A citagdo nietzschiana do Sermdo 52 ndo destoa do sentido resguardado por
Nietzsche com respeito ao cristianismo primitivo e a bem-aventuranca. A ideia de
livrar-se de deus presente no escrito eckhartiano encontra ressonancia nesse
resguardo. A partir de Eckhart e de sua interpretacdo da bem-aventuranga,
podemos reconhecer que ao “livrar-se de deus”, se abre uma experiéncia singular
do instante onde tudo se mostra transformado. Deus e o ser humano, bem como
todas as coisas, deixam ver um sentido extraordindrio que a propria vida ilustra tal
como ela é desprovida de propdsitos, de vontades e desejos, sem finalidades e
objetivos, sem anseios ou esperancas. A vida vive por e para si mesma, tal como a
bem-aventuranga em sua mais profunda pobreza promove a experiéncia de tdo
somente ser desde si mesmo, ser que ndo é outro que o ser de deus, a prépria
liberdade. Tal liberdade ja ndo condiz com a escolha de metas ou promessas que
condicionem a existéncia, mas sim com a simples constatacdo de que quanto mais
proximo da “esséncia divina que é igual a nada”, mais livre pode ser o humano,
sendo ele mesmo “igual a nada” (Sermdo 6, 1993, p. 85). De que forma a liberdade é
o acolhimento deste nada que transforma o proprio humano e saber como a
proximidade deste nada ndo implica habitar um deserto de valores nem expressa
uma fragilidade niilista, sdo questdes que ainda devem e podem ser pensadas.
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Nos livros Karman. Breve trattato sull'azione, la colpa e il gesto. Torino: Bollati
Boringhieri, 2017, e Pulcinella ovvero Divertimento per li regazzi. Milano:
Nottetempo, 2015, Agamben desenvolve a ideia de um eclipse da politica, uma vez
que esta, em nossos dias, estaria posta sob a égide da economia planetdria e da
gestdo securitario-previdencidria da vida, num processo que acopla todas as
esferas da ac¢do social aos dispositivos de controle tecnoldgico e bio-politico. Por
conseguinte, ter-se-ia talvez esgotado o paradigma classico do agir, que, desde
Aristételes, firmou-se como a categoria fundamental da filosofia e da praxis
juridico-politica.

Esta é a razdo pela qual o gesto empreendido pelo artista Giandomenico
Tiepolo entre 1793 e 1797 adquire para Agamben um significado e um valor
emblematicos. Com efeito, vivendo no ocaso da republica de Veneza,
Giandomenico concebeu e executou - numa Vila herdada de seu pai Giambattista
Tiepolo, e situada nos arredores daquela cidade - um ciclo de afrescos centrado no
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personagem Pulcinella, da Commedia dellArte italiana. Como é sabido, a Commedia
dellArte é um género teatral comico, surgido na Itdlia do fim do século XVI,
integrando elementos de mimica e acrobacia circense, comédia de madscaras,
pantomimas interpretadas por grupos de atores profissionais, treinados no
improviso do didlogo e da acdo, a partir de uma trama pré-estabelecida,
construida com base em situacdes-padrdo, estilizadas a partir de determinados
personagens-tipo, como, por exemplo, o Pantaledo, o Doutor, o Arlequim, etc. A
ambiéncia formada por mimica, gestualidade, humor e mascarada constitui o
elemento vital do personagem Pulcinella, que figura no nicleo do ciclo dos
afrescos de Giandomenico Tiepolo, e com 0s quais o artista decorou o interior da
Vila na qual se refugiara, depois de ter abandonado Veneza. No livro intitulado
Pulcinella ovvero Divertimento per li regazzi, a aten¢gao de Agamben se volta
principalmente para as relagdes entre a arte, comédia e a politica.

Giandomenico Tiepolo concluiu os dois dltimos afrescos do mencionado
ciclo sobre Pulcinella justamente em 1797, no estertor da republica veneziana. A
agonia da reptblica mergulha Tiepolo profundamente nas peripécias da vida, nas
aventuras, nas diversas narrativas das mortes e inacreditaveis reaparicdes ou
ressurreicdes de seu personagem lendario, numa busca obstinada pelo significado
de Pulcinella, ao qual dedica — além das pinturas da Villa — 104 placas de um album
de desenhos intitulado Divertimento per li regazzi, que foi também seu ultimo
trabalho artistico.

Partindo deste trabalho e do gesto paradigmatico de Giandomenico
Tiepolo, Agamben revisita Platdo para interrogar-se sobre a relagdo -
curiosamente ainda pouco explorada — entre a filosofia, a politica, o gesto e a
comédia, fazendo-o com os olhos voltados para o contemporaneo, para o
panorama da politica mundial em nossos dias. Nesta ocorréncia, o retorno a Platdo
é inspirado numa insélita relacdo entre Platdo e a poesia — incluindo o mimo e,
portanto, a comédia, numa investigacdo que remonta aos registros de Didgenes
Laércio: “Aparentemente Platdo foi o primeiro a introduzir em Atenas os Mimos de
Séfron, negligenciados até entdo, adaptando alguns de seus personagens ao estilo
desse poeta; segundo consta achou-se um exemplar dos Mimos sob o seu
travesseiro”.!

Interessa, entdo, a Agamben, nesse exercicio arqueoldgico sobre politica, a
inaudita coincidéncia, no destino de Tiepolo, entre o ressurgimento de Pulcinella
para o artista e a morte politica da republica de Veneza: ndo simplesmente no
sentido em que a politica ndo consegue mais funcionar, ou que parece fragil diante
dos outros poderes — econémicos, oligarquicos ou até mesmo imperiais —; mas no
sentido literal do termo politica: entendida como o espaco do discurso e da acdo
conjunta na esfera publica, esfera que garante a conservacdo e responde pelos
destinos da civitas.

! Diogenes Laercio. Vidas e Doutrinas dos Fil6sofos Ilustres. [111, 18]. Trad. Méario da Gama Kury. Brasilia:
Ed. UNB, 2008, p. 89.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Oswaldo Giacoia Junior 18

Para Agamben, tudo se passa, entdo, como se também em nossos dias a
politica tivesse renunciado a si mesma, na medida em que ndo pode mais assumir
0 papel de garantir a vida e o futuro da polis. Assim, ao evocar o gesto do artista
Giandomenico Tiepolo, Agamben tinha em mente, por certo, o acontecimento
histérico concreto da extingdo da Republica de Veneza, em 1797 — entregue a
Bonaparte pelos membros de seu préprio parlamento, e posteriormente cedida a
Austria pelo mesmo Bonaparte — um escandalo que fez o escritor revoluciondrio e
poeta italiano Ugo Foscolo dizer, na ocasido, que ‘ainda que nos seja concedida, a
vida so restara para que choremos nossos desastres e nossa infamia’. Mas, a luz
desses episddios, Giorgio Agamben também tem em vista a nossa prépria
condi¢do contemporanea.

Refletindo sobre o significado de Pulcinella, Agamben adverte, entdo, que o
personagem € o oposto de uma figura impolitica, como poderia parecer a primeira
vista; justamente para assinalar seu carater politico, Agamben teria dado a seu
livro o nome de Pulcinella, para trazer a tona sua intima e estreita vinculacdo tanto
com a comédia quanto com a politica:

Escrevi esse livro justamente para provar que a comédia é desde a origem
ligada a politica e a filosofia. N&o se deveria esquecer que as comédias de
Aristéfanes foram escritas em um momento catastréfico da histdria de
Atenas, como por exemplo Os Arcandnios, quando o territério fora
devastado pela guerra com Esparta e os camponeses tinham sido
assassinados na cidade onde por duas vezes a peste se alastrou. Tanto em
Atenas quanto em Napoles, e muito mais do que a tragédia, a comédia
sempre teve um intimo significado subversivo ou, como prefiro dizer
hoje, destituinte. Pulcinella mostra que ainda hd algo para fazer quando
ndo é mais possivel agir, e ainda hd algo para dizer quando ndo é mais
possivel falar. (AGAMBEN, 2015).

Por esta razdo, penso que Pulcinella pode nos ajudar a compreender melhor
o sentido principal do termo abandono, o gesto praticado por Agamben com seu
livro O Uso dos Corpos, publicado em 2014, obra em que anuncia justamente o
abandono do programa filoséfico levado a efeito ao longo de mais de vinte anos
sob o titulo geral de Homo Sacer. Pulcinella pode ser tomado como um signo do
gesto iconico de abandonar, uma vez que este abandono talvez corresponda a
manifestacdo de um novo sentido para a acdo politica, a descoberta de uma linha
de fuga.

Logo na abertura de O Uso dos Corpos, inserindo o gesto de abandono numa
relacdo essencial com o bindmio teoria e pratica, Agamben escreve:

Ocorre, de fato, recolocar decididamente em questdo o lugar comum
segundo o qual constitui boa regra que uma pesquisa comece com uma
pars destruens e se conclua com uma pars construens, e, além disso, que as
duas partes sejam substancial e formalmente distintas. Em uma pesquisa
filosdfica, ndo somente a pars destruens ndo pode ser separada da pars
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construens, mas esta coincide em todos os pontos, sem residuos, com a
primeira. Uma teoria que, na medida do possivel, tenha liberado o campo
dos erros, com isso exauriu sua razdo de ser, e ndo pode pretender
subsistir enquanto separada da pratica. A arché que a arqueologia traz a
luz ndo é homogénea aos pressupostos que ela neutralizou: ela da-se
unicamente na perempcdo daqueles pressupostos (nel loro cadere). A sua

obra é a inoperosidade dos mesmos. (AGAMBEN, 2014, p. 10)?

Pulcinella seria o simbolo ostentatério desta inoperosidade, ou melhor, o
signo da desativacdo e do tornar-se inoperosas das obras humanas, bem como o
gesto inicial de seu abrir-se para um novo uso possivel, um uso inspirado e
brotado justamente dos efeitos lidicos de carnavalizacdo da vida. Nem inicio, nem
conclusdo, nem construcdo nem destruicdo, nem teoria nem pratica, nem acao
nem auséncia de obra, resta apenas gesto, a pantomima.

Este é o limiar no qual e pelo qual Agamben se obstina em transitar, nos
patamares de uma indistinc¢do entre as oposicoes pretensamente absolutas, pelas
cinzentas zonas de indistincdo, das atopias paradoxais, sobretudo pela
indiscernibilidade, reversibilidade dos conceitos fundamentais firmemente
enraizados no tecido histérico da tradicdo, como, por exemplo, ato e poténcia,
produtor e produto, obra e operacdo. Trata-se de uma teoria que desvela o campo
dos erros que se obstina em investigar, a0 mesmo tempo que, exibindo-os,
também os libera e expde para um uso reflexivo e critico; com isso, a reflexdo
torna-se prdtica e gesto, transfigurando-se; e assim também a realizacdo de uma
obra se transmuta tanto em perfeicdo e conclusdo, quanto em seu abandono, em
sua desativacdo e inoperosidade.

Com efeito, se a acdo (actio), herdada da esfera juridico-religiosa, forneceu a
politica suas matrizes tedricas fundamentais, em Karma e Pulcinella o que esta em
questdo é justamente a experiéncia, em nosso presente, da derrocada do primado
da acdo como categoria politico-filosofica fundamental, e a tentativa de encontrar,
no cendrio do fim da politica, uma linha de fuga em relagdo aos dispositivos de
captura e sequestro bio-politico da vida, das estratégicas de totalizacdo pelas
grandes teorias do conhecimento e da a¢do, cuja desativa¢do acena para o advento
de uma nova politica, nascida da inoperosidade - como gestos que, enquanto
meios puros, sdo consequentes com a experiéncia que estdo a ponto de se realizar.

O gesto ndo €, de fato, simplesmente privado de obra, mas define, antes, a
prépria atividade especial, através da qual se opera a neutralizacdo das
obras a que estava ligado enquanto meio (a criacdo e a conservacdo do
direito pela violéncia pura, os movimentos cotidianos voltados para um
fim, no caso da danca e do mimo). Ele €, pois, uma atividade ou uma
poténcia que consiste em desativar e tornar inoperosa as obras humanas,
e, desse modo, abri-las para um novo uso possivel. Isto vale tanto para as
operagdes do corpo quanto para aquelas da mente: o gesto expde e
contempla a sensacdo na sensacdo, 0 pensamento no pensamento, a arte
na arte, a palavra na palavra, a a¢gdo na acdo. (AGAMBEN, 2017, p. 138).

2As tradugdes sdo de minha autoria.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Oswaldo Giacoia Junior 20

Este é o sentido do gesto que vem a luz no mimo: uma agdo performativa
especialmente paradoxal, um tertium genus agendi, situado entre o fazer e o agir,
no espaco restante entre a poiésis e a praxis; para Agamben, descerra-se com o
gesto o campo da politica como ambito de pura medialidade, ao exibir os
dispositivos que atrelavam instrumentalmente as acdes humanas a conexdo entre
fins e meios, dispositivos de imputacdo e culpabilizacdo, mérito e punicdo; uma
vez desativados estes dispositivos, tornados entdo inoperosos, libera-se pelo gesto
a poténcia das acOes para novas finalidades e novos usos, para novas modalidades
de relacdo.

Certamente Pulcinella é, para Giandomenico Tiepolo, aquilo que sobrevive
ao fim de seu mundo, a morte da Veneza que havia conhecido e amado —
nesse sentido, ao fim da politica. Mas ndo €, apesar de tudo, apenas uma
figura impolitica. E, sobretudo, aos meus e, talvez, aos seus olhos, a figura
de uma outra politica, para a qual nos faltam os nomes, a politica que
comeca quando toda acdo se tornou impossivel. O que suas piadas e
gestos mostram é o que pode um corpo quando ndo pode mais agir
politicamente. Por isso me interessa. Penso que o modelo da politica que
conhecemos, fundado sobre a acdo e sobre a luta, no contexto do dominio
da economia e do estado de seguranc¢a em que vivemos, tenha se tornado
obsoleto. O paradigma da luta, que monopolizou a imaginagdo politica da
modernidade, deve ser substituido por aquele da linha de fuga. E isso ndo
é verdade apenas na politica, mas também para a existéncia individual: o
essencial, em todo caso, e Kafka ndo se cansa de lembrar, ndo é lutar, mas
encontrar uma linha de fuga. Como diz Pulcinella: ubi fracassorium, ibi
fuggitorium, onde ha uma catdstrofe, ai hd uma linha de fuga. (AGAMBEN,
2015).

E nessa relacdo tensa e problematica entre tragédia e comédia, alegorizada
por Pulcinella, que podemos discernir, segundo Agamben, tanto um resto quanto
uma promessa: uma linha de fuga, que tanto reata com as origens — no sentido da
vigéncia do arcaico que determina o presente — como abre o horizonte para o que
advém. Esta concepcdo de linha de fuga — que certamente faz lembrar Deleuze —
constrdi-se com apoio na interpretacdo por Agamben das célebres saidas ou
conclusdes (Ausgdnge) das narrativas de Kafka. As conclusdes das alegorias de
Kafka encerram sempre um fecundo paradoxo: elas encenam um dilema e, ao
mesmo tempo, abrigam inarticuladamente, como saida, a possibilidade de uma
absoluta inversdo do significado dos termos em jogo.

O exemplo mais caracteristico, segundo Agamben, ocorre na parabola
presente em O Processo, e conhecida como Diante da Lei, ou também como O Portal
da Lei: a conclusdo da narrativa realiza a completa inversao de uma figura da vida
inexoravelmente submetida ao sortilégio da Lei num estado ou condicdo em que a
vigéncia e a validade da Lei sdo definitivamente postas em suspenso. Do mesmo
modo, Agamben destaca em seu livro sobre Pulcinella, como um momento
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fundamental nesse processo, a figura essencialmente teoldgico-juridica do juizo,
da decisdo, da jurisdigdo e do julgamento, isto é, a insercdo da vida sob a égide da
Lei. Por esta razdo, Agamben pergunta-se, em relacdo a Pulcinella, suas aventuras,
sua vida, suas mortes e ressurreicdes, qual seria a necessidade da intervencdo de
um julgamento, ao qual Pulcinella tem de se submeter.

Porque um processo? Porque na vida de Pulcinella deve intervir o direito,
em seu aspecto mais extremo e tremendo, onde este aparece domo um
‘mistério’ — o mistério do processo? Pulcinella, como Pinocchio e como o
Carnaval, deve submeter-se ao processo, deve confrontar-se, como Cristo,
a um Pilatos, que, na tradicdo dos processos carnavalescos, é um
homenzardo ‘com sobressaca e chapéu alto em forma de tubo na cabeca,
com bigodes pintados com carvdo’. Essencial, porém, é que haja ai um
julgamento e que este julgamento tenha a forma do direito. Pois somente
depois de ter sido submetido as formas prescritas pelo direito, somente
depois de ser julgado e condenado a morte, Pulcinella pode ser
verdadeiramente como ele é. Nas mdos do direito, ele depde toda
substancia e toda acdo imputdvel: ‘vocés acreditavam que eu era
insolente, fraudulento, mendaz, voraz, nojento, estipido, bronco, bisdo
(onto, bisonto).. preparem vocés a sua tragédia, julguem-me e
condenem-me por essas coisas que eu ndo posso ser, e cujos despojos
abandono nas mdos de vocés na forma de piadas e caretas’. A piada ndo é
uma ac¢do imputdavel, ndo preveé responsabilidade — é um puro, irreparavel
como, sem substancia nem pessoa moral. Se eu sou apenas um carater,
uma signatura, um como, entdo estes caracteres ndo podem definir-me de
modo algum, nem serem imputados a mim: é isso que deponho
incessantemente nas mdos do direito, sem por isso assumi-lo nem
nega-lo. (AGAMBEN, 2015, p. 70s.).

O dito picante e zombeteiro, debochado, a pantomima, a acrobacia gaiata,
o voltejo comico das piruetas e piadas, as mascaras, a capa e o chapéu do palhaco,

)

sdo ‘modos do como..: sdo figuras de uma ‘ontologia modal, desprovida de
substancia, que escava e atravessa toda imputabilidade. Estes multiplos gestos
perfazem a Unica instancia de manifestacdo adequada para o que efetivamente se
é — ou se pode ser —, quando existimos no modo do despojamento, do mero corpo,
para além do direito, do chamamento a juizo e da condenacéo.

Isso ndo significa que o cdmico goze daquela liberdade que é negada ao
tragico: ele também parece agir por uma espécie de necessidade
mecdnica, quase como se Arlequim, Roger Rabbit ou Harpo Marx néo
pudessem deixar de produzir sua piada; mas esta é justamente sua
inocéncia, aquilo que é irreparavelmente conferido a um personagem
(carattere). Uma vez que o heréi tragico teria podido agir de modo diverso,
o erro (amartia) o inscreve num destino e numa culpa; a errancia
(amartema) do coémico, ao invés disso, consigna-o unicamente a um
personagem (carattere). Que alguém ou alguma coisa seja irreparavelmente
como §; isto é Pulcinella. Mas agora a idéia do irrepardvel, que tinha sido e é
tdo importante para mim, é em si mesma cémica. (AGAMBEN, 2015, p. 52s.).
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O fundamental consiste, portanto, numa retomada da relacdo profunda
entre a comédia, o mimo, a filosofia e a politica, numa operacdo por meio da qual
pode abrir-se a dimensdo em que algo ou alguém venha a ser, ou possa ser,
irrremissivelmente o que é, e como é. Naturalmente, num contexto como este,
Nietzsche é outra personagem indispensavel para uma conversa ou didlogo
parodistico. E como que numa atesta¢do desta convocacdo parddica, Agamben
suspeita que a reivindicacdo do riso por Nietzsche, tal como esta se formula, por
exemplo, na Gaia Ciéncia, tenha sido feita ainda com demasiada seriedade — a tal
ponto que a propria ideia de uma ciéncia gaiata e jovial possa aparecer como seu
contrario, como prentincio de uma ‘grande seriedade’

E por meio deste invencivel resto de seriedade que Nietzsche, ainda que
em Ecce Homo defina-se como um ‘bufdo’, teve, no final, de assumir a
mascara — em Ultima andlise severa — de Zaratustra e ndo aquela de
Pulcinella, na qual teria talvez podido encontrar aquela feliz superacdo da
oposicdo entre riso e pranto que lhe falava tanto ao coracdo. E por vezes
parece-me que se tivesse escolhido Pulcinella ao invés de Zaratustra,
Napolis, ao invés de Turim, talvez tivesse — no longo inverno de 1888/89,
quando vem a faltar-lhe toda identidade — conseguido fugir a loucura
(sempre me afetou como um sinal de mau augurio o fato de que
justamente no més de dezembro, imediatamente antes do
desmoronamento, ele se compare a Zaratustra na Molle antonelliana).
(AGAMBEN, 2015, p. 20s.)’

Ora, a vista desses elementos, e da importancia que adquirem na obra de
Giorgio Agamben, ndo se pode passar ao largo da ambiguidade cada vez mais
vultosa que adquire o personagem Nietzsche para o pensador italiano, e que pode
ser colocado com justica ao lado de Kafka e Benjamin, no que diz respeito a obra
de Agamben. Com efeito, basta lembrar que O Anticristo, o escrito no qual culmina
a obra filoséfica e a vida de Nietzsche — seu texto certamente mais histridnico e
parddico — é também a encenacdo parddica de um tribunal, de um julgamento e
de uma condenagdo. Com efeito, salta aos olhos, mesmo pelo mais superficial
exame, que O Anticristo se desenvolve na forma de um libelo acusatério
inesgotavelmente paradoxal: nele o personagem do Anticristo encena, contra o
Cristianismo eclesidstico, contra a teologia e a moral cristd estatutdria, uma
dentincia da medula religioso-juridica da tradicdo ocidental, lastreada na
concep¢do de histéria como economia da salvagdo — sobretudo a partir da teologia
politica de Paulo, passando pela Reforma luterana, e culminando na condenacéo
exarada sob a forma da Lei contra o Cristianismo.

Podemos acompanhar em detalhes a teatralizacdo poética deste contetido
na minuciosa analise feita por Heinrich Detering, no livro intitulado: Der Antichrist

> A Molle Antonelliana é uma estrutura em alvenaria localizada na cidade de Turim, Italia, cuja
construcdo se deu entre 1863 e 1897. Projetada pelo arquiteto Alessandro Antonelli, de onde seu nome
provém, possui 167 metros de altura e deveria, originalmente, abrigar uma sinagoga.
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und der Gekreuzigte’. A meu ver, no entanto, seria plausivel suspeitar que
Nietzsche, em particular com sua filosofia do niilismo europeu, tenha antecipado
justamente o enredo que Agamben encena em sua propria obra. Se recorrermos ao
prologo de A Gaia Ciéncia, constatamos ai que Nietzsche ndo se limita a considerar
este seu livro um divertimento, apds demorada privacdo e impoténcia — uma
celebracdo do jubilo da forca que retorna, brotada novamente de uma fé renascida
no amanha e no depois de amanhd, de um repentino sentimento e pressentimento
de futuro. Nietzsche leva muito além disso sua poténcia disruptiva e parddica: ele
arrisca-se a incluir os seus venerados poetas tragicos entre os mestres da
finalidade da existéncia, e, por conseguinte, situd-los, de algum modo, entre os
representantes do espirito de gravidade, daquela grande seriedade, de que cogita
Agamben. Quanto a si mesmo, Nietzsche afirma, em contraste, o seguinte:

Quem poderia experimentar tudo isso como eu fiz? Mas quem o fizesse
me perdoaria certamente mais que um pouco de tolice, desenvoltura, ‘gaia
ciéncia’ — por exemplo, o punhado de canc¢des que agora vém juntadas a
este livro — cangdes nas quais um poeta, de maneira dificilmente
perdoavel, zomba de todos os poetas. — Ah, ndo é apenas nos poetas e
seus belos ‘sentimentos liricos’ que este ressuscitado precisa dar vazao a
sua malicia: quem sabe que vitima ele ndo esta procurando, que
monstruoso tema de parddia o estimulard em breve? Incipit tragoedia —
diz o final deste livro perigosamente inofensivo: tenham cautela! Alguma
coisa sobremaneira ruim e maldosa se anuncia: incipit parodia, ndo ha
divida... (GC, Prélogo 1)

No rastro de uma empreitada de parddia cinica, de satira e de ironia em
Nietzsche, pretendo explorar um pouco mais este veio, expondo a leitura de
um texto extraido da quarta parte de Assim Falou Zaratustra, que, em minha
opinido, realiza uma formidavel performance filoséfica de carnavalizacdo da
vida, na qual ao riso é reservado o desempenho de um papel critico
fundamental.

Trata-se de uma passagem estratégica, inserida na quarta parte de Assim
Falou Zaratustra, que pde em cena a dramatizacdo das relacdes entre o
personagem Zaratustra e os homens superiores, que sobem as montanhas em
busca do mestre solitdrio e de seu ensinamento; uma procura que é anunciada
por grito de socorro em estado de necessidade (Notschrei). Ao ouvi-lo,
Zaratustra € arrastado para sua ultima tentacdo, a saber, é levado a sentir
compaixdo e piedade pelos homens superiores — os lidimos representantes do
que foi alcancado de melhor e mais elevado pelo processo civilizatério do
Ocidente.

A passagem em questdo recebeu o titulo de A Festa do Asno®. Num esbogo
preparatério da versdo finalmente publicada, a passagem se intitulava Da

* Cf. Detering. H. Der Antichrist und der Gekreuzigte. Friedrich Nietzsches letzte Texte. Stuttgart: Reclam,
2012.

> Para uma interpretacdo exaustiva da figura do asno em Assim Falou Zaratustra e no conjunto da
filosofia de Nietzsche, cf. SALAQUARDA, 1997.
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Antiga e da Nova Fé — indicando, portanto, uma alusdo cinica e mal disfarcada
a obra e a pessoa de David Friedrich Strauss, como ilustre representante da
intelligentsia europeia do final do século XIX. A versdo re-elaborada e
publicada por Nietzsche no quarto livro de Assim Falou Zaratustra realiza,
entdo, uma parddia de parddias, combinando elementos da satira, da comédia,
da bufonaria, da irreveréncia, de cinismo, derrisdo, do mais cru sarcasmo.
Convém ainda mencionar que anteriormente Nietzsche ja tinha se referido a
Festa do Asno e a tradicdo da qual ela é proveniente tanto em seu epistolario,
como num apontamento inédito®, e também no aforismo nimero 8 de Para
Além de Bem e Mal. Em seus comentarios a esta obra, Andreas Urs Sommer
indicou as fontes possiveis de Nietzsche:

A pesquisa costuma reconduzir a adaptacdo de Nietzsche a um
artigo A Festa do Asno no Calendario de Bolso de Gottingen 1779 de
Georg Christoph Lichtenberg, artigo que se encontra em sua
Misceldnia de Escritos. Nietzsche a possuia, sem, no entanto, ter
deixado nela nenhuma marca de leitura: “No século XII, em memoria
da fuga da Virgem Maria para o Egito, selecionou-se do mesmo
modo, a jovem moc¢a mais bonita da cidade, vestiram-na da maneira
mais espléndida possivel, puseram-lhe nos bragcos um mimoso
menininho, e a assentaram em um burro luxuosamente atrelado.
Nesse cortejo, com acompanhamento de todo o clero e de uma
multiddo de povo, conduzia-se o asno com a virgem a catedral e se o
dispunha ao lado do altar principal. Com grande pompa, a missa era
entdo celebrada. Cada parte da mesma, a saber, o Intréito, o Kyrie, o
Gloria, o Credo era finalizada com o alegre e edificante refrdo
Hmhan, Hmhan. Tanto melhor se o préprio asno gritasse também o
refrdo. Quando a cerimdnia chegava ao fim, entdo o sacerdote nédo
pronunciava a béncdo, ou as costumeiras palavras, mas zurrava trés
vezes COmO um asno e o povo, ao invés de corresponder com seu
Amén, zurrava como o sacerdote. Para concluir, era entoada em
honra de Sua Senhoria o Asno (Sire Asne) uma can¢do meio em
latim e meio em francés. Aqui estdo as primeiras estrofes: Orientis
partibus / Adventavit Asinus / Pulcher et fortissimus / Sarcinis
aptissimus. / (Das partes orientais / Chegou um burro / Belo e muito
forte / Muito adequado para carregar cargas/). Hez, Sire Asne,
carchantez / Belle bouche rechignez, / Vous aurez du foin assez / Et
de l'avoine a planter. / Com bela boca relinchais. Vs tendes feno
suficiente e aveia a vontade. Quem quiser ler na integra a cangéo, da
qual alguma coisa se afasta parcialmente em inventividade o que se
encontra no Almanac de Muses, pode encontra-la no dicionario de
du Cange, no artigo Festum, no terceiro volume, p. 424”. (SOMMER,
2012, p. 112-113).

¢ “Adventavit asinus/ Pulcher et fortissimus./ Mysterium” (FP 1884, 26[466]).
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O proprio Andreas Urs Sommer, no entanto, observa que ainda que
Nietzsche tenha efetivamente lido a referida obra de Georg Christoph
Lichtenberg, ele, no entanto, poderia ter tomado ciéncia da festa do asno
numa série de outras fontes encontraveis entre seus livros — por exemplo,
numa longa passagem de Carl Julius Weber:

Essas elegias me agradam mais do que mil elegias do asno e para o
asno, que até mesmo escritas estdo disponiveis em grande
quantidade; mas, de coracdo, uno-me ao hino ao burro, que talvez
ainda seja cantado em Verona: Orientis partibus / Adventavit Asinus
| Pulcher et fortissimus / Sarcinis aptissimus. / Lentus erat pedibus, /
Nisi foret baculus / Et eum in clunibus / Pungeret aculeus. / Das
partes orientais / Chegou um burro / Belo e muito forte / Muito apto
para carregar cargas. / Ele era lento nos pés, / A menos que houvesse
um pedago de pau / E um espinho em suas nadegas / Para pica-lo’.
Este jumento era, sem duvida, descendente daquele em que Jesus
entrara em Jerusalém e, em rememoracdo celebrativa, em tempos
mais piedosos, o jumento desempenhava seu papel em todas as
catedrais no Domingo de Ramos, e criancas piedosas montavam no
jumento sagrado e prodigalizavam oferendas sobre ele. [..] /
Convencido de que a teimosia do jumento provém unicamente de
suas orelhas compridas, que lhe permitem ouvir mais e mais
facilmente do que os outros, e que sua ma feicdo (Ungesltat) sob trato
mais cuidadoso, como os jumentos da terra propriamente ditas,
tenho todo o respeito por este animal. Ndo somos nés mesmos
suspeitos de teimosia semelhante a dos jumentos quando ouvimos
bem e, no entanto, ndo podemos ou ndo estamos autorizados a dizer
0 que ouvimos? E, se o dizemos, entdo nossas orelhas curtas sdo
transformadas em orelhas compridas com tanta injustica como
quando fazemos dobras de lembranca em livros (Eselsohren)’, onde
farfamos melhor inserindo marcagées em papel. (SOMMER, 2012, p.
113-114)

A referéncia feita acima ao artigo Festum, no ‘terceiro volume do
diciondrio de du Cange’, diz respeito, com maior exatiddo a versdo da festa do
asno mencionada no Glossarium Mediae et Infimae Latinitatis do fil6logo e
historiador francés Charles du Fresne, conhecido também como Du Cange.
Este ritual - Festum asinorum cuius officium die natalitio Christi celebratur — tem
seu “oficio celebrado no dia natalicio do Cristo e cuja nomenclatura adquire
seu significado a partir do ordinario, quer dizer, da ordem das festas, da Igreja
de Rouen” (SOUZA NET'TO, 1998/99, p. 22)8.

7 Eselsohren significa orelhas de burro. Coloquialmente, a palavra se refere a um canto dobrado
de uma pagina de livro, revista ou outro pedaco de papel para marcar a pdgina e memorizar
uma passagem. A expressdo deriva do formato do vinco, que se assemelha a uma orelha, e
também pode ser entendida como um sinal de desleixo ou descuido no manuseio de livros.
Além disso, Eselsohr também pode se referir as orelhas de um burro.

8 Este artigo contém uma rara e notavel tradugdo para o portugués de trechos da Festa do Asno, de
grande relevancia para os propdsitos do presente trabalho.
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De acordo com este documento, a Festa do Asno era uma procissdo,
levada a efeito com grande aparato, acompanhada pelo clero e pelo povo, no
género das festas medievais de cardter profano, realizadas dentro ou a partir
do espaco sagrado ou liturgico, com sentido precisamente inverso aquele que
vige nas liturgias, num jogo desconcertante entre o lddico e o
litirgico-sacramental.

Dentre as variantes destas celebracoes festivas, a mais célebre e
duradoura é justamente o carnaval — cujo nome é provavelmente deriva de
carnevalet, significando: é permitido comer carne, ja que a quaresma tem
inicio na Quarta-Feira de Cinzas e, a partir dai, durante quarenta dias era
proibido comer carne. Como consta da fonte histérico-filolégica acima citada,
os nome festum designa a celebracdo de um mistério ou de mistérios, bem
como reverencia a memaria dos santos. E somente por extensdo que o termo
festum é aplicado a outras ordens de realidade profana, mas que se originam a
partir de algo que se considera sagrado, o que implica que a extensdo da
significacdo visa a profanagdo que escandaliza, é feita para liberar para um
uso ludico e parddico o espago consagrado a liturgia.

No caso da Festa do Asno, um elemento importante consiste na referéncia
ao Livro de NUimeros, cap. 24, que, na referida festa, pde em cena inicialmente
o profeta Balado, encarregado de profetizar a desgraca dos hebreus.

Balado ornado, assentando- se sobre o asno, donde o nome da festa,
é obstado por um jovem que sustenta um gladio, e que vai impedir
Balado de profetizar. Quer dizer: apés Balado que introduz a figura
do asno, este entra na igreja por ele montado. E por intermédio dele
que Deus falou a Balado, proibindo-o de profetizar a desgraca do
povo de Israel. Seguem-se outros profetas [..]. No fim da missa, o
sacerdote, voltado para o povo, em lugar de ite missa est, canta trés
Hinam e o povo repete. [..] No Codex 500 encontramos inclusive um
hino: das partes do oriente achegou-se o asno, belo e fortissimo,
aptissimo para as cargas. Af vem um responso francés em que se faz
uma reveréncia: O senhor asno por que cantais? Com bela boca
relinchais. Vés tendes feno suficiente e aveia a vontade. Um texto latino
segue-se de novo: era lento de pés a ndo ser que se usasse o bdculo para
bater no asno para ele andar; a que se seguem varias referéncias a
Siquém, a Ruben, ao Jorddo, a Belém. A ideia, portanto, é de que o
asno ingressa: ele emerge da liturgia porque ele é o asno da fuga para
o Egito e do retorno do Egito. E o asno que serviu de instrumento de
salvacdo para o Messias. (SOUZA NETTO, 1998/99, p. 24-25)

Justamente este jogo lidico de inversdao dos polos opostos, que se
transmutam em seus respectivos contrarios, constitui o efeito mais corrosivo
da carnavalizacdo, dos carnavais as festas medievais infantis e de loucos, em
que animais e criancas sdo coroados dentro da igreja, em que asnos sdo
adornados por clérigos com a mitra dos bispos e salmodiados com litanias,
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em que o marido é convertido em mulher e vice-versa, o miserdvel em
abastado, em que o sudito e o soberano invertem seus papéis, o rei vira
mendigo e o mendigo rei, numa famigerada quebra dos artificios e
convengdes sociais, assim como das leis da natureza.

Evidentemente, terminada essa parte que se desenvolvia dentro da
igreja, a festa se prolongava do lado de fora e ai é que havia ensejo
para tudo, porque este extravasamento, uma vez desbloqueada a
regra segundo a qual o lugar littrgico se reserva ao culto, permitia
que se desdobrassem também outras praticas. Regada pelo vinho, a
festa levava a orgias e, no interior das orgias, inclusive, a
libertinagem, praticas que, infelizmente, para a nossa informacéo,
ndo sabemos quais eram. A preocupacdo dos autores que se
insurgiram contra isso nos revela que se ia até extremos limites, na
pratica inclusive, da fornicacdo, distinguindo fornicacdo de
concubinato. (SOUZA NETTO, 1998/99, p. 25)

E precisamente a elaboragio literdria de uma peca de género semelhante
que Nietzsche promove na quarta parte de Assim Falou Zaratustra, ao encenar
sua propria versdo da Festa do Asno. Penso que com ela Nietzsche leva a efeito
sua mais incisiva deposicdo da seriedade, uma vez que o préprio Zaratustra
aparece convertido em epicentro da zombaria, ao término da qual, no dpice da
derrisédo, o leitor é conduzido — pela irresistivel poténcia do riso — a revelacédo
do mistério e do fundamento a partir do qual ganha pleno sentido o
pensamento abissal de Zaratustra: o eterno retorno e o consequente amor fati
— a variante nietzschiana da Redencdo na imanéncia, como superacdo do
rancor e da impoténcia humana em face da experiéncia da finitude, do
horizonte temporal em que transcorre a existéncia humana, marcada pela dor
e pela sujeicdo ao inexoravel fluxo do tempo.

Acompanhemos alguns estagios desta pardédia da liturgia cristd, que
contém, ao mesmo tempo, uma impiedosa derrisdo do mal entendimento do
préprio ensino nietzchiano do amor fati. De inicio, vale lembrar que em Assim
Falou Zaratustra a litania entoada durante a Festa do Asno € inspirada numa
irreverente retomada da traducdo por Lutero do Livro do Apocalipse de Sdo
Jodo, em permanente didlogo intertextual com outras passagens biblicas:

Amém! Louvor, e gléria, e sabedoria, e agdo de gragas, e honra, e
forca ao nosso Deus, para todo o sempre! — Mas a isso o asno
respondeu ‘I-A’ Ele carrega nosso fardo, ele tomou a forma de servo,
ele é paciente de coragdo e jamais diz N&o; e quem ama o seu Deus
também o castiga®. — Mas a isso 0 asno respondeu ‘I-A’. Ele ndo fala:
exceto para dizer sempre Sim ao mundo que criou: assim glorifica
seu mundo. E sua esperteza que ndo fala: assim raramente estd

9 Aqui seria preciso lembrar a associagdo tanto com o texto paulino de Hebreus XII, 6 ("Porque o
Senhor corrige 0 que ama e acoita a qualquer que recebe por filho"), quanto com as fontes histéricas
para a festa do asno acima citadas: “era lento de pés a ndo ser que se usasse o bdculo para bater no asno
para ele andar”.
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errado. — Mas a isso 0 asno respondeu ‘I-A’. Sem dar na vista anda
ele pelo mundo. Cinza € sua cor, na qual envolve sua virtude. Se tem
espirito, ele o esconde; todos creem em suas longas orelhas. — Mas a
isso o asno respondeu ‘I-A’. (Z IV, O despertar 2)

A agdo dramadtica arquitetada por Nietzsche mostra um Zaratustra aturdido,
perplexo ao presenciar este culto — e, ainda mais do que isso, moralmente
indignado, tomado por uma espécie de ira sagrada contra a atitude piedosa e
devota dos Ultimos homens:

Que sucede? Que fazem eles?, perguntou a si mesmo. Mas, prodigio dos
prodigios, o que ndo teve ele de enxergar com seus proprios olhos! ‘Todos
eles tornaram-se novamente devotos, eles rezam, estdo loucos! — disse,
extremamente admirado. E, de fato, todos aqueles homens superiores, 0s
dois reis, o papa aposentado, o feiticeiro mau, o mendigo voluntdrio, o
andarilho e sombra, o velho adivinho, o consciencioso de espirito e o mais
feio dos homens: todos estavam de joelhos, como criancas e velhinhas
crédulas, e rezavam em adora¢do ao asno. (Z IV, O despertar 2)

Zaratustra, entdo, sem poder controlar-se, exasperado e furioso, interpela
bruscamente cada um dos homens superiores, procurando despertar neles um
sentimento de vergonha pelo culto cinico e despudorado do asno. No entanto, dos
homens superiores, Zaratustra recebe uma resposta desavergonhada e bandalha,
juntamente com uma escusa e ardilosa revelacdo: o culpado pela ressuscitacdo do
Deus venerado - entdo transfigurado no asno — é a mesma personagem que fora
responsavel pela morte do Velho Deus, isto €, 0 mais feio dos homens. Retomo um
trecho de sua impagavel réplica a interpelacdo indignada de Zaratustra:

Quem possui demasiado espirito bem pode se apaixonar pela estupidez e
a tolice. Pondera tu mesmo sobre isso, 6 Zaratustral Tu mesmo — na
verdade, tu também poderias, por superabundéancia e sabedoria, tornar-te
um asno. Um sabio perfeito ndo toma de bom grado os caminhos mais
tortos? A evidéncia o demonstra, Zaratustra, a tua evidéncia. (Z IV, A festa
do asno 1).

Em seguida a esta resposta, ja muito préximo, entdo, de compreender o sentido
auténtico das ladainhas e da celebracdo da festa, Zaratustra ndo se furta a
interpelar novamente o mais feio dos homens, que ele percebe, no entanto, ja
transfigurado:

Tu mesmo pareces esperto: que fizeste? Por que voltaste atrds? Por que te
converteste? Fala, 6 indescritivel” ‘O Zaratustra) respondeu o mais feio
dos homens, ‘tu é um velhaco’! Se ele ainda vive ou tornou a viver ou esta
completamente morto — qual de nds dois sabe mais sobre isso? Eu te
pergunto. Mas uma coisa eu sei — e contigo mesmo aprendi uma vez, 6
Zaratustra: quem quer matar mais completamente, ri. ‘Ndo com a ira, mas
com o riso é que se mata’ — assim falaste um dia. O Zaratustra, homem
oculto, aniquilador sem ira, santo perigoso — és um velhaco! (Z IV, A festa
do asno 1).
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E somente entdo que Zaratustra, profundamente chocado pelo espanto,
desperta para o sentido profundo da festa cultual do asno, tendo sido levado a esta
descoberta pela pantomima das personagens e velhacaria das respostas; sé entdo
ele reconhece como seus amigos os homens superiores — por efeito da patranha
desses bufdes e palhacos.

Zaratustra se dirige entdo em voz alta a todos os homens superiores e 0s
chama de ‘palhacos’ [Possenreissern], que encenaram sua regressdo a
piedade com entusiasmo e a partir da soberba. Ele classifica o retorno
deles a formas superadas e, em sua opinido, infantis de religiosidade (orar
e cruzar os bracos) como um espetaculo efémero — assim como também
a Festa do Asno medieval significou uma aliviadora ruptura com a ordem
religiosa vigente, que ndo a questionava fundamentalmente. Pois os
homens superiores teriam disposto sua existéncia ndo para o ‘reino dos
céus’, mas para o ‘reino da terra’, ndo para a vida apds a morte, mas para
este mundo. Em correspondéncia com isso, Hans Blumenberg vé a Festa
do Burro reinterpretada como um culto ao endurecimento: ‘Era preciso
passar pela Festa do Asno como o culto ao Bezerro de Ouro, a fim de
transformar a recaida em imunidade contra recaidas’. (GRATZ, 2024, p.
797).

