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RESUMO

A presente tese tem como intuito oferecer uma possibilidade de construcdo de sentido
existencial na pos-Modernidade a partir dos conceitos de Nietzsche e Kierkegaard,
respectivamente, eterno retorno e amor fati, repeticdo e agape. Com a perspectiva de leitura
do evento da morte de Deus como fim da metafisica, enquanto um sistema da realidade,
associado a caracterizacdo da época pds-moderna com o fim dos metanarrativas, chega-se ao
problema do niilismo na contemporaneidade. Ele € lido como a situacdo de Sisifo transposta
para 0 nosso tempo, ou seja, a repeticdo mecanica de agdes sem sentido, transformando a vida
em grande habito rotineiro. A proposta de solugdo da problematica se da com as categorias de
eterno retorno e repeticdo, as quais apresentam uma maneira distinta de enxergar e de
experimentar a existéncia temporal. A elas associam-se 0s conceitos de amor fati e agape,
como critérios de acdo para o alcance de uma existéncia prenhe de sentido. Embora sejam
conceitos advindos de lugares de fala distintos e, por isso, apresentarem suas discordancias, é
no didlogo entre eles que se chegara a uma frutifera perspectiva de significacdo existencial na
p6s-Modernidade e que se levara a uma linha de pensamento sobre a religido na pos-
Modernidade.

Palavras-chave: Eterno retorno. Amor fati. Repeticio. Agape. Niilismo. Religido. Pos-
Modernidade.



ABSTRACT

The aim of the present thesis is to offer a possibility of existential meaning
construction in post-modernity from Nietzsche and Kierkegaard’s concepts, respectively,
eternal return and amor fati, repetition and agape. With the reading perspective of the death of
God event as the end of metaphysics, as a reality system, associated with a characterization of
the post-modernity as the end of the metanarratives, one comes to the problem of nihilism in
contemporaneity. It is the Sisyphus’s situation transposed to our period, that is, the
mechanical repetition of meaningless actions, converting the life in great routine habit. The
solution proposal comes from the categories of eternal return and repetition, which present a
distinct way of perceiving and experiencing the temporal existence. The concepts of amor fati
and agape are associated to those categories as means to a meaningfully existence. Although
these concepts come from distinct backgrounds and so have discordances, it is in a dialogue
between them that a fruitful perspective of existential meaning in the post-modernity and a
thought about religion in the post-modernity is possible.

Keywords: Eternal return. Amor fati. Repetition. Agape. Nihilism. Religion. Post-modernity.
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1 INTRODUCAO

Lidamos nessa tese com a problematica do sentido existencial. Considerando a questao
do sentido algo inerente a condicdo humana, como meio de garantir a perpetuacdo da vida,
procura-se evidenciar como ela se apresenta na pds-Modernidade e, por conseguinte, a
persisténcia da abordagem filosofica na solugdo do problema. De uma maneira geral, a
tradicdo filosofica sempre se ocupou dele, do sistema platonico ao hegeliano, o intuito de
compreender o0 mundo e a nossa existéncia no mundo, para se chegar a um ideal de acéo,
esteve presente. A questdo, porém, se complica quando se considera a nossa época. Em seu
estudo sobre a pds-Modernidade (A condi¢do pés-moderna, 1979), Jean-Francois Lyotard
(1924-1998) defende que a condi¢do na qual vivemos inviabiliza discursos unificantes, que
pretendem ser uma verdade universal. Nesse sentido, os grandes sistemas filosoficos, como
discursos organizados que constituem um todo, ndo sdo mais plausiveis. Sobre isso, o filésofo
Saren Kierkegaard, em sua critica ao pensamento especulativo, ja apontava para o fato de que
0 sistema logico ndo € capaz de abarcar a existéncia, na medida em que pelo objetivismo ele
se distancia da existéncia. Em resumo, o filésofo argumenta que a vida ndo cabe em um
sistema, porque ela ndo segue a légica, a extrapola.

No século XIX, Kierkegaard ja tecia embates com o sistema filosofico, em especial
com o hegeliano, ao constatar que existem questdes as quais ndo se responde objetivamente.
Também Friedrich Nietzsche constatou que um sistema da realidade instaura a cientificidade

na vida, fazendo com que se perca outras caracteristicas singulares da existéncia.

Em um sistema légico ndo se pode acolher nada que tenha relacdo com a
existéncia, ou que ndo seja indiferente a existéncia. A infinita superioridade
gue o ldgico, por ser objetivo, tem sobre todo pensamento é de novo limitada
pelo fato de que, visto subjetivamente, ele é uma hipdtese, justamente
porque no sentido da realidade efetiva ele é indiferente a existéncia. (PE I, p.
115).

E a ciéncia mesma, a nossa ciéncia — sim o que significa em geral, encarada
como sintoma de vida, toda a ciéncia? Para que, pior ainda, de onde — toda a
ciéncia? Como? E a cientificidade talvez apenas um temor e uma escapatoria
ante o pessimismo? Uma sutil legitima defesa contra — a verdade? E,
moralmente falando, algo como covardia e falsidade? E, amoralmente, uma
astucia? [...] O que consegui entdo aprender, algo terrivel e perigoso [...] um
novo problema: hoje eu diria que foi o problema da ciéncia mesma — a
ciéncia entendida pela primeira vez como problematica, como questionavel.
(GTINT, 1e2).