Na verdade, eles sao ainda adoradores do Hoje, da moderna civiliza¢do
democratica, que transforma as antigas esperancas da fé em promessas de
felicidade terrena, desta modernidade cultural e politica a que prestam culto, e,
portanto, ao fazé-lo revelam justamente que ndo sdo ainda os esperados filhos e
herdeiros de Zaratustra, mas nem por isso deixam de ser uma estacao no caminho
para eles, isto é para aqueles que, no final do livro, sdo simbolizados na
enigmatica figura do ledo que ri.

“O meus novos amigos”, disse, “6 singulares, homens superiores, como
me agradais agora, - desde que vos tornastes novamente alegres! Em
verdade, vds todos desabrochastes: parece-me que flores como vods
necessitam de novas festas, - de um pequeno e ousado absurdo, algum
oficio divino e festa asinina, algum velho e alegre bufdo-Zaratustra, um
vendaval para varrer e clarear vossas almas. Ndo esquegais esta noite e a
festa do asno, 6 homem superiores! Isso inventastes aqui, isso eu tomo
como um bom sinal — sé convalescentes inventam coisas assim! (Z IV, A
festa do asno 3).

Por causa disso, Zaratustra agradou-se intensamente dos homens superiores.

Na sequéncia da narrativa, acontece, entdo, o mais desconcertante dos
acontecimentos prodigiosos: o mais feio dos homens volta a tomar a palavra, desta
vez ndo para entoar outra soturna cang¢do da meia-noite, mas para cantar
jubilosamente uma elegia do amor fati, transfigurando em alegria o que ele ainda
conservava de opressdo e gravidade:

“Vés todos, meus amigos”, disse o mais feio dos homens, “que vos parece?
Por causa desse dia — estou contente, pela primeira vez, de ter vivido a
vida inteira. E proclamar apenas isso ndo me basta. Vale a pena viver na
terra: um so6 dia, uma s6 festa com Zaratustra me ensinou a amar a terra.
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‘Foi isso - a vida?’ direi a morte. ‘Muito bem! Mais uma vez!” Meus amigos,
que vos parece? N3o direis a morte, como eu: ‘Foi isso — a vida? Por causa
de Zaratustra, muito bem! Mais uma vez!’?” — — — . (Z IV, O canto ébrio 1)

A louvacdo do mais feio dos homens aproximou seus companheiros do
limiar de compreensdo do sentido profundo do ensinamento fundamental de
Zaratustra. Com isso, eles chegaram a entrever como pode ser vencido o mais
pesado dos pesos, como se pode, afinal, zombar do espirito de gravidade, o pior
inimigo do mestre do eterno retorno: s6 a poténcia do riso é capaz de matar
completamente. O deboche do Velho Deus e de todos os seus sucedaneos leigos — a
carnavalizacdo do culto do Hoje pela festa do asno, amadureceu os ultimos
homens entdo tornados criangas, para entdo poder penetrar o mistério de
Zaratustra — a sua versdo da confluéncia entre tempo e eternidade, prazer e dor,
vida e morte. E isso, portanto a vida venturosa: poder dizer Sim a totalidade, e ndo a
felicidade de um tnico dia.

Se mesmo os homens superiores puderem dizer a vida Sim, mais uma vez,

em virtude daquele momento de felicidade, entdo eles tém, portanto, de
estar preparados para dizer ‘por toda eternidade’, pois todas as coisas
estdo entrelacadas. A felicidade, neste tinico momento, se funda num
ilimitado Sim para tudo o que foi e é: em virtude deste Gnico fragmento, a
felicidade quer o todo de que é parte. Este é o caminho para amar o
mundo, para querer todo momento e toda entidade, pois a alegria é fome
e sede do mundo, conhecendo a sua dor e o seu sofrimento. (LAMPERT,
1986, p. 310).

Os homens superiores sabem agora que ndo somente os poetas, mas
também o mais sabio dos homens é um louco., que sua sabedoria esta fundada no
enigma da unidade insepardvel dos opostos, em seu mdximo de tensdo.
“Aprendestes o meu canto? Adivinhastes o que ele quer dizer? Muito bem! Vamos!
O homens superiores, cantai agora minha can¢do de rodal Cantai agora vos
mesmos 0 canto cujo nome é ‘Outra vez’, cujo sentido é ‘por toda a eternidade’,
cantai, 6 homens superiores, a canc¢do de roda de Zaratustra” (Z IV, O canto ébrio
12). Amadurecidos pelo ensinamento, eles podem entoar uma nova cang¢ao, ao
mesmo tempo em que brincam e dangam como criangas, pois agora foram
libertados de todo peso e dos grilhdes do Hoje, deste mundo do ultraje, do aleijdo,
da aflita felicidade banalizada e mediocre reservada aos ultimos homens — pois
agora eles conhecem bem este mundo, cujas mensagens sdo dirigidas as grandes e
insensatas orelhas do asno sacralizado:

Todo prazer quer a eternidade de todas as coisas, quer mel, quer borra,
quer a bébada meia-noite, quer timulos, quer consolo de lagrimas nos
tdmulos, quer crepusculos de ouro — o que ndo quer o prazer? Ele é mais
sequioso, afetuoso, faminto, misterioso e terrivel do que toda dor, ele quer
a si, ele morde a si, nele peleja a vontade do anel, - ele quer amor, quer
6dio, é riquissimo, presenteia, joga fora, suplica que o recebam, é grato a
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quem o recebe, bem gostaria de ser odiado, - tdo rico é o prazer, que tem
sede de dor, de inferno, de ddio, de aleijdo, de mundo — pois esse mundo,
oh, bem o conheceis! O homens superiores, por vés anseia o prazer, o
indomavel, o bem-aventurado — por vossa dor, 6 malogrados! Por
malogrados anseia todo eterno prazer. Pois o prazer quer a si mesmo, e
por isso quer também pesar! Oh felicidade, oh, dor! Quebra, coragdo. O
homens superiores, aprendei a dizer: o prazer quer eternidade, - o prazer
quer a eternidade de todas as coisas, quer profunda, profunda eternidade! (Z
IV, O canto ébrio 11).

Penso, com isso, que o diagndstico de Agamben sobre a alegria demasiado
séria de Nietzsche ndo faz inteira justica a esta exaltacdo carnavalesca do sagrado
e da totalidade da vida. Significativo é que Giorgio Agamben se recorde da
experiéncia associativa entre molle antonelliana de Turim e Zaratustra, as
vésperas da sincope mental que acometeu o filésofo: “sempre me afetou como um
sinal de mau auglrio o fato de que justamente no més de dezembro,
imediatamente antes do desmoronamento, ele se compare a Zaratustra na Molle
antonelliana” (AGAMBEN, 2015, p. 20s). Para Agamben, invés de Zaratustra, talvez
a vilania de Pulcinella tivesse salvado da loucura e da infamia o filésofo do eterno
retorno.

Contrariamente a este entendimento, num dos assim chamados escritos da
loucura de Nietzsche, encontramos um sentido completamente diferente para esta
associacdo de Nietzsche com a molle antonelliana, numa passagem onde 0 mesmo
monumento comparece na célebre carta enderecada por Nietzsche ao seu insigne
historiador e amigo Jacob Burckhardt:

Querido senhor professor, ultimamente eu teria muito mais gosto em ser
professor da Basiléia do que Deus; mas néo ousei levar longe demais meu
egoismo-privado, para, por causa dele, descurar da criagdo do mundo. O
senhor vé: a gente precisa fazer sacrificios, como e onde se vive [..] Uma
vez que estou condenado a manter a proxima eternidade com anedotas
ruins, entdo eu trago aqui uma escrevinhacdo, que propriamente ndo
deixa nada a desejar, muito bonita e de modo algum cansativa. (Carta a
Jacob Burckhardt, de 06 de janeiro de 1889).

Para muitos, inclusive o préprio Jacob Burckhardt e o para o dileto amigo de
Nietzsche, o tedlogo Franz Overbeck, esta carta foi considerada pedra de
escandalo, um ominoso escrito de loucura e sintoma inequivoco de enfermidade e
deméncia. E, no entanto, examinado em seu todo e em profundidade, o documento
ndo deixa de conter insinuacdes labirinticas sobre a poténcia do chiste, do humor,
da carnavalizacdo e do deboche no pensamento de Nietzsche. A carta faz lembrar
o gesto de vestir com gosto o chapéu de palhaco, de fazer uso da carapuca de
picaro e assumir voluntariamente o papel do bufdo, para evitar ser confundido
com os santos paladinos do espirito de gravidade, com os fundadores de religido,
com os espantalhos morais, de assustadora aparéncia; ou seja, também esta carta
pode ser tomada como gesto que transforma em criangas alegres, em folides, os
pesados filésofos, mesmo aqueles que, por vezes, sdo mais peso do que homens e
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mulheres. Compreende-se, pois, que, ao despedir-se dos homens superiores,
tornados seus amigos, Zaratustra os conclame a elevar os cora¢des: Sursum Corda,
mas sem esquecer também de, como bons dancarinos e subversivamente, erguer
bem as pernas:

Erguei vossos coragdes bem alto, meus irmdos! Mais alto! E ndo esquegais
as pernas! Erguei também vossas pernas, 6 dancarinos, e melhor ainda:
ficai de cabeca para baixo! [..] O homens superiores, o pior que hd em vés
é: ndo aprendestes a dangar como se deve dancar — indo além de vés
mesmos! Que importa se malograstes? Quanto coisa é ainda possivel!
Entdo aprendei a rir, indo além de v6s mesmos! Erguei vossos coragoes, 6
bons dangarinos! Mais alto! E ndo esquegais o bom riso tampouco! Esta
coroa do homem que ri, esta coroa de rosas: a vos, irmdos, arremesso esta
coroal Declarei santo o riso; 6 homens superiores, aprendei a — rir! (Z 1V,
Do homem superior 19-20).
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se aproxima do problema do ressentimento que se depreende das andlises de
Nietzsche do Cristianismo como dispositivo de contraforcas, ou seja, de
sentimentos de vinganca e de 6dio. A revolta das a¢des contra as leis do Estado se
aproxima do ressentimento em Nietzsche. Por essa razdo, as criticas de Celso ao
Cristianismo tém em Nietzsche a sua atualizacdo. Consistem estas em criticas no
que tange a relacdo entre Igreja e Estado, precisamente a tendéncia de imposicédo
da Igreja sobre as questdes relativas ao Estado. Portanto, trata-se, em ambos o0s
autores, de uma critica ao Cristianismo subversivo que se impde sobre o Estado. E,
desta critica do Cristianismo sobre o Estado, se depreende uma visdo de
ressentimento, pela incapacidade de interposicdo de forcas capazes de superagao.

Celso conduz, em seus escritos, uma analise politica e cultural da esséncia
do Cristianismo, de modo a perceber como essas esferas influenciam a sua
histéria. O Cristianismo é criticado por ele por considera-lo uma religido de
torpeza e de sedicdo, que se constitui em uma ameaca constante ao Estado.

Destas analises de Celso sobre a postura dos cristdos frente a ordem
estabelecida se investe numa aproximacdo da leitura que contemporaneamente
Nietzsche faz sobre a forma que a sublevacdo dos cristdos assume. Um dos
aspectos pelos quais os cristdos reivindicam supremacia sobre a ordem social e
politica estabelecida é a dimensdo de “Reino de Deus”. Por essa expressdo, tanto
Celso como Nietzsche investem contra o Cristianismo, acusando-o de abandono e
recusa do mundo da vida. Psicologicamente falando, negar o mundo com tudo o
que a este pertence, se traduz em ressentimento.

O itinerdrio que a presente pesquisa percorre principia com uma leitura
dupla a respeito de como a sublevacdo dos cristdos € lida tanto por Celso como por
Nietzsche. Como consequéncia dessa sublevacdo cristd, segue-se um segundo
momento em que se aproxima das leituras de Celso e de Nietzsche sobre a nog¢ao
crista de “Reino de Deus”. Por fim, em um ultimo momento, mostra-se o caminho
para o qual se direciona a énfase que se da ao Reino de Deus em detrimento do
Reino do Mundo, mediante a nocdo de ressentimento.

O autor Celso é de nome Romano, mas escreveu a sua obra em grego. E um
autor versado em filosofia platonica, muito interessado no fendmeno religioso e
social de seu tempo e muito apaixonado pela ordem da lei do Estado. E muito
provavel que sua obra tenha sido escrita em 178". Celso nega a divindade de Jesus, a
descida de Deus ao mundo, bem como a fé em uma providéncia divina. Tudo isso,
para ele, é absurdo. O Cristianismo é criticado por Celso por considera-lo uma
religido de torpeza e de sedigdo, que se constitui em uma ameaga constante ao
Estado. Celso possui um espirito altamente polémico com seu escrito, criticando a
maneira pela qual o Cristianismo tem se imposto como uma nova fé contra a
filosofia e a politica do Estado.

! Em seu Manual de Patrologia, Hubertus Rudolf Drobler, informa que: “O platonico alexandrino
Celso comp0ds por volta de 178 um escrito polémico com o nome de AAn8ng Aoyog contra os cristdos.”
(DROBNER, 2002, p. 74).
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Os cristdos contrariam a propria razdo ao tributar a fé em sacerdotes
ascéticos, que se prestam a enganar seus fiéis. Contudo, esses seguidores da fé
cristd ndo sdo treinados a questionar, sendo apenas a “ndo indagar”, mas a eles se
diz: “tenha fé” e “a tua fé te salvara”, de maneira que Celso conclui: “A sabedoria do
mundo é um mal, a loucura um bem” (CELSO, 19, p. 69). Apesar da distancia
cronoldgica, tal afirmacéo se coaduna com a visdo nietzschiana de que tudo aquilo
que € baixo e fraco passa a ser um bem, e tudo o que é alto e nobre passa a ser um
mal. E nesse sentido que Nietzsche dird que o Cristianismo é motivado por uma
psicologia degenerada: “[..] é a psicologia do cristianismo; o nascimento do
cristianismo do espirito do ressentimento, ndo como se cré, do ‘espirito’ — um
antimovimento em sua esséncia, a grande revolta contra a dominagao dos valores
nobres” (EH, Genealogia da moral). Tudo aquilo que é considerado alto, forte e
biolégica e psicologicamente sauddvel, passa a ser considerado perigoso e
perturbador da ordem estabelecida.

A subversdo é lida, mediante as andlises de Celso, como uma contraforca,
como inspiracdo de um sentimento de fraqueza, que se mostra incapaz de
enfrentar, porque capaz apenas de subverter. Portanto, trata-se de um ressentir, de
sentir para tras, de sentir novamente. Esse sentimento de subversdo é, também
para Nietzsche, um ressentimento. Eugen Fink, a esse respeito, mostra que é
justamente pelo inicio da “moral a sublevacdo dos escravos, [que] comeca o
cristianismo” (FINK, 1988, p. 142). Este sentimento para trds, de vinganga, é
considerado tdo forte que, nas palavras do filésofo aleméo:

[..] nenhuma chama nos devora tdo rapidamente quanto os afetos do
ressentimento. O aborrecimento, a susceptibilidade doentia, a impoténcia
de vinganca, o desejo, a sede de vinganca, o revolver venenos em todo
sentido — para os exaustos € esta certamente a forma mais nociva de
reacdo: produz um rapido consumo de energia nervosa, um aumento
doentio de secrecdes prejudiciais, de bilis no estdmago, por exemplo. O
ressentimento é o proibido em si para o doente — seu mal: infelizmente
também sua mais natural inclinac¢do. (EH, Por que sou tdo sabio 6).

Por isso, a subversdo do Cristianismo, frente ao Estado, é lida, em Celso, como
contraforca.

O ressentimento, nascido da fraqueza, a ninguém mais prejudicial do que
ao fraco mesmo — no outro caso, em que se pressupde uma natureza rica,
um sentimento supérfluo, um sentimento tal que dominda-lo é quase a
prova da riqueza. Quem conhece a seriedade com que minha filosofia
perseguiu a luta contra os sentimentos de vinganga e rancor, até ao
interior da doutrina do “livre arbitrio” — a luta contra o cristianismo é
apenas um caso particular dela — compreenderd por que coloco
exatamente aqui em evidéncia meu comportamento pessoal, minha
seguranga instintiva na pratica.” (EH, Por que sou tdo sébio 6).

O Cristianismo, segundo Celso, é considerado uma associacdo que se une
para se colocar contra a lei civil de uma maneira clandestina. Baseado num poder
superior, o Cristianismo se arroga o direito de transgredir a lei comum. Essa no¢do
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de transgressdo diz respeito a noc¢do de revolugdo, que Nietzsche vé como
inspirada pelo ressentimento, sobre o qual sera tratado com mais vagar. Na no¢do
de transgressdo se associa um sentir patoldgico, que é, como recorda Vania Dutra
de Azeredo, uma “[...] incapacidade de agir e reagir a excita¢cdo” (AZEREDO, 2016, p.
365). Nesse sentido, tal associacdo é comparada com o movimento liderado por
Sécrates, de deixar de seguir os ensinamentos e leis existentes e inaugurar outros.
A tal ponto de, como lembra Ingrid Flérez Fortich, ser considerado um movimento
de “[..] mediocrizacdo dos seres humanos que comecgou com Socrates e Cristo”
(FORTICH, 2010, p. 76). Ou, como assinala Domenico Losurdo, em suas analises
sobre a crise da cultura, assinalando: “[..] a liquida¢cdo da Modernidade ao mesmo
tempo utilitarista e destrutiva iniciada com Sécrates.” (LOSURDO, 2016, p. 21).
Socrates €, da mesma forma, também criticado por Nietzsche pelo seu sentimento
de revolta, portanto, por seu ressentimento frente a ordem e a lei estabelecidas, tal
como se depreende dessas palavras do filésofo aleméo:

— E a ironia de Sdcrates uma expressdo de revolta? de ressentimento
plebeu? Goza ele, como oprimido, de sua prépria ferocidade nas estocadas
do silogismo? Vinga-se ele dos homens nobres a quem fascina? — Como
dialético, tem-se um instrumento implacavel nas maos; pode-se fazer
papel de tirano com ele, expde-se o outro ao vencé-lo. O dialético deixa ao
adversdrio a tarefa de provar que ndo é um idiota: ele torna furioso, torna
ao mesmo tempo desamparado. O dialético tira a poténcia do intelecto
adversdrio. — Como? A dialética é apenas uma forma de vinganga em
Sdcrates? (CI, O problema de SAcrates 7).

A doutrina cristd ndo representa novidade alguma, seja na parte ética, seja no culto
devido as imagens. Ndo hd no Cristianismo nenhum ensinamento elevado e novo,
porque sua doutrina se encontra ligada a outros pensadores, como Platdo® e
Séneca. Além de ndo apresentar nada de novo, o Cristianismo é também nada viril,
assim como também mesquinho e enraivecido. Os cristdos se entregam
cegamente a Deus, repetem que por Deus tudo sera possivel, afirmando uma vida
definitiva em seu Reino. Quais as implicacdes da defesa do advento desse Reino?

A criacdo dessa ideia de um Reino de Deus para além do mundo’ é, da
mesma forma, criticada por Nietzsche como sendo a mais forte expressdo de
vingangca diante da morte de Jesus; portanto, como um desevangelho:

2 Drobner “Reconhecia perfeitamente a doutrina dos cristdos sobre o logos, que podia facilmente
se harmonizar com a filosofia platénica ou sincretista da época, assim como sua moral elevada e
conduta modelar de vida, o que também seria um objetivo da verdadeira filosofia” (DROBNER,
2002, p. 156).

> Tudo aquilo que vai além deste mundo evoca uma visdo idealista, altamente criticada por
Nietzsche, como podemos acompanhar mediante as reflexdes de Robert Pippin: “[..] a objecdo de
Nietzsche ao idealismo ndo é meramente que ele falsifica 0 mundo — por pretender que ha um
Deus, por exemplo, ou por que liberdade no ‘sentido superlativo metafisico’ é possivel.” (PIPPIN,
2012, p. 227).

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Adilson Felicio Feiler 38

Mas seus discipulos estavam longe de perdoar essa morte — o que teria
sido evangélico no mais alto sentido; ou mesmo de oferecer-se para uma
morte igual, com meiga e suave tranquilidade no coragdo... Precisamente
o sentimento mais “inevangélico”, a vinganga, tornou a prevalecer. A
questdo ndo podia findar com essa morte: necessitava-se de ‘reparagao’,
‘julgamento’ (- e o que pode ser menos evangélico do que ‘reparacao’,
castigo’, ‘levar a julgamento’!) Mais uma vez a expectativa popular de um
Messias apareceu em primeiro plano; enxergou-se um momento
histérico: o “Reino de Deus” vai julgar seus inimigos (AC, 40).

Para o publico, pode bastar a afirmacdo de que os males ndo vém de Deus, mas sdo
apenas concedidos a matéria e aos cidadéos de direita na esfera moral. Da esfera
moral, procede-se toda a oposi¢do e dicotomia responsdavel por degenerar a vida:
“[..] a oposicdo entre uma moral nobre e uma moral chandala nascida do
ressentiment e da vinganca impotente” (AC, 45). Do principio ao fim o ciclo moral é
sempre igual e, necessariamente, segundo as revolucdes estabelecidas,
aconteceram, acontecem e acontecerdo as coisas da mesma forma. Por essa razéo,
como recorda Roberto Machado, “Tirar os valores morais do lugar dos valores
supremos, que dominam e ddo sentido a todos os valores, s6 serd possivel
destruindo este valor que foi instituido pela prépria moral” (MACHADO, 1984, p.
100). “O bem e o mal, na esfera moral ndo pode nem diminuir, nem aumentar,
nem Deus sente a necessidade de uma corre¢do ulterior, porque eles ndo operam
de modo correto e perfeito, como um homem quando fabrica qualquer coisa”
(CELSO, 1V, 69, p. 163). A concepcdo de anjos e demoénios dos cristdos tem
promovido uma fratura e corrup¢do no pensamento grego. Os cultos de todos os
povos sdo validos, e, por essa razdo, aqueles cultos da tradicdo hebraica ndo
podem ser considerados superiores aos demais. O deus dos cristdos é o deus da
magia, portanto, que enganou a todos. A doutrina crista possui contradi¢do na sua
base, pois traz elementos da Grécia e da tradicdo judaica. Os cristdos ndo
demonstram o contetido de sua doutrina, sendo apenas ensinam uma certa fé. Eles
sustentam que tudo o que representa a sabedoria humana é estulticia diante de
Deus*. Por essa razdo, os cristdos ensinam apenas o conteido da sabedoria divina,
mas isto aos ignorantes. Razdo pela qual urge uma transvaloracao de todos os
valores da cultura moderna, como recorda Oswaldo Giacoia Junior, nesta
passagem: “Um dos aspectos mais marcantes da obra de Nietzsche consiste em
sua critica devastadora dos ideais e valores cultuados pela modernidade cultural”
(GIACOIA JR, 2022, p. 10).

Na cultura foram forjados inimeros valores, entre os quais os do
Cristianismo se sobressaem, como o conceito de Filho de Deus, ligado a dimensé&o
de criagdo do mundo. A concepgdo de criacdo do mundo é muito ingénua. Celso, ao
criticar esta concepcdo de Filho de Deus (“Devo tratar da questdo de Jesus, 0 assim
chamado salvador, que ensinou novas doutrinas e foi considerado Filho de Deus”

* Karl Jaspers reflete sobre a contradi¢do que opera o Cristianismo ao converter o homem em Deus,
quando, na verdade, Deus se torna homem em Jesus. “Que Deus se convertera em homem, significa
que o homem ndo deve buscar sua beatitude no mais além, sendo fundar seu céu na terra.”
(JASPERS, 2001, p. 08).
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(CELSO, p. 56-7)), cuja morte é mais uma vez resultado da vinganca de um apenas
que se considerava Filho de Deus, e este morreu na cruz, com isso, com essa
morte, mais uma vez a vinganca judaica tem lugar: “[..] sua vinganca foi exaltar
extravagantemente Jesus, destaca-lo de si: assim como os judeus de outrora, por
vinganca contra os inimigos, haviam separado de si e erguido as alturas o seu
Deus. O tnico Deus e o tnico filho de Deus: ambos produtos do ressentiment..” (AC,
40). O homem foi criado e colocado no paraiso, contudo, pelo pecado lhe foi
emitida uma expulsdo do paraiso para viver em um lugar oposto ao jardim.

A atitude do ressentido é a daquele que busca a todo o momento se refugiar
em subterfligios, pondo-se as escondidas e fazendo da inteligéncia uma forte
arma, mediante a qual subjaz os seus instintos e demais propriedades. Ele, da
mesma forma, faz de sua capacidade de ndo esquecimento um de seus maiores
flagelos, de modo a, em todo o momento, ter presente diante de si as imagens
gravadas em sua memodria, seus insultos e baixezas a condicionar continua e
permanentemente a Si mesmo, e, por consequéncia, nos outros, pelo
envenenamento de seu agir. Desse modo, se, com Celso, se constata nos cristaos
uma atitude de sedicdo para com as autoridades civis, em nome de uma
obediéncia a um Deus que é supremo e divino, entdo essa sua mesma atitude
acaba por influenciar a massa do povo naquela mesma direcdo. Nao basta que
simplesmente experimentem a ruptura, mas também influenciem a outros da
mesma experiéncia. E isto, na simples submissao, pela fé, a esse Deus Uinico e todo
poderoso®, de quem se espera unicamente receber algo, eximindo-se assim de
agir, pois sua propria a¢do ndo representa nada diante da magnitude desse Deus.
Esse mesmo Deus serve sempre de substrato por trds de toda a acdo, de modo que
o homem que age ja ndo conta mais, e sim Aquele por quem, para quem e
mediante quem se age. Deus passa a ser o articulador de toda e qualquer acdo,
destituindo assim ao humano toda e qualquer capacidade no sentido de criar, para
restituir nada sendo o 6dio e a vinganga, propriedades tipicas do homem do
ressentimento. Para que o 6dio ndo prevaleca, se faz necessario que se empreenda
um contra-ataque aos instintos degenerados judaico-cristdos, expressos sob a
consigna do amor e do altruismo. Em que medida todo esse cultivo do amor e
altruismo vem a se expressar em forma de ressentimento?

O ressentimento® se expressa de forma bastante sutil, como se constata
pelas consignas de amor e de mansiddo com as quais os cristdos tém buscado
justificar as suas ac¢oes, mas que, no fundo, sdo movidos pelo édio e pela vinganga,
e, por essa razdo, pela reacdo. Assim como Celso mostra em seus escritos a sedi¢cdo

> Claudio Moreschini, ao refletir sobre a polémica de Celso contra os cristdos, observa: “(...) a sua
recusa do fato de que Deus ou o filho de Deus jamais tenha descido ou jamais possa descer entre os
homens” (MORESCHINI, 2008, p. 98).

® De acordo com Robert Pippin, o ressentimento consiste num sentimento negativo contra o
mestre opressivo: “(..) um sentimento reativo e negativo contra o mestre opressivo o qual
Nietzsche chama de ‘ressentimento™ (PIPPIN, 2012, p. 207).
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que os cristdos movem contra a ordem estabelecida’, Nietzsche constata no
ressentimento a sedi¢do expressa mediante o anarquismo:

[..] o ressentimento: hoje esta planta floresce do modo mais espléndido
entre 0s anarquistas e antissemitas, [...] como a violeta, embora com outro
cheiro. E como do que é igual sempre brotardo iguais, ndo surpreende ver
surgir, precisamente destes circulos, tentativas como ja houve bastantes
[..] de sacralizar a vinganga sob o nome de justica [..] e depois promover,
com a vinganga, todos os afetos reativos (GM II 11).

E pela contrafor¢a do rancor, do édio e da vinganga que o ressentimento vai
marcando a sua presen¢a. Por essa razdo, em Celso pode ser aplicada uma
interpretacdo pré-nietzscheana do cristianismo como religido do ressentimento. E
insuportavel ao ressentido o deparar-se com o instinto de forca, de afirmacdo
daqueles instintos promotores de vida®. Em sua hostilidade a vida, o ressentido
tem no ideal ascético a sua ferramenta de trabalho principal, e no sacerdote
ascético, o seu executor:

[..] uma vida ascética é uma contradicdo: aqui domina um ressentimento
impar, aquele de um insaciavel instinto e vontade de poder que deseja
assenhorar-se, ndo de algo da vida, mas da vida mesma, de suas
condi¢des maiores, mais profundas e fundamentais; aqui se faz a
tentativa de usar a forca para estancar a fonte da forca; aqui o olhar se
volta rancoroso e pérfido, contra o florescimento fisiolégico mesmo (GM
111 12).

A forca que o ressentido utiliza para atacar a fonte e a raiz de toda a for¢a consiste
na contraforca, naquele movimento de anarquia, de desestabilizacdo da ordem
estabelecida em prol do desmonte e desajuste da ordem promovida pelos fortes,
nobres e venturosos. A forca, nobreza e ventura dos nobres sdo insuportdveis aos
ressentidos, razdo pela qual lhes resta ndo agir, pois para tanto se mostram
incapazes, mas sim, reagir, reacdo cujos reflexos se expressam no 6dio, na
vinganga, e “estes sdo todos homens do ressentimento, estes fisiologicamente
desgracados e carcomidos, todo um mundo fremente de subterranea vinganca,
inesgotavel, insaciavel em irrup¢des contra os felizes” (GM III 14). E é justamente
contra os felizes e venturosos que os ressentidos buscam insuflar o sentimento de
culpa, como uma doenca que ndo basta apenas ser acometido aquele que dela
sofre, mas, mais do que isso, ele a dissemina, num processo de sedicdo constante
dos cristdos.

A sedicdo, de acordo com a leitura da Critica de Celso ao Cristianismo, é
motivada por uma for¢a voltada para trds, mediante “[...] diversos métodos de
persuasdo, e inventam um numero de incentivos terrificantes. Sobretudo eles tém

” A sedicdo dos cristdos levou a destruir a religido e a sociedade civil. Os cristdos ndo ensinam nada
de muito sdbio, daquilo que ensinava Heraclito, que via o que significava pregar para uma estatua,
que é o mesmo que pregar a um murro. (cf. CELSO, VII, p. 259).

8 Robert Pippin reflete sobre a contradi¢do do Cristianismo por ter se colocado contra a vida: “O
Cristianismo fracassou por tratar Cristo como um exemplar, e assim ter falsificado o significado
que tem o seu ‘caminho da vida™ (PIPPIN, 2012, p. 230).
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inventado uma doutrina absolutamente ofensiva da punicdo e recompensa eterna”
(CELSO, p. 70). Tais invenc¢oes se traduzem no fendmeno que Nietzsche destaca no
fendmeno do ressentimento, pois se trata de um contra-sentimento, um
sentimento voltado para tras. Assim como na sedi¢do, o ressentimento € movido
por uma contrafor¢a, e, por essa mesma razdo, ndo constrdi, ndo cria, apenas
degenera. Nas palavras de Robert Pippin, o ressentimento promove uma fisiologia
decadente. “Por isso as imagens da modernidade de Nietzsche sdo imagens
fisiologicas de uma exaustdo e doenca final ou decisiva” (PIPPIN, 2017, p. 308).
Portanto, a sedicdo, em Celso, através “[..] da punicdo dos injustos e da
recompensa dos abencoados” (CELSO, p. 70), funciona como doenca e cansaco da
vida. O mesmo é dito por Nietzsche quando menciona a:: “Rebelido escrava na
moralidade” (FP 1887, 8[4]). Os que sofrem do ressentimento, muito além de ndo
perceber o fato da reacdo, também operam uma inversdo, ao: “[..] interpretar o
proprio ressentimento como virtude™ (FP de 1887, 8[4]). Desse modo, mais uma
vez, como antes analisado, o ressentimento atua de forma sutil, de modo a fazer
com que ndo se o identifique como tal, mas como algo oposto do que realmente é,
como: “[..] encontrado sob o fundamento do ressentimento ordindrio algo de si
mesmo romantico” (Carta de 24 de novembro de 1887 a Heinrich Koselitz).

Ao defender o império, Celso se mostra como aquele que se ergue em defesa
da nagdo e de tudo o que a ela oferece suporte, como é, por exemplo, a religido do
império, marcada pelo politeismo. “A religido dos cristdos ndo é dirigida
diretamente a uma ideia, mas ao crucificado Jesus, e isso certamente ndo é melhor
do que a adoracdo de cdes ou cabras no seu pior sentido” (CELSO, p. 71). A
diversidade de divindades, de acordo com a leitura de Celso, acaba sendo muito
mais realista por atender a diversidade de pessoas que compdem o império. Ao
passo que o monoteismo judaico cristdo acaba fugindo ao realismo propugnado
por Celso, pois acaba por obrigar a diversidade das pessoas a ter que se conformar
a um Deus Unico, e, por isso, estranho ao seu modo de vida. Por essa razdo, o
monoteismo judaico cristdo age por desapropriar aquilo que é genuinamente
presente na vida de cada um, obrigando-os a comungar de um antirrealismo. Este
fendmeno, de acordo com Nietzsche, se traduz como moral de rebanho e
consequente apequenamento do animal homem, desprovendo-o de seu topos: a
terra, para o situar em um além, contrario, e mesmo inimigo a tudo o que inspira
vida neste mundo, com todos os instintos que lhe fazem parte. Para emprestar
uma terminologia de Celso, se comete uma verdadeira sedi¢do, uma ruptura com o
mundo e com tudo o que dele demanda para se entregar a um mundo além,
ficticio e sem garantias de experiéncias vitais. “Eles professam sua fé em um deus
fantasma que apareceu apenas aos membros de seu fa-clube” (CELSO, p. 71). Sem o
usufruto destas experiéncias, proprias do mundo da vida, ao invés de se gozar de
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um verdadeiro sentir criador, portanto, um sentir para a frente, se experimenta
um ressentir, ndo criador, por isso, um sentir para tras’.

Enquanto o sentir se caracteriza como uma experiéncia de abertura de
plenitude em cada instante vivido, o ressentir se caracteriza como uma
experiéncia de fechamento e de ruptura, em que a vida ndo se compreende em seu
todo pleno, mas em uma segmentacdo acéfala, em que nada se cria. No
ressentimento, as for¢cas ndo sao promovidas, e, com isso, tudo passa a degenerar,
pois somente quando direcionadas para fora as for¢as criam, ao passo que para
dentro apenas degeneram. Enquanto o verdadeiro sentir une, o ressentir separa,
tornando incapaz e impotente o movimento do criar. Ao se colocarem contra o
mundo instintivo, os cristdos impedem a descarga da forca, e, com isso, do
movimento do criar resta nada sendo o ressentir e degenerar.

O direcionar-se das forcas para fora, aqui é apenas no sentido de criar
valores, para ndo confundir com o fora, no sentido de um fundamento externo, no
qual se apoia o agir. Por isso, o sentido desse direcionar-se para fora criador de
valores diz respeito a um voltar-se para a interioridade, a fonte da criacdo de
valores. Trata-se de um movimento em direcdo ao si mesmo, que é, além de
criador de valores, um movimento de afirmacdo da vida. O direcionar-se para si
mesmo implica em um movimento contrario daquele da critica de Celso aos
cristdos, o da sedicdo, da ruptura. “Os cristdos reclamam que somente eles sabem
o caminho correto para viver, e que se os filhos acreditarem somente neles, eles
serdo felizes e suas casas serdo, do mesmo modo, felizes” (CELSO, p. 73). Por isso,
direcionar-se a si mesmo equivale a ndo promover rupturas, e unir ao
estabelecimento de vinculos de unidade, no sentido de fomentar uma totalidade
organica. Pois, essa Ultima somente pode se destacar a medida em que contar com
o devotamento de um verdadeiro sentir, e que se experimenta as coisas em sua
profundidade e plenitude. Ao passo que o ressentir provoca afastamento de si, e,
por essa razdo, ruptura e divisdo. Ora, neste sentido, de acordo com a critica de
Celso, o Cristianismo acaba, em suas investidas contra o Estado, concorrendo
contra os seus proprios principios, porque “[...] eles ndo querem ter nada para fazer
com homens tdo corruptos como os pagdos” (CELSO, p. 73). Ao invés de criar
unidade com o Império, rompe com ele, ao invés de sentir com ele, dele se
ressente, como de um rival perigoso a lhe impetrar toda a sorte de inforttnios,
quando dele na verdade se poderia contar como de uma instancia a provocar um
movimento para a frente a desencadear um quantum sempre maior de forcas.
Contudo, dentro da perspectiva cristd, toda essa rivalidade é lida moralmente. O
Cristianismo prefere romper com o Estado, o tratando como uma for¢a hostil, a

9 Adele Monaci Castagno, em seu verbete Origenes, no Dicionario de Literatura Patristica, sobre o
ressentimento que se depreende da invenc¢do da morte do Filho de Deus diz: [...] Celso introduz uma
prosopopeia onde faz falar, em seu lugar, um hebreu, que se dirige com um primeiro discurso
diretamente a Jesus, criticando-lhe o nascimento ilegitimo, a pobreza social e cultural, e o fato de
ser mago e charlatdo e ndo o Filho de Deus. O hebreu, depois, pronuncia um segundo discurso
contra os cristdos provenientes do judaismo por terem abandonado a lei dos pais, por terem
acreditado ser Filho de Deus um criminoso justificado com morte infame e por ter inventado
histdrias para mascarar um acontecimento tdo vergonhoso.” (CASTAGNO, 2007, p. 1305).
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impedir a realizacdo de suas capacidades e potencialidades. Ao Estado estdo
implicadas todas as leis e regulamentos, como Walter Kaufmann observa ao
demonstrar o quanto a fé em Cristo tem operado como uma espécie de vinganca
nos seguidores de Jesus, principalmente em Paulo: “[...] ele concebeu a fé em Cristo
como com um substituto. Esta foi a sua ‘fuga’ e ‘vinganca perfeita’ contra a lei e
aqueles que a seguiram” (KAUFMANN, 1974, p. 344).

Ora, dessa pacificacdo conformista e passivista ndo é possivel desencadear
nenhum estimulo que conduza ao desencadeamento da for¢a. Por essa razdo, o
resultado dessa passividade acaba sendo o da deterioracdo e degenerescéncia
instintual, ou seja, a doenca®. E, a quem é acometido por esta doenca ndo resta
nada mais sendo romper, movido ndo pela forca, e sim pela contraforca, que é
resultado da inveja e do rancor, tipico daqueles que, ao se sentirem incapazes do
movimento de superacdo, ressentem.

Logo, a unidade, acima apresentada, refere-se ao movimento de direcdo da
forca que supera a tudo o que apresenta sedicdo e que separa, mediante o atuar na
propria base de onde os sentimentos sdo gerados, neutralizando o ressentimento e
promovendo o sentir em sua dimensdo proativa. Nesse sentido, os cristdos,
conforme Celso, se consideram vitimas pelo sistema interposto, que
frequentemente os tem conduzido a negar as suas crenc¢as em favor de elementos
mundanos préprios da cultura, como o: “[...] conhecimento é uma doencga para a
alma, e a alma que adquire conhecimento perecera” (CELSO, p. 75). Nas palavras de
Nietzsche: “O Cristianismo original é abolicdo do Estado” (FP de novembro de
1887 — mar¢o de 1888, 11[239]). O resultado desta investida ndo poderia ser outro
sendo o ressentir. Da mesma forma, se os cristdos, de acordo com Nietzsche, se
colocam na posicdo de buscarem afirmacdo pela fraqueza e passividade, entdo,
eles tém como mola propulsora de seu agir o rancor e a inveja aos fortes. A moral
atua no sentido de os impedir de enfrentar a situacdo, de se colocarem na posi¢ao
de levar a superacdo. Por isso, a moral constitui um dos principais fatores a
impedir a consecucdo da unidade, que é o fator fundamental para a superacdo da
sedicdo e do ressentimento.

Consideragodes finais

Em Celso e em Nietzsche existerm muitos aspectos de aproximacdo, que se
alicercam, sobretudo, quanto a critica que ambos os autores fazem com relacdo ao
aspecto sectdrio do Cristianismo, que se da, sobretudo, pelo rechaco a todas as
coisas desta terra e deste reino, em nome da exaltacdao de um reino considerado
por ambos como ficgdo, seja como magia em Celso (CELSO, 1,6b, p. 65), ou como
falsidade (Falschheit) em Nietzsche (AC, 51). Desse modo, tanto pela acusacdo aos

10 A passividade e degenerescéncia instintual cria uma disposicdo enferma, prépria de como foram
os diversos mecanismos utilizados pelos cristdos: “(...) o cristianismo absorveu o ensinamento e os
ritos de todos os cultos subterraneos do império romano, com todas as variantes absurdas que
inventa uma razdo enferma” (JASPERS, 2002, p. 20).
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cristdos de efeitos sobrenaturais atribuidos a Jesus de Nazaré e seus seguidores,
como pelos embustes atribuidos a estes, em ambas as criticas esta implicita uma
natureza comum e fundamental: a ameaca a vida. Em Celso, o Cristianismo age
como contraforca: “[...] corruptora da vida humana” (CELSO, 1,20c e d, p. 77), assim
como em Nietzsche como um veiculo de formato para todas as concepc¢des, pela
consigna de “[..] além, se mata a vida” (AC, 58). Ora, em Celso e em Nietzsche, o
significado de afirmagdo da vida, enquanto forca, se expressa em diferentes
manifestacdes, como é o caso do Imperium Romanum: “[..] o grande Sim a todas
as coisas visivel como Imperium Romanum, visivel para todos os sentidos, o grande
estilo ndo mais arte apenas, mas tornado realidade, verdade, vida..” (AC, 59). A vida
tem, pelo Império Romano, alcancado um alto nivel de afirmacdo, por isso, tudo
que se coloca frente ao Império, como € o caso do Cristianismo, acaba se colocando
contra a propria vida, ja que o império é uma de suas fontes de expressao.
Nietzsche chega a considerar o Cristianismo como “[..] o vampiro do Imperium
Romanum” (AC, 58), como aquele que, ao chegar a sua propria fonte de vitalidade,
acaba por enfraquecer e degenerar. Mas isso acontece porque o seu proprio
executor é, em si mesmo, fraco e degenerado. Ora, fraqueza, degenerescéncia e
doenca estdo na base de uma concepcdo segmentaria, fragmentdria de vida,
quando ao interior da vida se elege uma parte que se afirma como valor supremo,
em detrimento da outra que se subjuga como indecente, pecaminosa e
excrescente.

O resultado dessa posi¢do segmentdria é o da vida que se coloca contra ela
mesma, ja que a sua dimensdo de totalidade organica, responsavel pela ativagdo de
suas forcas, acaba sendo neutralizada. Por essa razdo, a compreensdo de vida
enquanto uma totalidade organica afirmativa é um aspecto comum a mover as
criticas ao Cristianismo em Celso e em Nietzsche. No entanto, ha também alguns
aspectos de distanciamento em ambas as criticas, como € o caso da compreensao
que esse tem da instituicdo Estado, Império Romano.