Na pos-Modernidade, a questdo se torna mais complicada na medida em que se

multiplicam os meios de entendimento da existéncia. Na corrosdo interna dos principios



13

modernos, da razdo, objetividade e cientificidade, e com a cada vez maior diversificacdo de
modos de vida, pretender pensar a partir de um esquema totalizante é dissonante.

Apoiando-se em Jean-Frangois Lyotard (2000), considerar-se-a a pés-Modernidade
enquanto uma nova condicdo de existéncial, essencialmente caracterizada pela
impossibilidade de metadiscursos unificantes, de pretensdes universais. O autor ressalta que
as grandes narrativas, de carater universalizante, que sustentavam a sociedade perderam o seu
poder unificador. Nem mais as grandes narrativas da religido podiam ser aceitas, pelo seu
descrédito com avanco cientifico-tecnologico, nem as grandes narrativas modernas, baseadas
na verdade racional da ciéncia verificavel, cujas falhas foram evidenciadas nas primeiras
décadas do século XX. No fim da época moderna se torna insustentavel o racionalismo
cientificista, do mesmo modo que ja havia se tornado insustentavel a concepcdo da religido
enquanto sistema metafisico. Isso significa que ndo é mais possivel conceber a realidade
através de um discurso unificador e objetivo, seja ele religioso ou cientifico, como um sistema
que engloba e explica toda a realidade. Deste modo, Lyotard ressalta que a cultura
contemporanea é fundamentalmente marcada pela pluralidade de narrativas.

A consideracdo da condicdo pés-moderna para 0 pensamento sobre a producdo de
sentido identifica-se com o que Nietzsche denomina niilismo. Como categoria abrangente, o
pensamento sobre o niilismo pode ser identificado ao longo da tradicdo filoséfica enquanto
pensando obstinado pelo nada, no entanto, surge como problema filosofico no final da
Modernidade. No gue concerne a compreensdo nhietzschiana, o niilismo diz sobre a condicédo
de existéncia na qual a vida carece de sentido. O fil6sofo, em tom profético, identifica em seu
tempo os primeiros sintomas do fendmeno e vislumbra sua persisténcia em tempos vindouros.
Também Kierkegaard enxerga no movimento do idealismo alemdo uma tendéncia a
nadificacdo existencial a qual encaminha para o niilismo. Relacionando o niilismo de
Nietzsche com a pds-Modernidade, de acordo com o entendimento de Lyotard, orienta-se para
a compreensdo de que a predomindncia do pensamento especulativo na Modernidade
descredibilizou as narrativas religiosas, culminando no evento da morte de Deus, porém, por
outro lado, introduziu a autoridade da razdo, resultando nos esquemas filosoficos totalizantes.
Contudo, como Kierkegaard apontava, para se responder as questBes existenciais, tais
esquemas sao falhos, pois a vida ndo segue a necessidade da logica. Por este motivo, o inicio

do século XX viu ruir o projeto moderno. A razdo, a cientificidade e a tecnologia ndo nos

! Ressalta-se aqui a escolha do titulo. O fato de o livro ser A condigdo p6s-moderna, e ndo apenas “O
p6s-moderno” ou “A pds-modernidade” evidencia que o cenario contemporaneo ¢ caracterizado por
uma nova situacgao existencial.
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levaram necessariamente a melhores condigdes de vida, ndo responderam as indagagdes sobre
a validade da existéncia, ndo significaram progresso ou evolucdo. Na verdade, colocaram-nos
em uma situacdo na qual se torna inconsistente basear a vida nos ideais modernos, assim
como na significacdo religiosa anterior, ja que por eles foi desacreditada. O niilismo € a
condig&o de sensacdo de desamparo, de auséncia de significacéo existencial.

Soma-se a faléncia do projeto moderno a multiplicacdo dos modos de existéncia.
Estamos, cada vez mais, nos deparando com a pluralidade, de religides, culturas, géneros, etc.,
0 que implica na inviabilizacdo dos grandes sistemas existenciais, universalistas e totalizantes.
E certo que eles tinham sua significancia uma vez que davam uma explicagio para a vida,
possibilitando que o individuo se entendesse na realidade e nela agisse. Por isso, a sua
inviabilizacdo acentua ainda mais o sentimento de nadificacdo da existéncia, pois nao se pode
voltar & anterior estruturacio religiosa que guiava a totalidade da vida dos individuos. E
necessario, assim, para se transpor o niilismo, pensar a constru¢do de um sentido que nédo
cristalize a existéncia, que dé significado sem anular o outro, as diferenciacdes, a pluralidade.