Embora Nietzsche pareca assumir esta bandeira de se investir no aspecto
cristico auténtico do Cristianismo, esse ndo pode se assentar em uma teologia da
cruz, da culpa e da superagdo, mas antes, da pratica, assentada na valorizacdo da
vida, em todas as suas dimensdes. Dessa forma, também o Império Romano como
um mecanismo que traduza aqueles aspectos da vida organica, da luta, da forca, do
embate por buscar aumento, crescimento e dominio: uma espécie de encarnacéo
da vontade de poténcia. O problema estd na existéncia de elementos tipicamente
moralizantes, presentes em maior ou menor nivel em todas as instituicdes. Esses
mecanismos tendem a conduzir a instituicdo a um engessamento, fazendo com
que elas ndo avancem mais na dire¢do do alavancamento de novas possibilidades.
Se constata, assim, em Nietzsche, o quanto a marca do niilismo é forte, se fazendo
sentir nos mais diversos mecanismos que compodem o tecido social.

A instituicdo, o Estado, a Igreja atuam no mundo da vida como um
espetdculo, que cumpre o seu papel de proporcionar um quantum excessivamente
sublime de refinada beleza e arte. Mas atua na presente duracdo do espetaculo,
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sem ultrapassar o presente instante em que a vida demonstra sua expressao
maxima de forca. Ora, se este se expressa apenas durante este pequeno instante,
mas um instante pleno, se faz necessdrio aproveitar ao maximo cada instante da
vida.

Nietzsche até parece dar azo a uma leitura que aponte para o utilitarismo,
quando enfatiza a importancia de se fruir ao maximo cada instante da vida. No
entanto, essa leitura utilitarista parece se esvanecer, quando o filésofo aponta a
auséncia de alguma meta a ser alcangada. Aqui, mais uma vez, se nota um certo
distanciamento da leitura de Celso, para quem a institui¢do, seja a religido ou a
sociedade civil, ocupa um papel de verdadeira meta na vida do mundo. Como
visto, Celso, diferentemente de Nietzsche, é considerado um nacionalista. Neste
sentido, o aparato institucional do Estado é fundamental. Embora Celso se adiante,
em muitos aspectos, da critica de Nietzsche a moral, acaba se afastando
drasticamente ao firmar-se num tipo de concep¢do nacionalista. O nacionalismo
carrega em si uma marca tipicamente gregaria, o que aos olhos de Nietzsche opera
como uma das principais expressdes da moral, que inocula o veneno de suas
prescricdes ao rebanho, destituindo o individuo de suas credenciais: as pulsdes
instintivas, o génio e a capacidade de criar. Ora, se Celso questiona um tipo de
nacionalismo: o Cristianismo, por considera-lo uma cépia bruta da filosofia de
Socrates e Platdo, acaba por instaurar um outro tipo de nacionalismo, que se rege
pelos ditames institucionais da sociedade civil, cognominado Estado. Para
Nietzsche, o Estado se constitui por elementos fantasiosos que lhe sdo atribuidos
pelos que se curvam diante dele em um gesto de adoracdo idolatrica. Por essa
razdo, o Estado acaba atuando na vida das pessoas como uma espécie de monstro
frio a lhes impor mandamentos e ordena¢bes que roubam e destituem a
individualidade de cada um. O nacionalismo bovino, tal como é compreendido por
Nietzsche, presidido por um Estado que atua como um monstro frio, gera
subordinacdo e convencionalismos gregarios, destituintes da genialidade do
individuo criador. As credenciais que sdo atribuidas ao Estado acabam
reproduzindo as mesmas credenciais que foram atribuidas ao Cristianismo.

Desse modo, quando Celso critica o Cristianismo em prol de se fortalecer o
Imperium Romanum, acaba por simplesmente mudar somente os nomes, ja que o
problema continua persistindo. Por isso, Celso ndo é capaz de conduzir a sua
critica ao Cristianismo até as suas dltimas consequéncias, como, de alguma forma,
faz Nietzsche. Este dltimo, ao invés de substituir as instituicées do Cristianismo
para o Estado, busca solapar, desde a sua base, todos os elementos responsaveis
pela constituicdo de um agregado social devotado a emitir ordenamentos morais.
Celso, que realiza uma critica revoluciondria quanto ao Cristianismo, acaba por
manter todos os principios morais do Cristianismo, guardados sob a consigna do
Estado.
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1. Panorama(s) do antropoceno

Apds muitos meses de iniciado este trabalho, ndo resta davida de que
prosseguem intimeras dificuldades para uma investigacdo esclarecedora do
niilismo nietzschiano no ambito do antropoceno. Seus animais, a Terra, alguma
vontade de poténcia dos ndo-humanos incluindo até inanimados — sdo conceitos
e noc¢Oes desconcertantes que interessam ao debate (CRAGNOLINI, 2018; DEL
CARO, 2004; LEMM, 2009, 2016; MONTEBELLO, 2021). Imagino que ha um
verdadeiro programa filoséfico ambiental sob a teoria nietzscheana do niilismo.
Entretanto, qualquer tentativa de traducdo de Nietzsche em ecologia mostra-se
ensaboada. Paradoxalmente, é 4spero apreender seu sentido dentro de uma
enorme didspora interpretativa, e ainda mais especificamente, acompanhar a
critica nietzscheana da civilizacdo ocidental através do niilismo enquanto
sintoma. Busco doravante explicitar como esta nog¢do pode ser “reativada”’ assim
como formas de compreender e orientar-se na crise politica contemporanea do
antropoceno (SORGNER, 2016; WOODWARD, 2019). Bernard Stiegler, pensador da
técnica, parece ter ido longe neste sentido (STIEGLER, 2016). Discuto como seriam
os rumos do conceito maior de niilismo, assinado por Nietzsche, utilizando
algumas “antropocenas” ou cenas do teatro de guerra climdtica. Destaco, a saber:
carbonizagdo, negacionismo, antropocentrismo, tecnociéncias da prosperidade,
devocdo e criacdo cientifica. A hipotese é de que a vontade de verdade permanece
uma critica abrangente e poderosa da incapacidade de criar valores e do desespero
em criar mercadorias.

A escrita de Nietzsche, sua doutrina e vida, sua posi¢do beatnik: tudo
conspira no sentido de desgastar a palavra nihil. Arrancd-la dos anarquistas russos
e dos decadentistas franceses foi inesperado, sob o risco deste termo witzig,
extremamente charmoso, acabar se tornando moda. O perigo de desgaste
subsequente seria menosprezado, sem a minima consideracdo de alguns pelo
trabalho filosofico implicito no conceito. Nem todas as figuras da letra
nietzschiana se prestam a pensar o mundo contemporaneo, contudo este conceito
mantém uma posicdo hierdrquica no seu pensamento e na filosofia. Penso que o
niilismo cai no mesmo buraco que Blondel adverte:

Por exemplo, se tomarmos a problemdtica de Nietzsche ao pé da letra no
sentido que seus termos tém no inicio do século XXI, é dificil ver como o
leitor de hoje poderia se sentir concernido por suas criticas ao
cristianismo, a moralidade e ao idealismo, termos cuja significacdo lhe

! Reativar o senso comum para Isabelle Stengers significa lidar com a bifurcacdo compulséria
produzida na ciéncia contemporanea entre o pélo natureza, repleto de fatos; e um pélo cultura -
onde estdo outras verdades; as opinides e o senso comum. A ruminacdo seria a figura mais préxima
desta figura maquinica de “reativacdo”. Retomar, reler, revisitar, mas também sair da exegese: “dar
mostra de perplexidade diante de uma situagdo”; trata-se de “abandonar a ideia de que o
pensamento precisa de referéncias fixas para escapar da confusdo ou da arbitrariedade [..] [e]
restituir seu poder a critica quando ela demanda responsabilidade, exige garantias, persegue o que
chama de crengas.” (STENGERS, 2017, p. 14)
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escapa ou participa do contrassenso acerca das intencdes de Nietzsche
(BLONDEL, 2006, p. 422)

Uma investigacdo sobre a recepc¢do do conceito de niilismo ainda esta por
ser realizada - na cultura; na filosofia contemporanea; nos estudos especializados.
Ha condic¢des e ambientes intelectuais para sua proliferacdo, a ponto de se falar em
Nietzsche latino, francés e germanico. Suponho que um a priori histérico enquadra
o debate, que inclui necessariamente o estatuto tedrico deste conceito, suas
ramificacdes, as devidas distin¢des para com o nada, o negativo, a aniquilagdo.

A teologia ndo é necessariamente um termo marcado na obra de
Nietzsche®. Considero que a “morte de deus”, discutida amplamente em Gaia
Ciéncia (aforismo 125) constitui sua principal apreensdo da teologia, ou pelo
menos, o melhor caminho para compreender questdes implicitas como a fé, a
natureza do crer e da convic¢do, a causalidade, a coisa-em-si, 0 monoteismo, as
religides dionisiacas e mistérios érficos.. Tomo a hipétese de uma devogdo ao
progresso cientifico como rudimento de uma teologia nietzschiana da ciéncia. A
rigor seria uma contra-teologia hipercritica como ferramenta para sobreviver no
niilismo. Isto implica em uma desdivinagdo radical da Natureza.

O niilismo, assim como o antropoceno, pode sempre recuar no tempo se
buscamos algum marco inaugural. Ddo dribles no intelecto. Certamente isso corréi
o rigor do conceito. Para 0 senso comum é uma proposta sub-repticia de
aniquilacdo trufada de desesperanca politica como na comuna de Paris, nos
Baader-Meinhof, na jihad islamica ou ainda no ecoterrorismo. Na reflexdo
nietzschiana é uma atividade do pensamento face a transformacdo das avaliacoes
que se estende do platonismo-cristianismo até a modernidade. O niilismo é
europeu: “a moral adorna o europeu (..) fazendo-o parecer divino” (GC 352).> O
asseguramento criado pelas ciéncias ndo seria um bonus nem uma escolha, mas
um constrangimento fundamental que ja se aperfeicoava no mundo da maquina
de escrever e do teatro wagneriano de Bayreuth — figuras da modernidade
tecnoldgica recusadas por Nietzsche.

E sua enorme perspicacia que nos alcanga... Teria Zaratustra profetizado a
enxurrada pldstica, o aquecimento dos oceanos e a gaseificacdo
bovino-motorizada da atmosfera? Possivelmente admitir isto seria um
anacronismo manco, torpe, cafona. Alguns trabalhos tém buscado discutir isso
tematizando Nietzsche no  aceleracionismo,  transhumanismo e
pés-antropocentrismo (ANSELL-PEARSON, 2025; STEWART, 2018; STIEGLER,
2016; WOODWARD, 2019).

Examinaremos um fator que estd situado no conhecimento. Chama-se
niilismo a medida que é incapaz de avaliar mas apto a desvalorizar quase tudo.

20 termo theologie ocorre 60 vezes em 57 unidades ou recortes textuais. - Aparece na correspondéncia
15 vezes (inicio e final); na obra publicada 14 vezes (1873-78 e 1888) e em textos ou fragmentos em 28
passagens acompanhando periodo anterior. (busca digital em Nietzsche Source:
<http:/fwww.nietzschesource.org/>)

® Todas as traducdes da obra de Nietzsche sdo adaptacées minhas das tradugées de Paulo César de
Souza a partir do original.
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Nietzsche o retrata como um hdspede inoportuno: “O niilismo esta a porta: de
onde vem esse que é o mais sinistro dos convidados?” (FP 1887, 2[127] (2)).* Cabe
retornar a alguns aforismos nietzschianos que criticam as atitudes cientificas no
que elas insistem de niilismo, dano aos viventes e hybris do conhecimento “exato”.
Cabe ainda examinar seu alcance em nossa época digital, que tenta transformar o
saber-conhecimento da modernidade em informacgdo. De acordo com J-F. Lyotard:

Pode-se entdo esperar uma explosiva exteriorizacdo do saber em relacdo
ao sujeito sabedor (sachant), em qualquer ponto que este se encontre do
processo de conhecimento. O antigo principio segundo o qual a aquisi¢do
do saber é indissocidvel da formacdo (Bildung) do espirito e mesmo da
pessoa, cai e caird cada vez mais em desuso. A relacdo entre fornecedores
e usuarios do conhecimento e o préprio conhecimento tende e tenderd a
assumir a forma que os produtores e os consumidores de mercadorias
tém com estas dltimas, ou seja, a forma valor. O saber é e sera produzido
para ser vendido (...) ele deixa de ser para si mesmo seu proprio fim: perde
o0 seu ‘valor de uso’. (LYOTARD, 1986, p. 5-6)

Este principio ancilar da pés-modernidade nédo deixa de ser uma forma do
niilismo. A ciéncia, do mesmo modo que a histéria, pode ser bastante danosa para
a vida, insistiu Nietzsche. E sabido que seu programa hipercritico, da “metacritica”
do riso na interpretacdo de Philonenko, pretende abrir caminho para uma ciéncia
alegre, Gaya Scienza (PHILONENKO, 1995, p. 69-94). Por sua vez, ndo se distingue
da arte por simples oposi¢cdo ou negacdo, contudo carece de se desvencilhar da
religido e da moral. Para Madelon-Wieland a critica nietzschiana das nocoes
tradicionalmente opostas de crenca incondicional e de conhecimento, motivaram
sua tentativa em definir outro tipo de fé a partir da perspectiva da morte de deus:
“O conhecimento para Nietzsche é um alibi, um pretexto, um pseudo argumento
para mascarar ‘a necessidade de acreditar, a busca de algum Sim e Nao
incondicional’”” (MADELON-WIELAND, 2000, p. 49; AC 54; FP 1888, 6 [236)).

Encontro uma razdo para ainda insistir um pouco mais. A crise
climatico-ecoldgica em curso € sistémica, generalizada, extensa, ainda que muitos
a ignorem ou lhe atribuam causas indcuas, irresponsaveis. Refiro-me ao
aquecimento global progressivo do antropoceno (CRUTZEN, 2016; STOERMER,
2000; STEFFEN et al,, 2011). Esta situacdo inédita pode ser vivida de uma absurda
variedade de maneiras. Costuma ser trilhada através de indicadores, marcos e
sinais cientificos de carater estatistico ou estocastico,” mas hd uma tendéncia em
focalizar na pegada de carbono de bens e servicos. Isto permite um método global
quantificdvel, o que implica em organizar politicas publicas considerando as
emissoes de gases de efeito estufa. Os gases do efeito estufa precisam ser
mitigados ou inativados. Contudo, em nenhum dos casos admite-se modificar as
nogoes de progresso, desenvolvimento e crescimento, mas apenas responder ao
dano crescente (RUYER; SANTILLANA, 1958). Circulam atualmente teologias da

* “Der Nihilismus steht vor der Thiir: woher kommt uns dieser unheimlichste aller Gaste?”
> A saber: modificagdes ecoldgicas, estresse hidrico, consumo energético, biodiversidade,
mensuragdes térmicas na atmosfera, hidrosfera e geosfera, radioatividade, entre outras.
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prosperidade sem que a divinizacdo do progresso seja levada a sério na sociologia
critica. De onde vem a certeza quanto ao valor do progresso?

A COP 21 no famoso acordo de Paris de 2014 pactuou entre a maioria das
nacdes poluentes uma estratégia de médio prazo para reduzir a pegada de carbono
de cada humano vivendo na Terra. Abriu caminho para alguns acordos
internacionais e estabeleceu uma d4lgebra limitadora da temperatura média e de
crescimento tecnoindustrial. Tal capacidade de fazer contas é também bastante
capaz de adiamentos e mistificacdes. Pressa quando se tem pressa e delonga
quando verdades inconvenientes urgem. Medidas de carbono nocivo alimentam
ambicdes de mais da mesma ciéncia: acelerada, nervosa, neurdtica, prestativa,
sempre apta em abolir suas pegadas (FRITH, 2020; STENGERS; DRUMM, 2017). As
propostas de sequestro de carbono ou carbon sinks capazes de remover carbono da
atmosfera e fixd-lo em reservatérios (oceanos, solos, florestas) vdo desde a
preservagdo estrita até a geoengenharia espacial. Qualquer legislacdo implica em
contrato e territério nacional. Desregulacdo torna-se uma bandeira do
neoliberalismo. Uma legislacdo climdtica verdadeiramente capaz de regulacdo serd
possivelmente mais antinacionalista do que transnacional ou globalizada. De
qualquer modo, se passaram dez anos e o acordo ndo foi cumprido.

Caberia entdo apenas e simplesmente conjugar esforcos das industrias, do
mercado de capitais, das politicas ptblicas e de cada cidaddo? Sob uma vaga e
contestada orientacdo dos cientistas? Como as filosofias e ontologias nativas irdo
lidar com a necessidade de pensar para além da “pegada de carbono” ou de
qualquer outra mensuracdo de agregados planetdrios? Como estdo os direitos
intrinsecos da natureza? A ciéncia consegue entrar numa democracia planetaria e
sentar-se no parlamento das coisas? De que modo agenciamentos para além dos
humanos redinem-se com o humano demasiado humano?

A sustentabilidade ndo pode mais ser sustentada pela ecologia politica. O
planeta precisa de crescimento zero, decrescimento, descanso: “Ndo existe planeta
B”. Outras medidas e valores devem ser criados para substituir o produto interno
bruto, especialmente como tipos ideais na transicdo.® Como afirma Boyd, ha uma
triplice desconexdo essencial entre a legislacdo ocidental prevalente e as leis que
governam o mundo natural: antropocentrismo (humanos separados e superiores
ao resto do mundo animal); propriedade (qualquer coisa animada ou inanimada é
ou se torna posse legal ao nosso dispor); crescimento econdémico ilimitado, que
alids é o objetivo maior dos modernos. (BOYD, 2017, p. xxii—xxiii) Acompanhando
Charbonnier diremos que: “A reforma econdmica e a critica da ilimitacdo néo
podem, portanto, ser concebidas sem uma reforma de nossos conceitos politicos”
(CHARBONNIER, 2021. p. 347).

¢ “Os mercados devem retomar uma escala humana de interacdo: uma cooperativa de consumo local
ou um mercado de rua sdo locais para maior volume de intera¢des sociais enquanto o comércio
eletronico nao é” (CATTANEO; GAVALDA, 2010, p. 588).
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Dar foco no estudo das “tecnociéncias” em época neoliberal pela via do
niilismo € pertinente para a compreensdo dos processos cognitivos do
antropoceno. Uma hipdtese secunddria neste percurso consiste em admitir que o
conceito de nihil, bastante desgastado, camuflou-se e reapareceu na sociologia da
técnica e nas abordagens contemporaneas das ciéncias. Adorar o progresso
enquanto religido secreta pode ter sido a mais forte tendéncia do niilismo depois
de Nietzsche enlouquecer. Exatamente esta direcdo foi denunciada em alguns
aforismos e fragmentos postumos, tendo sido, contudo, rearticulada com outras e
s6 aparentemente abandonada em sua obra. Serd que o niilismo moderno se
expressa através da técnica?

As filosofias da vida posteriores, e logo depois, o debate literdrio-filoséfico
da republica de Weimar, retomaram o niilismo tecnolégico nietzschiano com
algum destaque, mas depois tiveram que modifica-lo ou esquecé-lo, ja traduzido
em algumas versdes francamente totalitarias e anticomunistas, de Oswald
Spengler ao “Blubo” (Blut und Boden) em diante (CONTE, 2019; RENSMANN, 2019;
SPENGLER, 1958). Durante a segunda grande aceleracdo®, Hanna Arendt, Herbert
Marcuse, Hans Jonas, Glinther Anders e outros “filhos de Heidegger” pareciam ter
esta problematica em mente quando discutiram a bomba atomica, a
unidimensionalidade técnica e o totalitarismo do homo faber — alids questdes
situadas na origem dos partidos verdes e movimentos de resisténcia ecolégica
(THOMSON, 2000; WOLIN, 2015).”

Como lembra Raynaud, caracterizando a tecnociéncia:

A referéncia a ecologia politica explica duas caracteristicas da palavra (...):
1) seu componente emocional, pois o “imenso poder” da tecnociéncia
designa aqui a capacidade de destruir o planeta; 2) a indiferenciacdo das
ciéncias e das técnicas, que resulta tanto da oposicdo artificio x natureza
quanto da abordagem global preconizada pela ecologia (RAYNAUD;
REDACTION, 2015)

Detenho-me na exegese antropocénica de passagens de Gaya Scienza. Mas
para isto, assinalo outra vertente na mesma trilha, supondo que a tarefa de
superacdo do niilismo na “vontade de verdade” retorna incégnita no
construtivismo — a relacdo inextrincavel entre fato e interpretacdo sera
reapropriada pelo campo de “estudos das ciéncias” ou “programa forte” descrito
como um revisionismo do realismo cientifico (pds-moderno ou autodenominado
ndo-moderno).”

7 0 termo serd discutido adiante. Adoto a curta definigio de Gilbert Hottois: “a indissolubilidade dos dois péSlos
tedrico e técnico-operatdrio” (1984 : 60).

8 “A marca da atividade humana no ambiente global (...) aumentou acentuadamente em meados do
século (..) A mudanga foi tdo dramdtica que o periodo de 1945 a 2000 em diante foi chamado de
Grande Aceleragao” (STEFFEN et al., 2011, p. 849)

° Este esbog¢o de periodizacdo histérica é uma hipotese subjacente que ndo pode ser demonstrada
aqui, qui¢d em outro texto.

10 Esta drea de pesquisa interdisciplinar busca situar o conhecimento cientifico em contextos sociais,
histéricos e filoséficos ampliados. Assumem o projeto de um “programa forte” de sociologia da
ciéncia exigindo a simetria entre ciéncias humanas-sociais e naturais-exatas-bioldgicas.
Propuseram quatro “tenets” que modificam completamente os “cudos” mertonianos (programa
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Face a dominacdo pela légica operante nas ciéncias, especialmente na
filosofia da ciéncia de estrato analitico estadunidense, emergiram modos
socioldgicos de trata-las em sua multiplicidade e progressiva construcdo coletiva.
Actantes ou agenciamentos incarnados deslocam categorias precedentes como:
universal, particular, razdo, natureza, cultura e individuo." Os adversarios
encarnicados da filosofia da ciéncia parecem ter se aproximado de Nietzsche. E
desnecessario dizer que modificaram completamente a concepc¢do de ciéncia e que
tem grande protagonismo na catastrofe climdtica. Este campo emergente nos
ultimos 50 anos pouco menciona Nietzsche. Tampouco busca uma filosofia da
tecnologia, mas permite o re-encontro com um debate acerca do niilismo da
técnica, silenciado com o colapso da republica de Weimar.

Para Leo Strauss existiu uma teoria do niilismo propriamente alema cuja
expressdo especifica seria o nacional-socialismo. Foi caracterizada em sua
palestra de 1941 como: anticomunista, moralista, herdeira do positivismo,
recusando a civilizacdo em favor do militarismo, em confronto direto com
anglo-saxdes, lutando por primazia técnica (STRAUSS, 1999). Contudo, ele mesmo
distinguia os “jovens niilistas” no pds-guerra de 1918 desta terrivel versdo
popularizada, assim como admitia que a ambiguidade quanto a uma “pedagogia
do progresso” era dotada de legitimidade (ALTMAN, 2007).5

2. Antropocenas da vontade holobionte

O pensamento que se originou da escrita cuneiforme mesopotamica, ou
seja, das Escrituras, parte da terra e entende a morte como retorno a terra. Avanca
por acumulacdo. Trata-se de hermenéutica defendida por Ricoeur face ao
pensamento mitolégico estudado por Lévi-Strauss (LEVI-STRAUSS, 1962
RICOEUR, 1963) Ao contrdrio, no debate protagonizado por ambos, 0 pensamento
indigena do mito costuma mover-se na direcdo da Terra e apenas retornar aos
sonhos (ESTELLITA-LINS, 2022a). Forma fractais e fragmenta-se a cada

fraco). Utilizam métodos diversificados para analisar a producdo, circulagdo, representacdo e
recepc¢do do conhecimento cientifico, destacando seu papel epistémico e semiético, podendo ainda
emprestar métodos das ciéncias humanas, naturais e formais, da cientometria a etnometodologia ou
as ciéncias cognitivas. Alguns exploram a simetria entre humanos e ndo-humanos utilizando a
biosemiética ou a etnologia. Desdobraram-se em subdreas como: Estudos de ciéncia e tecnologia,
Tecnologia e sociedade, Sociologia do conhecimento cientifico e Construcdo social da tecnologia, etc.
(SOCIAL STUDIES, WIKI, 2025)

! Ha uma extensa bibliografia sobre a questdo. Remeto especialmente ao comentdrio de Barbara
Herrnstein Smith sobre a incomensurabilidade da controvérsia. (SMITH, 1998, p. 343-390).

2 Lorraine Daston e Peter Galison descrevem regimes concéntricos de objetividade que nos ajudam a
acompanhar o problema da confianca ou devocdo nas ciéncias contemporaneas. No caldeirdo de
disputas sobre a objetividade, Nietzsche é situado na problematica de sua época, oferecendo uma
estabilizacdo na oscilacdo entre ciéncia e arte. A vontade dos conhecedores (Wille der erkennenden)
unifica-se ao conhecido (dem Erkannten) através do que denominam “liebevolle versenkung”: um
algapdo ou dispositivo que faz sumir ou aparecer actantes do conhecimento. (DASTON; GALISTON,
2024, p. 264-265)

B H4 inclusive um qui pré quo importante, pois foi recebido pelos liberais como porta-voz do
anti-autoritarismo quando ao contrario pretendia sustentar certas aquisicdes da época contra um
autoritarismo liberal.
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acontecimento. Desenha-se jd por aqui um contraste entre terraqueos e terranos
(LATOUR, 2014). O pensamento selvagem pode inclusive prolongar-se numa
geofilosofia.

A vida orienta-se para a Terra. No capitalismo a dignidade de seus
componentes terranos carece de reconhecimento legal (ético-juridico) e
ontoldgico. Uma teoria da evolucdo dos viventes, secundando o cladismo, que seja
emergentista, que seja assumidamente biosemidtica e paleoclimatolégica, deveria
sugerir que a escala antropomorfica estava equivocada pois ndo era capaz de
compreender o “sistema Terra” e sua homeostase ampliada. Pode ser
interessante enxergar todos os viventes como simbiontes voltados para a terra.
(GILBERT; SAPP; TAUBER, 2012) A hipétese de simbiontes tem se afirmado
progressivamente no sentido da integracdo das forgas vivas:

Poderiamos nos perguntar por que demorou tanto tempo, quase 3 bilhdes
de anos, até que as células comecassem a se empoderar como assembleias
que formaram os ancestrais dos animais e das plantas. (..) Pensando
dessa forma, como alguém poderia ser pessimista e imaginar que a crise
do aquecimento global é o nosso fim ou mesmo o de Gaia?
Provavelmente, ambos sobreviveremos e, a partir de nossos descendentes,
poderdo evoluir espécies mais sabias que poderdo viver ainda mais perto
de Gaia e talvez fazer dela a primeira cidadd de nossa galdxia.
(LOVELOCK, 2010, p. 250).

Uma teoria da evolu¢do como esta de Lovelock e Margulis — apresenta a hipdtese
do “sistema Terra” enquanto uma Gaia homeostatica da grande comunidade dos
viventes: “(...) a hipdtese Gaia, que afirmava que a composicdo atmosférica da Terra
é mantida em um estado dinamicamente estdvel pela presenca da vida”
(LOVELOCK, 2010, p. 163). Segue-se atualmente um debate sobre se uma Gaia
autopoiética, ndo-holista e heterdclita albergaria Gaia vingativa e Gaia secular
(Clarke, 2017). A biosfera é reputada como importante actante em funcédo de seu
protagonismo na formacdo do planeta, isto é, de criagdo de uma atmosfera
complexa e de sua manuten¢do homeostatica dentro da margem de interesse dos

viventes:

A atmosfera, longe de ser um sumidouro inerte, é considerada um
componente fluido regulado da biosfera, um sistema circulatério
planejado para garantir a perpetuagdo de condi¢des dtimas para todos os
organismos vivos interconectados. Nao queremos sugerir nenhuma forca
vital mistica. O que queremos dizer é que ndo é mera coincidéncia que as
condicdes das quais a Terra ndo se desviou sejam aquelas ideais para a
vida. (LOVELOCK; MARGULIS, 1974, p. 96)

Havia ironia negacionista nos interlocutores de James Lovelock, ao acusé-lo
de mistico, ndo-cientifico e new age. A economia liberal ndo pode abrir médo do

¥ A informagdo-divulgacdo cientifica tem grandes dificuldades em apresentar a ampla gama de
teorias relacionadas com a evolucdo. Talvez por temor dos fundamentalistas e defesa do laicismo
tente afirmar incontinente uma pretensa unidade da teoria evolucionista, verdadeira e cientifica,
omitindo férteis ignorancias e seu alcance filoséfico. Aqui a oposicdo peremptéria entre ciéncia e
religido assume novamente todos os matizes. Na fisica cosmolégica reflexdes anti-liberais e
desindividuadas sdo geralmente menos populares e permanecem obscuras tal como a oposi¢do
big-bang versus metaverso.
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crescimento infinito. Neste caso, a biologia e as ciéncias sociais também
conspiram com as lutas ecoldgicas na destituicdo do antropocentrismo descritivo
das grandes narrativas.” A aposta das tecnociéncias dos humanos em promover
“o progresso” acima de tudo foi capaz de criar um antagonismo com as forgas
vitais atuantes que formaram o planeta e ird se confrontar com vingancas de Gaia
ainda mais terriveis do que as que ja estamos experimentando.

Quando Nietzsche adverte: “Guardemo-nos de pensar que o mundo é um
ser vivo” (GC 109), esta atento para valores que se depreendem imediatamente do
conhecimento numa inércia antropomorfica. Tinha em mente a alma do mundo
platbnica mas visava a vontade de poténcia constituinte do dado sensivel:

Mas como poderiamos nds louvar ou censurar o universo? Guardemo-nos
de atribuir-lhe insensibilidade ou falta de razdo ou o oposto disto; ele ndo
é perfeito nem belo, nem nobre e ndo quer tornar-se nada disto. Ele
absolutamente ndo procura imitar o homem! Ele ndo é absolutamente
tocado por nenhum de nossos juizos estéticos e morais! Tampouco tem
impulso de autoconservagdo, ou qualquer impulso;, e também ndo
conhece leis. Guardemo-nos de dizer que ha leis na natureza. (...) Quando
é que todas estas sombras de Deus ndo nos obscurecerdo mais a vista?
Quando teremos desdivinizado completamente a natureza? Quando
poderemos comecar a naturalizar os seres humanos com uma pura
natureza, de nova maneira descoberta e redimida? (GC 109)

Releituras modernas das escrituras autorizam a ponte entre natureza e
criacdo. O romantismo em sua versdo anglo-germanica cria a arte dos jardins
como pintura da natureza (SCHAMA, 1996). Sabe-se ainda que hd uma matriz para
a ecoteologia estadunidense proveniente do movimento de criacdo de parques
nacionais em meados do século XIX (CULLINAN, 2011, MACCORMACK, 1973).
Nestes pensadores o tema da criagdo que obseda a teologia cristd é bastante
relevante. Lembremos que Nietzsche condena a teologia de Tibingen por seus
pensamentos ocultos: “Basta pronunciar a palavra “Tiibingen Stift”® para
perceber o que a filosofia alemd é no fundo - uma teologia que esconde
mentiras.”” (AC, 10); alids, para ele os suabios sdo excelentes mentirosos pois
mentem sem nenhuma culpa. Podemos nos perguntar em que medida, e como, as

% O meio-ambiente, conceito de Umwelt de Jakob von Uexkiill, ndo é apenas o meio exterior ao
vivente (uni ou pluricelular) pois é a0 mesmo tempo altamente especializado (com nichos) e
amplamente abrangente e interconectado. Nem mesmo organismos devem ser tidos por
protagonistas, mas somente as relagdes e suas redes. Deveriamos evitar toma-lo por conceito
guarda-chuva, passe-partout ou mot-valise. Cf. tipos de organismo descentralizado e sujeito
desconectado. (PLESSNER, 2017, p. 386—390)

® 0 mais importante centro de formacdo teoldgica e estudos biblicos da igreja reformada alema.
Situado em Wiirttenberg e fundado pela nobreza da Suabia em 1536. Teve papel decisivo no
luteranismo. Muitos filésofos e cientistas do século XIX foram alunos e permaneceram em sua esfera
de influéncia. Cumpre notar que Nietzsche estudou em Pforta, escola “rival” de outra regido.

I Alguns nomes corroboram as afinidades denunciadas. Até o século 17: Johaenes Kepler, Heinlein,
Carolus, Bilfinger; no século 18: Von Abel, Brastberger, Bardili, von Bohnenberger, Zoller, Holderlin,
Hegel, Schelling, Fischaber, von Pfister, Gliick. No século 19 temos contempordneos de Nietzsche:
David Strauss, Jakob Reiff, Eduard Zeller, Schwegler, Blumhardt, Dlirr entre outros. A partir da
inclusdo das escrituras indianas e persas pela arqueologia no corpus religioso ocidental, muitos
tedlogos desta extracdo tornaram-se importantes fildlogos, orientalistas, indo-europeistas,
etiopistas, germanistas, historiadores — o que estad na raiz das ciéncias sociais modernas. Isto me
parece influenciar a trajetéria nietzschiana, mas sera mantido fora de suas invectivas.
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éticas ambientalistas, ditas “ecosofia”, que crescem a partir de Aerne Naess,
Gregory Bateson e Felix Guattari, e mesmo o gnosticismo de Hans Jonas, rompem
com uma teologia monoteista centrada na totalidade. Em que medida a natureza
serd mediada pela fé, mesmo cientifica. Do mesmo modo, cabe interrogar a
Laudato Si que se apoia no criacionismo sem deixar de deslocar corajosamente seu
centro tradicional na direcdo da nocdo de “casa comum” (PAPA FRANCISCO, 2017).

No antropocentrismo esconde-se o teocentrismo das ciéncias. Esta Gaia do
debate recente (visando exclusivamente o planeta Terra) pode ser pensada como
instabilidade do agente ou transubstancia¢do da natureza enquanto referente:
“pura natureza redimida”. Montebello sustenta que ha em Nietzsche um
pensamento da natureza, cosmolégico, mas exclusivamente em sentido que o
reviramento da aparéncia se torna a “Unica realidade” (MONTEBELLO, 2007, p.
197-217). O perspectivismo vigora quando a abolicdo da esséncia acarreta também
uma abolicdo da oposicdo entre esséncia e aparéncia, arrastando a aparéncia para
além da negacdo. Qualquer ponto de vista é uma luta entre forcas, disputa por
afirmacdo que se sustenta na poténcia virtual do fluxo e ndo apenas no poder
circunstancial da posse de determinada perspectiva.

Por fim, a nog¢do de “espacos operacionais seguros” ira desmentir quaisquer
narrativas globalizantes, ja que o planeta é descrito por forcas em fluxo instavel
com fronteiras de expansdo (CREUTZEN, 2009; ROCKSTROM et al., 2009). N&o fica
centrada nos humanos sendo por serem daninhos, ndao pretende reduzir o
universo a Terra sendo quando ndo ha para onde ir. Sabemos que alguns destes
limites planetarios ja foram ultrapassados.” Ha limiares irreversiveis (extincdo
animal macica). A vinganca de Gaia se confronta com caminhos diferenciados do
conhecimento. Ndo sabemos se o texto revoluciondrio daquele grande coletivo de
cientistas no prestigioso peridédico Science é um conselho, uma adverténcia ou um
aviso de incéndio. Trata-se de um esforco interinstitucional gigantesco em avaliar
o impacto do lixo produzido pelas tecnociéncias e vendido em troca de algumas

bracadas de progresso:

A abordagem centrada nos limites planetarios baseia-se em trés ramos da
pesquisa cientifica: 1) escala da a¢cdo humana em relacdo a capacidade da
Terra de sustentd-la (agenda de pesquisa da economia ecoldgica;
ambiente de suporte a vida para o bem-estar humano; restricdes
biofisicas para a expansdo do subsistema econdmico). 2) compreensdo
dos processos essenciais do Sistema Terrestre (acdes humanas, ciéncia do
Sistema Terrestre, desenvolvimento da ciéncia da sustentabilidade). 3)
estrutura de resiliéncia (vinculos com dindmicas complexas e
autorregulacdo de sistemas vivos com efeitos de atracdo e de limiares).
(CREUTZEN et al., 2009, p. 4)

18 “Os nove limites planetarios abrangem os ciclos biogeoquimicos globais de nitrogénio, fésforo,
carbono e 4dgua; os principais sistemas de circulacéo fisica do planeta (clima, estratosfera, sistemas
ocednicos); caracteristicas biofisicas da Terra para a resiliéncia subjacente de sua capacidade de
autorregulacdo (biodiversidade marinha e terrestre, sistemas de terras); e duas caracteristicas
criticas associadas a mudanga global antropogénica (carga de aerossol e poluicdo quimica)”
(CREUTZEN et al., 2009, p. 13)
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A escala humana e a centralidade dos humanos estdo na berlinda. Houve
um desgaste dos humanismos no pds-guerra que tornou feroz a critica ao homem
enquanto personagem filoséfico absoluto. Neste nexo o sujeito cartesiano, o
individuo hobbesiano e as varias noc¢des de pessoa do direito ou das ciéncias
sociais, entre outras unidades discursivas pretensiosas, foram colocados sob
suspeita arcando com enormes exigéncias. Mesmo uma chamada a social action ou
ao estruturalismo permaneceram em sursis. Hoje, 0s agenciamentos, os coletivos e
os comuns alimentam doutrinas emergentes em uma época de aniquilacéo efetiva
dos humanos. Sua agéncia é mais do que social em acep¢do iluminista pois
pretende incluir actantes ndo-humanos, animais, plantas, grupos subalternizados,
povos colonizados e etnias origindrias. Sair do antropocentrismo tornou-se uma
tarefa contemporanea em busca de filésofos patrocinadores.

Se actantes e agenciamentos sdo conceitos semioticos erigidos contra a
subjetividade tradicional, entdo Gaia é algo vital sem compor uma totalidade
fechada. A vontade de poténcia nietzschiana ndo precisa ser um avatar, pois
continua capaz de fornecer esta pauta. O conhecimento é coletivo, particular ou
singular (anti-aristotélico), socialmente interessado e fabricado. Tampouco
acomoda-se num relativismo pois transforma natureza e cultura. Sair do
antropocentrismo é uma ambicdo dos pensadores do antropoceno, mas também é
nova e velha palavra de ordem desde o jovem Nietzsche. Este insiste em uma
disjuncao entre “cdlculo do prazer” e resultado da acdo (FP 1885, 1[77]). Alids: “a
completa proveniéncia de uma acdo teria que ser conhecida e ndo apenas o
pedacinho que chega na consciéncia (a chamada intenc¢do ou ponto-de-vista)”, o
que remete a um conhecimento absoluto ou deus morto (FP 1885, 1[77]). A vontade
de poténcia enquanto arte ja nos desvia do homem trivial dos humanismos quase
reivindicando o (ibermensch. J& explora impasses do antropomorfismo e do
etnocentrismo para dissolver a identidade. Um estudo recente de Danilo Bilate
reconstitui a terminologia de Mensch em Nietzsche mostrando de modo elegante
que ha um amor pelo humano assim como nojo de uma forma malograda de
humanos, todavia acredito que isto ndo modifica a amplitude do descentramento
do “Ich”, nem o convite a dispersdo corporal. Ambos implicitos em sua reflexdo
sobre uma sintese via humanidade. (BILATE, 2025; ESTELLITA-LINS, 1989;
KLOSSOWSK]I, 1969)

Nédo se vive mais em uma era de incertezas. Inaugurou-se o periodo de
certeza sobre as incertezas: o fim do holoceno (que hominizou rdpido o animal
humano). Por sua vez, esse bicho homem excepcionalista, criou garras e unhas
exocorporais capazes de exterminar espécies, uniformizar ambientes e nichos,
trabalhar pela entropia acelerada, passear de automovel. Enfim, face ao caos
climdtico e a destruicdo da biosfera conhecida, o Estado modernista conhece
somente o contrato social. Ignora qualquer compromisso com a natureza-clima
sendo sob constrangimento:

Razdo humana maior, natureza externa menor. O sujeito do
conhecimento e da acdo goza de todos os direitos e seus objetos de
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nenhum. Eles ainda ndo alcangaram nenhuma dignidade legal. E por isso
que, desde entdo, a ciéncia detém todos os direitos. (SERRES, 1992, p. 64)

As sociedades capitalistas tém interesses profundamente conflitantes e ndo
existe “uma nova classe ecoldégica” — nem ainda ou talvez nunca. (LATOUR &
SCHULTZ, 2023) Sua escala € individualista, tratando cidaddos enquanto empresas
e vice-versa. Os direitos da natureza sdo importantes nos tribunais, mas
costumam perder para coletivos dirigidos por humanos denominados pessoas
coletivas.”

Algumas enuncia¢ées hodiernas podem ser ouvidas com insisténcia. O
grande dizer ndo ao planeta Terra, ou seja, 0 Antropoceno. Um dizer ndo ao
pensamento planetario, forma atual do niilismo. Um dizer ndo, jamais e nunca, a
vida circundante, uma preferéncia secreta por telas e artefatos, isto é o
negacionismo.

Eventualmente acusa-se nietzschianos, relativistas, céticos, pragmaticos,
construtivistas entre outros de ter permitido involuntariamente que as fake-news
(calinias e mentiras) promovessem sua confusdo propagandista. Mas a mentira
(Ltige) é um assunto filoséfico denso, nada trivial. De Jean Granier até Jacques
Bouveresse passando por Gunther Abel abre-se um mapa do ziguezague
nietzschiano na relacao verdade-mentira (ABEL, 2010; BOUVERESSE, 2016;
GRANIER, 1966). Nos rumos vindouros da civilizacdo “sera preciso ter ideias
loucas na cabeca” (BM, 20). A cultura caminha para que nada jamais “se revele
divino com exce¢do do erro, da cegueira, da mentira” (GC 344). Ndo basta que o
cristianismo abomine o diabo como pai-da-mentira. Como afirma Blondel sobre
0s nexos nietzschianos do mentir:

Vale a pena repetir que o termo “mentira” é usado aqui ndo apenas como
um termo polémico, mas essencialmente como uma palavra-chave
genealdgica: negacdo da verdade a fim de satisfazer certos instintos,
comportamento de natureza psicolégica e fisioldgica enraizado em afetos
e interesses, portanto, sintoma de uma forma de doen¢a do corpo. Em
uma palavra - a mentira é um dos grandes principios da genealogia - é
uma determinada manifestacdo da vontade de poténcia, ela expressa (no
sentido genealdgico) certos afetos e se origina em uma tipologia
pulsional. (BLONDEL, 2006, p. 426)

Antes de tudo, ndo se costuma negar um tsunami ou um terremoto pois sdo
indubitavelmente sensiveis e sua autoria é tida por indeterminada. O aquecimento
progressivo da atmosfera envolve a responsabilidade das tecnociéncias, ou seja,
um vetor que liga moral e conhecimento. A catastrofe climdtica inexordvel é uma
crise muito especial que pode ser negada de vdrias maneiras, todas em curso e
bastante capazes de desdobramentos: 1) sob acusacdo, a catastrofe climatica é
negada como recurso de defesa, 4libi ou escusas para desresponsabilizar-se pela

1 Estes coletivos racionais “pejotizados”, sdo dotados de direitos e deveres na ficgdo juridica. Sua
elaboragdo mais perfeita estd na pessoa juridica da teoria pura do direito de Hans Kelsen. Cumpre
notar que se ignora quaisquer teorias etnoldgicas sobre pessoas “englobantes”, “dividuais”, etc.
vigentes em sociedades tradicionais - aspecto pds-colonial digno de atenc¢do na virada ontolégica
da etnologia contemporanea.
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acdo nociva cometida; trata-se do negacionismo da classe que detém meios de
producéo (1% da populacdo representado pela oligarquia biliondria); 2) a crise pode
ser espontaneamente negada, por conforto ou desinteresse pelas evidéncias, o que
a confirma parcialmente, mas ndo resulta em didlogo ou transformacdo
(negacionismo apdtico hegemoOnico das massas); 3) Ainda pode ser
veementemente negada, mesmo contra a forte impressdo individual e até
corporal, o que confirma completamente a dentncia de transformacdo climatica,
tal como na denegacdo clinica (x-nédia generalizada), afinal:

Em uma frase que poderia encontrar seu equivalente em termos analogos
em Freud, Nietzsche escreve: |Chamo de mentira: recusar-se a ver o que se
vé [Freud, sem duvida, falaria de Verleugnung], recusar-se a ver algo
como se vé [o termo freudiano seria Entstellung ou, mais restritivamente,
como em Nietzsche, Verneinung]: se a mentira ocorre perante
testemunhas ou sem testemunhas é irrelevante. A mentira mais comum é
aquela em que mentimos para ndés mesmos; mentir para os outros é
relativamente a excecdo! (Blondel, 2006 p. 427, AC 55).