Deve-se considerar primeiro o porqué da persisténcia do tema, por que é necessario
um sentido existencial, ou por que o tema ¢ ainda filosoficamente relevante? Com a crescente
dos ditos agnoésticos ou ateus, pode-se se enganar sobre o fato de que é possivel viver sem a
crenga em qualquer sentido. No entanto, ha que se considerar que enquanto seres humanos
somos conscientes com relagdo a nossa condi¢do de finitude. Percebemos a passagem
temporal e estamos cientes do findar da vida com a morte. E mesmo que muitos ndo parem
para pensar profundamente em tais questdes, se realmente ndo precisamos de um significado
para nossas acdes, simplesmente nos deixariamos diluir na corrente do devir. O que faz com
que um individuo levante da cama todos os dias e encare a realidade sabendo do inevitavel
fim? Ha ai um sentido! Pode ser que se coloque o foco no trabalho, na familia, no desfrute dos
momentos de prazer, seja qual for, ha ai um sentido.

Mas, se em toda vida ha um sentido, se em toda acéo, em todo levantar matinal ha um
sentido, qual a relevancia de a filosofia se ocupar com tal questdo? Se no final todo ser
humano se move e continua vivendo, parece que a questdo é subjetiva demais para ser
perscrutada. Como se falou, anteriormente a p6s-Modernidade, a fonte de sentido estava
fundada numa crenga universal, a vida geral se baseava em um esquema que organizava a
totalidade da existéncia. Antes do fenbmeno da secularizacdo, a religido, a concepgdo do
mundo segundo a religido, era o que organizava a sociedade e também a vida dos individuos,

fornecia as bases para o entendimento do ser humano no mundo. Com a secularizagdo, com o
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descrédito das narrativas religiosas, ou com o evento da morte de Deus, a religido perde esse
espaco organizacional e o individuo se torna responsavel por si, por como conduziré sua vida
e onde colocara a gravidade de sua existéncia. Deste modo, a questdo se torna sim, em certa
medida, subjetiva. No entanto, isso ndo significa que o problema esteja solucionado. E
possivel guiar a vida com base no aperfeicoamento profissional, no sucesso econémico, na
formacdo e dedicacdo a familia, no desfrute do prazer, ou em uma relagdo, de todo modo,
enguanto elementos da finitude podem se esgotar. Que a relacdo mude, que o prazer se acabe,
que se perca 0 emprego, que 0 sucesso econdémico ndo venha, que a familia ndo se torne
aquilo com o que se sonhou, tudo isso pode ocorrer, €, entdo, se esta de novo parado, farto,
decepcionado com a vida. Ou mesmo que tudo se realize, ndo vem o questionamento “e
agora?”’, qual o novo objetivo que se deve seguir para que a vida ndo caia no tédio, no
iNs0ss0?

A vida se da, continua, com base em um sentido que se estabelece. Mas nem todo
sentido retira o ser humano do niilismo. Pode, ao contrério, até intensificar a prostracéo diante
da vida. Surge, entdo, a necessidade de um pensamento filoséfico sobre o sentido. Ele ndo se
da, como se evidenciou, com vistas ao estabelecimento de um sentido forte, cristalizado,
universal e totalizante, deve respeitar as particularidades individuais, nas novas condicdes de
existéncia e guiar-se para o subjetivo.

No que concerne a producdo de sentido para a existéncia, como se falou, a religido
visa cumprir tal papel, o de produzir uma significacdo que dé ao individuo coragem frente as
incertezas da realidade finita, “a religido trata sempre da busca de um sentido para a
existéncia.” (SOUSA, 2015, p. 30). Especificamente no Cristianismo concebeu-se a realidade
como esse sistema que a procura significar a partir de uma suposta ordem racional do mundo
terreno dada pela perfei¢do e imutabilidade do Aléem. Desmontado o edificio metafisico com a
morte de Deus, ndo significa que a religido perde seu espaco enquanto produtora de sentido,
mas que é necessario que se repense seus contelldos nesse novo quadro pés-moderno, no qual
nos inserimos, de modo a superar o niilismo. Uma vez que a metafisica, enquanto sistema da
realidade, foi posta em xeque, a religiosidade na pds-Modernidade deve repensar seu espago
na vida do individuo enquanto meio de significacdo da existéncia. Isto €, quando a metafisica
sistémica, objetiva, mostra-se pouco eficaz no intuito de fundamentar a existéncia, uma vez
que esta ndo cabe em contornos pré-estabelecidos, a religido deve apresentar-se ndo mais
como um esgquema que pretende englobar a totalidade da realidade e nela tudo explicar, mas

sim enquanto construcdo existencial simbdlica.
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A queda dos interditos filosoficos contra a religido [...] coincide com a
dissolucdo dos grandes sistemas que acompanharam o desenvolvimento da
ciéncia, da técnica e da organizacdo social modernas; e, portanto, com o
desaparecimento de qualquer fundacionalismo [...] pode ser que a nova
vitalidade da religido dependa justamente do fato de a filosofia e o
pensamento critico em geral, por terem abandonado a propria nocdo de
fundamento, ja ndo conseguirem fornecer a existéncia aquele sentido que se
busca, por conseguinte, na religido. (VATTIMO, 2000, p. 93).

Assim, com relacdo ao campo da filosofia da religido, o estudo se dirige para uma
reflexdo sobre conceitos normativos. Nesse sentido, cabe-nos pensar sobre como a religido,
ou as religibes podem se estruturar no atual contexto, como seus dogmas respondem as
questdes de uma época pds-moderna, de pluralismos, globalizacdo e multiplicidades. Ao se
caracterizar a p6s-Modernidade enquanto época da dissolucdo das grandes narrativas
universalizantes, percebemos uma certa incompatibilidade deste cenéario com as religiées que
procuram explicar toda a realidade através de um sistema. A sociedade atual é multifacetada e
descentralizada, ndo é plausivel, por isto, que a religido continue se ancorando nesta ideia de
um modelo correto e verdadeiro do qual a realidade deve ser espelho. Posi¢cOes deste tipo
excluem o diferente, geram intolerancia e desencadeiam violéncia.

Comumente associa-se religido a um conjunto de dogmas que rege a vida pratica dos
individuos, e principalmente no mundo ocidental cristdo, ela se tornou sinébnimo de moral.
Contudo, deve-se ir mais além e considerar que a religido procura fundamentar um
significado para a existéncia. O bindmio religido/existéncia é, entdo, o entendimento
fundamental que possibilita o desenvolvimento da tese. Isto porque, com o fim das
metanarrativas, com a morte de Deus, a religido enquanto um sistema da realidade ndo é mais
plausivel na atualidade, mas a religido continua sendo um mecanismo importante para a vida
dos individuos, um meio pelo qual o sujeito encontra sentido na sua existéncia.

Religido enquanto sentido para a existéncia parece responder aos anseios de nosso
tempo. Com o fim dos sistemas universais e com a desvalorizagdo dos valores éticos que
ancoravam a sociedade ocidental, o ser humano vé-se inserido em um contexto niilista. E
aquela situacdo mesma de Sisifo, que, transposta para 0 nosso tempo, todos os dias acorda
pela manh& e cumpre os seus deveres sociais com indiferenga, até que um dia ele se pergunta
“por que?” e tudo passa a carecer de sentido! A religido sistémica era antes um sentido, mas
ela ndo pode mais o ser, como entdo fornecer ao sujeito 0s mecanismos para que ele crie

sentido para sua existéncia? Considera-se, entdo, que Kierkegaard e Nietzsche nos ajudam a
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pensar filosoficamente a questdo do sentido existencial, principalmente no que concerne aos
conceitos de eterno retorno e repeticao.

Friedrich Wilhelm Nietzsche, filésofo alemé&o, nasceu em Rocken, Reino da Prussia,
no ano de 1844 em familia luterana, sendo filho, neto e bisneto de pastores. Em 1849 perde o
pai e passa a viver com sua mée, avo e irmd em Naumburg. Sua formagéo tem como base uma
educacao rigida segundo os principios religiosos luteranos, o que moldou seu comportamento
de rigor nos estudos e autocontrole. Ja na infancia comeca a apresentar os primeiros sinais de
problemas de salde que se intensificariam ao longo de sua vida. Pelo seu alto desempenho
ganha, em 1858, uma bolsa de estudos em Schulpforta, onde aprende grego e latim. Nessa
época surgem seus primeiros questionamentos com relagdo aos ensinamentos cristdos. Em
1864 inicia seus estudos em Teologia e Filologia na Universidade de Bonn, onde conhece
Friedrich Wilhelm Ritschl, professor que o estimula a estudar a tragédia grega e o apresenta a
filosofia de Arthur Schopenhauer. No ano de 1865 se transfere para a Universidade de
Leipzig, onde se forma como fil6logo em 1867.

Aos 25 anos assume a catedra de Filologia Classica na Universidade da Basiléia. Por
volta do ano de 1869 trava conhecimento com Richard Wagner, Burckhardt e Overbeck,
relacdes que influenciardo em seu pensamento e obras, principalmente da época da juventude.
De agosto a outubro de 1870 pede licenca para atuar na Guerra Franco-prussiana como
enfermeiro voluntario, onde, durante a batalha de Worth, inicia suas meditacGes ao que dois
anos depois viria a ser sua primeira obra O nascimento da tragédia. Em 1873 produz alguns
escritos que vieram a compor A filosofia na era tragica dos gregos e Sobre verdade e mentira
no sentido extramoral, publicados postumamente. Entre 1873 e 1876 publica quatro séries
intituladas Consideracfes extemporéaneas: David Strauss, o devoto e o escritor; Das
vantagens e desvantagens da histdria para a vida; Schopenhauer como educador e Wagner
em Bayreuth. Durante os anos de 1875 e 1876 conhece Peter Gast e Paul Rée, que mais tarde,
em 1882, Ihe apresenta Lou Andreas-Salomé. Em 1878 rompe a amizade com Richard
Wagner, devido a discordancias politicas, musicais e de pensamentos. Também nesse periodo
interrompe a leitura de Schopenhauer. O rompimento com essas duas figuras acarretara
mudancas também no contetido de sua filosofia. Ainda em 1878 publica a primeira versdo de
Humano, demasiado humano, sua primeira obra escrita em aforismos, complementado em
1886. Em 1879, devido ao agravamento de seu estado de saude, para o qual nunca houve