Poderia esta antropocena revestir-se de aceitacdo? Muito possivelmente. 4)
Especialmente, o aquecimento global pode sofrer um reconhecimento cinico ao
ser reapropriado pelos negdcios e, por isso mesmo desdenhado tal qual aquela
tipica renegacdo perversa (“e daf ? eu sei, mas mesmo assim..”; “é vida que segue”)
A sustentabilidade imaginada na crise climdtica acabou se revelando falaciosa.
Este acordo com a crise significa manter um ideal de crescimento sem fim. Este é
um dos sentidos de capitaloceno, sendo esta atitude muito encontradica no
business as usual e nas praticas de greenwashing (diandia). 5) Pode, evidentemente
também ser afirmada, aceita com desespero ou energia, mas para que seja possivel
sobreviver precisa ser imediatamente transformada - reformulada, imaginada,
encenada — aqui é preciso mudar de habito: cuidado com o descarte, veganismo e
até graus de militancia dedicada (ecosofia, metandia ou conversédo); 6) No limite,
ainda, se pode admitir um tamanho horror do antropoceno, uma clara percepc¢ao
de sua magnitude catastrdfica em que a negacgdo se confunde com a afirmacéo:
sonho de evasdo interplanetaria, delirio aceleracionista, geoengenharia
mecanicista, red pilling ou transhumanismos (paranoia ambiental)

Alguns eventos recentes tornaram a guerra climdtica patente: apds a
crisecovid-19 uma inflagdo global é gerada; a energia nuclear é retomada, o pacto
ecologico europeu — Green Deal - afunda (possivelmente a maior iniciativa
climatica de impacto continental); e retoma-se especialmente guerras
nacionalistas que desenham uma reacdo brutal de retorno aos combustiveis
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fosseis, passando pela industria bélica.”® Todos sem excecdo necessitam de novas
ferramentas historiograficas que possam descrever a catdstrofe sem saida em que
nos situamos.

E possivel captar no ar o clima de hipomania tecnoldgica que testemunha a
carga de negatividade, aniquilacdo e renegacdo. Truques refinados, sofisticados,
capazes de traduzir-se em seus opostos. Como foi dito acima, hd distintas
maneiras de praticar o “ndo” do negacionismo climatico. Ndo se trata mais de
controvérsia cientifica. Trata-se de algo similar ao velho niilismo das geragdes
russas de meados do XIX ou do decadentismo cinico da literatura francesa ao final
daquele mesmo século. Temos, portanto, a fachada do niilismo, seu pdthos, sendo
oportuno examinar a psicologia filoséfica praticada por Nietzsche que revela neste
status quo uma ecologia da mente niilista. Como afirmou James Lovelock:
“Vivemos no clima dos idiotas e estamos condenados ndo importa o que
fizermos” (2007, 2010, p. 56).* Em suma, o clima é de grande calor e frieza ainda
maior, de bomba atébmica onipresente, de apocalipse e também de ordem com
enorme progresso. Temas do entre-guerras e da guerra fria vao caducando, junto
com grandes narrativas englobantes. Em seu lugar instala-se a guerra das
ciéncias. Tudo misturado, a0 mesmo tempo, - agora! Trata-se de adiar o
fim-do-mundo e ao mesmo tempo viver dentro dele (ESTELLITA-LINS, 2022B).

3. Antropocenas voluntariosas: devo¢ao ao progresso

O aforismo 344 de Gaia ciéncia, intitulado “Em que medida também nds ainda
somos devotos (noch Fromm)”, fornece guia, leitmotiv, um arsenal de ideias pouco
exploradas para examinarmos o questionamento dos valores implicitos nas
tecnologias contemporaneas. O texto nietzschiano aponta com o dedo a questdo
do artificio constitutivo da experiéncia grega de téchne (para ele, assim como para
Heidegger, embora de maneiras distintas), que podemos chamar aqui de truque,
drible ou gambiarra — dominio da métis (DETTENNE; VERNANT, 1969). Mas ndo é
somente isso. Quando Heidegger se esmerava em discutir a etimologia de
técnica-arte e indicar a bifurcacdo entre cdlculo e criacdo, ja tinha em mente o
problema levantado por Nietzsche. Ndo ¢é evidente, porém, que tenha
acompanhado todas as possibilidades inauguradas por Nietzsche, inclusive porque
trabalhava acossado por outras interpretacées concorrentes, especialmente

% Em seguida a forte negagdo do efeito-estufa aparece agora uma aposta redobrada na
terraformacdo, em deflacdo solar ou qualquer outro truque apresentado pela hipertecnologia para
desfazer seu rastro carbonico. Chama-se a isso geoengenharia e a cenoura na frente do cavalo é Al
(inteligéncia artificial). No meio do caminho, como ja foi dito: greenwashing e mercado de carbono.
Descobrimos enfim que a inteligéncia artificial, além de plagio e destruicdo dos direitos autorais, de
mecanizacdo do trabalho intelectual, é sobretudo um ralo de energia, desperdicio de agua e
submissdo do pensamento livre, para gaudio dos negacionistas, climatocéticos, redpill-mongers,
cripto-aceleracionistas e tuttiquanti.

2 “We live in a fool’s climate and are damned whatever we do” (2007, 2010, p. 56).
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aquelas de Oswald Spengler e de Ernst Jiinger, em que a aceleracdo técnica é
expressdo morna do niilismo e sintoma decadente.*

Desde o inicio da década de 1880 fica claro que Nietzsche esta comecando a
problematizar a moral, sua existéncia, suas condi¢des histérico-genealdgicas e
sobretudo a relagdo altamente problematica com a verdade. Ao colocar o trind6mio
costume-moral-ética na berlinda faz uma pergunta acerca de sua legitimidade. A
dupla questdo da veracidade e da verdade em sua relacdo com a vida autorizam
Nietzsche a se perguntar se o conhecimento ainda ndo permanece moralista e
teoldgico em fungédo de sua dependéncia da verdade. E o conhecimento a chave
para compreender sua formidavel “reviracdo” da histéria da filosofia no
Ocidente.”

Nietzsche faz um questionamento da ciéncia moderna e do kantismo a
partir de seus pressupostos, abrindo rumos para o que deveria ser uma histéria da
verdade. Em lugar do fundamento denuncia um afundamento (Ab-grund) e
aconselha sua refundacdo a partir da arte, ou artificio do falso, cuja definicdo vinha
sendo desenvolvida em sua obra (entendida como virtude corporal, como
veracidade do vivente, como apropriacdo do acontecimento) (BLONDEL, 1999).
Arte-métis grega compreenderd entdo a estética transcendental de Kant e
também o juizo de gosto com sua finalidade sem fim, reunindo ainda o privilégio
do espaco praticado pelo romantismo de August Schlegel, y otras cositas mds. E
somente neste sentido que Zarathustra opde uma pequena razdo a uma grande
Razdo. H4 degeneragdo no niilismo, hd uma fisiologia do conhecimento incapaz de
lidar com a vida. Igualmente deste modo Nietzsche admira mais a fisiologia da
digestdo do que a sideracdo cosmoldgica da astronomia, onde se podia reverenciar
a lei moral segundo Kant. A religido, com suas formas emergentes de devocdo a
verdade, ao progresso e ao lucro, sobrevive ainda como um dizer ndo para a vida
que se desenvolveu no interior do ndo — dito ao holoceno, aos animais, a
atmosfera. Ela deveria ser substituida por uma nova atitude, aquela de uma pratica
cientifica estético-politica mergulhada nos valores: a gaya scienza provencal, ja
mediterranea, catald ou occitana — revelando-se uma Grécia ao ocidente do
Ocidente. Note-se a valorizacdo do ndo-moderno nos termos latourianos ou do
analogismo ndo-naturalista, para falar como Phillipe Descola. E notério que Bruno
Latour foi convidado para as conferéncias Gifford porque sua reflexdo ecoldgica

2 Reconsiderar o periodo da “Neue Sachlichkeit” é importante para aquilatar as leituras deste
Nietzsche da vontade-de-ciéncia hipertecnoldgica. A técnica se expressa no elogio da mdaquina,
cristalizando-se na corrida armamentista da primeira guerra: com o futurismo italiano; com a
“tempestade de ago” germanica; com a propaganda fascista em cartazes, fotografias e radiodifusao.
No mundo soviético iniciava-se a eletrificacdo do campo enquanto realiza¢do do socialismo. Mais
tarde estes nacionalismos convergem para uma veloz corrida tecnoldgica do parque industrial
armamentista, absolutamente central para o desenvolvimento da biomedicina, da computagédo e das
redes digitais.

3 Revirdo, torcdo, turn, kehre, eventracdo, reviramento pelo avesso, férmula canénica do mito,
panema amerindio e encantado caboclo — muitos nomes para a poténcia da ambiguidade. Para uma
discussdo sobre niilismo pés-moderno e a técnica, no sentido da Verwindung ou dis-tor¢do, em
Heidegger, ver VAT'TIMO, 1987, p. 135—1309.
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vai ao encontro da teologia. Com vocag¢do espinosista parece conectar modos de
vida a uma geologia tornada histéria da Terra (LATOUR, 2014, 2017).

Nietzsche se pergunta pelo carater ontolégico que ainda poderia ser
emprestado a natureza. Neste ponto de seu argumento central sobre o niilismo, ou
seja, sobre a desvinculagdo entre ciéncia e vida ao preco de jamais se enganar, é
reexaminada a problemadtica do falso e da mentira, da incerteza e da duvida, do
acaso e da aposta.* Trata-se ainda de poder dar importancia ao falso ao mesmo
tempo em que o verdadeiro se impde. Trata-se de vida, arte e de histéria num
rumo algo diferente da terceira critica kantiana e seu juizo reflexivo (GIACOIA
JUNIOR, 2008). A capacidade da imaginacdo nietzschiana consistiria em suportar
enganar-se, o que diz respeito aos valores que podem ser atribuidos ao erro.

» o«

“Esquize do capital”, “possibilidade de vida nas ruinas do capitalismo”, “vivendo
com o problema”, “perquiricdo dos modos de existéncia” — ha muitos nomes para
a experimentacdo com a ciéncia no antropoceno, dentro e fora dela (DELEUZE;
GUATTARI, 1972; HARAWAY, 2016; LATOUR, 2019; TSING, 2015).

A significag¢do de “ndo mentir” ou desvalorizar a mentira situa-se de modo
mais preciso em seu argumento, através da arglcia do servico-do-conhecimento.
Algo esta a servigo do pensar (que é um jogo entre faculdades buscando acordo e
subordinac¢do no julgamento). O tribunal do conhecimento deslocou-se da critica
da Razdo pura em seu uso transcendente para a experimentacdo cientifica em sua
ambicdo empirista. O deus expulso pela estética transcendental estava somente
escondido na segunda Critica (KpV), mas igualmente arraigado na primeira
enquanto fé no conhecimento. Corpo, vida e grande razdo sdo juizes maiores do
que o deus-verdade. O conhecimento ndo pode continuar sendo devoto e fiel.
Sudito do noumeno sob a forma de natura. A certeza ndo pode manter-se como
valor supremo. Deve ser apenas um valor entre outros por vir. Na teologia niilista
da ciéncia que interessa a Nietzsche, a impossibilidade de conhecimento do
absoluto é relevante. H4 uma teologia negativa, apofdtica e inefavel, que
assemelha-se a questdo de um conhecimento limitado pela finitude. A impoténcia
ou a impossibilidade do conhecimento seria divina. Alias, o conhecer jamais
perseverou exclusivamente na devocdo pois abriu-se de varios modos em novas
direcoes. Continuou sua trajetdria a despeito do niilismo.

Observe-se, portanto, que o conceito de niilismo nietzschiano toma
impulso no interior de uma critica radical dos agenciamentos cientificos. Precisdo,
célculo, certeza se apresentam como exatiddo, usufruem do culto secreto aos
deuses factiches ou da idolatria de fatos verdadeiros (Latour, 2002, 2008).
Progresso, precisdao e resultados mdgicos de fabricacdo nutrem-se da moral
aninhada num processo contemporaneo de perceber ou tomar-por-verdadeiro,
literalmente Wahr-nehmen.

24 Para Karl Jaspers leitor de Nietzsche (DUFRENNE; RICOEUR, 1947; WIGGINS; SCHWARTZ, 2013), a
“vontade original de saber” (JASPERS, 1932, p. 72), espirito que anima a ciéncia, produz explicacoes
redutoras: “qualquer explicacdo é, de alguma forma, degradante; ela desvaloriza o ser ao pronunciar
um ‘isso ndo passa disso ou daquilo’” (JASPERS, 1932, p 133)
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A ciéncia positivista é metddica em seu exercicio legitimo, tanto cético
quanto experimental, e foi especialmente examinada na parte 4 de Gaia Ciéncia,
especificamente no nicleo reflexivo em torno dos aforismos GC 343-345, que
podem ser lidos a partir da apresentacdo do Eterno Retorno no final do livro IV.
Deve-se admitir que a concluséo é espetacular: somos devotos da religido-ciéncia
de um modo muito especial. A moral constitui o fundamento deste tipo de pratica
do conhecimento.

Serd preciso tentar retomar o argumento de Nietzsche neste momento de
crise planetaria pés-covid. Ndo apenas encaramos um virus que pulou do mundo
animal em funcdo dos desflorestamentos do aquecimento global, mas uma crise
da ciéncia pés-prometeica que é despudoradamente omnisciente — providencial,
preventiva, asseguradora do porvir e adversaria do acaso, alids entendido
exclusivamente como ignorancia, privacdo de informacdo. Trata-se talvez de um
ataque as pretensdes de um Estado provedor da comunidade dos humanos, mas
sobretudo da derrocada do Um, em suas versdes usuais: deus, pai, Estado,
governanga racional, saber empacotado como informacdo, byte. Totalizacdo,
totalitarismo, totalidade aberta ou dehors — trés vertentes que o niilismo coloca na
mesa.

Podemos roubar no jogo neste momento e declarar que o antropoceno
recoloca a vida enquanto critério para as tecnociéncias. Ha um sentido secreto do
ndo se enganar (esquecimento e memoria dos animais) que a histéria atrapalha,
que a domesticacdo do animal homem desafia (para se tornar capaz de prometer).
Um sutil “ndo” faz o problema do engodo, do engano, do erro e da mentira se
fundirem.

4. Cenas do aforismo GC 344

A ciéncia experimental ndo quer hipoéteses, hipdteses non fingo diz a
vulgata. Pretende funcionar sem quaisquer pressupostos. O ponto de vista
nietzscheano é, portanto, uma articulacdo quiasmadtica entre a positividade
ontoldgica de uma recusa e por outro lado, a afirmacdo soberana do engano, das
poténcias do falso.

Mas Nietzsche acredita que a nocividade potencialmente negativa e
negadora das crencas aninhadas no ceticismo experimental estd exatamente no
perigo de uma compulsdo ao verdadeiro. Supde ainda que o melhor vestigio
arqueoldgico deste amor-da-verdade é uma vontade, remontando a uma
cosmologia temente ao deus monoteista morto, insepulto, caracterizado como a
mais longa mentira.

Como desenvolve na sequéncia aforistica argumentativa em GC 343-345:
somos joviais (Heiterkeit), porém sempre devotos no que toca a relacdo do
conhecimento com a moral. Isto resume o advento do niilismo europeu
(STEGMAIER, 2012, p. 91-120). Observe-se que verdade em Nietzsche ndo é
predicacdo légica nem adequagdo dos enunciados, tampouco se ordena a partir da
aletheia lida enquanto desvelamento. Inclusive, quase toda a obra de Michel
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Foucault poderia ser entendida enquanto nota de pé de pagina ao
redimensionamento da vontade de verdade repaginada em vontade de saber
(verdade; vontade-de-verdade; discurso verdadeiro; dizer verdadeiro; coragem da
verdade)”, ou seja, transbordando tanto o heideggerianismo quanto a filosofia
analitica da linguagem. Nem cdlculo nem expressividade, mas vibragdo de forcas
em confronto. Nem a velha arte ou a nova ciéncia moderna, mas revisitacdo da
politica.

Henri Birault, autor de um estudo extenso e pioneiro dedicado a GC 344,
busca entender o conhecimento tematizado no texto a partir de suas origens
gregas, retomando a relagdo de Sdcrates com os pré-socraticos (BIRAULT, 1962).
Interessa em sua exegese destacar um ndo-saber paradoxal mais antigo. Ainda
que a filosofia seja grega, para Nietzsche ela precisa de um deus alienigena vindo
do oriente. Neste sentido o pensamento é selvagem e o conhecimento transborda a
histéria da filosofia.®® A rigor, tanto Pitagoras quanto Sdcrates ou Nietzsche
assumiam uma visdo xamanica, seus daimons poderiam perfeitamente provir da
Sibéria. Ndo sabemos se Nietzsche olhava para trds ou especulava para a frente
como os xamds siberianos e seus espelhos. E preciso avancar com calma. No ha
divida que forjar aliancas com outras ontologias ou filosofias selvagens seria
arriscado etnocentrismo. Mas forcar conceitos nietzschianos até fazé-los ranger é
digno. O fio condutor da finitude antropocenica vigente pode nos guiar na
escuridao.

O termo Wissenschaft aparece em GC 344 com a cara da ciéncia moderna. O
aforismo representa certo poder de negar inerente a ciéncia com tintas do
positivismo. De que modo nosso fildsofo errante empreende uma genealogia da
“disciplina do espirito cientifico”? Enxergando a moral soterrada, contudo viva,
sob a modernidade cientifica, ou ao contrario, a ciéncia apoiada na pedra da crenca
metafisica. Nietzsche parte de aspectos epistemolégico-metddicos correntes e
ainda vigentes. A metodologia cientifica expulsou completamente as convic¢oes,
mas a despeito disso elas ainda podem se imiscuir se reduzidas “a modéstia de
uma hipétese” como ficcdo regulativa, sob “suspeita” e “vigilancia” policial. Cabe,
portanto, examinar se esta ndo seria exatamente um artigo de fé irredutivel
(exatamente 0 que ndo se quer examinar). Aqui aparece a crenga, fé ou conviccdo
absoluta como pudenda origo em sua correlacdo com a morte de deus. Como
afirma Nietzsche, para que tenha surgido tal disciplina, tdo avessa a
crenga-conviccdo “ndo seria preciso haver ja uma convicgéo, e alids, tdo imperiosa
e absoluta, que sacrifica a si mesma todas as demais convicgdes?” (GC 344). A
conviccdo secreta que destréi hipdteses é um altar sacrificial que ndo para de
imolar outras crengas para que seu culto prospere. Estamos numa contra-teologia

% Especialmente francéfilo, dedicando-se a libertar a obra de Nietzsche dos impasses da
interpretacdo Heideggeriana da histéria do Seyn.

% Diz Nietzsche: “O erro habitual de suas hipéteses [historiadores da moral] consiste em afirmar um
consenso dos povos, ao menos dos povos domesticados, a respeito de certos principios morais e
disso inferir a incondicional obrigatoriedade destes para cada um de nds” (GC 345).
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da fé como estado valetudinario pulsional. Nesta abertura a convic¢do é uma
afirmacdo-pressuposto que nega quaisquer outras (STEGMAIER, 2012, p. 127).
Blondel ajuda a situar a importancia da fé e da crenca:

Mas o que é ‘f¢"? A quem e, acima de tudo, a que (escutemos: qual sistema

4 «

pulsional) Nietzsche se refere como “crentes”? “Fé” “crentes” duas
palavras com etimologias diferentes em francés (ou portugués) para
traduzir duas palavras com a mesma raiz: Glaube, Gldubiger. Isso ocorre
porque a palavra francesa croyance (crenca em portugués) vai muito além
do dominio religioso de “croyant” (crente), enquanto fidele (fiel) no
francés moderno, nédo se refere mais de modo evidente ao seu parente
etimolégico foi (fé), também derivado do latim fides. E um termo-chave
no vocabulario de Nietzsche, como muitos estudos tém demonstrado (...)
Em suma, a “fé” ndo é apenas intelectual ou representativa, ndo é apenas
um conjunto de julgamentos, é uma tipologia pulsional, um estado
(morbido) do corpo, uma sindrome patoldgica que se origina na fraqueza.
(BLONDEL, 2006, p. 425)

Quando Nietzsche diz que “a mentira faz parte das formas embriondrias da
convicgdo” (AC 55) nos coloca num caminho importante. O sentido de glauben,
crenga, credo, Kred-dhé- deriva da etimologia de fido, em latim antigo fides, fidei,
bona fide e de pistis, do grego meifw, Ticic, proveniente de raizes indo-européias,
bheidh- e bhidh-, presentes na religido romana arcaica, depois apropriada pela
cristd, cuja etimologia implicava em devocdo e culto. Também tinha o sentido
juridico de empenhar a palavra, de prestar juramento a alguém, portanto
prometer, dizer a verdade, etc... A rigor muito girava em torno de praticas legais e
espirituais de juramento aos deuses, de onde deriva o testemunho (BOYANCE,
1972; ERNOUT; MEILLET, 1985, p. 233).

Outro aspecto consiste em entender que Uberzeugung também pode
significar devog¢do, pois sua raiz é testemunho, zeugen, e deriva da con-victio latina
(GRIMM, GRIMM, 1932, p. 679, [28]). Trata-se de um campo semantico relacional,
de alteridade e sociedade, em que a designacéo estd ancorada no cultural antes de
ser naturalista e menos ainda adequatio. E mais relevante crer em alguém do que
em alguma coisa. A divindade é modelo. A certeza vem da sobrenatureza.
Nietzsche parecia visar vagamente a instantias ou experimentum crucis como indice
de devocédo ao testemunho cientifico (FP 1885, 1[81] e GC 110).

Paradoxalmente: “A ciéncia repousa numa crenca de que ndo existe ciéncia
sem pressupostos™! Aparece deste modo a absoluta vontade de verdade. Esta
enfermidade se desenvolve no quadro do niilismo europeu, tido por ele como de
longa duracdo e jamais resolvido numa escatologia. Ela estava disfarcada de fiscal
de ficgdo reguladora, de rito experimental e provisério:

a tal ponto que a resposta exprima a crencga, o principio, a convicgdo de
que ‘nada é mais necessario do que a verdade, e em relacdo a ela tudo o
mais é de valor secunddario’ — Esta absoluta vontade de verdade, o que
serd ela? (GC 344).

Nietzsche aponta a defenestracdo de qualquer convic¢cdo ou hipdtese como
sinal de uma convic¢do da ciéncia moderna. Conviccdo de que ndo existe
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conviccdo. Sua reflexividade perfaz um circulo vicioso. A circunscricdo
argumentativa é ampla. Caberia tentar estendé-la ao mundo do consumo, da
normatizacdo industrial e da mercadoria virtual, particularmente no sentido da
precisdo e do calculo; mas também especialmente nas redes de tecnociéncias
entendidas como novo estatuto do cientifico no antropoceno. Contudo ndo se trata
de um debate epistemolégico sobre o método.”

Se mergulharmos fundo na exegese do 344, logo aparecem pedregulhos
tidos por filigranas. E perigoso. De inicio este paradoxo de um fundamento que
exige auséncia de fundamento. Portanto, neste sentido Nietzsche esforca-se por
indicar um necessario e incontornavel pressuposto, essencialmente enganoso ou
facticio, no amago de um sistema que se pretende fechado e imune a crengas. Por
aqui o método cientifico experimental encontra-se questionado indiretamente
(BROBJER; MOORE, 2004). Nao recusado ou substituido, mas radicalizado: sua
pretensdo de fundamento é insuficiente, perigosa e potencialmente niilista por ser
moralista. Menos o ceticismo do método experimental e mais sua ambicdo de
fazer o mundo existir sob crivo da verdade.

Entre os ja variados sentidos do falso, aparece em GC 344 o valor do
enganar-se e sua orientac¢do voltada para o exterior, privilegiando um certo dehors,
ou seja, numa situagdo exégena em sentido topolégico. Ha uma convic¢do original
de que seria indiferente confundir a si préprio ou iludir aos outros.?® A oposicdo
enganar/ndo enganar (que ainda é negac¢do pedindo superacdo) ilumina-se através
da oposicdo dentro-fora como limites da alteridade. Ou enganar a si mesmo ou
ludibriar os outros, — esta antinomia repulsiva ao cientista deriva da exigéncia de
um primado pulsional mais fundamental, isto é: do ndo se enganar como tatica
vital.?

A norma de “ndo ser enganado” permite que surjam preceitos morais de
jamais enganar a si ou aos outros. Como seguir a sinuosa trajetéria da mentira
neste texto? O direito de mentir tem sua genealogia brumosa. Perdemos recursos,
tornamo-nos menos espertos, menos odisseus, e mais carolas, mais piedosos. A
moralidade sobrevive embutida no método ou o préprio método é criptodevocdo,
pretensa auséncia de pressupostos, talvez apenas uma variagdo do monoteismo.

Igualmente curioso é o comentdrio de Carlo Gentili, que recorre a Gérgias o
sofista, indicando um fragmento que ressoa com o texto e glosa a sabedoria
trdgica. Ndo obstante, ndo hd evidéncia de sua utilizacdo por Nietzsche:

% Muito embora especialistas em Nietzsche insistam no valor do cartesianismo, ele teve contato com
a doutrina de Augusto Comte, seu uso do principio de Broussais e o método experimental de Claude
Bernard (vivisseccdo, etc.), a sua moda naturalmente. Neste sentido podemos supor que qualquer
concepgdo metodolégica que visasse estava atualizada e plugada nas ciéncias da vida.

% Edmund Husserl e Merleau-Ponty estudaram a continuidade topolégica entre dentro e fora na
percepcdo partindo da Gestalt ou psicologia da forma e chegando a problemas
ontolégico-fenomenolégicos ainda mais abrangentes.

9 E possivel admitir a vida como ponto de vista acompanhando neo-kantianos e as filosofias da vida,
ou enquanto perspectiva seguindo Georges Canguilhem (irredutibilidade do vitalismo na histéria
das ciéncias da vida). Igualmente pode-se recusar completamente qualquer biologia na obra de
Nietzsche, interpretando isto como equivoco e desvio da metafisica por vir, como fez Martin
Heidegger. Por fim, ainda é cabivel remontar a no¢do complexa de vida a uma agonistica, a forgas ou
politicas, destacando a vertente estética ou etnoldgica implicita, como nos pés-estruturalistas.
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“Referindo-se implicitamente a antiga sentenca de Gorgias (B 23 Diels-Kranz),
Nietzsche questiona-se se essa “vontade de verdade” ndo serd apenas “a vontade
de ndo se deixar enganar’ e “a vontade de ndo enganar”’ (Gentili, 2025)
Efetivamente, o belissimo texto (B 23 DK) recuperado em 1903 numa doxografia
cuidadosa, diz: “A tragédia, por meio da representacdo de mitos e paixdes, cria um
engano no qual o enganador é mais justo do que o ndo enganador e o enganado é
mais sabio do que o ndo enganado.” (DIELS; KRANZ, 1960, B 23) Embora
iluminador, trata-se de um raciocinio em quiasma bem diferente, pois traz uma
solugdo, enquanto interessa a Nietzsche caracterizar o impasse insuperado.

Trata-se, portanto, de admitir o enganar e o enganar-se, ou ainda, de
submeter a uma critica feroz e implacavel a exigéncia das ciéncias positivas, numa
era de positivismo intolerante, concentrada na exigéncia de absolutamente “ndo se
enganar”, e nem  mesmo  deixar enganar a si  proprio
(sich-nicht-tduschen-lassen-wollen). Lembre-se de que existe um “silogismo
sacerdotal” “a questdo ‘verdadeiro’ ou ‘falso’ em tais coisas das quais os
sacerdotes falam ndo permite mentir de forma alguma. Pois, para mentir, seria
preciso ser capaz de decidir o que é verdade”. (AC 55)

Ocorre que a reflexividade deste pseudo-silogismo na ciéncia representa
um caso particular. E importante verificar uma cisdo, que coloca pulsdes em
conflito e o Ich a reboque de um centro egoista que pretende orquestrar o
processo. Ndo ha primado ontolégico do conhecimento, mas apropriacdo e
acordos. Quando Nietzsche retoma Spinoza no aforismo GC 333, “non lugere, non
ridere... sed inteligere, etc”, tenta descrever a intimidade do processo de conhecer (ja
havia definido o conhecimento anteriormente). O pensamento consciente é a
espécie mais fraca, sob a qual pode se dar acordo entre partes conflitantes e que,
portanto, é a versdo que mais engana acerca do conhecer. A refutacdo da convic¢do
se robustece quando passamos da forma: ndo quero enganar a ninguém, pois eu
proprio sou um outro (logo ndo quero nem posso enganar-me); para outro nivel
em que o conteddo é interrogado: ndo prezo o engano porque é prejudicial, inutil,
funesto, danoso. Afinal, “o fato de a mentira ocorrer diante de testemunhas ou sem
testemunhas é irrelevante” Aparece no Anti Cristo a formula: “A mentira mais
comum é aquela com a qual se mente para si mesmo; mentir para os outros é
relativamente uma excecao.” (AC 55).

A partir disso cabera um convite a “inverdade necessaria” para tomar lugar
junto da verdade util. Objecdes fundamentais: a) a vida é composta de “erro,
aparéncia, embuste, simulagdo, cegamento e autocegamento”; b) como decidir de
modo puro e a priori se ambas sdo realmente incompativeis? A oposi¢do 16gica nao
explica nada e ainda revela origens distintas; c) a impossibilidade de sustentar
ambas confirma o territério puramente moral; d) ainda ha devocdo e falta
afirmacéo ainda. E preciso acompanhar a afirmativa de que a verdade é uma
decisdo. Assim recorta-se uma pergunta decisiva: “existe alguma oposi¢do entre
mentiras e convic¢des?” (AC 55) Mas isso ndo é tudo!

E preciso muita confianca e muita desconfianca, sugere Nietzsche. Ambas.
Formula apenas aparentemente paradoxal ou enigmatica, pois, como indicamos,

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Carlos Estellita-Lins 69

ha um risco constitutivo do conhecimento (acaso, incerteza, hybris, compreensao
analitica parcial, principio de responsabilidade, etc.):

Que sabem vocés de antemédo sobre o cardter da existéncia para poder
decidir se a vantagem maior esta do lado de quem desconfia ou de quem
confia incondicionalmente? E se as duas coisas forem necessdrias, muita
confianca e muita desconfianca: de onde poderd a ciéncia retirar a sua
crenca incondicional, a convicgdo na qual repousa, de que a verdade é
mais importante que qualquer outra coisa, também que qualquer
convicgdo? (GC 344).

Tanto prurido com enganos aprisiona o pensamento dentro da moral, sua
divisdo aumenta. Asseguramento no vantajoso bem mais préprio aos viventes do
que aos cidaddos. Talvez a afirmacdo do sensivel, daquilo que pode existir, do que
existe, acarrete um desequilibrio inédito. Seria um quixotismo, um desvario que se
arrisca ao fracasso, ou pior, talvez a vontade de verdade possa ocultar uma
vontade de morte, raciocina Nietzsche. E preciso ser pluriastucioso como Ulisses,
tornar-se mestre da suspeita para tentar o conhecimento desta maneira perigosa.

Especialmente conflituoso consigo préprio, o0 homem veraz, wahrhaftige, é
aquele que se deu conta que, ao perguntar-se — por que a ciéncia? sé consegue
cair num circulo vicioso perguntando - para que a moral? Ja que a moral ndo faz
nenhum sentido se a vida, natureza e histéria sdo “imorais”, entdo ele fica preso

numa afirmacao niilista:

no ousado e derradeiro sentido que a fé na ciéncia pressupde, [ele] afirma
um outro mundo que ndo o da vida, natureza e da histéria; e na medida
em que afirma este “outro mundo” - ndo precisa entdo negar a sua
contrapartida, este mundo, 0 nosso mundo?... (GC 344)

A crenca ndo provém do célculo ou da utilidade simplesmente, nem do

medo ou risco das incertezas, mas de uma crenga origindria, mais radical e
original:

Portanto — a crenga na ciéncia que inegavelmente existe, ndo pode ter se

originado de semelhante célculo de utilidade, mas sim, apesar de

continuamente lhe ser demonstrado o carater inutil e perigoso, da

vontade de verdade’; da ‘verdade a todo custo’. O ‘todo custo’, nds

compreendemos isso muito bem depois que ofertamos uma crenca apos
outra neste altar! (GC 344)

Desenha-se a reviravolta. H4 uma cren¢a na percep¢do e uma fé nos
fendmenos que caracteriza o novo modo de construir e avaliar a démarche
cientifica. Em suma, o positivismo ndo é afirmativo, mas negador (de positivo sé
tem o nome). Com este fim precisa necessariamente conjurar o erro. Os
positivismos sdo religiosos, mas ndo formam simplesmente uma nova religido da
verdade. Podemos tomar o aforismo GC 344 como guia para a compreensdo de
uma vontade de calcular hipnotizada pela precisdo e pelo rendimento,
secretamente devota da vontade de verdade. Adivinhamos que ha um philum
maquinico que leva até as transformac¢des do modo de producdo pés-industrial
ignoto da época de Nietzsche e seus principais intérpretes. Eis um héspede
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incomodo. A técnica é a sociedade, na exata medida em que esta vontade
proteiforme pode e vai parasitar actantes.

Birault encerra sua exegese com a superacdo da antinomia de valores que é
o camulo do trabalho do negativo e representa a versdo nietzschiana da superagao
da metafisica. Heidegger propde o ultrapassamento da metafisica como
Destruktion, Derrida como desconstrucdo, Deleuze como dramatizacdo, Foucault
como histoéria da vontade de saber. Cada explicitacdo converge para uma teoria do
niilismo do conhecimento, tltimo sobrevivente do totalitarismo onto-teo-16gico,
voltado contra as formas de viver fora dos requintes do Idéntico.

5. Antropoceno enfim

Emerge um tsunami que é obstaculo e tarefa necessdria a um s6 tempo,
uma prova decisiva da capacidade de afirmar o devir, apropriar-se da histéria e
viver a prépria vida enquanto sistema axiolégico descolado dos velhos valores.
Sera “a grandeza deste ato” demasiado grande para nés? A resposta de Nietzsche é
afirmativa. A passagem do louco da lanterna constitui, portanto, um precioso
traco arqueoldgico do comentdrio de Nietzsche ao projeto critico e ao iluminismo
— ambos sdo tarefas necessarias, enormes, contudo, se inacabadas seremos
soterrados. Ndo é apenas a razdo substituindo a teologia tradicional, mas a
sobrevivéncia desconcertante do deus morto, que é sua contrapartida, ou
instaurac¢do do niilismo da devocéao cientifica.

Neste sentido ndo houve propriamente desencantamento do mundo, mas
ao contrario, sua continuidade permaneceu oculta. O que ndo pode ser claramente
visto vem a ser seu cardter religioso, mais do que aquele magico ou esotérico.*
Max Weber teria consagrado, para ndo dizer popularizado, uma versao do
desencantamento do mundo em que a ciéncia expulsa o sagrado e a religiosidade.
Na tese de Nietzsche, este exato movimento ndo se consuma, permanecendo, ao
contrario, algumas amarras feitas de aco. A ciéncia é devocdo (Frommigkeit) antes
de ser vocacdo weberiana (Beruf). Evidentemente continua em debate o teor da
influéncia de Nietzsche em Weber, seja indireta, com Ludwig Klages por meio do
circulo de Munique, ou mesmo direta (LUNDSKOW, 1993). A compreensdo
weberiana do desencantamento e o problema dos valores nédo é exclusivamente
historicista, mas também nietzschiana (ISAMBERT, 1993; SOLMS-LAUBACH,
2007).

%% Sabe-se que Richard Wagner e Sdo Paulo tornam-se personagens chave do niilismo no ultimo
Nietzsche. Contudo ha uma dimens&o mais ampla que permite separar a “cristologia nietzschiana do
anti-cristo” de uma critica da devocdo cientifica do niilismo: “Embora tanto Weber quanto Nietzsche
se refiram ao cristianismo e a outras religides estabelecidas como exemplos, ambos definem a
religido de modo geral para incluir qualquer conjunto de crencas organizadas em um sistema
dogmatico e inquestiondvel (pelo menos em sua legitimidade essencial) baseado na irracionalidade
da fé, independentemente de qudo internamente racional o sistema funcione.” (LUNDSKOW, 1993, p.
47). Para Vattimo, assim como para Jaspers, ha um privilégio do cristianismo que me parece
deduzido imediatamente dos textos, com pressa, embora inquestiondvel. Para Lynn White Jr. existe
uma passagem secreta das técnicas medievais cristas ao abuso tecnoldgico atual.
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Esta estratégia retérica busca exaurir com hipérboles a metafora da luz,
como na dramaturgia do louco da lanterna em GC 125 Ao final de GC 343
Nietzsche reconhece que o horizonte aparece novamente livre, “embora ndo esteja
limpo.” Claridade quase segura para navegar. Na reconsideracdo do niilismo
pode-se dizer que os debates sobre a tarefa modernista abandonada ou inacabada,
ou seja, discussdo sobre critica e crise, consenso-dissenso ou diferenca, estdo
firmemente ancorados no conhecimento. Pois o niilismo serd um dos nomes do
conhecer moderno sob o peso de sua origem teolégica. O debate sobre o tema é
extenso (Adorno, Koselleck, Sartre-Heidegger, Lyotard, Foucault-Habermas, Beck,
Latour).

Em resumo, a questdo que se coloca no antropoceno € aquela da vontade de
verdade fazendo crescer o deserto. Nietzsche pergunta se a énfase estd na verdade
ou na vontade, afinal ambas merecem suas respectivas genealogias. Estamos,
portanto, as voltas com o valor e a capacidade de avaliar a ciéncia, agora ndo mais
de um ponto de vista epistemolégico ou exterior ao mundo da vida, mas no
interior do trabalho inexoravel da ciéncia transformando o planeta e a relacdo do
homem com a Terra. A saida do campo ameaca o planeta. As cidades se tornaram

megamaquinas e doencas de pele da Terra:

Uma das tendéncias mais dramaticas do ultimo meio século tem sido o
abandono generalizado de fazendas e vilarejos em favor de uma vida na
cidade. Mais da metade da popula¢do humana - acima de 3 bilhdes de
pessoas - agora vive em dreas urbanas e essa fracdo continua a aumentar.
(STEFFEN et al., 2011, p. 849)

Trata-se do amor/confian¢a no progresso técnico, como vimos a palavra
chave é convic¢do ou Uberzeugung. Junto com isso, caberia avaliar a capacidade
mecanica da tecnociéncia em sua expansdo infinita, em que fica mais clara a
problematica do artificio no sentido de um mundo inteiramente facticio
constituido por hibridos, cyborgues, virus e nanoferramentas. Pleno de fic¢oes
mecanizadas, mas bastante afastado das préticas de avaliagdo que consagraram a
arte como atividade estética no romantismo. O sensivel ficou fora de escala
corporal, o juizo de gosto foi conspurcado pelo shopping center, o marketing
tornou-se substituto da retérica. A amizade vira gestdo de pessoas e responde pela
engenharia de produgdo, design industrial e comunicacdo empresarial,
produzindo interfaces para bullshit jobs, tal como David Graeber descreve
(GRAEBER, 2019; RABINOW ET AL., 2008; VAZQUEZ, 2017).

O niilismo ird emergir através da ciéncia, aninhado nela com um culto a
verdade acima de todas as coisas, valor enorme que impede as reavaliacoes e sua
transvalora¢do. O tal custo ndo custa nada, somente a vida ou o planeta. O
enigmatico crepusculo da vontade, perseguido por Nietzsche, estd exatamente na
vontade de verdade — ndo em uma vontade de poténcia in abstractu. A ciéncia ndo
é estranha ao niilismo, especialmente quando se torna doutrina do ente regional,

3 Alias, ainda poderfamos toma-la a guisa de suplemento, imaginando um comentario inexistente
de Nietzsche, aos preciosos testemunhos kantianos sobre o fim de todas as coisas, além dos textos
que fazem corpo com Was ist Aufkldrung?
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da entidade mecanica desmontavel e produtivel. A mercadoria tem valor de uso,
valor de troca e também valor-de-verdade pois estd incrustada de vontade e
apadrinhada pela convicgdo.*

Na atualidade, as tecnociéncias sdo 6bvias. Onipresentes no dito circulo
exotérico, ou seja, divulgadas, popularizadas, presentes no cotidiano, distribuem
seus produtos por megacidades interligadas que iluminam a face oculta do planeta
durante a noite. Contudo tornaram-se uma estranha pratica de conhecimento,
extremamente esotérica. Exercem-se em profundidade analitica excessivamente
especializada cuja proficiéncia é custosa e demorada. As tecnociéncias sédo
praticadas coletivamente por gigantescas corporacdes, universidades, sistemas
editoriais e laboratérios com escassas limita¢Oes territoriais ou ideoldgicas.
Igualmente sdo consumidas por Governos, empresas e comunidades inteiras
através de objetos técnicos, alids mais do que efetivamente conhecidas ou
dominadas formam actantes em redes sociotécnicas. Pessoas juridicas
alavancadas emulam pessoas, individuos, sujeitos. Too big to fail e too big to jail
conseguem evadir-se dos deveres e justificar seus direitos com as ciéncias e a
fome planetaria.