diagnostico médico preciso, Nietzsche é levado a abandonar sua catedra.
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A partir de entdo passa a alternar entre localidades e cidades a fim de procurar por
ambientes mais propicios, concentrando-se no norte da Italia e sul da Suiga, esteve em Nice,
Sils-Maria, Veneza, Turim, Génova, entre outros. E nesse momento que Nietzsche se dedica
intensamente a producdo filoséfica. Publica Aurora em 1881 e A gaia ciéncia em 1882,
também em forma aforistica. Esses escritos, de 1878 a 1882, compreendem a fase
intermediaria do pensamento de Nietzsche, neles o fil6sofo comega a delinear seus conceitos
mais significativos, como a morte de Deus, e também inicia a sua critica ao Cristianismo. Em
1882 conhece Lou Salomé, por quem se apaixona, e intensifica relacdo com o psicélogo Paul
Rée. Ainda no mesmo ano rompe-a, assim como com Salomé, que nega seu pedido de
casamento trés vezes levando-o a um profundo sofrimento emocional.

Inicia-se o periodo de maturidade de sua producdo, aqui sua critica ao Cristianismo se
torna mais incisiva e surgem também e melhor especificados seus conceitos capitais, como
vontade de poténcia, eterno retorno, além-do-homem e amor fati. Publica Assim falou
Zaratustra entre 1883 e 1885, Para além do bem e do mal em 1886, A genealogia da moral
em 1887, O caso Wagner em 1888 e O crepUsculo dos idolos em 1889. Durante o ano de
1888 também escreve O anticristo, Nietzsche contra Wagner e Ecce Homo, publicados
postumamente em 1902, 1901 e 1908, respectivamente. No ano de 1889, Nietzsche tem um
colapso mental nas ruas de Turim e vive uma década acamado aos cuidados da irmad. Morre
em Weimar, Reino da Prussia, no ano de 1900.

O conjunto da obra de Nietzsche ao qual temos acesso se compfe dos escritos
mencionados e mais series de fragmentos, cartas e poesias acumulados ao longo de sua vida.
A predominancia do estilo de escrita em aforismos e a série de fragmentos, publicados
inicialmente num volume intitulado A vontade de poder, hoje em dia pouco utilizado devido
ao uso tendencioso dos escritos, e mais recente numa série intitulada Fragmentos Pdstumos e
organizada por ano, leva a um conjunto filoso6fico ndo sisteméatico. Como aponta Jaspers
(2016), diferente dos muitos escritores de seu tempo, Nietzsche néo pretendia estabelecer com
sua obra um sistema filosofico, “ele ndo se transformou no construtor de um todo l6gico de
pensamento.” (p. 2). Vé-se, pelas suas criticas a tradicao filoséfica que a sua ndo associagédo a
um sistema foi intencional. Entendendo a atividade do fil6sofo enquanto educador, que se da
ndo por meio de doutrinas ou imperativos, do modo como até entdo se teve, Nietzsche se
encaminha para a construcdo de um pensamento que pretende atingir a consciéncia do ser
humano e provoca-la. Com seus pensamentos, o filésofo intenta aspirar no individuo a

educacéo de si de modo a alcangar a educagéo integral da humanidade.
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A filosofia de Nietzsche se dirige a tarefa de tornar-se si mesmo, que ocorre no interior
do individuo. O que ndo se d& através de uma mediacdo ldgica, mas em um pensar e agir
“como um atuar sobre si e como um produzir-se” (Ibidem, p. 638). Com isso, o filésofo se
afasta dos grandes sistemas, que inserem, segundo o autor, em demasia, a légica e a
racionalidade na vida. Sua critica & Socrates, a Platdo e ao Cristianismo em muito esta ligada
ao fato de culminarem em um sistema esquematico da realidade, sobre o sistema, ele ressalta
nos Fragmentos postumos: “Sentir o mundo como sistema e esse sistema como o apice da
felicidade: como se revela ai a cabega esquematica!” (FP, 1884, 25(17)). Com isso, opta por
produzir um pensamento fragmentario, na maior parte das vezes constituido em aforismos?,
no intuito de “despertar em nds aquilo que ndo é conquistado apenas por meio de uma
disciplina formal, mas que surge na luta incessante consigo mesmo.” (JASPERS, 2016, p.
640).

Por sua vez, Sgren Aabye Kierkegaard, filosofo dinamarqués, nasce em Copenhague
no ano de 1813, cacula de sete irmaos, em familia abastada e também de confissdo luterana. A
criacdo na tradicdo religiosa, principalmente por influxo de seu pai, Michael Pedersen
Kierkegaard, homem extremamente religioso, inteligente e melancélico®, contribui para o
desenvolvimento da personalidade de seu filho. Em 1821 entra para a Escola de Virtude
Civica, onde aprende latim e grego e tem contato com os classicos. Inicia-se seu fascinio pela
filosofia grega, em especial por Sécrates. Nos tempos do colégio, era de poucos amigos e alvo
de chacota dos colegas, porém, era uma crian¢a bastante provocativa. Ainda jovem perde
cinco de seus irmdos, assim como a mae e em 1834 a familia se restringia apenas a ele, seu
irmao, que se tornaria pastor e mais tarde bispo da Igreja Dinamarquesa, e seu pai.

Em 1830 inicia seus estudos em Teologia na Universidade de Copenhague. Desde
entdo, sua vida pautou-se por leituras e escritos, assegurado pela situacdo financeira de seu
pai; “se tornou uma espécie de eterno estudante, lendo bastante e, também, gastando bastante
tempo e dinheiro nos cafés.” (ROOS, 2021, p. 21). Aos 24 anos, em 1837, Kierkegaard
conhece Regina Olsen, com quem esteve por trés anos até firmar o compromisso do noivado.
No entanto, rompe com ela depois de treze meses ao entender que sua atitude foi um erro.
Embora ndo se saiba ao certo os motivos para o rompimento, especula-se que o fildsofo

entendia que sua atividade de escritor inviabilizava sua dedicacdo a familia. O fim do noivado

2 Embora sejam mais frequentes na fase intermedidria, os aforismos j& estavam presentes, de maneira
velada, nos escritos da juventude e ndo sdo abandonados na fase de maturidade.

% “Michael era homem melancélico, inteligente, com uma visdo bastante rigorosa do cristianismo e
dedicado a seus filhos, de modo especial a Seren.” (ROOS, 2021, p. 20).
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causa sofrimento a Regina e também a Sgren. O filésofo parte para Berlim dias depois. Na
cidade, assiste aulas de Schelling e comega a redigir Ou/Ou. Em 1841 finaliza seu doutorado
com a tese O conceito de ironia constantemente referido a Socrates.

Em 1843 publica Ou/Ou, Temor e tremor e A repeticdo, obras pseudénimas as quais
acompanha uma serie de discursos assinados por ele, Dois discursos edificantes, Trés
discursos edificantes e Quatro discursos edificantes. Os efeitos do rompimento com Regina
serdo visiveis nessas obras®, principalmente na Repeti¢cdo, onde hd uma aproximacéo entre 0s
personagens e a prépria vida do escritor. Inclusive, Kierkegaard chega a mudar o final do
livro ao tomar conhecimento do noivado de Regina. Em 1844 publica Migalhas filosoficas e
O conceito de angustia, também com pseudénimos e, da mesma forma, a série de discursos,
Dois discursos edificantes, Trés discursos edificantes e Quatro discursos edificantes. A obra
de 1845, Estadios no caminho da vida, também pseudénima, culmina em uma polémica Peter
Ludvig Mgller, no jornal O corsario, da qual Kierkegaard herdard a ridicularizacdo e o
escarnio por parte da populacdo dinamarquesa. No entanto, entende com isso que deve seguir
com sua atividade de escritor. Assim, publica em 1846 o Pds-escrito conclusivo ndo cientifico
as migalhas filosoficas, em 1847 Discursos edificantes em diversos espiritos e As obras do
amor, assinada por ele, em 1848 Discursos cristdos, também escreve Ponto de vista
explicativo para minha obra como autor, publicado apenas em 1859, em 1849 publica Trés
discursos para a comunhdao de sexta-feira e retoma a pseudomina com A doenca para a morte
e no ano seguinte, 1850, com Prética no Cristianismo.

A obra de Kierkegaard baseia-se em um entendimento de Cristianismo distinto, com
foco no paradoxo. Para ele, a religido cristd é grande fonte de sentido e também um desafio
existencial, tarefa assumida por cada individuo. Por este motivo, empreendeu grande embate
com a Igreja Dinamarquesa, por entender que essa institucionaliza a religido, assim como com
0 pensamento especulativo, que tira a gravidade das questdes fundamentais da existéncia. Em
ambos 0s casos V€ um empobrecimento tanto do potencial do Cristianismo quanto da cultura.
Os constantes conflitos com a Igreja, bem como a intensidade de sua atividade de escritor
culminaram no adoecimento de Kierkegaard. Assim como Nietzsche, é de conhecimento que
o filésofo dinamarqués n&o tinha boa saude e em seus ultimos anos de vida, os embates com a

Igreja 0 exauriram. Em 1855 fica seriamente doente e é internado no hospital, morre em

4 “Regina casou em 1847 com Johan Frederik Schlegel e viveu até 1904. A ruptura causou muito
sofrimento também a Kierkegaard, e muito do que refletiu a partir dessa relacdo acabou em seus
livros [...].” (ROOS, 2021, p. 22-23).
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novembro do mesmo ano. O sepultamento acontece uma semana depois e é realizado pela
Igreja Oficial da Dinamarca.