Instauraram comités de ética em pesquisa, de controle dos procedimentos,
de padronizagdo dos resultados, todos dotados de carater fortemente legal. A
contabilidade de tabuletas palacianas agora usa tablets para auditorias, previsoes e
cendrios ndo sé do presente, mas no futuro da producédo. Dependem de sistemas
de normatizacdo e de accountability extensos e mutantes, com matematicas
quantitativas renovadas. Existe mineracdo de dados. A extracdo de informacédo dos
corpos vivos é uma nova arena bio-cosmo-politica. Qualquer nocdo de rede, ainda
disputada entre 1970 e 1990, torna-se autoevidente a partir da Internet, do uso de
smartphones ou de aceleradores de particulas. A construcdo cientifica é social em
indmeros sentidos e sua “Natureza” é igualmente facticia. Para ndo lembrar que
muito ja se refletiu sobre a experimentacdo - seja como método racional, como
critério do cientista, como prdtica grupal compartilhada em debates, como pacto
de realizacdo de fatos ou como laboratério coletivizado transnacional.

A fé no conhecimento, conviccdo acritica em seu valor superior se volta
contra a vida. Trata-se assim da volupia do calculo e da precisdo levando ao medo,
o pathos de controle e dominio que faz perder a importancia do acaso e o carater
indispensavel do acontecimento. A fortuna memordavel de todos os erros. A génese
de valores ou transvaloragdo perspectivista se opde aos sistemas de valores de
toda e qualquer moral. Remeto aqui ao acaso inerente ao artificio entendido como
anti-engenharia do bricolador, sua primitiva alegria com o improviso. Podemos
certamente “substituir” arte por politica e vice-versa, isso inclusive em acepcoes
distintas, algumas desenvolvidas por varios filésofos. A emergéncia de uma
interpretacdo da arte-politica e de uma politica da arte marca as vanguardas do

32 Seria interessante examinar a mais valia de c6digo tal como aparece em Deleuze, assim como a
reformulagdo lacaniana do objeto a pequeno como o “mais gozar”. (Deleuze; Guattari, 1972)
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século XX. Vivemos em guerras de religides, guerras de imagens e guerras de
ciéncias: iconoclash (LATOUR, 2008).

Novas abordagens das ciéncias mostram-se sensiveis aos problemas do
niilismo, diferentemente do tempo de Nietzsche em que ndo existia propriamente
epistemologia, filosofia da ciéncia ou histéria das ciéncias; e mais ainda nas
ultimas décadas — mas, seriam os estudos sociais das ciéncias filhos bastardos de
Nietzsche ?

Referéncias bibliograficas

ABEL, Glnter. Zeichen der Wahrheit — Wahrheit der Zeichen. Nietzsche-Studien,
v. 39, n. 1) p. 1738, nov. 2010.

ALTMAN, William H. E. Leo Strauss on “German Nihilism”: Learning the Art of
Writing. Journal of the History of Ideas, v. 68, n. 4, p. 587-612, 2007.

ANSELL-PEARSON, Keith. Nietzsche’s Earthbound Wisdom. The Philosopher, the
Poet, and the Sage. Chicago & London: Chicago University Press, 2025.

BILATE, Danilo. O nojo pelo homem e o “humanismo” nietzschiano. Cadernos
Nietzsche, v. 45, p. €45.3V6, jan. 2025.

BIRAULT, Henri. «En quoi, nous aussi, nous sommes encore pieux»: Nietzsche.
Revue de Métaphysique et de Morale, v. 67, n. 1, p. 25—64, mar. 1962.

BLONDEL, Eric. Critique et Généalogie chez Nietzsche, ou Grund, Untergrund,
Abgrund. Revue Philosophique de la France et de IEtranger, v. 189, n. 2 (La
Critique apres Kant), p. 199-210, 1999.

BLONDEL, Eric. La «Psychologie de la Foi» chez Nietzsche: Lantéchrist, § 50, et
Ecce Homo, « Pourquoi Je suis un Destin », § 7. Revue Philosophique de la France
et de ’Etranger, v. 196, n. 4, p. 421-436, 2006.

BOUVERESSE, Jacques. Nietzsche contre Foucault. Sur la vérité, la connaissance
et le pouvoir. Marseille: Agone, 2016.

BOYANCE, Pierre. « Fides » et le serment. Ecole Frangaise de Rome, v. 11, n. Etudes
sur la religion romaine, p. 91-103, 1972.

BOYD, David. The Rights of Nature: A Legal Revolution That Could Save the
Planet. Toronto: ECW, 2017.

BROBJER T.H.; MOORE, G. Nietzsche and Science. 1st. ed. London, Amsterdam,
Brussels: Routledge, 2004. v. 1

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



T4 Devogdo e convicgdo no antropoceno

CATTANEO, Claudio; GAVALDA, Marc. The experience of urban squats in
Collserola, Barcelona: what kind of degrowth? Journal of Cleaner Production, v. 18,
p. 581-589, 2010.

CHARBONNIER, Pierre. Abundancia e Liberdade. Uma histéria ambiental das
idéias politicas. Traducdo: Fabio Mascaro Querido. Sdo Paulo: Boitempo, 2021.

CLARKE, Bruce. Rethinking Gaia: Stengers, Latour, Margulis. Theory, Culture &
Society, v. 34, n. 4, p. 326, 2017.

CONTE, Domenico. Oswald Spengler a cent’anni dal Tramonto. In: BISTARELLL A;
PERTICI, R. 1917: un anno, un secolo. (I libri di Viella; 326), p. 239257, 2019.

CRAGNOLINI, Ménica B. Proposicdes nietzschianas para pensar a questdo animal.
Cadernos Nietzsche, v. 39, n. 1, p. 120-131, 2018.

CREUTZEN, Paul, et al. A safe operating space for humanity. Nature, v. 461, n. 7263,
p. 472—475, 20009,

CULLINAN, Cormac. A History of Wild Law. In: BURDON, Peter (Org.). Exploring
Wild Law: The philosophy of earth jurisprudence. New York: Wakefield Press,
2011. p. 12-23.

DASTON, Lorraine; GALISTON, Peter. Objetiviktat. Berlin: Suhrkamp Taschenbuch
Wissenschaft, 2024.

DEL CARO, Adrian. Grounding the Nietzsche rhetoric on Earth. 1 ed. Berlin, New
York: Walter de Gruyter, 2004.

DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. Anti-Oedipe. Capitalisme et Schizophrénie.
Paris: Minuit, 1972.v. 1

DETIENNE, Marcel: VERNANT, Jean-Pierre. La métis du renard et du poulpe.
Revue des Etudes Grecques, Année 1969 82-391-393 pp., v. 82, n. 2, p. 291317, 1969.

DIELS, Hermann; KRANZ, Walther. Fragmente der Vorsokratiker. 6a. ed. Berlin,
Charlottenburg: Weidmannsche Verlagsbuchhandlung, 1960. v. I

DUFRENNE, Mikel; RICOEUR, Paul. Karl Jaspers et la Philosophie de I’Existence.
Paris: Editions du Seuil, 1947.

ERNOUT, Alfred; MEILLET, Antoine. Dictionnaire étymologique de la langue
latine: histoire des mots (révision de la 4e édition). 1985. ed. Paris: Klincksieck,
1985.

ESTELLITA-LINS, C. Apresentacado de Pierre Klossowski. 34 Letras, v. 7, 1989.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Carlos Estellita-Lins 75

ESTELLITA-LINS, Carlos. Pensamentos de Quintal. Eleutheria-Revista do Curso de
Filosofia da UFMS, v. 7, n. 13, p. 23—61, 2022a.

ESTELLITA-LINS, Carlos. Beija-Flor Airborne Redux. Amazoénica. Revista de
Antropologia, v. 14, n. 2, p. 302—333, 2022b.

FRITH, Uta. Fast Lane to Slow Science. Trends in Cognitive Sciences, v. 24, n. 1, p.
12, jan. 2020.

GENTILI, Carlo. La scienza e “I'ombra di Dio”. Studia Nietzscheana. Nietzsche
Source, 2014. Disponivel em: <http://www.nietzschesource.org/SN/gentili-2014>.
Acesso em: 25 maio. 2025.

GIACOIA JUNIOR, Oswaldo; Esclarecimento (Per) verso: Nietzsche a sombra da
ilustracdo. Revista de Filosofia Aurora, v. 20, n. 27, p. 243-259, 2008.

GILBERT, Scott F,; SAPP, Jan; TAUBER, Alfred I. A Symbiotic View of Life: We Have
Never Been Individuals. The Quarterly Review of Biology, v. 87, n. 4, p. 325-341,
2012.

GRAEBER, David. Bullshit Jobs. A Theory. London: Penguin, 2019.

GRANIER, Jean. Le Probleme de la vérité dans la philosophie de Nietzsche. 1. ed.
Paris: Editions du Seuil, 1966.

GRIMM, Jacob; GRIMM, Wilhelm. ,iiberzeugung, { Deutsches Worterbuch von
Jacob Grimm und Wilhelm Grimm: XI. Band, 2. Abtheilung, Lfg 5. iiberweisen —
um. Erscheinungsjahr: 1932, Bearbeiter: . Berlin: B. Beckmann, V. Dollmayr, E.
Scheunemann, 1932. (Texto para discussao, n. XI. Band, 2. Abtheilung, Lfg 5.
iberweisen — um. Erscheinungsjahr: 1932, Bearbeiter: XI). Disponivel em:
<<https://[wwwwoerterbuchnetz.de/DWB?lemid=U02516>>. Acesso em: 26 maio.
2025

HARAWAY, Donna J. Staying with the trouble: Making kin in the Chthulucene.
New York / Oxford: Duke University Press, 2016.

ISAMBERT, Francois. Valeur et rationalité chez Max Weber. Revue européenne des
sciences sociales, v. 34, n. 103, p. 27—45, 1993.

JASPERS, Karl. Philosophie. 1. ed. Berlin: J. Springer, 1932. v.
KLOSSOWSKI, Pierre. Nietzsche et le cercle vicieux. Paris: Mercure de France, 19609.

LATOUR, Bruno. Reflexdo sobre o culto moderno dos deuses fe (i) tiches. Sao
Paulo: Edusc, 2002.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



76 Devogdo e convicgdo no antropoceno

LATOUR, Bruno. O que é iconoclash? Ou, hd um mundo além das guerras de
imagem? Horizontes antropoldgicos, v. 14, n. 29, 2008.

LATOUR, Bruno. Para distinguir amigos e inimigos no tempo do Antropoceno.
Revista de Antropologia, v. 57, n. 1, p. 11-31, 2014.

LATOUR, Bruno. Facing Gaia: eight lectures on the new climatic regime.
Tradugdo: Catherine Porter. Cambridge, UK ; Medford, MA: Polity Press, 2017.

LATOUR, Bruno. Investigacdo sobre os modos de existéncia: Uma antropologia
dos modernos. [S.L]: Editora Vozes, 2019.

LEMM, Vanessa. Nietzsche’s animal philosophy. New York: Fordham University
Press, 20009.

LEMM, Vanessa. Is Nietzsche a Naturalist?: Or How to Become a Responsible Plant.
Journal of Nietzsche Studies, v. 47, n. 1, p. 61-80, 2016.

LEVI-STRAUSS, Claude. Pensée Sauvage. Paris: Plon Pocket, 1962.

LOVELOCK, James; MARGULIS, Lynn. Homeostatic Tendencies of the Earth’s
Atmosphere. Origins of Life, v. 5, p. 93-103, 1974.

LUNDSKOW, George. Research Note: Reading Nietzsche and Weber: An Essay on
Religion, Science, and the Human Spirit in Modernity. Mid-American Review of
Sociology, v. 17, n. 1, p. 45-55, 1993.

LYOTARD, Jean-Francois. O pés-moderno. Rio de Janeiro: José Olympio Editora,
1986.

MACCORMACK, Geoffrey. Revenge and Compensation in Early Law. The
American Journal of Comparative Law, v. 21, n. 1, p. 69—85, winter 1973.

MADELON-WIELAND, Isabelle. The Nietzschean Legacy in Drewermann’s
Critique of Christian Theology: A Disappointing Promise. Journal of Nietzsche
Studies, v. 19, n. Special Issue: Nietzsche and Religion, p. 44—55, Spring 2000.

MONTEBELLO, Pierre. Nature et subjectivité. Grenoble: Jérdme Millon, 2007.

MONTEBELLO, Pierre. Nietzsche. O Mundo da Terra. Tradugdo: Fabio Yasoshima.
Sdo Paulo: Unesp, 2021.

NIETZSCHE, Friedrich. Digitale Kritische Gesamtausgabe Werke und Briefe.
D'IORIO, P. (ed). Paris: Nietzsche Source, 2009-. Disponivel em:
http://www.nietzschesource. org/eKGWB.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Carlos Estellita-Lins 77

PAPA FRANCISCO. Laudato Si. Louvado sejas. Sobre o cuidado da casa comum
(Carta Enciclica do Sumo Pontifice). Sdo Paulo: Paullus/Edi¢cdes Loyola Jesuitas,
2017.

PHILONENKO, Alexis. Nietzsche. Le rire et le tragique. Paris: Librairie Génerale
Francaise, 1995.

PLESSNER, Helmuth. Les degrés de l'organique et 'Homme. Introduction a
I'anthropologie philosophique. Traducdo: Pierre Osmo. Paris: Gallimard, NRE, 2017.

RABINOW, Paul et al. Designs for an Anthropology of the Contemporary. [S.L]:
Duke University Press, 2008.

RAYNAUD, Dominique; REDACTION. Note historique sur le mot « technoscience ».
Zilsel, avril 2015.

RENSMANN, Lars. Oswald Spengler: Autoritdre Anti-Aufkldrung und der Mythos
vom kulturellen Untergang des Abendlandes. In: FUCKS, R; BECKER, C. (Hrdg.) Das
alte Denken der Neuen Rechten. Berlin: Zentrum Liberale Moderne, 2019. p.
39-52.

RICOEUR, Paul. Structure et herméneutique. Esprit, « La pensée sauvage » et le
structuralisme. n. Novembre, 11, p. 596—627, 1963.

RUYER, Raymond; SANTILLANA, Maurice de. Les limites du progres humain.
Revue de Métaphysique et de Morale, v. 63, n. 4, p. 412—4277,1958.

SCHAMA, Simon. Landscape and Memory. Reprint ed. New York: Vintage Books,
Random House, 1996.

SERRES, Michel. Le Contrat Naturel. Paris: Flammarion/Francois Bourin, 1992.

SMITH, Barbara Herrnstein. Crenca e Resisténcia. A dindmica da controvérsia
intelectual contemporanea. Tradugdo: Maria Elisa Sayeg. Sdo Paulo: Editora
Unesp, 1998.

SOLMS-LAUBACH, Franz Graf zu. Nietzsche and Early German and Austrian
Sociology. Berlin: Walter de Gruyter, 2007.

SORGNER, Stephan Lorenz. Nietzsche éducateur. D’Héraclite au transhumanisme.
In: ASTOR, Dorian; JUGNON, Alain (Orgs.). Pourquoi nous sommes nietzschéens.
Paris: Les Impressions Nouvelles, 2016. p. 229-238.

SPENGLER, Oswald. Homme et la Technique. 2. ed. Paris: Gallimard, NRF, 1958.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



78 Devogdo e convic¢do no antropoceno

STEFFEN, Will et al. The Anthropocene: conceptual and historical perspectives.
Philosophical Transactions of the Royal Society A: Mathematical, Physical and
Engineering Sciences, v. 369, n. 1938, p. 842—-867, 2011.

STEGMAIER, Werner. Nietzsches Befreiung der Philosophie Kontextuelle
Interpretation des V. Buchs der Frohlichen Wissenschaft. Berlin, Boston: Walter
de Gruyter, 2012.

STENGERS, Isabelle; DRUMM, Thierry. Une autre science est possible! Manifeste
pour un ralentissement des sciences. Paris: La Découverte/Poche, 2017.

STEWART, John. The Anthropocene: Where Are We Going? In: LOEVE, Sacha;
GUCHET, Xavier; BENSAUDE VINCENT, Bernadette (Orgs.). French Philosophy of
Technology. Philosophy of Engineering and Technology. Cham: Springer
International Publishing, 2018. v. 29 p. 227-235.

STIEGLER, Bernard. La grande bifurcation vers le négueanthropos. Exceptions et
seléctions dans la noodiversité. In: ASTOR, Dorian; JUGNON, Alain (Orgs.).
Pourquoi nous sommes nietzschéens. Paris: Les Impressions Nouvelles, 2016. p.
87-108.

THOMSON, Iain. From the Question Concerning Technology to the Quest for a
Democratic Technology: Heidegger, Marcuse, Feenberg. Inquiry, v. 43, n. 2, p.
203-215, jun. 2000.

TSING, Anna Lowenhaupt. The mushroom at the end of the world: On the
possibility of life in capitalist ruins. Princeton and Oxford: Princeton University
Press, 2015.

VATTIMO, Gianni. O fim da modernidade. Niilismo e hermenéutica na cultura
pos-moderna. Traducdo: Maria de Fatima Boa Vida. Lisboa: Editorial Pfesenca,
1987.

VAZQUEZ, Rolando. Precedence, Earth and the Anthropocene: Decolonizing
design. Design Philosophy Papers, 2017.

WIGGINS, Osborne P; SCHWARTZ, Michael Alan. Karl Jaspers’
Multiperspectivalism. Psychopathology, v. 46, n. 5, p. 289294, 2013.

WOLIN, Richard. Heidegger’s Children: Hannah Arendt, Karl Lowith, Hans Jonas,
and Herbert Marcuse. Princeton: Princeton University Press, 2015.

WOODWARD, Ashley. Nihilism, Neonihilism, Hypernihilism: ‘Nietzsche
aujourd’hui’ Today? Nietzsche-Studien, v. 48, n. 1, p. 244264, 1 nov. 2019.

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul./dez., 2025



Carlos Estellita-Lins

79

Recebido / Received: 31/05/25
Aprovado [ Approved: 29/10/25

Estudos Nietzsche, Vitdria/Rio de Janeiro, v. 16, n. 2 jul /dez., 2025



O]
OBl 5 ovenrcces DOI: https:/doi.org/10.47456/chczmg21

ESTUDOS NIETZSCHE

Vol. 16 - N. 2 ISSN 2179 - 3441

Nietzsche e a musica do futuro.
Um didlogo com Berlioz e Wagner

Nietzsche and the music of the future.
A dialogue with Berlioz and Wagner

Marcio José Silveira Lima

Doutor em filosofia pela Universidade de Sdo Paulo, USP, e professor de filosofia
Universidade Federal do Sul da Bahia, UFSB, Porto Seguro, Bahia, Brasil.

Contato: marsil@ufsb.edu.br

Resumo: A partir do veredito de Nietzsche de que teria se tornado wagneriano quando conheceu a
reducdo para piano de Tristdo, o artigo analisa o quanto é confiavel essa afirmagdo. Ao considerar a
relacdo de Nietzsche com a musica desde sua primeira juventude, uma investigacdo sobre a musica
do futuro e do debate em torno dessa polémica nos permite ndo apenas conhecer os seus
posicionamentos, como também matizar aquela afirmagdo sobre sua adesdo a Wagner. O que 0s
textos anteriores ao contato pessoal entre Nietzsche e Wagner revelam é um gosto nem sempre
inequivoco do filésofo em relagdo a obra wagneriana. Descobrimos que é com a musica de Berlioz
que essa aproximacdo primeiro acontece. Dessa forma, quando, a partir de Humano, demasiado
humano, a ruptura com Wagner ocorrer, muitos elementos dessa primeira critica, anterior a O
nascimento da tragédia, voltardo a tona, ainda que inserida no contexto da obra em que sdo
retomadas.

Palavras-chave: Nietzsche. Wagner. Berlioz. Musica do futuro.

Abstract: Starting from Nietzsche’s verdict that he became a Wagnerian when he encountered the
piano reduction of Tristan, the article examines how reliable this claim actually is. By considering
Nietzsche’s relationship with music since his earliest youth, an investigation into the music of the
future and the debates surrounding this controversy allows us not only to understand his positions,
but also to nuance that statement about his adherence to Wagner. What the texts written before
Nietzsche’s personal contact with Wagner reveal is a taste not always unequivocal toward Wagner’s
work. We discover that it is with Berlioz’s music that this rapprochement first takes place. Thus,
when the break with Wagner occurs from Human, All Too Human onwards, many elements of this
early critique—already present before The Birth of Tragedy—resurface, although now integrated into
the context of the later work in which they are taken up again.

Keywords: Nietzsche. Wagner. Berlioz. Music of the future

1. Nietzsche foi wagneriano? Prelidio a musica do futuro

As ultimas obras de Nietzsche intensificam o que ja fora intenso em sua
trajetéria, ou seja, a presenca de Richard Wagner. Em 1888, dois livros serdo
dedicados ao compositor, e Creptsculo dos idolos traz no titulo uma referéncia a
6pera que encerra o ciclo do Anel dos Nibelungos. Em Ecce homo, o filésofo escreve:
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“ndo teria suportado minha juventude sem a musica wagneriana [..]. A partir do
instante em que houve uma partitura para piano do Tristdo — meus
cumprimentos, sr. von Bililow! — eu fui wagneriano” (EH, Por que sou tdo
inteligente 6). Diferente do tom combativo adotado nos dois livros dedicados a
Wagner, o nome do compositor aparece num contexto diferente nessa secdo de
Ecce homo, com palavras lisonjeiras e fraternais. O que chama a atenc¢do nessa
passagem ndo é apenas 0 seu aspecto reverenciador, mas, sobretudo, o tom
hiperbdlico: Nietzsche, de alguma forma, parece querer amplificar a ja imensa
importancia de Wagner em sua trajetdria. De fato, ele ndo se tornou wagneriano
quando teve contato com a reduc¢do para piano da partitura de Tristdo e Isolda.

De inicio, seria possivel avaliar que o distanciamento temporal obnubilou a
memoria do filésofo, pois escreveu as palavras elogiosas em Ecce homo dezesseis
anos apoés a sua “conversdo”. Contudo, é questiondavel se realmente se trata disso,
por duas razdes principais: primeiro, na constru¢dao de seu pensamento e de sua
filosofia, Nietzsche sempre teve como experimentos de elaboracdo os escritos
“biograficos” e retrospectivos; segundo, a propria presenca de Wagner € intensa e
importante para que o evento de descoberta pudesse ter sido esquecido’. E que
Nietzsche possa ter esquecido o curso de sua adesao a Wagner, justamente num
momento de acerto de contas em termos tedricos e de escrita de seus livros
dedicados ao compositor, torna ainda mais enigmatico esse esquecimento fatual.

Como lemos na passagem de Ecce homo, o instante decisivo a que Nietzsche
alude se refere ao contato que teve com a partitura da reducdo para piano de
Tristdo e Isolda, feita pelo maestro von Biilow. Em sua juventude em Naumburg,
Nietzsche havia criado, juntamente com seus principais amigos a época, Wilhelm
Pinder e Gustav Krug, a sociedade literaria Germania. O pai deste Ultimo, Gustav
Adolf Krug, era ele mesmo um pianista e compositor, e matinha boas rela¢cdes com
musicos importantes que frequentavam sua casa, tais como o casal Robert e Clara
Schumann, além de Mendelssohn-Bartholdy, padrinho de seu filho.

Essa insercdo musical é relevante por revelar aspectos do gosto musical de
Nietzsche, os quais deixardo marcas por toda a sua trajetoria filoséfico-musical®.
Refiro-me aquela que talvez seja a principal discussdo musical da época, isto é, a
polémica em torno da musica do futuro e o lugar que nela assume Richard Wagner.
Nao é impossivel que, de inicio, o pai de seu amigo Krug, ocupando um lugar de
destaque no cendrio musical, possa ter deixado alguma marca nas preferéncias do
garoto Nietzsche, que a principio ndo via com bons olhos a musica moderna;
contudo, Krug, o filho, serd responsavel por oferecer uma outra perspectiva,

! Para uma compreensdo especifica das apreciacdes de Nietzsche sobre Tristdo, ver o artigo de
Eckhard Heftrich; contudo, ao se debrugar sobre a importancia dessa dpera, ele sequer menciona a
narrativa sobre a redugdo para piano, mostrando como as intera¢des decisivas de Nietzsche com a
obra se deram mais tarde, ja quando ele era amigo de Wagner (Cf. HEFTRICH, 1985, pp. 24ss).

2 Segundo Martin Pernet: “No apartamento de Krug, ele [Nietzsche] também recebeu impressdes
literarias e musicais - Gustav Adolph Krug tornou-se ‘um conselheiro verdadeiramente familiar e
amoroso’ para ele” (PERNET, 1990, p. 493).
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quando apresentou a Nietzsche a obra de Richard Wagner, dando ensejo para a
descoberta descrita em Ecce Homo.

Em um texto autobiografico, de 1858, denominado Da minha vida (Aus
meinem Leben), Nietzsche expde sua visdo estética de entdo, escrevendo algumas
reflexdes sobre o seu percurso, no qual ndo poderiam faltar consideracoes sobre a
musica. Nesse texto, ele ja traca uma linha diviséria entre os estilos, para criticar o
que chama de musica moderna, uma tendéncia que tinha em Lizst e Berlioz seus
principais representantes e a qual mais tarde se filiaria Richard Wagner, cujo nome
estd ausente do texto. O relato da educacgéo e dos gostos musicais estd ainda muito
ligado a sua formacédo religiosa; foi a experiéncia de ouvir o coro cantando o
Aleluia do Messias, de Haendel, que fez despertar seu desejo por aprender musica.
Com um gosto inicial assim moldado, Nietzsche faz uma distin¢do entre a musica
classica e a moderna. A primeira, cujos fundamentos se encontram na tradicédo
religiosa, vai de Bach a Beethoven, incluindo também Mozart, Haydn, Schubert e
Mendelsohn. A segunda, em contraponto, teria em Liszt e Berlioz seus defensores.

Sem se preocupar em estabelecer uma distingdo rigorosa, Nietzsche critica
a musica moderna por se afastar do aspecto religioso e por sua tendéncia a ser
escrita de forma sombria. Ao se afastar da tradicdo classica, os compositores
adeptos da musica moderna compdem periodos artificiais, que podem encantar o
conhecedor, embora deixem com frio o ouvido humano saudavel. Noutras
palavras: a musica, assim elaborada, pode ter um aspecto formal que agrade a
quem conhece a musica de uma perspectiva tedrica, mas no fundo significa uma
perda de qualidade estética para o bom ouvinte®. Por fim, atento as discussdes de
sua época e em unissono com ela, denomina essa forma de compor de musica do
futuro.

[..] se a musica é usada apenas para diversdo ou para nos tornarmos
visiveis as pessoas, entdo ela é pecaminosa e prejudicial. E, no entanto, é
exatamente isso que se encontra com tanta frequéncia, e quase toda a
musica moderna traz vestigios disso. Outro fendmeno bastante triste é
que muitos compositores modernos tentam escrever de uma forma
obscura. Mas sdo precisamente esses periodos artificiais, que talvez
deliciem o conhecedor, que deixam frio o ouvido humano saudavel. Em
particular, esta chamada musica do futuro [Zukunftsmusik], de Liszt e de
Berlioz, procura mostrar passagens tdo peculiares quanto possivel (Da
minha vida, p. 27).*

? Sublinhei a palavra “significar” pois, como veremos adiante, sera a forma como Nietzsche retoma
essa mesma critica em Humano, demasiado humano. Como bem observa Peter André Bloch, os
estudiosos de Nietzsche ndo costumam levar a sério esses seus textos de sua primeira juventude,
embora as “estruturas de pensamento e tendéncias de formula¢do”, assim como a “forca imaginativa
e o comportamento linguistico peculiar” podem ser vistos no Nietzsche posterior (Cf. BLOCH, 1995,
p.63).

“ Utilizei a edi¢do Werke und Briefe, publicado por Hans Joachim Mette e Karl Schlechta, para os
escritos Da minha vida (vol. 1), A Valquiria de Richard Wagner. Redug¢do completa para piano por Karl
Klindworth (Vol. 3) e Retrospectiva dos meus dois anos em Leipzig (Vol. 3), conforme referéncias
completas no final.
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Durante a década de 1850, “musica do futuro” era o termo que os opositores
de Liszt, Berlioz e Wagner usavam para referir-se as obras desses compositores.
Em 1860, o préprio Wagner escreve um ensaio com esse titulo, colocando o termo
entre aspas para diferenciar do sentido que seus adversarios lhe haviam dado. A
forma mesma com que Nietzsche elabora o problema da musica do futuro nos
mostra a importancia dessa discussdo e de como sua trajetoria intelectual vai ser
marcada por esse contexto polémico. Ao referir-se a muisica moderna por meio da
expressdo “musica do futuro”, Nietzsche mostra estar atento a polémica musical
mais importante de sua época.

O termo fora utilizado inicialmente pelos adversarios da tendéncia mais
moderna e que, na esteira das inovag¢des introduzidas por Beethoven, advogavam
uma renovacdo da estética musical. Liszt fora seu principal defensor e, a seguir,
aqueles a quem o préprio compositor htiingaro ajudou a consolidar suas carreiras,
tais como Berlioz e depois Wagner. O compositor francés, por exemplo, teve sua
trajetéria marcada por muitas batalhas para obter reconhecimento; seu préprio
pais resistiu muito a sua obra. A Inglaterra e a Alemanha lhe foram menos
resistentes. Contudo, resisténcia houve. E é nesse contexto que sua arte sera tida,
inicialmente, como exemplo de charlatanismo e por isso mesmo chamada de
musica nova ou musica do futuro. O wagneriano Wilhelm Tappert publicou, em
1877, o livro Um léxico de Wagner (Ein Wagner-Lexicon), no qual esclarece pontos
importantes sobre o contexto de utilizacdo do termo “musica do futuro” e das
reviravoltas por que passou a expressao.

Segundo Tappert, o professor Ludwig Bischoff, falecido aquela altura,
Diretor da Niederrheinische Musikzeitung e editor do Kélnische Zeitung, teria sido o
primeiro a usar a expressdo “musica do futuro” de forma rancorosa. Contudo, os
inovadores a quem o termo se referia acabaram por obter reconhecimento apds as
criticas iniciais, como era o caso de Liszt e Berlioz. Wagner, porém, como Tappert
explora em seu verbete, é que tem uma ligacdo mais préxima com a histéria do
conceito. Em 1830, quando Wagner tinha 18 anos e apresentou uma obra juvenil
em Leipzig, os membros da orquestra e o maestro parecem ter reprovado a pega,
sobre a qual o condutor teria acenado com a palavra futuro. Mais tarde, entre as
notas de Florestan, Schumann teria escrito que ainda faltava um jornal para a
musica do futuro. Em 1844, ao chegar em Berlim para supervisionar a
apresentacdo do Holandés voador, Wagner encontrou o mesmo ambiente hostil,
exceto pela presenca de Carl Gaillard, que fundou e editou o Berliner musikalische
Zeitung e defendia a musica wagneriana, a quem Hans von Biilow iria se juntar
anos mais tarde.

Em 1856, Hans von Biilow pode zombar da "conhecida miopia espiritual
da critica berlinense” — e mesmo neste momento — embora muita coisa
tenha mudado nos ultimos vinte anos — é uma coisa bastante ousada
apoiar a novidade, especialmente Wagner, sem rodeios, isto §é,
diretamente. Qualquer um que quisesse falar sobre a escola poderia
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contar coisas bonitas! Gaillard possuia a coragem necessdria e lutou
cavalheirescamente pelo genial amigo, para perturbar a paz musical
publica. Ele também — por acaso — contribuiu para levar a ideia da
"musica do futuro” para as pessoas.” (TAPPERT, 1877, p. 46).

Antes, porém, que a ideia propriamente de miusica do futuro tivesse
recebido palavras lisonjeiras, os compositores que precederam Wagner nesse
campo de batalha tiveram menos sorte. Tappert também lembra que o mesmo
Gaillard partilhava com Schumann a duvida sobre Berlioz, ou seja, se ele era um
génio ou um aventureiro, e cita uma resenha que Gaillard escreveu em 1847 sobre o
compositor francés, deplorando seus planos de tocar na Alemanha. Conclui que,
para tanto, se ele criasse sua prépria orquestra poderia expor seus truques
musicais, a chamada musica nova ou musica do futuro (TAPPERT, 1877, p. 46). Ora,
quando essas palavras de Gaillard foram escritas, isto é, na década de 1840, a
expressdo ainda estava envolvida em muita confusdo, além de possuir muita
plasticidade, pois se ampliava a nomes que depois seriam considerados inimigos
conhecidos do “movimento”. No inicio, integravam o grupo Liszt, Chopin e
Berlioz, tendo o compositor hiingaro como seu lider; depois, Schumann ocupa o
lugar de Chopin, para finalmente, numa troca do representante alemdo, Wagner
substituir Schumann, estabilizando o trio com que ficou identificada a musica do
futuro. Mas, por ironia, até mesmo musicos que escreveram manifestos contra o
movimento, como Brahms e Josef Joachim, foram a ele identificados (TAPPERT,
1877, p. 47).

Disso tudo podemos concluir que inicialmente ha uma resisténcia ao nome
de Wagner, ao qual é associado a ideia de futuro, mas depois um grupo de
compositores também serdo muito criticados por estar também associado ao
termo. Um conceito de uma amplitude tal que vai acrescentando e excluindo
nomes, até cristalizar-se no trio pelo qual ficou ligado: Liszt, Berlioz e Wagner.
Além da mudanga em relacdo aos nomes que integravam a musica do futuro, a
prépria visdo sobre as inovacdes que ela defendia também sofre alteracdes, uma
vez que essas mudancas se tornam também bem vistas.

Escrito em 1877, o verbete de Tappert, em seu histérico da expressdo,
mostra que em 1858, quando Nietzsche escreveu o relato sobre sua vida, ja estava
quase consolidado o vinculo da miusica do futuro com o trio formado por Liszt,
Berlioz e Wagner, embora ainda estivesse em jogo o confronto das interpretacoes.
De fato, a expressdo “musica do futuro”, tendo sido utilizada por seus adversarios
para criticar os adeptos dessa arte e deles zombar, aos poucos comeca a receber
uma apreciacdo positiva. O préprio Wagner escreve seu texto com uma tendéncia
favoravel em 1860, mas se sente impelido a colocar o titulo entre aspas, justamente
como forma de indicar a singularidade que a expressdo tem, além do histérico de
disputas em torno do nome (Cf. MESQUITA, 2015, p. 31). Em 1858, Nietzsche,
contudo, filia-se a tendéncia que resiste as inovacdes musicais defendidas pelo
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grupo; o nome do compositor alemdo ndo aparece em seu texto, sobretudo porque
essa presenca parecia-lhe indiferente.

2. Berlioz e a musica do futuro

De inicio, a polémica em torno da miusica do futuro teve no solo francés seu
mais robusto enraizamento. Ha uma resisténcia as composicoes vistas como mais
inovadoras de Beethoven e o gesto de Berlioz de defender esse legado, bem como
de criar suas obras sob essa influéncia. As inovacdes que insere na forma sonata,
as liberdades que toma em relacdo as sinfonias, muitas vezes com descricdo de
certas passagens, e, sobretudo, a inser¢cao de um poema a ser cantado por um coro,
como ocorre com a Nona Sinfonia, sdo indicios das inovac¢des de Beethoven.

Segundo Berlioz, a obra de Beethoven o teria abalado, tendo sobre ele um
efeito comparavel ao que Shakespeare havia provocado, pois lhe abriu um novo
mundo na musica, assim como o poeta lhe revelara um novo universo na poesia.
Uma reacdo contrdria a provocada em outros compositores franceses e italianos,
refratdrios a um alemdo cujas composicoes consideravam monstruosidades
(BERLIOZ, 1969, p. 137). E significativo que os nomes de Shakespeare e Beethoven
sejam mencionados lado a lado e com papeis de destaque na formacdo artistica de
Berlioz, pois, nas trilhas abertas pelo compositor alemao, ele compora muitas
obras do género programatico, com a unido de musica e literatura; ndo so isso:
também rompe com as barreiras dos géneros. A sinfonia fantdstica, Romeu e Julieta
e A danagdo do Fausto seriam exemplos do estilo de Berlioz, que teriam levado o
compositor italiano Luigi Cherubini, entdo diretor do conservatério de Paris, a
dizer que a musica de Berlioz era exemplo daquilo que ndo se deve fazer (BERLIOZ,
1969, p. 189)°.

Numa critica que escreveu para o Journal des débats, em 9 de fevereiro de
1860, destinada a comentar uma apresentacdo de Wagner em Paris, Berlioz toma
partido na discussdo sobre a musica do futuro. No texto, comenta os méritos e
defeitos de cada uma das pecas apresentadas, para entdo assumir um tom mais
grave quando trata de Tristdo e Isolda; por fim, confessa ndo ter a menor ideia do
que o autor quis fazer ao compor essa Opera. Ainda assim, enxerga vdrias
qualidades musicais que teriam maior brilho se estivessem a servico de mais
inventividade e menos afetacao (BERLIOZ, 1862, p. 298). Por isso mesmo, ele adota
outra estratégia ao analisar a obra pelo viés da escola a que pertence Wagner, isto
é, a da musica do futuro, tomada com uma certa dose de ironia, e assim
caracterizada: “sup0e estar em oposicdo direta ao gosto musical do presente, mas

> Lauro Machado Coelho apresenta um bom panorama para compreender as discussdes em torno do
legado de Beethoven e o lugar de Berlioz nesse cenario (Cf. COELHO, 2009, especialmente os
capitulos “As sinfonias Fausto e Dante” e “A guerra dos romanticos”, pp. 249-269).
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certa de estar em perfeita concordancia com o de uma época futura” (BERLIOZ,
1862, p. 298).

Como é préprio de seu estilo, ao jogar sempre com o gosto e a opinido da
critica e do publico, Berlioz nega aquilo que costumam lhe atribuir, caso essas
supostas caracteristicas sejam do agrado de seus criticos, para depois concordar
que talvez possua tais qualidades, caso provoque a ira de seus adversarios. Para
tanto, apresenta duas imagens da musica do futuro, com pros e contras, para
depois se filiar a uma e negar que pertenca a outra. Se musica do futuro representa
a plena forca da juventude, estd emancipada, livre, faz o que quer; se ela nio
respeita muitas regras antigas por ndo terem mais valor, se infringe as antigas leis,
porque diversas formas estdo demasiado gastas para serem ainda admitidas; se as
Operas ndo devem ser escritas para cantores, mas 0s cantores, ao contrario, devem
ser formados para as Operas, entdo Berlioz admite sua adeséo a escola da musica
do futuro.

Entretanto, a musica do futuro também pode defender que se faca o
contrario do que ensinam as regras, pode opor-se a melodia e romper com os
desenhos melddicos; ela pode estar cansada de duetos, trios e das pegas cujo tema
se desenvolve regularmente; pode exigir que o ouvido se acostume a tudo, pois “é
preciso levar em conta apenas a ideia, ndo fazer o menor caso da sensacdo. E
preciso desprezar o ouvido, esse trapo, brutaliza-lo para domind-lo. A musica nédo
tem por objetivo agrada-lo” (BERLIOZ, 1862, p. 300). Nesse caso, se a musica do
futuro compartilha com as bruxas de Macbeth o addgio de que o belo é horrivel, o
horrivel é belo, Berlioz nega pertencer a essa nova religido.

3. Wagner e a miuisica do futuro

Em fevereiro de 1860, numa carta a Berlioz, Wagner responde a essa critica,
cujo ponto de partida é esclarecer sua posicdo sobre o que o compositor francés
chamou de escola, da qual Wagner seria o mestre; reflete também sobre as duas
tendéncias, aquela que deveria ser digna de louvor e a outra digna de protesto, ao
tentar, por exemplo, querer apresentar algo ja conhecido como algo novo. Wagner
lembra que ndo pode ser o mestre dessa escola, e que ndo foi ele a inventar o
termo, mas o Professor Bischoff, como vimos com o verbete de Tappert. A
confusdo ocorreu porque, dez anos antes, ele publicou A obra de arte do futuro. Ao
expor os motivos que o fizeram escrever esse texto, Wagner afirma que, apds sua
participagdo na revolugdo de 1848, temeu pelo lugar da arte e das instituicdes, caso
aquela tivesse saido vitoriosa. Conclui que essa tomada de partido era a mesma de
Berlioz, ou seja, proteger a arte do publico que esta sempre propenso a nao
compreender a importancia artistica.

Wagner acrescenta ainda que a busca por essa identificacdo entre publico e
obra de arte o conduziu a Grécia, em que havia um respeito sagrado e inviolavel e
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onde trinta mil gregos puderam assistir, com o mais profundo envolvimento, a
encenagdo de tragédias como as de Esquilo. Analisando os motivos desse respeito
e do éxito do drama grego, reconheceu que isso se ocorria “justamente na unido de
todas as artes numa Unica grande e verdadeira obra de arte” (WAGNER, 1907a, p.
84). O espirito dessa forma de arte consistia em fazer uma arte aparecer quando
outra tivesse encontrado seu limite. Essa atuacdo conjunta de todas as artes
poderia, enfim, transpor a barreiras entre publico e arte, pois o fracasso de uma
determinada forma artistica baseia-se em sua individualidade, enquanto sua
atuacdo compartilhada poderia ser comunicada de maneira mais compreensivel.
Essa seria sua ideia sobre a obra de arte do futuro.

Em setembro de 1860, Wagner escreve ao critico Frédéric Villot o texto
“Muisica do Futuro”, titulo que coloca entre aspas, sinalizando um distanciamento
critico em relacdo a expressdo usada por seus opositores. No texto, 0 compositor
alemdo traca um panorama de sua trajetéria artistica, revendo suas composicoes e
escritos tedricos a luz do desenvolvimento histérico da musica. Wagner contrasta
dois eixos principais: a musica grega antiga versus a moderna, e a tradicdo alema
em oposicdo a dpera italiana e francesa. Ele considera que a épera italiana, surgida
com foco na exibicdo vocal por meio de arias, representa um afastamento do
verdadeiro drama, e que a francesa perpetua esse vicio ao subordinar o compositor
aos cantores e bailarinos. Na Alemanha, segundo ele, a 6pera ndo encontrou um
formato original, sendo inicialmente mera imitacdo das estrangeiras, mas a
musica em si — especialmente a instrumental e a coral — manteve a ligagcdo com
a tradicdo liturgica, alcancando, de Bach a Beethoven, uma expressividade
superior.

Na verdade, ndo ter encontrado uma linguagem prépria para o
desenvolvimento da 6pera, tal como fizeram a Italia e a Franca, tornou-se um fator
positivo para a musica alemd, porque ela manteve a riqueza expressiva da musica
contrapontistica desenvolvida no fim da idade média. Segundo Wagner, porque na
Grécia a musica sempre acompanhava as dancas, que lhe forneciam as leis do
ritmo, a musica s6 podia ser vista como danca expressa em sons e palavras.
Quando o cristianismo se apropriou dessas dancas no processo de formacdo de
seu culto, excluiu o essencial da melodia antiga, perdendo, portanto, o ritmo
extremamente vivo e variavel. Ao retirar a mobilidade ritmica da melodia, esta
perdeu sua expressividade.

A harmonia polifénica, invencdo ja do final da Idade Média, veio a luz
justamente para devolver a melodia sua forte expressdo, atingindo seu dpice com a
arte contrapontistica. Com isso, esse desenvolvimento musical, iniciado no
Renascimento, representou um salto elevadissimo em rela¢do a musica grega paga
antiga. Ao acusar a Opera de ser a decadéncia da musica italiana, Wagner tem em
vista o abandono dessas tendéncias musicais renascentistas, isto é, a harmonia e a
polifonia. Isso explica a ventura do caminho seguido pela musica alemd, pois,
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diferente da italiana e da francesa, ela nunca abandonou a riqueza harmoénica para
se contentar com a pobreza melddica desenvolvida na épera.

Nesse processo, a polifonia, que se movia de forma independente, ndo s6
foi mantida, mas também desenvolvida até o ponto em que cada voz, por
meio da arte contrapontistica, participava de forma independente na
execucdo da melodia ritmica, de modo que a melodia ndo era mais
apresentada apenas na voz principal, mas também em cada uma das
vozes acompanhantes. Como isso resultou em uma eficacia musical
maravilhosa e Unica, que sé a musica pode proporcionar, pode ser
facilmente percebido por aqueles que tém a oportunidade de ouvir uma
bela execucdo das composi¢cdes vocais de Bach, e cito aqui, entre outras,
uma motete de oito vozes de Johann Sebastian Bach: Singet dem Herrn ein
neues Lied! (WAGNER, 1907b, p. 108).

Da forma como interpreta a histéria da musica, Wagner considera que o
cristianismo, num primeiro momento, apropria-se da musica grega para dela
retirar sua dimensédo ritmica, empobrecendo-a, para depois conferir uma nova
forma de expressdo com a polifonia vocal, culminando no rico e variado estilo da
harmonia e do contraponto. Um caminho que iria se bifurcar: na decadéncia da
musica de Opera italiana, uma vez que ela abandona essa complexidade
harmonica em favor da simplicidade melddica e, por outra via, na continuidade
dessa forma expressiva na Alemanha, cujo apice é o tratamento dado por
Beethoven. Como autor de éperas, Wagner luta contra essa tendéncia majoritaria
da linguagem operistica, buscando estabelecer na musica dramadtica alema o
mesmo estilo alcancado pelos grandes mestres que o antecederam. Sua obra,
tedrica e musical, é um continuum em busca desse objetivo. Ele julga que atingiu
esse seu alvo com a tetralogia, de que o texto Opera e drama é seu libelo, mas
sobretudo com Tristdo e Isolda, cujos motivos histéricos, estéticos e filosdficos
estdo expostos em “Musica do futuro”.

Colocando o titulo entre aspas, Wagner destaca sua posicdo dibia diante do
termo, pois, tendo sido criado pelos seus criticos, dele se afasta; porém, também se
aproxima por sentir sua criacdo musical inserida nesse contexto. O compositor
assume a defesa da musica do futuro quando responde aos dois pontos centrais de
seus criticos, ou seja, de que para entender sua musica é preciso ler seus escritos
tedricos e que suas composicdes careciam do elemento melddico. Ora, Wagner
lembra que seus primeiros textos sé foram escritos quando ele ja havia composto
trés Operas, textos produzidos justamente na esteira de sua insatisfacdo com a
6pera, sobretudo pela pobreza melédica. Na épera italiana, o momento melédico é
usado como arma para 0 compositor conquistar a atencdo do publico, como se
fosse musica de banquete. Nos demais momentos, que ligam os trechos mais
melddicos, impera a pobreza dos elementos musicais.

Como a miusica aleméa manteve a expressividade da época do contraponto e
da fuga, a tradigdo sinfonica que se constituiu de Haydn a Beethoven leva adiante
esse legado. A fusdo entre melodia e danga prova seu argumento. Em sua forma
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pura e limitada, e melodia serve a danca. Contudo, em Beethoven e na Opera
italiana, a forma como a danga se expressa na melodia difere bastante, por isso
que, nesta Ultima, a expressdo melddica, embora agradéavel, é pobre. Nas sinfonias
de Beethoven, a danca se estende por todas as partes da obra, ao contrario do que
acontece na opera italiana, em que a melodia aparece de forma isolada, cujos
espacos sdo preenchidos por momentos nao melédicos.

Ja& o método genial e singular de Beethoven consistia em fazer essas
passagens intermedidrias desaparecerem completamente, conferindo as
transicdes entre as melodias principais o carater pleno da melodia
(WAGNER, 1907b, p. 126).

Vemos, com isso, o terreno ser preparado para a apresentacdo do papel da
melodia em Tristdo. A dancga, sendo a “matéria prima” da melodia, que na Grécia
representava uma riqueza ritmica, primeiro abandonada pelo cristianismo, e
depois por este recuperada em forma de harmonia, alcancard no desenvolvimento
da musica moderna sua dimensdo mais rica. Ao reconstruir esse desenvolvimento,
Wagner concebe a realizacdo de sua meta ao compor Tristdo.

Se a musica alema atinge o auge da sua expressividade harmonica com a
obra instrumental de Beethoven, e mesmo ele tendo elaborado uma obra em que
hd uma fusao ritmica da danca com a melodia, faltou-lhe o mesmo éxito quando
se valeu da palavra cantada. Wagner afirma que nas composi¢cdes em que
trabalhou com a palavra, como a Missa Solenis, a dpera Fidélio e na Nova Sinfonia
(que sera objeto de andlise em livro que Wagner escrevera em 1870), o material
textual ndo consegue atingir o mesmo resultado que no instrumental sinfonico.

Wagner expde como ele proprio finalmente resolve o problema que tanto
apontara na opera italiana, assim como responde a seus criticos quanto a suposta
falta de melodia de suas obras. Elabora, também, uma concepcdo dramatica a
partir da fusdo mais adequada entre palavra e musica, trazendo ao palco outra vez
um drama digno da tragédia grega. Porque o mito oferece ao escritor a
possibilidade de uma dramaticidade ideal, permitindo que a ac¢do possa ser
exposta ao espectador sem a necessidade de repeticdo desnecessdria de um
excedente de palavras, a musica cumpre a funcdo de dar mais forca a acdo
dramadtica.

A musica instrumental, tal como ocorre nas sinfonias de Beethoven,
contém muito mais expressividade do que a melodia italiana. Por isso mesmo, ao
unir-se ao conteudo mitico, potencializa a forca do drama. Assim, em vez das
parcas melodias das 6peras italianas, que sdo os momentos apraziveis para
agradar ao publico ligados entre si por trechos que nada tém de melédicos, Tristdo
esta construido sobre a ideia de uma melodia infinita, um continuo melédico que
traz a expressdo sinfonica em fusdo com a linguagem do mito. Wagner responde
assim a critica de que falta a sua musica melodia, a0 mesmo tempo em que sugere
que a forca melddica de sua obra nada tem a ver com a exigéncia desses mesmos
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criticos. Se eles entendem que uma concep¢do musical assim expressa uma
musica do futuro, o compositor a aceita, acrescentando-lhe as aspas, dado o apelo
difamador que traz desde sua origem®.

4, Tentativa de Resposta a pergunta sobre o wagnerianismo de
Nietzsche.

Essas trés visdes aqui apresentadas sobre a musica do futuro compdem um
mosaico relevante para compreensdo da miusica na filosofia de Nietzsche. Ha
tantas divergéncias quanto concordancias parciais. Em comum, parecem
compartilhar apenas a admiracdo por Beethoven, e uma divida musical, no caso
dos dois compositores. Se Berlioz e Wagner enxergam no compositor da Nona
Sinfonia o ponto de ultrapassagem da tradicdo, Nietzsche, ao contrario, coloca-o
como pertencente a um canone, cujos defensores da musica do futuro gostariam
de superar. Seja como for, a questdo central é uma reflexdo singular que cada um
faz sobre o impacto das ideias estéticas que a musica do futuro tem, e que mostra
uma gradagdo. Enquanto no texto de 1858 Nietzsche rejeita tout court a ideia de
musica do futuro, Berlioz e Wagner, estando a ela associados, primeiro se afastam
para depois com ela também concordar.

Ao perseguir o histérico em torno da musica do futuro e de como desde as
primeiras reflexdes estéticas Nietzsche ja se ocupava dela, veremos que, diferente
do que escreve em Ecce homo, ndo é ao nome de Wagner que ele se ligard quando
mudar seu ponto de vista. Esse lugar foi ocupado antes por Berlioz. Em carta de
1864 Nietzsche escreveu a sua mae:

Fui para o nosso encontro na taberna, e no caminho vi muitas janelas
iluminadas. La encontrei os outros membros da Frankonia e uma bela
arvore de Natal. Entdo trocamos pequenos presentes engragados. Por
exemplo, alguém que gasta muito dinheiro recebeu um cofrinho; eu, por
minha preferéncia por Hector Berlioz, recebi uma lua crescente. Bebemos
vérias tacas de ponche preparadas pelo anfitrido e estdvamos animados.
(Carta do Natal de 1864, a Franziska e Elisabeth Nietzsche, KSB 1, p. 31).

Quando comparamos a mudanca da apreciacdo estético-musical de
Nietzsche em relacdo a musica do futuro, hd matizes importantes entre Berlioz e
Wagner. Diferente do que ocorre com o compositor alemdo, ndo conseguimos
identificar o processo de gestacdo da mudan¢a quando se trata do compositor
francés. Contudo, desde que escreveu as palavras acima, veremos em suas cartas

® Um bom livro introdutério sobre a musica do futuro e a estética de Wagner foi escrito em 1874 pelo
critico inglés Francis Hueffer. Na obra, ele defende o compositor de seus criticos e do teor em que
estavam inseridas as polémicas, argumentando que a musica do futuro era proposta de renovagdao
estético-filosdfica. Além disso, também é interessante ver a citacdo do nome de Nietzsche, cujos
argumentos de O nascimento da tragédia sdo invocados como aportes tedricos em favor das ideias de
Wagner em relacdo a musica e a poesia (Cf. HUEFFER, 2009, p. 19).
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um verdadeiro entusiasmo por Berlioz’. O mesmo ndo ocorre com Wagner, em que
temos um evento no qual a adesdo supostamente teria acontecido, isto é, a
descoberta da reducdo para piano de Tristdo, em 1862. Contudo, mesmo depois do
episédio na casa de Krug, a correspondéncia de Nietzsche ndo é inequivoca, pois
haverd muita variacdo do gosto pela musica wagneriana, com uma visao negativa
prevalecendo até o encontro pessoal dos dois, em 1868. Além disso, Nietzsche
mesmo ndo deixou nenhum testemunho do episddio ocorrido em 1862 quando ele
aconteceu. Apenas em 1888, no Ecce homo, ele o destaca com tanta forca.

Os posicionamentos de Berlioz e de Wagner diante da musica do futuro nos
ajudam a entender por que Nietzsche se torna um ouvinte mais ligado a musica do
compositor francés. Embora os dois compositores se sintam proximos da estética
musical do futuro, ndo deixam de fazer objecdes a ela. Tudo somado, os
compromissos menos radicais que Berlioz assume com a renovag¢do musical
certamente teriam atraido Nietzsche, que ainda mantinha uma forte ligacdo com a
tradigdo. E natural, portanto, que ele assumisse de forma gradual o gosto por um
estilo musical que a principio ele renegara. Além disso, haveria ainda mais
afinidades eletivas com o compositor franceés, cuja musica se mesclava de maneira
intensa com a literatura. No caso de Wagner, além de ndo deixar testemunho de
sua adesdo no momento em que ela teria acontecido, Nietzsche, ao longo dos anos
1860, antes do encontro pessoal com o compositor, emite sobre ele opinides
conflitantes. Nada que testemunhe uma mudanca de tal magnitude que o teria
feito tornar-se wagneriano tdo logo teve contato com redugdo para piano de
Tristdo.

Na verdade, o nome de Wagner sequer aparece com tanta frequéncia entre
1862 e 1868, intervalo da descoberta da partitura de Tristdo e o encontro pessoal
com Wagner. Quatro escritos revelam ainda a desconfianca de Nietzsche frente ao
compositor: duas cartas, uma pequena critica e um texto autobiografico. Em 1867,
ele escreve a seu amigo Carl Von Gersdorff, relatando sua ida a um festival de
musica em Meiningen. Presidido por Liszt, a tonica do evento era a celebracédo das
orgias musicais dos defensores do futuro (Zukiinftlern). O tom irdnico reservado
aos musicos partidarios do futuro é completado com uma critica a uma sinfonia de
Hans von Biilow, intitulada Nirvana e baseada em Schopenhauer.

Ao mesmo Carl Von Gersdorff, ele ja havia enviado uma carta, um ano
antes, lamentando ndo estar tocando piano, e que ndo estava completamente
afastado da musica porque o arranjo para piano de A Valquiria o acompanhava.
Tentando, primeiro, ndo emitir um juizo sobre a peca, afirma a seguir que seus
sentimentos sobre ela sdo mistos, uma vez que na obra convivem as grandes
belezas e virtudes com feiuras e falhas igualmente grandes (Carta a Carl von
Gersdorff, de 11 de outubro de 1866, KSB 2, p. 174). Ainda no ano de 1866, essa

7 A passagem acima da carta de Nietzsche dd o tom da importancia de Berlioz para seu gosto
musical. Apesar disso, essa relacdo é quase que completamente desprezada pelos estudiosos do
filésofo. Uma excecdo é o livio de Dominique Cateau, Nietzsche e Berlioz. Une Amitié Stellaire (Cf.
Catteau, 2001).
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mesma partitura que o acompanha serd motivo de andlise num pequeno texto,
denominado A Valquiria de Richard Wagner. Redugdo completa para piano por Karl
Klindworth.

A tese geral do breve escrito afirma que a estética musical (musikalische
Aesthetik) esta em crise, e, tal qual Lessing, que delimitou as fronteiras entre a
poesia e as artes visuais, seria preciso alguém estabelecer os limites entre a poesia
e a musica. Justamente essa falta de clareza ndo permitiria fazer um julgamento
justo da obra de Wagner, cujas inovagdes, na relagdo entre som e palavra, ainda
ndo haviam chegado a seu pleno desenvolvimento. Na visdo de Nietzsche, as
proprias inovag¢des musicais de Wagner ndo eram bem avaliadas pelos textos
tedricos do compositor.

Se a unido entre reflexdo tedrica e pratica da composicdo tornou-se
incontorndvel nas obras de Wagner, seria preciso inspirar-se em Lessing para
encontrar os limites entre poesia e musica nessas obras, uma tarefa da qual, aos
olhos de Nietzsche, o compositor mesmo parece ndo estar a altura. Alids, ele
sugere inclusive que se abandone as teorias da “acdo” (Handlung) dramatica do
compositor, pois assim seria possivel ouvir A Valquiria como a esséncia de sua
obra. Nesse aspecto, Nietzsche explica por que havia adotado um tom duvidoso
sobre gostar da obra na carta em enviada a Carl Von Gersdorff, pois, nessa épera,
as grandes virtudes e as grandes falhas encontram sua melhor expressdo. Muitas
vezes, 0s textos de Wagner geram uma confusdo interpretativa, levando o
condutor e a orquestra a um caminho que pode ndo ser aquele da propria
partitura.

Por exemplo: se o prelidio a partitura informa que o andamento deve ser
tempestuoso, isso ndo significa que a orquestra deva soar cadtica e descontrolada.
Segundo Nietzsche, a composicdo é tempestuosa, ndo a orquestra, pois o
compositor busca despertar na alma do ouvinte a imagem de uma tempestade; se
a orquestra soa tempestuosa, é possivel que um outro efeito surja, como, por
exemplo, de um trem a vapor passando em alta velocidade (A Valquiria de Richard
Wagner. Redugdo completa para piano por Karl Klindworth, p. 207-208).

Em 1867, Nietzsche escreve um outro texto autobiografico chamado
Retrospectiva dos meus dois anos em Leipzig. E digno de nota a diferenca como
apresenta os nomes de Schopenhauer e Wagner. Enquanto narra com entusiasmo
sua descoberta pelo filésofo, menciona o nome do compositor de forma indireta
ao relatar seu contato com um amigo recente, Hiiffer, afirmando que a diferenca
mais marcante entre eles era Wagner, uma vez que seu amigo era um defensor da
musica wagneriana (Retrospectiva dos meus dois anos em Leipzig, p. 303).

Nessas poucas passagens que citam Wagner, o tom critico ou duvidoso é
mais recorrente. Se compararmos os trés escritos “autobiograficos” que aqui tive a
oportunidade de apresentar, a forma como o nome de Wagner neles aparece revela
uma tensdo. Tanto em Da minha Vida, de 1858, quanto em Retrospectiva dos meus
dois anos em Leipzig, de 1867, Wagner ou é, respectivamente, criticado ou tratado
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com indiferenca. Ja em Ecce Homo, de 1888, temos a afirmacdo de Nietzsche de que
se tornou wagneriano tdo logo conheceu a partitura com a redugdo para piano de
Tristdo. Vimos que as coisas ndo se passaram tal como estd relatado nessa tltima
obra. Para um filésofo em que a autoavaliacdo desempenha um papel central na
construcdo das ideias, é improvavel que Nietzsche tivesse se confundido com
respeito aos fatos em torno de Wagner.

Considerando, ainda, o contexto das ultimas obras e de como o
posicionamento de Nietzsche diante de Wagner nelas ocorre, ora adotando um
tom critico, ora elogioso, as palavras contundentes de Ecce homo soam como
estratégicas. Na verdade, com as palavras hiperbdlicas sobre sua conversdo a
Wagner, o filésofo pode estar querendo mudar a ténica em relagdo a importancia
da obra wagneriana®. Ao louvar a musica, busca ofuscar aquela que talvez tenha
sido a mais importante influéncia, isto é, a do pensador. Se assim for, trata-se de
uma estratégia, pois, elevando o gosto pela musica a um nivel que ela nunca
ocupou, Nietzsche desloca o foco para mitigar a influéncia do pensador®

No periodo que culmina com a escrita de O nascimento da tragédia, quando
Wagner de fato passa a exercer alguma influéncia sobre Nietzsche, ndo hd uma
obra em que a musica é o tema central, tal como ocorrerd em 1888, com O caso
Wagner. De fato, a Quarta Consideragdo Extempordnea é sobretudo um panegirico
ao empreendimento de Bayreuth e as posturas do homem e do pensador Wagner.
E acima de tudo o lugar do artista e do homem ético e combativo, em luta contra
seu tempo, que Nietzsche louva em Wagner. Aprecia-se a musica na medida
mesma em que ela expressa as virtudes do artista e do pensador. Noutra passagem
de Ecce homo, dessa vez ao comentar Humano, demasiado humano, o contexto da
ruptura sera apresentado como o cruzar de duas espadas, aqui Nietzsche se
referindo ao confronto das duas tltimas obras elaboradas por ele e por Wagner em
1878, isto, o livro para espiritos livres e a Parsifal (Cf. EH, Humano, demasiado
Humano 5).

A ruptura com a estética wagneriana e com as posicoes filosdficas que
orientaram os primeiros livros de Nietzsche estd na forma mesma como se inverte
o papel da arte e da ciéncia, que agora é o modelo adotado para o novo método

8 Em seu livro sobre Ecce Homo, Nicholas D. More também ndo comenta a passagem sobre a
descoberta da reducdo para piano de Tristdo. Seja como for, concordo com ele que as muitas
caracteristicas do género satirico —ironia, parddia, contraste, exagero, inversdo de valores —
aparecem em Ecce Homo. Ainda mais: isso ndo implica que a sétira deslegitime as afirmacdes
filosdficas, pois o riso, a critica, o jogo retérico sdo parte do modo como Nietzsche articula suas
ideias profundas. No caso especifico do paragrafo 6 de “Por que sou tdo inteligente”, a questdo
principal, segundo entende, é a afirmacdo de Nietzsche de que é e sempre sera mal compreendido
(Cf. MORE, 2014, p. 94)

 Pode haver um qué de hiperbdlico na afirmagdo de Georges Liébert de que, para os leitores de
Nietzsche, conhecer Tristdo e Isolda ou os escritos tedricos de Wagner é mais importante do que ler as
obras completas de Kant, Schopenhauer e Heidegger. Ele esta corretissimo, porém, quando afirma
que tanto as composicdes de Nietzsche, suas reflexdes musicais e o conhecimento justo da obra de
Wagner néo sdo levados em consideracdo como deveriam, tendo em vista a importancia da musica
na obra nietzschiana (LIEBERT, 2012, p. X).
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defendido em Humano, demasiado humano: a quimica dos conceitos e dos
sentimentos e o filosofar histérico. Responsavel por mostrar a falta de sentido
histérico dos fildsofos, que tomam as crencas de agora como se fossem verdades
eternas, o método, noutra direcdo, revela as transformagdes por que passam 0s
multiplos fendmenos, tais como os do conhecimento, da linguagem, da moral, da
cultura, do Estado e da estética. Ao longo dos capitulos, Nietzsche analisa como a
quimica dos conceitos e o filosofar histérico,b como um método das
transformacoes, revela o devir daqueles fenémenos.

No caso estético e, em especial, da musica, Nietzsche se posiciona diante
das principais questdes de sua época, como a da musica absoluta e a
representativa, a fim de criticar os pressupostos de uma visdo em que a musica
cabe revelar o em si. Abandona, portanto, os principios metafisicos de sua estética
inicial. Além disso, apresenta uma andlise histérica do processo de formacdo da
linguagem e da musica a partir de gestos, sons, mimica e danga, elaborando,
assim, uma estética sensualista preocupada em entender os processos pelo qual os
sentidos elaboram os fendmenos. Por ultimo, sem nomear Wagner, retoma a
mesma critica que havia feito na autobiografia de 1858. Nesse texto, como vimos,
Nietzsche também apresentou um esboco de uma estética ao justificar sua critica
a musica do futuro, uma vez que ela desagrada aqueles que possuem um ouvido
sadio, embora seja apreciada pelo conhecedor.

Em Humano, demasiado humano, essa férmula é retomada, agora numa
perspectiva mais ampla e mais bem elaborada, e que consiste em fazer uma
disting¢do entre “o que significa” (es bedeutet) e “o que é” (es ist). No primeiro caso,
o gosto musical é cultivado pelo ouvido de forma natural, pois ele é capaz de
avaliar por si mesmo e distinguir aquilo que ouve. No segundo caso, a musica pode
ser barulhenta e ndo agradavel ao ouvido, mas ela é apreciada a partir do que pode
significar, um tipo de compreensdo que é de base tedrica e por isso mesmo
depende ndo mais do ouvido, mas do intelecto (Cf. HH I 217). Essa intelectualizacdo
dos drgaos dos sentidos é o que o filésofo chama de dessensualizacdo (Entsinnli
¢ hung), pois o intelecto substitui os sentidos na forma de apreciacdo das artes.

Consequéncia dessa perda da sensibilidade é que o feio ocupa um espago
que antes ndo tinha. Do ponto de vista do que uma musica é, por exemplo, um
discurso agradavel dos sons, o ouvido consegue apreciar a beleza da obra.
Contudo, a musica pode deixar de lado o ideal belo de composi¢do e por isso
mesmo soar desagraddvel ao ouvido. Ai onde falta o apelo sensitivo para a
apreciacdo musical, o intelecto vem em seu auxilio, pois ele é capaz de
compreender a razdo de ser, ou, antes, o significado de a musica ser composta
dessa forma. Uma tal musica desagrada aos ouvidos, embora encontre uma
justificativa intelectual. O lado feio do mundo, originalmente hostil aos sentidos,
foi conquistado para a musica.

Sem citar o nome de Wagner, essa critica ao processo de dessensualizacdo
da musica retoma um dos pontos principais em que estava envolvida a polémica
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em torno da musica do futuro. E uma visdo mais bem elaborada dos principios
estéticos expostos em Da minha vida e que ja apontavam para o conhecimento que
Nietzsche tinha da discussdo. Era, alids, uma das vertentes centrais com que os
adversarios de Wagner criticavam sua musica e da qual o compositor se defendeu
com vigor em seu texto “Musica do futuro”. Em Opinides e Sentengas diversas, na
mesma perspectiva do filosofar histérico, o aforismo 171 estabelece uma andlise da
musica moderna a partir da tese de que ela, de todas as artes, é o fruto tardio da
cultura. Aquilo a que se chama de musica classica, ilustrada pela obra de Mozart,
por exemplo, é um fruto tardio da cultura, na verdade o Ultimo, pois nas demais
esferas artisticas, como a pintura, o periodo classico ja havia sido superado (OS,
171)°. Esse serda um dos aforismos selecionados que compordo o livro Nietzsche
contra Wagner. Contudo, o fildsofo faz pequenas, porém importantes modificacoes:
suprime o final e altera o titulo.

Em vez de aludir ao aspecto temporal da musica em conexdo com 0s
pressupostos de seu periodo “positivista”, agora o texto é nomeado “Uma musica
sem futuro” (Cf. NW, Uma musica sem futuro). Como se vé, mantém-se ainda um
compromisso com o sentido histérico, mas ressoa o contexto de toda a discussdo
critica em relagdo ao projeto wagneriano. Um aforismo revisto no mesmo contexto
do ajuste de contas de Ecce homo, e que revela o qudo importante foi a discussdo
sobre a musica e do legado que ela deixou, inclusive para Nietzsche. De 1858 a
1888, a discussdo sobre a musica do futuro aparece como motes importantes dos
posicionamentos de Nietzsche em relacdo a estética musical e a Wagner e se torna
uma clave de leitura importante para compreender muitas das nuances de sua
riquissima interagcdo com o compositor.
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A guisa de introdugio. Cultura e cultivo

Humano, demasiado humano, escrito em 1878, pode ser considerado como o
marco inaugural de uma nova agenda no pensamento de Nietzsche. E isto, por
uma série de fatores que vdo desde o rompimento com duas de suas grandes
influéncias de juventude — Schopenhauer e Wagner —, passando pela adogdo do
estilo aforismdtico em detrimento do ensaio-manifesto, até a pauta programdtica
que o leva, dentre outros topicos, a encampar uma critica efetivamente radical a
metafisica; ndo apenas em seu estatuto onto-epistémico, mas também quanto a
suas prerrogativas — ainda sustentadas em certa medida pelo neokantismo de
Lange — de se pér como uma “ficcdo conceitual para fins edificantes” na cultura
(Cf. LOPES, 2008). Trata-se de combater o dogmatismo a partir de sua estrutura
conceptiva, isto é, em sua maneira de formular problemas filoséficos tal como ha
dois milénios: pela hipdstase e divinizagdo de valores, configurados em pares
opostos hierarquicamente dispostos e imisciveis entre si: bem x mal, verdade x
engano; realidade x aparéncia; racional x irracional etc. Tal tarefa encontra lastro
na adesdo, ou minimamente aproximacdo do filésofo a um programa de teor
naturalista?, implicando também aproximagdes estratégicas com o utilitarismo, o
ceticismo e o proprio neokantismo (Cf. LOPES, 2008).

Inspirado nas ciéncias naturais - e aqui remeto a leitura que faz de
Anaxagoras poucos anos antes - interessa a Nietzsche bem mais a pergunta pela
causa eficiente, isto é, pelo ““mediante o qué’ uma coisa é”, do que pelo “porqué’ da
coisa” (FT, p. 107). A radicalidade desse escopo, para além de seu intento de critica
a metafisica, logrou colocar em pauta um “novo método” tracado ja nos primeiros
aforismos da obra e por ele concebido como filosofar histdrico — cujos
desdobramentos irdo resultar na ja bem conhecida genealogia nietzscheana® (GM
prélogo 2). Esse método,

[..] que ndo se pode mais conceber como distinta da ciéncia natural, o
mais novo dos métodos filosdficos, constatou, em certos casos (e
provavelmente chegard ao mesmo resultado em todos eles), que néo ha

2 Foge ao escopo deste artigo uma problematiza¢do, ou mesmo uma contextualizagdo mais
detalhada acerca da pertinéncia, ou ainda, dos termos da aproximacdo de Nietzsche em relacgdo as
teses naturalistas, especialmente pelas vias de um debate com neokantismo. Sobre esse tema, que
remonta ao inicio do século XX com Hans Vaihinger (2011) e que foi retomado no final daquele século
e inicio do XXI por autores como Richard Schacht (1983; 2011) e Brian Leiter (2002; 2011), ja ha uma
farta bibliografia disponivel em lingua estrangeira e portuguesa. A guisa de recensdo, cf. o dossié
com esse tema publicado nos Cadernos Nietzsche, n. 29, 2011. Especificamente o artigo de Lopes
(2011) salienta a especificidade do comprometimento de Nietzsche com o naturalismo no contexto
de crise de legitimacdo da filosofia no século XIX e a partir de sua interlocu¢do com o neokantismo,
especialmente com F. A. Lange e A. Spir, Cf. também a tese de Daniel F. Carvalho intitulada Nietzsche
como fildsofo naturalista (UFMG, 2018), que oferece um valioso mapeamento acerca desse debate.

3 Sobre a pertinéncia da aproximacédo entre o “filosofar histérico” do chamado periodo intermediario
das obras de Nietzsche e a genealogia de seus escritos tardios, bem como a importancia do conceito
de vontade de poder para esse desenvolvimento, como critério para a valoracdo dos valores, cf.
COSTA, Gustavo; CARVALHO, Daniel. “O cinza e as cores: Génese e significado da genealogia” (2012).
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opostos, salvo no exagero habitual da concepcdo popular ou metafisica, e
que na base dessa contraposi¢do esta um erro da razdo [..) (HHI1).

Diversamente do pensar metafisico, as hipéteses formuladas sob esse novo
filosofar apontam para as origens ancestrais, e por isso mesmo, humano,
demasiado humanas daqueles valores. Isto é, para a possibilidade de que talvez o
“bem” possa advir do “mal”, 0 “racional” do “irracional”, a “verdade” do “engano” e
a “realidade”, de aparéncias atavicamente sedimentadas; e de que por outro lado,
no cerne daquele modo de pensar metafisico residiria um “defeito hereditario”, o
de

[...] tratar o homem dos Gltimos quatro milénios como um ser eterno, para
0 qual se dirigem naturalmente todas as coisas do mundo, desde o seu
inicio. Mas tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos: assim como ndo
existem verdades absolutas. — portanto, o filosofar histérico é doravante
necessario, e com ele a virtude da modéstia. (HH I 2).

Caracteristico desse novo método pautado pelo sentido histérico seria o
didlogo proficuo com as ciéncias de sua época, em particular, a fisiologia (A 119,
462, 538, 542 et. al.) e a psicologia* (HH 35 a 38, 132, 141, 196 et. al.). E o que leva
Nietzsche, alids, a se compreender bem mais como psicélogo do que como fildsofo
(HH I 35); cuja figura epistémica corresponderia ao espirito livre e cujas hipoteses,
ao contrdrio dos espiritos cativos, teriam sua verdade na exigéncia de correcdo
intelectual, e ndo na justificacdo retroprojetiva de artigos de fé, conforme a
passagem a seguir:

0 espirito livre, um conceito relativo — E chamado de espirito livre aquele
que pensa de modo diverso do que se esperaria com base em sua
procedéncia, seu meio, sua posicdo e fungdo, ou com base nas opinides
que predominam em seu tempo. Ele é a excegdo, os espiritos cativos sdo a
regra [...]. Se os espiritos livres estdo certos, entdo aqueles cativos estdo
errados, pouco interessando se os primeiros chegaram a verdade pela
imoralidade e os outros se apegaram a inverdade por moralidade — De
resto, ndo é proprio da esséncia do espirito livre ter opinides mais
corretas, mas sim ter libertado da tradicdo, com felicidade ou com um
fracasso. Normalmente, porém, ele terd ao seu lado a verdade, ou pelo
menos o espirito da busca da verdade: ele exige razdes; os outros, fé. (HH I
225).

O ponto que nos interessa mais de perto, no entanto, esta em que esse novo
método, o filosofar histérico, aponta também para a hipétese de que tais valores, e
mesmo a necessidade de sedimentd-los, expressam — e ao mesmo tempo
retroalimentam — as condicdes melhores de expansdao de predisposicoes
fisiopsicoldgicas® especificas, cuja histéria remete a nossa ancestralidadeE com

* Cf. a esse respeito, dentre outros textos: Giacoia, Jr. Nietzsche como psicélogo (2001).

> A aproximacdo, ou mesmo indistincdo entre esses dois campos de saber aparece de modo claro,
dentre outras passagens de textos posteriores, ja no aforismo 462 de Aurora. Sobre o “programa
psicofisiolégico de Nietzsche” cf. Giacoia Jr, 2013, p. 142-4 et. al. E também Giacoia Jr. que,
aproximando essa fisiopsicologia de uma “grande psicologia”, considera o modo peculiar da
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base nessa reciprocidade entre valores e fisiopsicologia que ira pensar, enfim, o
problema do individuo tanto quanto da cultura. E bemn certo que esse problema ja
compunha o escopo da filosofia de Nietzsche desde o periodo de O nascimento da
tragédia, ainda que perpassada pelo léxico de uma metafisica de artista e pelo
critério da exemplaridade®. Ja nesse periodo, é o problema das condicdes de
supera¢do do pessimismo e fomento de uma cultura superior — que se sobreleve ao
longo periodo de decadéncia instaurado com o otimismo racionalista — que o
atrai; o que se depreende, por exemplo, da distin¢do ali feita entre as culturas:
socratica, artistica e tragica (NT 18). A partir de Humano, demasiado humano, no
entanto, ambos, individuo e cultura, serdo pensados em um viés naturalista que
leva Nietzsche, inclusive, a adotar um léxico que reine metéaforas oriundas da
biologia, botdnica e mesmo da agricultura (p. ex. HH 285). Quanto a esse
deslocamento em relagdo ao periodo de juventude, Wotling afirma:

O deslocamento de problemdtica que Nietzsche opera deve-se a
descoberta do fato de que a exigéncia filosofica é dual: dizer a cultura
como produto do corpo, ou seja, preferéncias fundamentais que nele se
exprimem sob a forma de pulsdes; mas também dizer o corpo como
produto — em outras palavras, dizer a influéncia da cultura sobre o corpo
(pela intermediacdo do processo de incorporacdo dos valores). E essa
ligagdo reciproca entre corpo e interpretacdo que constitui o nicleo da
reflexdo de Nietzsche: as interpretacdes sdo ao mesmo tempo “efeitos”
(tratados como sintomas que indicam secretamente suas origens) e
“causas” (tratadas como fatores de modificacdo pratica, eventualmente
como terapias). E as varia¢des de tipo as quais o ser humano é suscetivel
representam, assim, a preocupagdo central do problema da cultura
(WOTLING, 2010, p. 30-1).

Cultura [Kultur; Cultur], sob esse enfoque, passa a designar, também com
Wotling, o conjunto das “diversas estruturacdes possiveis da vida humana (¢ isso o
que significa ‘cultura’)” — dentre elas, a que se organiza em func¢do da verdade
como valor incondicional (WOTLING, 2020, p. 24). De modo mais amplo,
compreende o conjunto dos meios para a organizacdo e complexificacdo da vida.
Daf a aproximacdo, acentuada pela énfase naturalista desse periodo, com a nogédo

abordagem nietzscheana, que vai de encontro as teses reducionistas que partem do metafisico ao
psicolégico e deste a “infraestrutura” fisioldgica (2001, p. 12-3): “O préprio Nietzsche [..] caracteriza
seu tratamento psicolégico da cultura como fisiopsicologia, o que pode causar a impressdo de um
privilégio da fisiologia, como determinagdo em dltima instancia de julgamento. [...] Porém, Nietzsche
jamais deixou de considerar [..] que a génese da linguagem, da consciéncia e da socialidade sdo
simultaneas e que esse complexo influi de modo determinante em toda maneira de estruturar uma
visdo de muno. Esta, por sua vez, ndo somente organiza nossas mentes, mas também influencia
nossos corpos”. Sobre a especificidade da fisiopsicologia de Nietzsche no chamado periodo
“pré-genealdgico”, isto €, nas obras do perfodo intermediario, cf. BENOIT. B. “Du volontarisme moral
a Pautorégulation des pulsions? Quelques remarques a propos d’Aurore, §109” (2015).

® Segue esse mesmo 1éxico, a nosso ver, a concepgdo defendida nas duas primeiras Consideragdes
extempordneas, da cultura [Kultur] como “unidade do estilo artistico em todas as expressdes da vida
de um povo” (DS 1). Acerca da centralidade do problema da cultura no pensamento de Nietzsche,
interligando as fases de seu pensamento, bem como das distin¢des com que o tema é tratado em
cada fase, cf. GTACOIA JR., 1989, p. 97-8.
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de cultivo [Ziichtung]” — que nas linguas latinas ja lhe é etimologicamente
aparentada. Aproximada da ideia de cultivo, a noc¢do de cultura que aqui se delineia
remete aos costumes [Sitte] que lhe ddo suporte; e estes, por sua vez, as condi¢des
melhores de existéncia e expansao (GIACOIA JR., 1989, p. 123-4). Sobretudo na obra
tardia de Nietzsche, elas serdo remetidas aos valores que lhe dao suporte: “‘o ponto
de vista do valor é o ponto de vista das condicdes de conservacdo e crescimento de
formacOes complexas de vida de relativa duracdo no interior do devir” (KSA XIII,
p. 36. FP 11 [73] apud GIACOIA JR., 1989, p. 100) — de modo que os valores vém a
indiciar precisamente as condi¢des de conservagdo e expansao do tipo de vida que
os elege (GIACOIA JR., 1989, p. 100).

Ainda distante desse periodo e pensado nos termos, ndo das estimativas de
valor, mas de um “progresso espiritual”, o aforismo 224 de Humano, demasiado
humano, de que trataremos mais adiante, nos oferece, ndo obstante, uma
interessante hipdtese acerca da dindmica inerente a estas condi¢oes de
conservagao e expansdo, que aqui tratamos por cultivo das culturas; e que de resto
nos permitiria, a nosso ver, lancar luz sobre o problema da hierarquia
[Rangordnung] das culturas — mas também de individuos — em Nietzsche.

Com efeito, o fomento de uma “cultura superior” [héhere Cultur] —
problema que Nietzsche persegue desde o periodo de juventude, que assume
contornos naturalistas no periodo intermediario (p. ex. HH 251, 275, 281, 285 e
439), e que no periodo tardio vird associado ao problema das “estimativas de valor”
[Werthverschiedenheit] (BM 257) — ndo parece remeter a um termo de comparagdo
e prevaléncia de uma cultura especifica, e menos ainda de uma raga (termo em
voga no século XIX e que Nietzsche incorpora a seu 1éxico) sobre as demais. Até
porque, de saida, isto colocaria uma suposta “cultura superior” em situacdo de
dependéncia em relacdo as outras — o que seria bem mais um indicativo de
culturas inferiores (GC 99). Antes, como se verd a seguir, superioridade para
Nietzsche tem um sentido intrinseco e implicaria bem mais a relacdo de uma
cultura, ou mesmo de um individuo, consigo. Diz respeito a sua prépria capacidade
de elevacdo [Erhohung] e autossuperacdo [Selbst-Uberwindung]® (BM 257) — ou
seja, ao favorecimento de suas proprias condic¢des de cultivo.

7 O termo, que vem a designar cultivo tanto quanto criacdo, possui setenta ocorréncias em toda a
obra filosofica de Nietzsche (publicada e péstuma). Embora na obra publicada venha a ser utilizado
com bem mais frequéncia a partir de Além do bem e do mal, a primeira ocorréncia nas anotag¢des, ao
que parece, data de 1873 (KSA VII, p. 646. FP 1873 29 [48]), constando com relativa frequéncia nos
fragmentos entre 1875 e 1885. Em boa medida, o termo aparece associado a disciplina [Zucht und
Ziichtung] e a educacdo [Erziehung als Ziichtung]. Destaca-se ainda, em Creptsculo dos idolos, a
distingdo feita entre uma moral do cultivo e uma moral da domesticagéo [Die Moral der Ziichtung und
die Moral der ZGhmung].

8 A ideia de autossuperagdo (termo que aparece dezenove vezes na obra filosofica de Nietzsche) é
analisada por Giacoia Jr. referida ao problema da consciéncia moral e das estimativas de valor, bem
como pelo papel central que ocupa em Assim falou Zaratustra, relacionada ao conceito de vontade de
poder — esta compreendida como “energia organizadora, delimitadora, instauradora de sentidos,

hierarquias, funcdes, portadora de critérios de medida e avaliagdo” (GIACOIA JR., 1989, p. 103). A este
respeito, cf. GIACOIA JR., 2014, partes 1.2 (p. 70), 1.3 e I1.3.
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Por certo estd longe dos propdsitos deste artigo esgotar uma andlise
exegética do aporte de temas e conceitos até aqui arregimentados. Antes, trata-se
de matizar um cendrio — em boa medida, ja reconhecido no ambito das pesquisas
em Nietzsche — a partir do qual se possa, em viés heuristico, lancar luz sobre o
objeto desta pesquisa. E dentro desse contexto que se pretende pensar o problema
da relacdo entre deficiéncia e diversidade em Humano, demasiado humano; em
particular, a partir da necessidade, antevista nos aforismos: 24, 25 e 224, de se
atentar para o conhecimento das condi¢des de gestacdo e desenvolvimento de
uma cultura.

Cultivo e ecumenismo

Sdo as condicdes de cultivo do ser humano sobre si mesmo, como individuo
e como cultura, que interessam mais de perto a Nietzsche — especialmente a partir
de Humano, demasiado humano. Seu filosofar histérico e o posterior
desdobramento como genealogia representam, como bem salienta Wotling,
apenas o “trabalho prévio de investigacdo que deve tornar possivel a implantacdo
do objetivo ultimo da filosofia”, apresentada com “uma palavra incansavelmente
repetida: ‘ziichten’, ‘cultivar’” (WOTLING, 2010, p. 33). A problematica filoséfica tal
como ele a apresenta, nesse sentido, seria dual:

[..] trata-se de, a0 mesmo tempo, analisar genealogicamente as
interpretacdes praticadas pela humanidade para determinar seu valor [..]
e de implantar interpretacdes novas, apropriadas para que se faga crescer
o valor do tipo homem que elas, por fim, suscitardo (Wotling. 2010, p. 33).

E uma filosofia da cultura, sob esse viés, teria como escopo precisamente um
conhecimento dos diversos meios possiveis pelos quais os humanos organizam a
sua existéncia em funcdo de seu cultivo e autossuperacdo — questdo diante da
qual, diga-se de passagem, o préprio problema da verdade se tornaria secunddrio,
tanto quanto sintomdtico, de um modo especifico, particular de organizacdo: o
modo europeu, que converte esse problema derivado, da verdade, em um principio
absoluto (WOTLING, 2010, p. 24). E com base nesse novo programa de uma
filosofia da cultura que Nietzsche considera que:

[..] os homens podem conscientemente decidir se desenvolver rumo a uma
nova cultura, ao passo que antes se desenvolviam inconsciente e
acidentalmente. [...] podem economicamente gerir a Terra como um todo,
ponderar e mobilizar as forcas dos individuos umas em relacdo as outras
[..] (HHI24).

Sob tal escopo, caberia entdo levantar hipdteses de cunho genealdgico
sobre as condicOes a partir das quais se poderia fomentar, ou seja, cultivar aquilo
que a natureza apenas rara e espontaneamente propiciaria: o florescimento de
uma cultura e de um tipo superiores, aqui compreendidos, como ja observado, em
chave fisiopsicolégica e no sentido de sua autossupera¢do, mais do que em
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qualquer outra acep¢do — conforme se poderia esperar de um espirito livre e
antidogmatico, tal qual o proprio Nietzsche se compreendia.