Como ressaltado, Kierkegaard acreditava que no Cristianismo havia um grande
potencial existencial, um significativo modo de dar sentido a existéncia. Porém, o que ocorre
ndo com a apropriacdo de seus dogmas, do conhecimento passado pela tradigdo, mas em um
processo de tornar-se que se da na tarefa de levar para o @mbito da interioridade os preceitos
cristdos. Por este motivo, o autor descarta uma comunicacdo direta, l6gica, cientifica. E
verdade que para certas questdes a objetividade responde e é até necessario que assim seja,
porém, segundo Kierkegaard, o grande mal-entendido de sua época consistia no fato de terem
inserido a objetividade para falar das questdes da vida, como perddo, amor, persisténcia, etc.
Nas palavras do filésofo, a comunica¢do direta “é uma fraude em relag¢ao a si mesmo [...] uma
fraude com relagdo a um outro ser humano.” (PE I, p. 77). Assim, se ele esta falando sobre a
existéncia e sobre as questBes da existéncia, ndo ha como comunicar um conhecimento
objetivo, mas fazer com que as questdes venham ao leitor, o qual, em sua subjetividade a
desenvolvera. Kierkegaard trabalha, com isso, com a comunicacao indireta, que se da através
da dupla reflexdo, em que primeiro se apropria da ideia exposta, primeira reflexdo, para
depois aplica-la na prépria vida, segunda reflexdo; “de um lado, compreender
intelectualmente uma tarefa existencial e, de outro, vivé-la, torna-la efetiva na propria
existéncia.” (ROOS, 2021, p. 15).

Nietzsche, em particular, € um filésofo bastante estudado, inclusive a nivel nacional. E
isto ndo nos causa espanto se considerarmos como sua obra filoséfica ajuda a interpretar e
responder as questdes de nosso tempo. Por outro lado, Kierkegaard é um autor pouco
estudado no Brasil, com um nimero bem menor de trabalhos dedicados a sua filosofia se
comparado ao anterior e até mesmo com outros autores da mesma época, assim como é menor
as traducdes de sua obra para a lingua portuguesa.

Muito da popularidade de Nietzsche se deve, porém, a uma certa leitura apressada de
sua obra. Pela forma que escreve o autor, sua filosofia com o martelo, leva a muito se dizer
sobre o carater antirreligioso do fildsofo alemé&o. Indo na contraméo desta leitura, procura-se
pensar que a filosofia de Nietzsche corresponde aos eventos da Modernidade no que concerne
a religido, o seu descrédito e o seu fim enquanto metafisica, por isso se afirma que a filosofia
de Nietzsche ndo é ateia, mas um diagnostico de seu tempo em vistas de tempos futuros.
Nesse sentido, a critica ao Cristianismo e o significado da morte de Deus nédo significam a

condenacéo de todo tipo de religido, nem mesmo a condenacéo total do Cristianismo, mas de
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um tipo de Cristianismo. Trazendo em concomitancia a filosofia de Kierkegaard, esse autor
que € e quer ser conhecido como autor religioso, vé-se que sua interpretacdo do Cristianismo
encontra-se de acordo com o cenario p6s morte de Deus. Kierkegaard reinterpreta o
Cristianismo, diferentemente da visdo dogmatica institucional e o caracteriza enquanto algo
que requer acao na vida.

Se existe um nucleo comum das criticas de Nietzsche e Kierkegaard, esse encontra-se
na problematica da metafisica na religido. O filosofo alem&o apresenta uma argumentacao
solida na condenacéo do Cristianismo no que se refere a sua associacdo com a metafisica de
origem platdnica. Tal argumentacdo € explicitada no primeiro ponto deste projeto. Ao término
vé-se que Nietzsche tem razdo e que Sseu pensamento € necessario nesse sentido de
desconstruir um tipo de religiosidade. Por outro lado, serd que o Cristianismo necessariamente
concebe a realidade desta maneira? Apostando em um tipo de Cristianismo desvinculado da
metafisica objetivista, Kierkegaard, pela voz de Johannes Climacus®, repensa a religido crista
justamente naquilo que ele considera ser o seu diferencial, a ideia de paradoxo, que faz do
Cristianismo algo de histdrico e que, portanto, sua tarefa estaria na existéncia e no existir.

E contra um tipo de religido que resume a realidade em um sistema metafisico e joga
para o Além as concepgdes de verdade e perfeicdo que Nietzsche empreende sua critica. Ao
retomar a Grécia pré-socratica como paradigma de existéncia, o filésofo alemdo ressalta a
necessidade de se considerar que a vida é também composta por aquilo que é instintivo,
terreno e corporal e que negar esses aspectos do ser humano é negar a prépria vida, a propria
existéncia. Kierkegaard critica a religido de sua época, que ele identifica como cristandade.
Essa critica, que aparece no Pds-escrito, se consolida justamente no foco moderno da
especulacdo que esquece que o Cristianismo € algo que deve ser vivido. Em outras palavras, o
problema de nossa existéncia € subjetivo, tem a ver com o sentido que produzimos, por isso,
um sistema metafisico da realidade, racional, objetivo e com o foco no Além, s6 pode, ao fim,
levar ao niilismo.