Esse aspecto merece destaque, na medida em que parece ser precisamente
o antidogmatismo que move o filésofo no sentido de um didlogo em método e
conteido com o naturalismo que, ndo obstante, atenue ou mesmo impeca uma
tirania da racionalidade levada a cabo por um “governo global consciente” — este
mesmo, um desdobramento da antiga “crenca de que um deus dirige os destinos
do mundo (HH I 25). Esse seria, por exemplo, o corolario da moral kantiana, que
“exige do individuo ac¢des que se deseja serem de todos os homens, [..] como se
cada qual soubesse, sem dificuldades” — de modo imparcial e sem qualquer viés
etnocéntrico — “que procedimento beneficiaria toda a humanidade, e portanto que
acOes seriam desejaveis” (HH I 25). Algo belo, diz Nietzsche, porém ingénuo, como
também o seriam teorias tais como a do livre-comércio — as quais nem os ingleses
efetivamente seguiram, diga-se de passagem — que pressuporiam certas “leis
inatas de aperfeicoamento” a nos conduzir com mdao invisivel em direcdo a uma
pretensa “harmonia universal” (HH I 25). Precisamente contra essa tendéncia,
considera que:

Talvez uma futura visdo geral das necessidades da humanidade mostre
que ndo é absolutamente desejavel que todos os homens ajam do mesmo
modo, mas sim que, no interesse de objetivos ecuménicos [6kumenischer
Ziele], deveriam ser propostas, para segmentos inteiros da humanidade,
tarefas especiais e talvez mas, ocasionalmente [...] (HH I 25).

Parece clara, com essa passagem, a preocupagdo cCom uma provavel
ingeréncia despética do conhecimento sobre a cultura, isto é, em fazer frente a
tirania impositiva de um “governo global consciente”, pautando-o por “objetivos
ecumeénicos que abranjam a Terra inteira” (HH I 25) — e embora ainda ndo
alcancado, um “conhecimento das condi¢des da cultura” seria precisamente o
critério para a fixacdo de tais objetivos.

Esta preocupacdo parece remontar, na obra de Nietzsche, a um fragmento
de 1876-7 no qual contrapde, a “educacdo pelo acaso” [Erziehung durch den Zufall],
guiada “pela ideia metafisica [..] de que um Deus tomara a educagdo da
humanidade em suas préprias méaos”, a proposta de que: “A partir de agora, a
educacdo deve estabelecer metas ecuménicas [Okumenische Ziele] e excluir
[auszuschliepen] o acaso [Zufall] até mesmo no destino [Schicksal] dos povos” (KSA
VIII, p. 436. FP 1876-7 23[94]). Faz coro com esse proposito outro aforismo da
época, em que considera que: “Por meio de invencdes felizes [gliickliche
Erfindungen], pode-se educar [erziehen] o grande individuo de maneira bem
diferente e mais elevada do que ele até agora foi educado por acaso [Zufdlle] (KSA
VIIL, p. 43. FP 1876-7 5[11]). Apesar do teor discriciondrio e da énfase na exclusdo do
acaso do destino, estes fragmentos parecem reforcar a ideia de que a fixagdo de
tais objetivos ecumeénicos situar-se-ia em meio a um tensionamento, com um
duplo propdsito: fazer frente a oniabrangéncia despdtica do conhecimento, sem
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com isso legar ao acaso o destino das culturas — e com isso se aproxima do tema
do cultivo [Ziichtung], que comeca a se desenvolver nesse periodo de sua obra.

Mais préxima da argumentacdo de Humano, demasiado humano, a seguinte
passagem de Opinifes e sentencas diversas retoma o tom confiante com a
possibilidade futura de a humanidade assumir para si — e com isso toma-la do
acaso — a tarefa de estabelecer, pelas mdos dos homens do conhecimento,
objetivos “humano-ecuménicos” que abarquem “toda a Terra habitada™

No tocante ao futuro, pela primeira vez na histéria se abre para nés o
formidével panorama de objetivos humano-ecuménicos [menschlicher
6kumenischer], que abarcam toda a Terra habitada [die ganze bewohnte
Erde]. Ao mesmo tempo nos sentimos conscientes das forcas para tomar
essa tarefa em nossas proprias maos, sem presungdo e sem requerer
auxilio sobrenatural [...]: a partir de agora a humanidade podera fazer o
que quiser consigo mesma. (HH II, OS 179).

A preocupacdo com 0s acasos, como se sabe, é um dos motes dos discursos
de Assim falou Zaratustra. Embora fuja ao escopo desta pesquisa enveredar pelas
implicacbes profundas que a redencdo dos acasos — a reinterpretacdo de todo
‘assim foi’ em ‘assim eu o quis’ — tém na filosofia de Nietzsche, caberia salientar
uma passagem da segunda parte do discurso “Da virtude dadivosa” Nela, a
submissdo a fins ecuménicos do periodo de Humano, demasiado humano parece
coadunar com o chamamento de Zaratustra aos discipulos, para que seu amor
dadivoso e seu conhecimento sirvam ao sentido da terra e facam frente
justamente ao absurdo “sem-sentido”, ao “gigante Acaso”:

Trazei, como eu, a virtude extraviada de volta para a terra — sim de volta
ao corpo e a vida: para que dé a terra seu sentido — um sentido humano!
[..] Uma centena de vezes, até agora, extraviaram-se e enganaram-se
tanto o espirito como a virtude. Sim uma tentativa foi o0 homem. Ah,
quanta ignordncia e quanto erro se encarnaram em nds! [..] Ainda
lutamos palmo a palmo com o gigante Acaso [mit dem Riesen Zufall], e
sobre toda a humanidade reinou até agora o absurdo, o sem-sentido [der
Ohne-Sinn]. Que o vosso espirito [conhecimento] e a vossa virtude
[egoista-dadivosa] sirvam ao sentido da terra [dem Sinn der Erde], irmaos
e que o valor de todas as coisas seja novamente colocado por vés! [..]
Sabendo purifica-se o corpo; tentando com saber ele se eleva; para o
homem do conhecimento [grifo nosso], todos os instintos se tornam
sagrados; para o elevado, a alma se torna alegre (ZA, Da virtude dadivosa
2,p. 74).

Quase como um desdobramento dos “objetivos humano-ecuménicos que
abranjam toda a Terra” de obras anteriores, a luta com — e ndo contra — o “gigante
Acaso” agora se dd por um conhecimento pautado pelo “sentido da Terra”, pela
preocupacdo em conferir a esta um “sentido humano”. Trata-se, em linhas gerais,
de reensinar ao ser-humano o caminho de volta a natureza e retraduzir tudo o
que, em nome de um conceito de humanidade orientado por valores universais e
supraterrenos, dela se caluniou. Redimir os acasos, sob essa 6tica e relacionando a
passagem ao discurso “Da redenc¢do”, ndo implicaria extingui-los, nem tampouco
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a eles se resignar, mas conhecé-los e afirma-los, isto é, torna-los suas virtudes,
sendo esta a maneira de tomar-lhes as rédeas. Conforme a aproximacdo ja
sugerida acima, talvez seja precisamente este o sentido que Nietzsche atribui a
nocao de cultivo [Ziichtung], enquanto atencao as especificidades daquilo que vive,
seja como individuo ou como cultura, com o intuito de recriar, de modo consciente
e submetido a um plano ecuménico, o que ela mesma oferece ao acaso — nao mais
uma diversidade aleatéria, portanto, mas sim cultivada, pautada justamente por
um conhecimento das condic¢des especificas de cada cultura.

Por fim, ainda que ndo se esteja nem perto de esgotar o assunto, talvez se
possa ver no ecumenismo de Nietzsche justamente o correlato de seu
perspectivismo, na medida em que um “conhecimento das condic¢des da cultura”
(HH 25) sé poderia nascer, ndo de uma universalidade totalizante e supostamente
neutra e desinteressada, mas do confronto e da abertura a multiplicidade e
diversidade de mundos e culturas; o que pressuporia ndo a eliminac¢do, mas a
capacidade de dispor, em seus pros e contras (HH I, prélogo 6), da “diversidade de
perspectivas e interpretacdes afetivas” (GM III 12) — enfim, a habilidade em
“deslocar perspectivas” (EH, Porque sou tdo sabio 1).

N&o obstante a distancia até os nossos dias, passagens como as discutidas
acima, longe de induzirem a uma compreensdo despotica da ingeréncia impositiva
do conhecimento sobre a cultura, refletem, ao contrario, a preocupagdo de
Nietzsche em fazer frente a tirania de um entdo prenunciado e hoje em dia cada
vez mais efetivo e homogeneizador “governo global consciente”, por meio de um
ecumenismo que ressoa, COmMo veremos a seguir, nos atuais temas da diversidade e
da deficiéncia.

Inoculagdo e tensionamento

No aforismo 224 de Humano demasiado humano, em uma discussdo direta
com a sociobiologia de sua época — inclusive, valendo-se do préprio léxico
evolucionista — Nietzsche compreende que o diverso [Vielerlei], longe de ser um
fator de degeneracdo do corpo social e também individual — corpo este marcado
pela coesdao e homogeneidade em torno de valores comuns — o diverso, portanto,
seria antes o elemento que lhe evitaria 0 embotamento, a estagnacdo. Contra a
doutrina sociodarwinista spenceriana da “lei da sobrevivéncia do mais forte”, a
argumentacdo salienta que:

O perigo dessas comunidades fortes, baseadas em individuos fortes e
cheios de cardter, é o embotamento [Verdummung] intensificado aos
poucos pela hereditariedade, que segue toda estabilidade como uma
sombra. Em tais comunidades, é dos individuos mais independentes
[ungebund], mais inseguros e moralmente fracos que depende o progresso
espiritual [geistige Fortschreiten] sdo aqueles que experimentam o novo e
sobretudo o diverso [Vielerlei] [grifo meu] (HH I 224).
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De quando em quando, prossegue, tais individuos logram golpear o “elemento
estavel de uma comunidade”. E:

Justamente nesse ponto ferido e enfraquecido, é como que inoculado
[inoculirt] algo novo no organismo inteiro; mas a sua forca tem de ser, no
conjunto, grande o suficiente para acolher no sangue esse algo novo e
assimila-lo (HH I 224).

Ante o risco do embotamento em torno do “senso de comunidade”,
portanto, Nietzsche aponta para a necessidade de inoculacdo do novo e do diverso
como meio de promover o “progresso espiritual” da comunidade. Vem dai, em
oposicdo a tese sociodarwinista, a importancia conferida as chamadas “naturezas
degenerativas” [abartende Naturen] e a “debilitacdo parcial” que provocariam no
organismo: “As naturezas mais fortes conservam [halten] o tipo, as mais fracas
ajudam a desenvolvé-lo [fortbilden]” (HH I 224).

O desenvolvimento de uma cultura, ou ainda, o seu progresso em sentido
especifico — um “progresso espiritual” que poderiamos compreender no
horizonte das tentativas de construcdo de sentido e das estimativas de valor —, ndo
dependeria da selecdo dos mais forte em detrimento das naturezas mais fracas,
como na sociobiologia de Spencer, mas sim, da promog¢do de um tensionamento
levado a cabo precisamente por aquelas “naturezas” que, por sua inadapta¢do aos
valores comuns, seriam as mais suscetiveis ao crivo moral. Dai a excepcionalidade
do feito, que Nietzsche descreve na perspectiva antimetafisica de seu filosofar
histérico: sua hipétese remete a uma dinamica em que o éxito na inoculacdo do
novo e do diverso — ou seja, sua incorporagdo —, a depender de uma resiliéncia que
pode demandar um trabalho de gerag¢des, requeria também, como contrapartida,
uma forca inercial da comunidade, de absorver o novo sem com isso se dissolver.
Um processo andlogo, alids, aquele utilizado em Opinibes e sentengas diversas para
descrever a passagem de um estado de ma-consciéncia a uma boa-consciéncia: “A
boa-consciéncia tem como estdgio preliminar a mda-consciéncia — ndo como
oposto: pois tudo o que é bom foi uma vez novo, portanto, inusitado, contrario ao
costume, imoral, e roeu como um verme o coracdo do feliz inventor” (HH II, OS
90). As “imperfei¢des” [Unvollkommenheit] mesmas sdo aqui tomadas como vias
de liberacdo dos grilhdes e conquista de certa “liberdade moral-intelectual”:
“Nossas deficiéncias [Mdngel, defeitos] sdo os olhos com que vemos o ideal” (HH
11, OS 86).

De volta a argumentacdo a partir de Humano, demasiado humano, a
sequéncia do aforismo 224 mostra-se, pela analogia entre as acep¢des individual e
social da nocdo de corpo, ainda mais proficua a compreensdo da dinamica
incorporadora aqui discutida:

Algo semelhante acontece no individuo; raramente uma degeneracdo
[Entartung], uma mutilacdo [Verstimmelung]l ou mesmo um vicio
[Laster], em suma, uma perda [Einbusse] fisica ou moral, ndo tem por
outro lado uma vantagem [Vortheil]. O homem doentio, por exemplo, [..]
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podera ter mais ocasido de estar s6 e assim se tornar mais tranquilo e
sabio, o caolho enxergara mais agudamente, o cego olhara para o interior
mais profundamente, e em todo caso ouvird com mais apuro. Neste
sentido me parece que a famosa luta pela sobrevivéncia ndo é o tinico
ponto de vista a partir do qual se pode explicar o progresso ou o
fortalecimento de um [ser humano, de] uma raca (HH I 224).

O que se ressalta aqui é precisamente o papel da degeneracdo [Entartung]
nos individuos, enquanto vantagem associada que, se por um lado impd&e alguma
deficiéncia em relacdo a expectativa média do corpo social, por outro lado, oferece
em contrapartida a potencializacdo de outras caracteristicas. Isto, a ponto de
Nietzsche ver na prépria origem do génio a incidéncia de alguma deficiéncia ou
mutilacdo:

A origem do génio. — A engenhosidade com que o prisioneiro busca os
meios para sua libertagdo, utilizando fria e pacientemente cada infima
vantagem, pode mostrar de que procedimento a natureza as vezes se
serve para produzir o génio. [...] Ja foi mencionado que uma mutilagdo, um
aleijamento, a falta relevante de um 6rgdo, com frequéncia dé ocasido a
que outro 6rgéo se desenvolva anormalmente bem, porque tem de exercer
sua propria fungédo e ainda uma outra. Com base nisso, pode-se imaginar
a origem de muitos talentos brilhantes. — Dessas indica¢des gerais
quanto ao surgimento do génio faca-se a aplicacdo ao caso especifico, o da
génese do consumado espirito livre (HH 1 231).

Aqui caberia retomar, como arremate para esta sec¢do, a discussdo tratada
anteriormente, em torno do papel atribuido a educacdo na fixacdo de objetivos
ecuménicos pelo “conhecimento das condi¢des da cultura” para fazer frente a
tirania de um “governo global consciente”. E isto, por dois motivos: primeiramente
porque, se ali, exceto pelo ja mencionado fragmento de 1886-7, esse papel ndo
restava tdo claro — cabendo-o talvez bem mais ao “homem do conhecimento” —, o
mesmo ndo se poderia dizer quanto a dinamica de inocula¢édo do diverso acima
descrita.

Conforme o aforismo 224 de Humano, demasiado humano, caberia a
educacdo tornar firme e depois ferir, ou seja, fomentar aquele tensionamento ao
ponto de promover, por um lado, o aumento da forca estavel de coesdo do
organismo social; e por outro, o reconhecimento das potencialidades
degenerativas até entdo inauditas, precisamente aquelas fisica ou mesmo
moralmente proscritas, no individuo como na cultura. Mas para tanto seria
necessario atentar, agora com o aforismo 242: 1) para a quantidade de “energia
inata” no interior do organismo; 2) para os meios a partir dos quais se poderia
inflamar uma nova energia; 3) para a adaptacdo do individuo as exigéncias
variadas da cultura sem que com isso se destrua a sua singularidade, mas, ao
contrario, que ele seja tomado como ponto de articulacdo em relacdo a cultura (HH
I 242). Algo analogo a tarefa a ela atribuida também em Opinibes e sentencas
diversas: “A educacdo deve, tanto quanto possivel, forcar as virtudes, conforme a
natureza do aluno: entdo a virtude mesma [...] pode fazer seu préprio trabalho” (OS
91).
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Né&o obstante a preponderancia do papel da educacdo nesse periodo, nas
obras de maturidade, especificamente em Além do bem e do mal, quando o
“conhecimento das condi¢des da cultura” se aproxima decisivamente de um
‘conhecimento das condicbes de cultivo’, esse papel passa a ser atribuido aos
filosofos tal qual Nietzsche os entende, os espiritos livres: “como o homem da
responsabilidade mais ampla, que se preocupa com a evolugdo total do homem”,
ele se valera das religides, bem como das condicdes politicas e econdmicas, para
“sua obra de educagdo e cultivo”; isto €, para exercer sua “influéncia cultivadora,
seletiva, [...] tanto destrutiva quanto criadora e modeladora (BM 61; cf. também BM
62).

O segundo motivo diz respeito a que, se cabe a educagdo atentar para forca
inercial da comunidade, de absorver o novo sem com isso se dissolver,
caber-lhe-ia também, em contrapartida, um “conhecimento das condicdes da
cultura”, isto é, das condicoes favoraveis sob as quais as chamadas “naturezas
degenerativas” poderiam lograr éxito na inoculagdo do novo — tornando-se assim
génio, seja como artista, santo ou filésofo. E com isso talvez se abra uma via de
compreensdo para a conotacdo negativa que a nocdo de degeneragdo, ja sob o crivo
da vontade de poder, passa a ter nos textos de maturidade de Nietzsche, como em
Além do bem e do mal (BM 230) e principalmente em Creptisculo dos idolos. Nesta,
particularmente, o tipo degenerado é precisamente o criminoso: um “ser humano
forte sob condicoes desfavoraveis, um homem forte que tornaram doente”, cujos
“instintos mais vivos de que é dotado”, por nédo lograrem éxito dentro da dindmica
de inoculacdo de valores, “logo se misturam com os afetos deprimentes, com a
suspeita, 0 medo, a infamia”; o que leva Nietzsche a defender que: “Quase todo
génio conhece, como um estagio no seu desenvolvimento, a ‘existéncia

>y »

catilindria’.” (CI, Incursdes de um extemporaneo 45).
Excurso: apontamentos para uma filosofia da diversidade

Chegando a esse ponto, parece necessario trazer a tona objetivo de fundo
desta pesquisa, qual seja, de reavaliar a importancia de filosofia de Nietzsche como
chave interpretativa dos movimentos em prol do pluralismo e da diversidade;
conceitos que de algum modo balizam a nog¢do contemporanea de democracia —
para além da proépria critica nietzscheana a no¢do de democracia de seu tempo,
enquanto vontade da maioria, tdo somente. Ao contrario, é ao encontro da atual
concepcdo de democracia, aberta a pluralidade e as minorias, avessa a uma
ditadura da maioria, que se pretende fazer caminhar seu pensamento.

E sob essa dtica e com base no que foi argumentado neste artigo que se
pdem, para o debate contemporaneo acerca do tema da diversidade e da
deficiéncia, duas posturas — bem mais complementares que excludentes — na
relacdo entre individuo e sociedade: uma por nivelamento, submetida ao
imperativo moral da compensacdo e adaptacdo a um padrdo prévio de
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normalidade; e outra por reconhecimento, desenvolvimento e afirmacdo das
potencialidades advindas do diverso e do plural, muitas vezes eludidas ou
obliteradas por aquele nivelamento em prol da mediania.

Claro, ndo se trata aqui da defesa de uma supressdo de politicas publicas
visando a pessoa com deficiéncia, nem tampouco de abrir méo de conquistas em
prol de uma paridade de oportunidades, reduzindo o debate a mero e mesquinho
capacitismo. Longe disso, trata-se, sim, da possibilidade de se pensar uma filosofia
da deficiéncia para além, e ndo aquém, da mera necessidade supressdo de
caréncias, ou mesmo da “correcdo de falhas”. Pensada meramente sob tal otica, a
filosofia da deficiéncia finda por se submeter e meramente replicar a mesma Ildgica
da eficiéncia que incide sobre o ethos contemporaneo moldado pelos parametros
do desempenho e da produtividade — e que coloca sob o espectro da deficiéncia
todos aqueles (ainda) ndo adaptados, seja por variacdes fisicas, psiquicas, ou
mesmo por mera “preguica” e indoléncia. Afinal, quem determina o que é ou néo
deficiéncia, quem qualifica a pessoa com deficiéncia como tal, ndo é ela, mas o
conjunto de valores de uma determinada cultura. E sob uma logica da eficiéncia,
‘deficiéncia’ nada mais é que o modo pelo qual a sociedade do desempenho
enxerga aqueles que se lhe parecem inadaptados a seus valores comuns.

E bem certo que Nietzsche envolve com esse tema um amplo e incomodo
conjunto que envolve também os moralmente proscritos, como viciados e mesmo
criminosos. Porém, aqui se requer algum esforco filoséfico no sentido de
compreender o problema para além das avaliagdes morais vigentes. Por certo ndo
é a pessoa com deficiéncia que seu texto se refere. Ndo se trata de uma abordagem
psicoldgica ou existencial da pessoa com deficiéncia, visando a compreender e
delimitar seu lugar de encaixe no mundo atual. Pelo contrdrio, a amplitude por ele
conferida ao tema vai muito além, submetendo-o ao tema da diversidade e em seu
papel de decisiva importancia na dinamica de uma cultura, apontando para uma
nova perspectiva, que fita o diverso ndo mais sob a légica da deficiéncia, mas sim
da, sob o pathos da poténcia, ou da vontade de poténcia. E sob tal perspectiva que
aquilo que comumente se considera como deficiéncia poderia muito bem ser uma
potencialidade inaudita; em ultima instancia, capaz de arregimentar o
desenvolvimento de uma cultura pela dinamica social da inocula¢do de novos
valores. Nessa esteira, se podem ser incluidos os incémodos tipos do criminoso e
do louco, também se encontram ali o espirito livre, em que se coloca o proprio
Nietzsche, e aquele que, com o éxito na dinamica transvalorativa, consuma todos
os tipos anteriores: o génio. Nesse sentido, a aproximacdo aos “moralmente
proscritos”, os “replicantes”, ndo visa a um demérito das chamadas “pessoas com
deficiéncia”. Pelo contrario, suas consideracdes, neste e em quase todos os seus
escritos, situam-se em uma perspectiva extramoral. E é nesta chave que pretende
ser lido. Problematica, para ele, é a moral da homogeneidade imposta pelos valores
comuns, e ndo os que lhes sdo inadaptados.

Desnecessario dizer, para concluir, do quanto o pluralismo que emana
desses e de outros tantos aforismos seus, sobrepde-se a pecha de misoginia,
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autoritarismo e fascismo que, vez ou outra, de modo explicito ou velado, insiste
em acompanhar a recep¢do de seu pensamento. Tentativas como essa, de atribuir
ao filésofo predicativos maniqueistas redutiveis a expressdo: “Nietzsche é x”
esbarrariam na implica¢do performativa de nossos préprios preconceitos morais e
nos defrontaria com a seguinte pergunta: com que pretensdes ou, qual o valor que
atribuimos a essa atribuicdo? O que queremos, afinal, com ela? E de saida ja nos
situariamos abaixo ou dentro dos limites morais para além dos quais Nietzsche se
coloca, espirito livre que é. Mas principalmente, tais pechas esbarrariam no
proprio carater antidogmatico, experimental, ‘ruminativo’ — e a0 mesmo tempo
paradoxal, agonistico, caustico e provocativo — que faz de sua filosofia, ainda hoje,
seminal a autores que buscam, sob os mais diversos aspectos e sentidos, golpear
com martelos a colonizacdo do pensamento e das culturas.
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Resumo: Trata-se, no presente artigo, de estabelecer uma conexdo entre o pensamento politico de
Friedrich Nietzsche e Frantz Fanon, a partir de um impeto critico sobre os valores da metafisica
ocidental que aponta, em ambos 0s casos, para a necessidade de criacdo de uma nova humanidade.
Para tanto, tendo como pano de fundo as obras Genealogia da Moral e Pele Negra, Mdscaras Brancas,
investiga-se, num primeiro momento, as promessas da antiga humanidade. Em um segundo
movimento, abre-se a reflexdo para a andlise da constru¢do de uma menos-valia como fundamento
da acdo colonizadora que manipula violéncia, ddio e ressentimento. Por fim, observa-se como o
diagnostico critico de Fanon sobre a metafisica ocidental revela uma critica presente no pensamento
filos6fico de Nietzsche. Critica essa que, para além dos pontos de divergéncia entre os dois
pensadores, afirma, de maneira contundente, a necessidade de criagdo de uma nova humanidade
que transvalore a desumanizacdo do negro, dos indigenas e de todos os povos ditos colonizados.

Palavras-chave: Nietzsche. Fanon. Humanidade.Ressentimento. Promessa.

Abstract: This article seeks to establish a connection between the political thought of Friedrich
Nietzsche and Frantz Fanon, drawing on a critical approach to the values of Western metaphysics
that, in both cases, points to the need to create a new humanity. To this end, against the backdrop of
the works Genealogy of Morals and Black skin white masks, the promises of ancient humanity are first
investigated. A second movement opens the reflection to an analysis of the construction of a lesser
value as the foundation of colonizing action that manipulates violence, hatred, and resentment.
Finally, we see how Fanon's critical diagnosis of Western metaphysics reveals a critique present in
Nietzsche's philosophical thought. This critique, beyond the points of divergence between our
thinkers, forcefully affirms the need to create a new humanity that transvalues the dehumanization
of Black people, Indigenous people, and all so-called colonized peoples.

Keywords: Nietzsche. Fanon. Humanity. Resentment. Promise.

Introducao

O texto que se segue tem como objeto de reflexdo a obra e os escritos
politicos do pensador martinicano Frantz Fanon, no que se pode chamar de sua
conexdo humanistica com a obra do filésofo Friedrich Nietzsche. Vale dizer que, se
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a filosofia de Nietzsche exerce grande fascinio e influéncia sobre pensadores,
artistas e protagonistas politicos, do inicio do século XIX até a
contemporaneidade, cabe refletir em que medida o autor de Assim falou Zaratustra
pode ser considerado numa avaliacdo critica do propésito humanistico da teoria
da descolonizacdo de Frantz Fanon. Pois é fato que uma breve referéncia a
literatura sobre o tema revela uma marcante auséncia de trabalhos a esse respeito.

Por conseguinte, a reflexdo aqui exposta busca problematizar tal lacuna,
estabelecendo uma possibilidade de aproximagdo entre os dois pensadores
naquilo que acreditamos ser um impeto central de ambas as obras, a saber, a agdo
revoluciondria que se corporifica na criacdo de uma nova humanidade’.
Outrossim, devemos salientar o que Fanon escreve a respeito da transformagdo
existencial que uma atividade revolucionaria como essa empreende:

A descolonizacdo nunca passa despercebida, pois atinge o ser, modifica
fundamentalmente o ser, transforma espectadores esmagados pela
inessencialidade em atores privilegiados, recolhidos de modo quase
grandioso pelos raios luminosos da Histéria. Ela introduz no ser um
ritmo préprio, trazido pelos novos homens, uma nova linguagem, uma
nova humanidade. A descolonizac¢do é indiscutivelmente uma criacdo de
homens novos. Mas essa criacdo ndo recebe sua legitimidade de nenhum
poder sobrenatural: a “coisa” colonizada torna-se homem no préprio
processo através do qual ele se liberta (FANON, 2022, p. 32).

Ao lermos tais palavras, como ndo pensar na filosofia de Friedrich
Nietzsche, no poder afirmativo da vontade de poténcia, na transvaloragdo de todos
os valores e na criacdo do homem do futuro? Digamos de outra forma: tais conceitos
sdo determinantes para a acdo do poder humano de criacdo de valores. E o filésofo
diagnostica a decadéncia desse poder nos tempos contemporaneos. De passagem,
seja também dito que a acdo desse arcabouco conceitual estaria “mumificada” —
para lembrar uma expressdo de Nietzsche (CI III 1) — se ndo estivesse imbuida de
uma acdo revoluciondria que o fim da metafisica impde ao humano
contemporaneo. Ndo por acaso, em Fanon (2021b, p. 72), encontra-se 0 mesmo
diagndstico a respeito dos riscos de uma cultura decadente: “A mumificacdo
cultural acarreta uma mumificacdo do pensamento individual”. Tal é, parece-nos,
portanto, o elo central de ambos os pensadores: a reflexdo sobre a necessidade de
criacdo de uma nova humanidade.

A respeito disso, encontramos, no final da segunda dissertacdo da
Genealogia da Moral, uma passagem que faz ressoar a caracterizacdo desse
humano - cuja criagdo, como Fanon bem expressou, “ndo recebe sua legitimidade
de nenhum poder sobrenatural”:

' “E a politica como criacdo de ‘novos homens’ — uma politica nietzscheana [sic] de cultivo, mas de
variedade nitidamente humanista.” (MIYASAKI, 2024, p. 14).

2 “[..] a nocdo de ‘mumificacdo cultural’, por ele apresentada, alerta para os riscos de calcificacdo
(essencialista ou metafisica) da cultura e das representa¢ées do colonizado a respeito do mundo e de
si” (FAUSTINO, 2021, p. 14).
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Esse homem do futuro que nos salvard ndo sé do ideal vigente, como
daquilo que dele forcosamente nasceria, do grande nojo, da vontade de
nada, do niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da grande deciséo, que
torna novamente livre a vontade, que devolve a terra sua finalidade e ao
homem sua esperancga, esse anticristdo e antiniilista, esse vencedor de
Deus e do nada — ele tem que vir um dia... (GM 11 24)

A partir dai, reconhece-se o notdrio carater revoluciondrio da criacdo de uma nova
humanidade por Nietzsche, bem como o conteido critico-filoséfico do
pensamento fanoniano, que defende a criacdo de uma nova humanidade fundada
exclusivamente em um poder laico e revolucionario.

Convém lembrar aqui que, como enfatiza Nietzsche, com a morte de Deus,
inicia-se, para a humanidade, o seu maior desafio: a renovacdo da cultura. A bem
da verdade, apenas a transvalorac¢do de valores prépria de uma cultura afirmativa
da natureza revoluciondria humana é capaz de libertar o humano de uma politica
de opressdo de sua natureza e de sua poténcia de criacdo. O poder de
transvaloragdo destrdi, portanto, os jugos que condenam a humanidade a uma
submissdo eterna a moral e a religido que fazem do corpo humano um subproduto
de politicas de dominacéo.

Isto posto, ao refletir a respeito da questdo sobre o que é o humano na
contemporaneidade, sobre o que o qualifica ou o desumaniza, encontramos
pontos comuns aos dois pensadores. Sdo pontos que, acreditamos, merecem a
atencdo daqueles que se ocupam de questdes centrais de nossos tempos, como,
por exemplo: quem somos nods e para onde caminhamos? Ainda podemos
acreditar numa suposta humanidade?

No caso de Nietzsche, ha de se reconhecer a acdo politica e cultural
antagdnica e revoluciondria do poder iconoclasta dionisiaco de destruicdo do
homem apolineo, que, por sua vez, corporifica a criagdo de uma imagem de
humanidade pautada na crenca e na fé, na existéncia de um unico Deus, bem
como na aceitacdo de valores eternos e universais. Se seguirmos o filésofo, a
construcdo de tal onipoténcia divina — por aquela que Nietzsche (GM II 5)
denominard antiga humanidade — determina, para dizé-lo numa palavra, os
valores decadentes e niilistas da sociedade patriarcal europeia, a chamada
civilizacdo.

A partir desses termos, é estritamente necessdrio reconhecer que tais
valores — decadentes em si mesmos, segundo Nietzsche, por negarem em seu
amago o fundamento do poder humano de transvalora¢do — encontram sua mais
brutal e desmedida instrumentaliza¢do na cria¢do de uma imagem desumanizada
do homem ndo europeu. Quanto a esse aspecto, essa imagem do ndo humano —
corporificada no negro, no colonizado e no indigena — serd de grande valia na
execucdo do processo civilizatério empreendido pela empresa colonizadora, ou
seja, como justificativa natural para suas a¢Oes de expropriacdo do corpo, do
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territério e do conhecimento do dito colonizado. Vale notar que, ao negar a
poténcia revoluciondria e de vida ao selvagem, restaria ao desumanizado ser
cristianizado e colonizado. Para os objetivos desta andlise, interessa-nos
compreender em que medida a agdo revoluciondria intrinseca ao pensamento de
Nnossos autores promove uma acdo que rompa com a impoténcia imanente a
imagem desumanizada de civiliza¢des ndo europeias.

Dito mais detidamente, nas entdo chamadas coldnias, o aparato estatal
civilizador utiliza o recurso da desumanizacdo como despotencializagdao do
humano, cujo resultado pode ser visto tanto no processo de coloniza¢do dos
corpos, ou seja, na criacdo e exploracdo do trabalho escravo, quanto na
expropriacdo e na extracdo dos bens da colonia. Para tanto, é utilizada também a
imagem do Deus onipresente, onisciente e onipotente cristdo. Pois o Deus europeu
justifica e testemunha a brutalidade empreendida pelo processo civilizatério e pela
maquina estatal colonizadora. Veremos como tal caracteristica ndo pode deixar de
estar presente no ambito da reflexdo critica de Nietzsche a respeito da décadence
europeia. Assim, escreve o pensador humanista (GM II 7): “Os deuses como
amigos dos espetdculos cruéis — oh, até onde essa antiquissima ideia ainda hoje
ndo permeia a nossa humanizacdo europeia.”

No limite, alids, ndo hesitaremos em dizer que o cardter dionisiaco do
pensamento politico de Nietzsche empreende, aqui, 0 que conceituamos como a
iconoclastia do homem civilizado europeu. Noutros termos, a iconoclastia dionisiaca
de Nietzsche destr6i a imagem do homem cristdo civilizador e empreende o
desmascaramento do homem domesticado e decadente europeu, no qual o instinto de
rebanho tornou-se sua segunda natureza. Nesses termos, fazer politica
revoluciondria implica diagnosticar a politica do rebanho como pequena politica,
tendo em vista a politica da vontade de poténcia — a grande politica®, entendida
como politica de mudancas revolucionarias.

E nesse contexto que deve ser entendida a proposta do radicalismo
aristocrdtico de Nietzsche, que, grosso modo, apresenta uma perspectiva antipoda
ao ideal de solidariedade encontrado em Fanon (2020, p.103), ja que, como acredita
Nietzsche (BM IX 257): “Toda elevacdo do tipo ‘homem’ foi, até 0 momento, obra
de uma sociedade aristocratica — e assim sera sempre: de uma sociedade que
acredita numa longa escala de hierarquias e diferencas de valor entre um e outro
homem, e que necessita da escraviddo em algum sentido”. A respeito dessa
questdo, é importante destacar que a valorizacdo do aristocratismo de Nietzsche
ndo se dd por meio de um poder determinado ou pelo pertencimento a uma
determinada casta. O aristocratismo e a nobreza em questdo indicam uma
constituicdo psicoldgica, bem como uma categoria sociolégica* .No dizer de Simmel
(2010, p. 215-216):

3Sobre o radicalismo aristocratico de Nietzsche ver: FEILER, 2022, pp. 13-38.
“Ver verbete “Pathos der Distanz” em OTTMANN, 2000, p. 299.
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O ideal da responsabilidade é parte essencial do ideal nietzschiano. A boa
aristocracia ndo é aquela que desfruta de suas prerrogativas, mas a que
tem consciéncia de sua responsabilidade, ndo diante de outros homens,
nem diante de uma lei exterior, mas diante de si. Nietzsche esclareceu
essa responsabilidade ao introduzir o conceito de humanidade, uma
humanidade cuja altura é igual a altura de seus exemplares mais elevados.
Nietzsche ndo pensa aqui, como ideal, na “falsa e apodrecida” aristocracia
atual.

Seja como for, Fanon — pelo mesmo Vviés, o da transvalora¢do por meio do
poder iconoclasta dionisiaco — apresentar-nos-a o humano colonizado, o humano
negro. Nao é equivocado dizer que para esse homem, a imagem do homem branco
europeu tornou-se, no transcorrer do processo civilizatério da coloniza¢do, um
idolo, isto é, a propria figura de Deus, cuja aparicdo é envolta em santificacdo e
magia mistica. Consequentemente, se o negro colonizado reconhece, na forja da
imagem do homem branco (rico, belo e inteligente) a figura de Deus, sua religido
serd a Franca, a metrépole. Eis o que diz o pensador martinicano a esse respeito:

Compreendemos agora por que o negro ndo € capaz de se satisfazer em
sua insulariedade. Para ele, s6 existe uma porta de saida e ela se abre para
o mundo do branco. Dai essa preocupa¢do permanente em atrair a
atencdo do branco, esse anseio de ser poderoso como o branco, essa
vontade resoluta de adquirir as propriedades de revestimento, isto €, a
parcela de ser ou de ter que entra na constituicdo de um ego. Como
dizfamos hd pouco, é pelo interior que o negro tentara alcangar o
santudrio branco. A atitude se refere a intengdo. (FANON, 2020, p. 66)

Por essas e outras razdes, aos olhos de Fanon (2020, p. 59), 0 homem negro
colonizado buscard a solucdo para seu conflito existencial por meio de um recurso
madgico: “E de fato corriqueiro na Martinica sonhar com um tipo de salvagdo que
consiste em se branquear magicamente”. Como ndo reconhecer que esse homem
negro — que nega sua natureza e passa a crer em “propriedades de revestimento”
que o mundo do branco lhe promete — estd tomado pela md consciéncia da qual
Nietzsche nos fala e é o grande diagnosticador? A questdo que se coloca é, pois:
seria a ma consciéncia e o ressentimento do homem negro e colonizado inerente a
sua natureza selvagem, como quer a cultura do civilizador? Ou como nos ensina
Nietzsche e Fanon seriam eles o resultado, o efeito colateral, o sintoma de uma
crenca em uma promessa da civilizacdo europeia?

Em busca da problematizacdo de tais questdes, cremos ser necessario, ao
abordarmos a obra Pele Negra, Mdscaras Brancas, lembrarmos dos ensinamentos
que a segunda dissertacdo da Genealogia da Moral oferece a seus leitores (GM II 1):
“Criar um animal que pode fazer promessas — néo € esta a tarefa paradoxal que a
natureza se imp0s, com relacdo ao homem? N&o € este o verdadeiro problema do
homem?”
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1. A promessa da antiga humanidade: a civilizacao

No que se refere a criagdo do humano como animal capaz de fazer
promessas, hd de se reconhecer, nas duas perguntas iniciais da segunda
dissertacdo da Genealogia da Moral de Nietzsche, uma abordagem peculiar da
natureza e do humano. No entanto, ao contrario do que se poderia pensar, tal
abordagem ndo é passivel de ser afirmada sem o recurso a uma avaliacdo profunda
das questdes colocadas. Assim, temos a precau¢do em questionar se ndo pairam
duvidas a respeito do humano ter adquirido a capacidade de prometer por meio de
uma tarefa paradoxal que a natureza se imp0s e se seria esse o0 seu problema.

Todavia, parece-nos importante fazer a seguinte observagdo: é necessario
refletir a respeito do conteido dessa dissertacdo para que possa ser elaborada uma
resposta plausivel e ndo precipitada as duas questdes colocadas. A vista disso,
leiamos com atengdo redobrada: “Criar um animal que pode fazer promessas — ndo
é esta a tarefa paradoxal que a natureza se impds, com relagdo ao homem? Nao é
este o verdadeiro problema do homem?”. Na medida em que, por duas vezes, é
colocada uma pergunta negativa, “ndo é estefesta..”, o filésofo provoca um efeito
indutor inicial em seus leitores, que podem responder afirmativamente as duas
questdes sem a devida reflexdo e divida sobre o pretenso paradoxo colocado pelo
pensador. No entanto, estamos convencidos de que ha pontos comuns no
pensamento de nossos dois autores que justificariam a precaucdo inicial na busca
de uma resposta as perguntas supracitadas.

Dito isso, cabe lembrar que a antiga humanidade, da qual Nietzsche (GM II
5) nos relata, de fato, cria relagbes contratuais que em si suportam o
desenvolvimento de dois personagens fundamentais, para que o ato de prometer
se realize: o credor e o devedor; sem 0s quais ndo seria possivel conceber conceitos
fundamentais para a reflexdo moral nietzschiana como, por exemplo: divida,
reparagdo, valor, responsabilidade, costume, dor, pecado, culpa e ressentimento. Ou
seja, tais conceitos precisaram ser forjados, para que a promessa seguisse seu
trajeto até a entrega ou ndo da coisa prometida. Mas, afinal, nota-se, assim, que
prometer se constitui, grosso modo, como uma capacidade que em si é avaliada
pela civilizagdo que Nietzsche denomina antiga como estritamente humana.
Contudo, necessariamente sem ser parte imanente de sua natureza. Pois, ao
contrario, ndo seria necessdrio fazer uso de violéncia e de brutalidades que
fomentaram o desenvolvimento de recursos essenciais a mnemotécnica. Nas
palavras de Nietzsche (GM II 3): “‘Grava-se algo a fogo, para que fique na memoria:
apenas o que ndo cessa de causar dor fica na memoéria’ — eis um axioma da mais
antiga (e infelizmente duradoura) psicologia da terra”. Ndo se poderia deixar de
notar que essa ndo serd uma rara expressdo de indignagdo do humanismo de
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Nietzsche em relacdo a brutalidade da moral e da histéria em relagdo ao corpo
humano e sua natureza.

Podemos entdo perguntar: o paradoxo da promessa é, de fato, uma tarefa da
natureza imposta a si mesma ou uma perspectiva da antiga civiliza¢do diante da
imoralidade natural do homem? Seria a promessa um instrumento de emenda ou
correcdo da natureza humana? Tais questdes tocam na critica de Nietzsche a
decadéncia de Sécrates como homem da ciéncia, que, imbuido de sua pulsdo
apolinea, coloca-se como objetivo corrigir o ser. Em outras palavras, o ato de
prometer seria uma idiossincrasia imanente a natureza humana? Uma pulsdo
imposta pela natureza ao homem ou um ato antinatural, expressdo da decadéncia
da vontade humana?

Vislumbramos aqui pontos importantes para estabelecermos uma
aproximacdo entre Nietzsche e Fanon. Ao respondermos negativamente a
primeira questdo de Nietzsche — reconhecendo o papel do cristianismo e da
ciéncia na formacdo de um humano civilizado capaz de ndo apenas realizar, mas
também cumprir promessas — encontramos uma valiosa chave para a
compreensdo critica a respeito da criacdo de uma valoracdo hierdrquica entre
culturas diversas que justifique e possibilite a exploracdo de uma cultura sobre a
outra.

Dito isso, lembremos que o embate entre mito e ciéncia, entre instintos e
pulsdes, de um lado, e razdo e dialética, de outro, levou Nietzsche a tracar um
diagndstico critico sobre a natureza decadente do personagem Sdcrates, homem
tedrico, destruidor da cultura trdgica de um povo pagédo — “[...] aquela inabaldvel
fé de que o pensar, pelo fio condutor da causalidade, atinge até os abismos mais
profundos do ser e que o pensar estd em condicdes, ndo sé de conhecé-lo, mas
inclusive de corrigi-lo” (NT 15). Assim, nesse contexto, devemos reconhecer que,
para Nietzsche e para Fanon, tanto a crenca na onisciéncia de Deus quanto a fé na
pretensa iluminacdo cientifica da civilizacdo europeia representam uma pretensa
tentativa de correcdo do homem e da natureza do chamado “néo civilizado”. Dai
decorre o estabelecimento de relagdes de dominagdo que criaram a figura do
animal de rebanho e do colonizado.

Quanto a esse aspecto, revela-se a propria natureza da promessa
civilizatéria: a correcdo da natureza do selvagem por meio da pretensa
superioridade do agente civilizador. Ndo ha duavidas, portanto, de que a
desumanizacdo resultante desse artificio imanente a promessa civilizatéria
articula a critica revolucionaria de nossos autores. Consequentemente, uma critica
veemente a criacdo e a caracterizacdo do Estado como meio de ajuste da
instabilidade caracteristica dos negdcios humanos impulsiona suas concepcdes de
uma nova humanidade. Nietzsche (GM, II 12) prega inclusive o sacrificio da prépria
humanidade a favor do fortalecimento da espécie: “a magnitude de um ‘avango),
inclusive se mede pela massa daquilo que teve de ser sacrificado; a humanidade
enquanto massa sacrificada ao florescimento de uma mais forte espécie de
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homem - isto seria um avanco..”. Vemos aqui um ponto critico para nossa analise:
a vontade de poténcia prevalece sobre qualquer ideal de humanidade.

Seja como for, é necessario ter cautela ao respondermos as perguntas
iniciais da segunda dissertacdo. Uma resposta afirmativa a primeira questdo
deslocaria e enfraqueceria o cardter humano pulsional, supervalorizando uma
pretensa capacidade humana de firmar contratos — cuja fun¢do, como vimos,
pressupde a necessidade de correcdo da natureza, bem como o amansamento da
instabilidade especifica da economia dos afetos humanos. O mais importante é
ndo nos enganarmos: um tal deslocamento do pensamento aproximaria o
pensamento politico e humanistico de Nietzsche das teorias contratualistas,
segundo as quais a passagem de um estado natural do “selvagem” para um estado
social do cidaddo fundamentaria uma concepgdo civilizatéria cujo ideal de
perfeicdo é a imagem do homem europeu cristianizado.

1.1. A promessa da metafisica civilizatoria.

Analisemos, agora, alguns aspectos relevantes da questdo da promessa e do
estabelecimento de contratos na obra Pele Negra, Mdscaras Brancas. Para tanto,
primeiramente, € necessdrio tracarmos algumas consideragdes a fim de levarmos
a bom termo a tarefa aqui colocada. Logo no inicio da introdugdo de seu livro,
Fanon (2020, p. 21) expde, por meio de uma afirmacdo contundente, o caminho
para seu novo humanismo: “direi que o negro ndo é um homem”.

De imediato, segue-se a descricdo de uma zona do ndo-ser que levard a
afirmacdo da existéncia de duas metafisicas que se dissolvem e a necessidade de
libertar o homem. Entre outros pontos, destacamos a frase: “O negro quer ser
branco. O branco se empenha em atingir uma condi¢do humana” (FANON, 2020, p.
23). Tais afirmacdes nos levam a caracterizacdo fanoniana da alienacdo a que os
chamados negros e europeus estariam submetidos. A respeito disso, o livro se
propde, portanto, a tracar um diagndstico do que Fanon (2020, p. 26) chama de
complexo psicoexistencial, cujo objetivo final é destrui-lo.

Vé-se, pois, a impossibilidade de compreensdo profundo do projeto
fanoniano sem sua contextualizacdo como oposicdo a tradicdo metafisica do
pensamento europeu. Alids, vale dizer, Fanon a conhecia profundamente e seus
escritos impdem a seu leitor a exigéncia de reavaliacdo dessa tradi¢cdo com vistaa
desmascara-la. Preponderantemente naquilo que essa metafisica constitui como
escala de valor para um critério e uma medida de humanidade, ela representa uma
mascara que aprisiona poténcias pulsionais necessdrias a criacdo de algo novo, ou
seja, a nova humanidade. Aqui, reconhecemos um impeto de desmascaramento da
metafisica europeia como valor decadente também presente no pensamento de
Nietzsche. Isso porque, para ambos, a histéria, a tradi¢do, os costumes carregam
em si valores que representam sobrecargas aqueles que aspiram a agdo livre de
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seus corpos subjugados pela lei do Estado, bem como por suas normas sociais e
culturais.

Grosso modo, assim como Nietzsche, e em oposicdo ao pensamento
metafisico tradicional, Fanon prega uma abordagem da existéncia humana que
considera o corpo humano como algo indefinido, um devir que ocupa uma regiao
caracterizada pelo ndo-ser. Ser negro — o estado natural do negro, definido pelo
branco —, significa, portanto, estar alienado, preso a uma esséncia, a uma categoria
filosofica que determina tanto a verdade do corpo quanto a do espirito: “[...] aquilo
que é chamado de alma negra é uma construc¢do do branco” (FANON, 2020, p. 28).
Ora, seja como for, torna-se necessdrio, com efeito, a superacdo, isto é, a
transvaloragao desses valores que impedem o negro, o branco, o humano de
tornar-se o que realmente sdo: “E é para la que devo viver. O futuro deve ser uma
construcdo constante do homem existente. Essa edificacdo se vincula ao presente,
na medida em que o considero algo a ser superado” (FANON, 2020, p. 27).

Vale ressaltar que a importancia da transvaloracdo de valores visada por
Fanon (2021, p. 183) ndo deixa de manifestar-se também em sua pratica
psiquiatrica: “Havia um salto a dar, uma transmutacdo de valores a realizar. Com
todas as letras, era preciso passar do bioldgico constitucional, da existéncia
natural a existéncia cultural”.

Acreditamos que Pele Negra, Mdscaras Brancas revela as consequéncias
dessa estrutura metafisica e filosofica da tradicdo europeia, no cotidiano dos
negros colonizados que vivem na metrdpole. Desta feita, demonstram-se ndo
apenas os dramas inconscientes e os sintomas da subvalora¢do do negro, mas
também a bancarrota da cultura europeia contemporanea. Esse diagnéstico da
decadéncia cultural dos autodenominados civilizados aproxima Fanon de
Nietzsche.

Dito isso, podemos perguntar: como Fanon tematiza a questdo da
promessa civilizatéria na criagdo e manipulagdo da imagem do negro colonizado?
Ele o faz por meio do recurso a uma promessa contratual que se manifesta de trés
maneiras: 1. de forma implicita, na linguagem; 2. institucionalizada, no casamento,
e 3. burocratica, na cidadania francesa.

1.2. A promessa da linguagem do civilizador

No capitulo intitulado O negro e a linguagem, Fanon (2020, p. 32) explicita, a
partir do exemplo da coloniza¢do da Martinica, como o violento “sepultamento da
originalidade cultural local”, caracteristico da acdo da mdquina civilizatéria
colonial, determina uma imagem do colonizado. Essa imagem o aprisiona a um
complexo de inferioridade, para o qual o ambito linguistico da lingua francesa
representaria ardilosamente uma possibilidade de salva¢do existencial.

A bem da verdade, trata-se da promessa que a cultura e a lingua francesa,
por meio das escolas, dos livros, do cinema e dos meios de comunicagdo propagam
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ao colonizado negro. Em suma, tendo em vista a promessa subjacente a
apropriacdo cultural dos valores da cultura civilizatéria do colonizador, seria
possivel ao negro desprender-se de sua inferioridade ao dominar a lingua do
civilizador: “tdo mais branco serd o negro antilhano, quer dizer, tdo mais préximo
estara do homem verdadeiro, quanto mais tiver incorporado a lingua francesa.”
(FANON, 2020, p. 31)

Contudo, o que Fanon analisa é exatamente o oposto do que se poderia
esperar. A promessa da lingua civilizatéria, feita ao colonizado falante de crioulo, o
aprisiona ainda mais — ao invés de libertd-lo do jugo colonizador. Pois, de fato, o
que determina o grau civilizatério ndo é a competéncia linguistica do falante
colonizado, mas sim sua cor epidérmica, que ndo pode ser alterada nem mesmo
magicamente. Ndo é, portanto, de admirar que o humanismo fanoniano
diagnostique a necessidade de “desalienac¢do dos negros” (FANON, 2020, p. 52).
Isso implica a conscientizacdo sobre a submissdo violenta de sua natureza
inessencial a uma imagem forjada pelos interesses da politica, cultura e ideologia
do homem branco: “Sim, do negro se exige que seja um bom negro; posto isso, o
resto vem por si s6. Fazé-lo falar petit-negre é acorrenta-lo a sua imagem,
enredd-lo, aprisiona-lo, vitima eterna de uma esséncia, de uma aparéncia pela qual
ele ndo é responsavel (FANON, 2020, p. 49)”. E importante ainda notar que a critica
de Fanon (2020, p. 46) é dirigida tanto aos mistificados quanto aos mistificadores.
Ambos devem ser alvos do processo de desalienacdo que o pensador se propde
exercer.

1.3. A promessa do casamento

Chamamos a ateng¢do agora para o pretenso segundo modo de alcangar a
superioridade racial, prometido pela civilizacdo francesa: o casamento, tema do
segundo e terceiro capitulos do livro Pele Negra, Mdscaras Brancas. Para tanto,
Fanon analisa os infortinios afetivos e amorosos de Mayotte Capécia, pseudonimo
de Lucette Céranus-Combette. Em seu livro Je suis Martiniquaise, o psiquiatra e
psicanalista martinicano reconhece um processo de mistificagdo que sujeita a
mulher negra a crer em uma salvagdo de sua condi¢do inferior. Fanon o nomeia
branqueamento mdgico, processo que ocorreria por meio de um eventual
casamento com um branco (FANON, 2020, p. 59). Assim, a chamada lactifica¢do —
processo de branqueamento descrito por Fanon (2020, p. 62) — era vista como a
salvacdo da raca.

Ora, consideramos de suma importancia verificar como Fanon
contextualiza tal processo magico de lactificagdo, ou seja, ele o faz no ambito da
promessa de humanizac¢do caracteristica da metafisica ocidental. Aos olhos de
Fanon, para o branco, a questdo existencial se desdobra por meio do uso irrestrito
de sua capacidade intelectual, que a pergunta “ser e ndo-ser: eis a questdo” impoe.
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Ja no caso do negro colonizado, alfabetizado na lingua do dominador, sua
existéncia e ontologia — frutos da violéncia do processo civilizatério que o
desumaniza — sdo determinadas por um fator genético e epidérmico irreversiveis:
“Parece, na verdade, que o branco e o negro representam para ela [Mayotte
Capécia] os dois polos de um mundo, polos em constante luta: uma verdadeira
concepcdo maniqueista do mundo: a palavra foi lancada, é preciso lembrar —
branco ou negro, eis a questdao” (FANON, 2020, p. 60). Com a aventura colonial, o
civilizado europeu acrescenta a ja existente dualidade corpo/espirito e bem/mal de
sua metafisica o antagonismo negro/branco.

Como mostra Fanon (2020, p. 60), é o pretenso valor da menos-valia
existencial do negro e da mais-valia do branco que sdo legitimados, na metafisica
europeia e na sua inerente promessa: “Sou branco, quer dizer que tenho comigo a
beleza e a virtude que jamais foram negras. Sou da cor do dia... / Sou negro,
corporifico uma fusdo plena com o mundo, uma compreensdo simpdtica da terra,
uma perda do meu eu no ambito do cosmos [...]".

Com a impossibilidade de enegrecer o mundo, resta ao negro a promessa de
embranquecer seu corpo e sua mente pelo contato com o branco: “Entdo, sendo
incapaz de pretejar, sendo incapaz de enegrecer o mundo, ela tentaria, em seu
corpo e em seu pensamento, embranquecé-lo.” (FANON, 2020, p. 61). Atento ao
diagnéstico psiquico e metafisico feito por Fanon, podemos afirmar que o
resultado da impoténcia advinda dessa segunda promessa nao cumprida é o édio
de si e o ressentimento vividos pelo negro.

1.4. A promessa da cidadania

Tendo em mente o diagndstico feito por Fanon e considerando o que
chamamos de promessa civilizatdria, a terceira possibilidade de o negro alcangar o
valor existencial, cultural e politico do branco seria a posse da cidadania do
colonizador. Ou seja, o vinculo burocratico com o Estado civilizador seria
supostamente capaz de superar a inferioridade natural do colonizado. A
particularidade dessa estratégia de dominagdo deve ser considerada, ao englobar
as duas op¢Oes anteriores — dado que a promessa do dominio da lingua e do
casamento eram mecanismos aparentemente facilitadores do reconhecimento da
cidadania.

Vejamos o que Fanon (2020, p. 125) diz a respeito das circunstancias em que
essa promessa se insere. “Negro imundo’ ou simplesmente: ‘Olhe, um negro!” Vim
ao mundo preocupado em suscitar um sentido nas coisas, minha alma cheia de
desejo de estar na origem do mundo, e eis que me descubro objeto em meio a
outros objetos”.

Assim, como se Vvé, a posse da cidadania do colonizador ndo afasta o
colonizado de sua “pecha epidérmica”. Em nosso contexto, o que é interessante
frisar é que Fanon, ao caracterizar o racismo intrinseco a formagdo da imagem do
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negro criada pelo colonizador, ndo deixa de lado uma questdo ontoldgica de suma
importancia para o entendimento da decadéncia ética, moral e filoséfica, a que o
“selvagem” é arrastado e preso pela mdquina colonial: “A ontologia quando se
admite de uma vez por todas que ela deixa de lado a existéncia, ndo nos permite
compreender o ser do negro. Pois 0 negro ja ndo precisa ser negro, mas precisa
sé-lo diante do branco” (FANON, 2020, p. 125). Por essa razdo, é um problema
existencial e metafisico que a promessa da cidadania ndo supera: “a emocéo é
negra como a razdo é helénica”, nos diz Fanon (2020, p. 141).

Tal como escreve e reflete Fanon, a construcdo de uma constituicao inferior
do corpo, de sua capacidade psiquica e intelectual menor, cuja propria cor da pele
denunciaria, ndo é corrigida pela posse burocratica da cidadania. Fica evidente que
a promessa da cidadania, apresentada como passaporte para a civiliza¢do, ndo
retira o branco e sua cultura do lugar de superioridade ocupado com a
desumanizacdo e a inferiorizagdo do negro selvagem e do colonizado. A
reabilitacdo do negro e a magia da lactificagdo epidérmica persistem como uma
promessa que ndo sera cumprida. A vontade despotencializada de uma
humanidade rebaixada é o fundamento do desejo de ser branco. Fanon sublinha
(2020, p. 151) que as consequéncias psiquicas e metafisicas desse desejo existencial
profundo, que devem ser analisadas no corpo e no comportamento do negro,
passam despercebidas pelo crivo do pensamento ocidental: “Jean-Paul Sartre
esqueceu que o0 negro sofre em seu corpo de forma diversa do branco. Entre mim e
o branco, existe uma inextricavel relacdo de transcendéncia.”

Por fim, podemos afirmar que, por meio dos relatos e reflexdes de Pele
Negra, Mdscaras Brancas, reconhecemos promessas civilizatorias que ndo cumprem
0 que, ao devedor, foi prometido, ou seja, sua humanizacdo por meio do
embranquecimento civilizatdrio. O que se cumpre, na verdade, é apenas o interesse
do credor: a menos-valia humana, que favorece os interesses politico-econdmicos
da civilizagdo europeia.

2. A menos-valia: violéncia, 6dio e ressentimento
2.1. 0 Valor humano e a violéncia do Estado civilizatorio

O paragrafo quinto da segunda dissertacdo da Genealogia da Moral de
Nietzsche (GM II 5) apresenta, logo em seu inicio, um posicionamento que desfere
um golpe frontal na possibilidade de a prépria natureza ter se imposto uma tarefa
paradoxal ao criar um animal capaz de realizar promessas: “Como seria de se
esperar apés o que foi dito, imaginar tais relagdes contratuais desperta sem duvida
suspeita e aversdo pela antiga humanidade, que as criou ou permitiu”. Ao
seguirmos a argumentacdo de Nietzsche, desvenda-se que, na criacdo de
contratos, impde-se nada menos do que uma crueldade desmedida a natureza do
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devedor. Pois, quem deve paga sua crenca no prometido e sua fé no recebimento da
coisa almejada com algo de valor precioso e determinante para sua existéncia. Para
Nietzsche, o preco a ser pago quando se realiza uma promessa recai sobre o corpo
do devedor, lugar imanente do cultivo de seu poder e de sua existéncia. Isso é
precisamente o que os exemplos analisados por Fanon mostram com precisao.

Alids, é importante notar que o pagamento da promessa realizada pode
envolver: “sua mulher, sua liberdade ou mesmo sua vida (ou, em certas
circunstancias religiosas, sua bem-aventuranca, a salvacdo de sua alma e, por fim,
até a paz no tumulo [...])” (GMII 5).

A partir desses termos, podemos ver que, para tragar um diagnostico sobre
a potencializacdo ou despotencializacdo do valor humano, Nietzsche problematiza
de forma critica perguntas imanentes a reflexdo a respeito do humanismo: qual
valor define o humano? O que determina sua desvalorizacdo ou valorizagdo? Nesse
contexto, é estritamente necessdrio reconhecer que, em Genealogia da Mordl,
Nietzsche estabelece um campo de extrema tensdo entre a natureza humana e o
Estado, ao realizar uma arqueologia histérica e social dos valores morais que
criaram e impuseram a ma consciéncia aos humanos.

Vale lembrar que o filésofo (GM II 6) reflete sobre a criacdo do Estado por
uma antiga humanidade, cujo grande prazer era a crueldade: “Parece-me que
repugna a delicadeza, mais ainda a tartufice dos mansos animais domésticos (isto
é, os homens modernos, isto € nés), imaginar com todo o vigor até que ponto a
crueldade constituia o grande prazer festivo da humanidade antiga [...]”. Nesse
contexto, é relevante ainda frisar como Fanon (2021b, p. 75) reconhece também a
instrumentalizacdo da ma consciéncia, na ideologia do colonizador: “O projeto do
racista é entdo um projeto assombrado pela consciéncia pesada”. Do mesmo
modo, Fanon reconhece a intencdo de negar a natureza do colonizado qualquer
valor, atribuindo-lhe até mesmo uma incapacidade natural para a criacdo e para a
recepc¢do de valores, o que implica uma radical desumanizagdo do colonizado:

A sociedade colonizada ndo é apenas descrita como uma sociedade sem
valores. Ndo basta ao colono afirmar que os valores desertaram, ou
melhor, jamais habitaram o mundo colonizado. O nativo é declarado
impermedvel a ética: auséncia de valores, mas também negacdo de
valores (FANON, 2022, p. 38).

Efetivamente, segundo Nietzsche, é o uso indiscriminado da violéncia do
Estado, na ampla dimensdo de seu terrorismo sobre a natureza do selvagem, que o
desumaniza, tornando-o um animal manso, capaz de fazer promessas e util a
moral de rebanho: “Nesta esfera, a das obrigacoes legais, estd o foco de origem
desse mundo de conceitos morais; ‘culpa’, ‘consciéncia’, ‘dever’, ‘sacralidade do
dever’ — seu inicio, como o inicio de tudo grande na terra, foi largamente banhado
de sangue [..]” (GM1II 6).
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Seja como for, podemos afirmar que a violéncia do Estado, empreendida
pelo homem branco europeu, visa a desumanizac¢do do negro, do indigena e dos
povos originarios, a fim de extrair de sua descaracterizagdo como humano um
ganho moral e econdmico para a chamada civilizacdo, a mais-valia humana.
Segundo Fanon (2021b, p. 109): “A tortura é uma modalidade das relacdes entre
invasor e invadido”. “A violéncia é o instrumento para criacdo do homem-objeto:
Exploragdo, torturas, pilhagens, racismo, assassinatos coletivos, opressdo racional
se revezam em diferentes niveis para literalmente fazer do autdctone um objeto
nas maos da nac¢do ocupante” (2021b, p. 74)°.

Em outra perspectiva, a violenta desumanizacdo — pois, ndo ha
desumanizacdo sem o uso de uma violéncia irrestrita — torna-se o combustivel
para o motor da mdaquina (neo)colonial extrativista. Como fundamento
legitimador da violagdo de outros povos, a desumaniza¢do empreendida pela
cultura dita superior tem como objetivo central expandir o capitalismo por meio
da extracdo irrestrita e predatéria de minérios e metais preciosos, pela exploracéo
e devastacdo intermitente do meio ambiente colonial, bem como pela escravidao
dos povos autdctones, que se dd igualmente por meio do apagamento de sua
cultura. Ao genocidio unem-se o epistemicidio e o ecocidio, que bem conhecemos
em nossos dias e em nossa historia®.

Nesse contexto, lembramos que é exatamente o recurso a violéncia, ao seu
uso irrestrito que delimita o limiar entre a superioridade do dito humano e a
inferioridade do forjado sub-humano. Isso quer dizer que, segundo tal l6gica, a
incapacidade de defender-se tecnicamente e intelectualmente define a natureza
inferior do colonizado. Em outros termos, as tecnologias de guerra sdao definidoras
da superioridade humana, da mesma forma que as boas armas e as boas leis da
razdo de Estado e da cultura superior. Aqui, é digno de nota que, para Fanon (2020,
p. 58): “o colonialismo ndo é uma maquina de pensar, ndo é um corpo dotado de
razdo. E a violéncia em estado puro e s6 se curvarda diante de uma violéncia maior”.

Em termos humanos, o resultado desse terrorismo de Estado € a criacdo da
imago do negro e do indigena, bem como de uma arte de matar, forjadas pelo
invasor e conquistador branco que, ao fim e ao cabo, tanto o carater iconoclasta do
pensamento de Nietzsche quanto o pensamento de descoloniza¢do fanoniano
revolucionario podem dar conta.

> “A andlise da violéncia conduzida por Fanon se refere, em primeiro lugar, a sociedade que ele
conhecia, isto é, a sociedade colonial, cuja violéncia se apresenta sob formas mais diversas: para além
da opressdo econdmica e da exclusdo urbana, ela nega, no coletivo e no singular, os individuos, suas
histérias, sua lingua, bem como seu direito a palavra, interditando-lhes todos os caminhos para ela:
e, quando pretende oferecer um espaco de mediacdo, é para melhor reforcar privilégios e dominagéo;
trata-se, portanto, de erradicar espacos de linguagem e de ndo deixar outro recurso sendo a violéncia
como meio de defesa e de combate a violéncia” (CHERKI, 2022, pp. 264-265).

¢ “Genocidio/ecocidio/epistemicidio sdo elos inseparaveis da férrea cadeia que marca historicamente
o principio da mineracdo moderno-colonial; forma histérica que tem seu inicio em Potosi. O
Principio Potosi é a devastacdo como principio. Mas nio é sé devastacdo. £ um principio
colonizador” (ARAOZ, 2020, p. 133).
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Antes de continuarmos, podemos ainda questionar: ndo seria relevante,
portanto, tomando como base o pensamento de Nietzsche, refletirmos a respeito
do papel econdmico e sociocultural do negro e do indigena na sociedade
contemporanea brasileira? E possivel aproximd-lo de Frantz Fanon, eminente
defensor do processo revoluciondrio de descolonizacdo? Por ora, deixemos que o
proprio texto de Nietzsche ressoe para que se leve a bom termo a apropriacdo do
ponto de convergéncia entre os dois pensadores, a saber, a criacdo de uma nova
humanidade:

Essa hipdtese sobre a origem da ma consciéncia pressupde, em primeiro
lugar, que a mudanca ndo tenha sido gradual nem voluntaria, e que ndo
tenha representado um crescimento organico no interior de novas
condicOes, mas uma ruptura, um salto, uma coercdo, uma fatalidade
inevitavel, contra a qual ndo havia luta e nem sequer ressentimento. Em
segundo lugar, que a inser¢do de uma popula¢do sem normas e sem freios
numa forma estavel, assim como tivera inicio com um ato de violéncia, foi
levada a termo somente com atos de violéncia — que o mais antigo
“Estado”, em consequéncia, apareceu como uma terrivel tirania, uma
maquinaria esmagadora e implacavel, e assim prosseguiu seu trabalho,
até que tal matéria-prima humana e semi-animal ficou ndo sé amassada
e maledvel, mas também dotada de uma forma. Utilizei a palavra
“Estado” esta claro a que me refiro — algum bando de bestas louras, uma
raca de conquistadores e senhores, que, organizada guerreiramente e com
forca para organizar, sem hesitacdo lanca suas garras terriveis sobre uma
populagdo talvez imensamente superior em nimero, mas ainda informe e
nomade. Deste modo comeca a existir o “Estado” na terra: penso haver-se
acabado aquele sentimentalismo que o fazia comecar com um “contrato”.
(GM1117)

2.2. Ressentimento e odio

Como vemos, a hipétese nietzschiana a propodsito da origem da ma
consciéncia pressupde, em primeiro lugar, que a mudanga na natureza dos povos
origindrios, isto é, a destruicdo de um estado natural livre de ressentimento, é
produto de uma violéncia brutal e desmedida. Pois, a industrializacdo do aparato
de guerra impds ndo apenas a violacdo dos deuses da religido autéctone, mas
também infligiu uma imagem desumanizada aqueles que se encontravam livres,
no seio da natureza e de sua cultura. De fato, para Nietzsche, o ressentimento é
préprio da natureza da civilizacdo da besta loura, da raga de conquistadores e de seus
valores fundamentados numa pretensa superioridade militar, racial, religiosa,
material e técnico-cultural da civilizacdo europeia. Em segundo lugar, se
seguirmos Nietzsche, é o homem branco cristdo, com sua razdo de Estado, que
protagonizou a desumanizacdo do outro, qualificando-o de primitivo, sem
capacidade intelectiva e preso a instintos selvagens.

Ndo é, portanto, de admirar que Fanon (2020, p. 52) diagnostique a
necessidade de “desalienacdo dos negros”, o que, grosso modo, representa a
conscientizacdo a propdsito da submissdo violenta de sua natureza inessencial a
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uma imagem forjada pelos interesses da politica, da cultura e da ideologia do
homem branco: “Sim, do negro se exige que seja um bom negro; posto isso, o resto
vem por si s6. Fazé-lo falar petit-negre é acorrentd-lo a sua imagem, enredd-lo,
aprisiona-lo, vitima eterna de uma esséncia, de uma aparéncia pela qual ele néo é
responsavel” (FANON, 2020, p. 49). A critica de Fanon (2020, p. 46), portanto, é
dirigida tanto aos mistificados quanto aos mistificadores; ambos devem ser alvos da
desalienacdo que o pensador se propde exercer.

Atento ao diagnéstico tragcado por Fanon, é necessario reconhecer que h3,
na violéncia da maquina colonial, uma divisdo racial da culpa, da qual é extraida a
menos-valia do colonizado’. Vejamos como a questdo da criacdo de um valor
correspondente ao que seria o humano abre espaco ndo apenas para O
ressentimento, mas também para o édio racial que o préprio negro sentird por si
mesmo: a nhegrofobia, expressao maior de sua menos-valia. Para Fanon (2020, p.
117), a estratégia de dominagdo colonizadora imputa culpa ao colonizado negro e
redime o branco de sua responsabilidade na construcdo da inferioridade racial do
colonizado: “Incapaz de lidar com todas as reivindica¢des, o branco se exime das
suas responsabilidades. Chamo esse processo de divisdo racial da culpa”.

Isso quer dizer que a psicologia do negro, suas fantasias, seus sonhos e suas
imaginac¢des articulam-se na formacdo do desejo de ser branco. Por sua vez, tal
desejo carrega, em seu bojo, seu pertencimento a uma sociedade cuja estrutura
garante sua menos-valia. “Se ele se encontra a tal ponto imerso no desejo de ser
branco, é porque vive em uma sociedade que torna possivel seu complexo de
inferioridade, uma sociedade que extrai sua consisténcia da preservacdo desse
complexo, uma sociedade que afirma a superioridade de uma raga” (FANON, 2020,
p. 114).

A partir desses termos, podemos reconhecer como Fanon aborda e
desvenda criticamente o mecanismo pelo qual o ressentimento e o ddio a si
mesmo criam a menos-valia do negro, da qual ele ainda ndo se libertou. Ao
contrario, o que se vé é a extorsdo do valor humano do colonizado. Por fim, a
discriminacdo estabelece-se como inferiorizacdo: “Em outras palavras”, esclarece
Fanon (2020, p. 112):

comeco a sofrer por ndo ser um branco na medida em que o homem
branco me impde uma discriminacdo, faz de mim um colonizado,
extorque de mim todo o valor, toda a originalidade [...]. Pela producdo da

7“A histéria da mineracdo no mundo todo, mas em particular em nossa Ameérica, é uma histéria de
massacres; de territérios, trabalhadores e povos imolados sacrificialmente no altar do progresso. O
progresso mineiro foi o progresso das ‘artes da guerra’; foi também o progresso do colonialismo; sua
expansdo e globalizagdo. Primeira inddstria global, a minera¢do moderna impulsionou, a sangue e
fogo, a ocidentalizacdo do mundo; e segue fazendo-o, enfurecendo-se especialmente contra as
populacbes inferiorizadas. Ao longo de sua histéria de mais de quinhentos anos, a mineracdo
moderna desencadeou guerras, promoveu golpes de Estado, magnicidios e fratricidios; elegeu
governos e os depds; criou um mundo em estado permanente de guerra..” (ARAOZ, 2020, pp.
256-257).
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mais-valia inerente ao regime econdmico colonial se institui também a
producdo da menos-valia do negro que se instala em seu corpo como o
valor a mercadoria: [0 homem branco] diz que eu parasito o mundo, que
preciso o quanto antes acertar o passo com o mundo branco, “que somos
bestas brutas; [.] que somos esterco ambulante hediondamente
promissor de canas tenras e algoddo sedoso [...] que ndo temos nada a
fazer no mundo”.

Consideracdes Finais

Ha de se reconhecer, portanto, a necessidade de analise a respeito de quais
elementos do pensamento de Nietzsche podem exercer um efeito esclarecedor e
propulsor do arcabouco tedrico da concepcdo descolonialista de Frantz Fanon.
Indubitavelmente, a tematizacdo de conceitos nietzschianos inerentes a politica e
a psicologia do homem domesticado e de seu ressentimento abre espac¢o para uma
analise proficua que desvela um universo de questdes comuns, que ndo apenas
aproxima os dois pensadores, mas também serve de fundamento para a avaliacdo
do efeito contempordneo de ambos. E, pois, nesse quadro que é possivel
empreender uma andlise do contexto sociocultural nacional e contemporaneo, no
qual é necessdrio perguntar: o que representa o humanismo para a sociedade
brasileira, para sua histéria e para sua contemporaneidade? Qual o papel que a
populacdo negra e indigena brasileira deve ocupar na formagdo de uma concepg¢éo
de humanidade cuja dignidade ndo pode ser mais negada?

Em outras palavras, o objetivo de nossa andlise é nada menos do que
demonstrar que tais reflexdes ndo tém como finalidade apenas uma avaliacdo de
uma eventual recep¢do do pensamento de Friedrich Nietzsche na obra de Frantz
Fanon. Muito mais, é também possivel tracar um caminho de retorno critico a
Nietzsche, na medida em que é necessario pensar a obra do fildsofo a partir de
uma perspectiva fanonista®. Tanto assim que conceitos como raca, ressentimento,
domesticacdo, escraviddo, aristocracia, violéncia e guerra, entre outros, fazem
também da obra de Fanon uma matéria particular para esclarecermos a dimenséao
que o espirito livre e a vontade de poténcia de Nietzsche podem encontrar na
empreitada de destrui¢do — e por que ndo de transvaloracdo — do projeto
colonialista, de sua histdria e cultura.

Olhar para Nietzsche por meio de uma perspectiva fanoniana determina o
ambito e o espectro do poder e, certamente, do limite de seu pensamento politico,

8 Donovan Miyasaki traca uma importante oposicdo entre o aristocracismo radical de Nietzsche e o
materialismo histdrico de Fanon, o que o leva a concluir: “[...] contra a visdo de Nietzsche, a Unica
forma de acabar com a psicologia do ressentimento é por meio da aboli¢do, e ndo da radicalizacdo da
aristocracia” ou “Os senhores nietzschianos, assim como os colonizadores de Fanon, sdo
psicologicamente escravos.” (MIYASAKI, D. “Nietzsche e Fanon: sobre a politica do cultivo da raca e
classe como castas.” In: Revista Estudos Nietzsche Vol. 15. Vitéria/Rio de Janeiro, 2024, p. 20; 26.

Disponivel em: https://periodicos.ufes.br/estudosnietzsche/article/view/47897/33202 Acesso em: 11 de
julho de 2025).
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bem como de sua filosofia humanistica. A luz de tais consideracdes, cremos ser
possivel avaliar os efeitos e desafios histéricos que a colonizacdo impde aqueles
que reconhecem a necessidade de destruicdo e desmistificacdo da imagem
apolinea mumificada do homem colonizado, com vistas a cria¢do de uma nova
humanidade.

Nesse sentido, reconhecemos no pensamento de Nietzsche o poder
iconoclasta dionisiaco, cuja acdo desmascara e reconhece como sintoma de
estagnacdo e decadéncia a mascara apolinea da civilizagdo europeia. A fdria
dionisiaca expressa o impeto afirmativo da vida e do poder humano. Sua violéncia
pulsional permite ultrapassar ndo apenas as barreiras sociais, morais e culturais
dos desejos e seus excessos, mas também os limites impostos a todos os
renegados sociais. E nesse sentido que Nietzsche estabelece um critério de
valoracdo da personalidade e uma moral de distingdo proprios de sua concepcao
aristocratica da humanidade (SIMMEL, 2010, p. 207) A respeito disso, Fanon
(2021c, p. 131) reconhece uma afirmacdo irrestrita desse impeto humanitario no
uso da violéncia®, no processo de descolonizacdo: “A guerra de libertacdo nao é
uma reivindicacdo de reformas, mas o esforco grandioso de um povo que foi
mumificado para reencontrar o seu génio, para retomar as rédeas de sua histéria e
se estabelecer como soberano”. Dessa luta emanam novas significacdes, o
impensdvel (FANON, 2021c, p. 175), um novo ritmo da histéria (FANON, 2021b, p. 74),
como expressdo maior do humano, da forca febril e do delirio dionisiacos (FANON,
2021b, p. 84 e 93) de reformulacdo e de transvaloracdo, que o proprio nome
Dionisio, aquele que nasceu duas vezes, traz das trevas a luz:

Esse segundo nascimento é condicionado por uma luta sem trégua contra
todas as forcas de retrocesso e decadéncia. Exige a destruicdo do regime
colonial e, através dele e de maneira inseparavel, a liquidacdo de todas as
amarras do passado, de todos os germes de delinquéncia e serviddo que
vém minando a sociedade argelina ha séculos (FANON, 2021b, p. 61).

Efetivamente, como se V€, tomamos como pressuposto tedrico de nossos
dois pensadores a exigéncia de criagdo de um novo humanismo que conduz a uma
nova humanidade, a uma nova consciéncia do valor e da dignidade humana. De tal
forma, é possivel também avaliar em que medida a sociedade contemporanea
brasileira, em seu momento politico atual — de retrocesso em relacdo a conquistas
sociais recentes e de acdo de um projeto reconhecido como meramente
progressista — sera capaz de avaliar suas raizes histdricas coloniais e de se
posicionar ante os desafios que a politica neoliberal e neocolonial contemporanea
apresenta a grupos minoritarios e aos povos originarios de nosso pais.

Se reconhecemos em Nietzsche o forte pathos psicolégico — que o leva a
diagnosticar o ressentimento e o instinto de rebanho como devoradores de

? “O novo humanismo ndo encampa violéncia essencial porque faz parte da resisténcia anticolonial.
A violéncia ndo é um fim em si.” (NOGUERA in: FANON, 2021, p. 9).
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homens livres, de sua alma, de seu corpo e de suas culturas pagds — e em Frantz
Fanon aquele que desvela o negro em sua menos-valia psicoldgica como “escravo de
sua inferioridade” e o branco como “escravo de sua superioridade” — ambos
comportamentos diagnosticados pelo psiquiatra martinicano (2020, p. 74) como
comportamentos de “uma linha mestra neurdtica” —, constitui justificativa
plausivel a necessidade de analise do fundamento humanistico dessas obras; pois
nelas ha de ser reconhecida uma ampla e profunda andlise histérica, psicologica e
filoséfica da destruicdo de civilizagdes ndo europeias.

Para além dessa analise, reconhecemos ainda, nas obras de nossos
pensadores, um material essencial a reflexdo critica sobre a histéria da conquista e
0 posterior encobrimento sofrido pelos povos colonizados. Tanto Nietzsche
quanto Fanon refletem a propdsito do impasse histérico da civilizagdo europeia,
retirando de sua décadence consequéncias irrefutdveis para a necessidade de
criacdo de um novo humanismo (FANON, 2021c, p. 190), de dimensdo universal
(FANON, 2021c, p. 178)™.

Chegamos, assim, a um ponto crucial. Frantz Fanon (2021c, p. 46) nos
indica a existéncia de uma psicologia desumana que embrutece e patologiza um
modo de vida condizente com a psicologia humana. O humanismo de Nietzsche
impode a necessidade de transvalorar valores da histéria, da cultura e da moral
europeia, a fim de que seja possivel o reconhecimento do fundamento da natureza
humana, de seus costumes e de sua psicologia, seja ele empreendido por meio da
imersdo na cultura, na histéria e na moral dos mais diferentes povos:

— Esta é uma sabedoria ja bastante repisada, sem davida, mas que
permanece robusta e substancial como sempre: assim como a de que,
para entender a histdria, deve-se procurar os residuos vivos das épocas
histéricas — de que se deve, como fez o patriarca Herddoto, viajar pelas
nagdes — que sdo apenas estagios culturais mais antigos que se fixaram,
em que podemos nos situar —, sobretudo entre os povos denominados
selvagens ou semisselvagens, ali onde o ser humano despiu ou ainda néo
vestiu a roupagem da Europa (HH II 223).

Por fim, ambos os pensadores lancam em suas reflexdes, a respeito dos
dramas da histéria da humanidade, da violéncia que determina as relacoes
humanas, um desafio as ciéncias ditas humanas, qual seja: pensar a humanidade
para além de um ideal que leve a uma pretensa hierarquizacdo dos povos. Como
pensadores contempordneos, ambos lancam mdo de andlises psiquicas das
patologias de nossos tempos oriundas da histéria e da cultura, considerando a
natureza humana para além da criacdo de ideais que, em outras palavras,
pudessem vir a ser mais uma forma de dominacdo de uma nac¢do ou de uma

0“0 pan-africanismo anti-imperialista de Frantz Fanon, no entanto, foi pautado por um
internacionalismo ndo racialista que expandia a no¢do de solidariedade a todos os povos submetidos
ao jogo colonial-imperialista.” (FAUSTINO, 2021b, p. 18).
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cultura por outra'. Em ambos, reconhecemos um fim: que a humanidade possa
reconhecer sua dignidade ndo numa esfera mdgica ou metafisica, mas em sua
natureza terrestre. Fanon (2020, p. 52) nos dira: “Existe um drama naquilo que se
convencionou chamar de ciéncias humanas. Deve-se postular uma realidade
humana padrdo e descrever suas modalidades psiquicas, considerando apenas
suas imperfeicoes, ou serd que ndo se deve buscar incansavelmente uma
compreensdo concreta e sempre nova do homems”,

Em vista disso, podemos afirmar que hd, para a cultura europeia, uma
humanidade rebaixada, cuja Unica salvacdo filoséfica e religiosa é a promessa de
ascender ao além por meio da civilizacdo europeia. Se essa tradicdo filoséfica
europeia encontrou no pensamento metafisico a possibilidade de ascensdo, de
transcendéncia da imagem errante do corpo a uma ideia de normatividade
perfeita e universal, capaz de controlar a pluralidade e a transitoriedade dos corpos
terrestres, a filosofia e o pensamento criticos de Nietzsche e de Fanon visam
libertar-nos do jugo desse ideal metafisico — que, em religido, se nomeia
cristianismo — bem como do dominio dos valores do homem europeu cristdo
sobre a natureza e dignidade humana. Eis ai a barbarie suprema da cultura
europeia contemporanea, pois “quando ndo ha mais o ‘minimamente humano),
ndo ha cultura”, enfatiza Fanon (2020, p. 196).

Digamos, uma vez mais, no pensamento fanoniano (2020, p. 103), hd de se
reconhecer um impeto revolucionario-libertatério semelhante ao de Nietzsche:
“restituir o homem ao seu devido lugar”. Afinal, se seguirmos seu diagnéstico
filosofico e psicanalitico, a colonizacdo e o terrorismo de Estado aprisionam o
negro e o humano colonizado em uma escala de valores e em padrdes culturais
racistas, que se apresentam pretensamente como o valor supremo da humanidade,
capaz de reabilita-los: “todas as formas de exploracdo se parecem. Todas afirmam
sua necessidade com base em algum decreto de ordem biblica” (FANON, 2020, p.
103). “A inferiorizacdo é o correlato nativo da superiorizacdo europeia.” (FANON,
2020, p. 107).

Com essa perspectiva, desalienar ou transvalorar significa, portanto,
destruir os moldes e chancelas da filosofia e da religido europeias, que recobrem e
destroem a cultura e a humanidade do negro e do colonizado, ou seja, dos
condenados da terra. Desse modo, digamos uma vez mais, os valores oriundos da
forja europeia sujeitam esses homens, condenados a inferiorizac¢do, a uma
hierarquia racial e social, da qual a iinica saida é uma va tentativa de ascensdo, isto
é, uma sujei¢do e um jugo que os desumanizam:

! Vide: KHALFA, 2021, p. 50: “Mais uma vez, a ideologia de uma patologia mental e de um carater
naturalmente ligados a uma raga, por mais espontanea que tivesse parecido, ndo passava de um
dispositivo destinado a mascarar essa contradi¢do. Sob a capa da ciéncia, a naturalizacdo da doenca
mental com base racial significava, na realidade, transformar em norma natural certa estrutura
cultural importada da Europa.”
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De modo algum deve a minha cor ser experimentada como uma tara. A
partir do momento em que o negro aceita a clivagem imposta pelo
europe, ele ndo tem mais trégua, e, “em vista disso, ndo é compreensivel
que tente ascender até o branco? Ascender na gama das cores as quais o
branco atribui uma espécie de hierarquia?” (FANON, 2020, p. 95).

Como ndo pensar assim nas palavras de Nietzsche (ZA Prélogo III), pronunciadas
por meio da mascara de Zaratustra: “Eu vos imploro, irmdos, permanecei fiéis a
terra e nao acrediteis nos que vos falam de esperancas supraterrenas! Sdo
envenenadores, saibam eles ou ndo”.
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