Na obra Migalhas Filosoficas, sob o pseudénimo Johannes Climacus, Kierkegaard
desenvolve a nocdo de paradoxo, como o cerne do Cristianismo. Por ser paradoxo, 0
Cristianismo se funda no histérico, atinge o eterno e pretende, com isso, dar ao individuo uma
felicidade eterna, ou um sentido existencial. Como deve o individuo lidar com o Cristianismo

para chegar a tal? Aqui se insere o problema da objetividade na religido, uma vez que todo

% Nas obras Migalhas Filoséficas e Pés-escrito as Migalhas Filoséficas, nas quais Climacus apresenta,
respectivamente, seu projeto, cristdo, em contraposi¢do ao socratico, e pensa a respeito do individuo
com relacédo a verdade paradoxal do Cristianismo.
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conhecimento objetivo é apenas aproximativo. Ou seja, pode-se acumular o quanto for de
conhecimento objetivo que isso ndo levara a uma certeza existencial, ha apenas aproximagao.
Esse seria 0 problema da metafisica sistémica e objetiva, que tenta acessar o Cristianismo
através da razdo, mas ndo o alcanca porque as questdes fundamentais da nossa existéncia ndo
sdo respondidas objetivamente. Acumular conhecimento histérico ndo leva a verdade do
Cristianismo, ninguém constréi um sentido para a existéncia baseada num conhecimento
especulativo. Ninguém coloca a vida em jogo, funda sua existéncia por um dado cientifico,
mas sim por uma questdo de paixao, interesse infinito.

No entendimento de Kierkegaard, o Cristianismo é paradoxo, porque se configura
como um evento historico que é pleno de eternidade. E se é paradoxo, o Cristianismo, antes
de ser uma doutrina, deve ser vivido. O paradoxo do Eterno que entra no tempo deve ser
vivido na existéncia de cada individuo particular como uma tarefa. O ser humano vive a
eternidade na sua existéncia. Esta concepcdo do Cristianismo enquanto algo que deve ser
vivido é explicitada no Pos-escrito onde Climacus lida com a questdo do tornar-se cristéo.
Para ele, é precisamente pelo fato de o Cristianismo ser algo de historico que o tornar-se
cristdo deve ser uma decisdo do individuo particular na sua relagdo com o paradoxo, na sua
relacdo existencial com o paradoxo, como uma tarefa.

E possivel com isso dizer que o Cristianismo que encontramos em Kierkegaard é um
Cristianismo que ndo se expressa nos termos metafisicos que utilizamos até entdo, uma vez
que, ao focar na questdo historica, da verdade paradoxal, acentua o existir. O paradoxo deve
ser vivido na existéncia de cada ser humano individual, cotidianamente. O Cristianismo
metafisico da doutrina e da objetividade é tdo criticado pelo filésofo dinamarqués quanto o
Cristianismo que é platonismo foi criticado por Nietzsche. Interessante notar que
encontramos, em O anticristo, uma concepc¢do de Cristianismo enquanto vivéncia, assim
como Kierkegaard ressalta que ele o deve ser, uma tarefa. Ao analisar psicologicamente o
Evangelho e a figura de Jesus, Nietzsche chega a afirmar que o que veio a se tornar
Cristianismo é algo diferente do que foi pregado por Jesus, do que consistia sua “boa nova”.
Para ele, o que Jesus veio trazer foi “uma nova pratica, a pratica genuinamente evangélica”, e
continua ressaltando o que deveria ser a caracteristica de um cristdo: “Nado ¢ a ‘f€’ que
distingue o cristdo: o cristdo age distinguindo-se por agir diferente” (AC/AC 33). Em outro
aforismo da mesma obra distingue ainda o que ¢é precisamente “ser-cristdao” do que tornou-se
o ser cristdo: “reduzir o ser-cristdo, a cristandade a um ter por verdadeiro, a uma simples

fenomenalidade de consciéncia significa negar a cristianidade.” (AC/AC 39).
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A tese traz, assim, dois autores, aparentemente controversos, para diadlogo, e ndo no
sentido de contrapd-los, mas sim de demonstrar em que medida podem eles nos ajudar a
responder o problema da crise existencial. Para isso, uma leitura de Nietzsche no que
concerne a religido sera oferecida, pensando sobre até que ponto ele e Kierkegaard estdo
falando de diferentes perspectivas. N&o se pretende, com isso, equipara-los, mas interpreta-los
a luz do binémio religido/existéncia a fim de responder ao desafio de superagéo do niilismo.
Se o foco deve ser o existir, vé-se em ambos os filésofos que a questdo da temporalidade se
torna essencial. Surgem dai os conceitos de eterno retorno e repeticdo, nos quais 0s autores
propdem uma maneira de enxergar e agir na realidade dando significado as nossas agdes,
mesmo as mais rotineiras e tediosas. Mais uma vez ndo existe a intencdo de fazer coincidir
eterno retorno e repeticdo, cada conceito tem sua especificidade, mas sim de ressaltar que uma
possivel proposta para a construcdo do sentido existencial em nossa época consiste em olhar
de maneira distinta para a temporalidade de modo a também agir de maneira distinta.

De certo, existem trabalhos que contemplam o dialogo entre Nietzsche e Kierkegaard.
Também aqueles que abordam o tema eterno retorno e repeticdo. Muito, porém, se encontra
de comparacdo entre os termos, ou simples exposicdo. Como ja antes assinalado, a proposta
da presente tese ndo € esta. Kierkegaard e Nietzsche, bem como o0s conceitos citados, tém suas
nuances e especificidades que ndo podem ser desconsideradas, certos pontos de discordancia
chegam a ser instransponiveis. Mas em conjunto considera-se possivel, trazendo o problema
do niilismo e a ligacdo religido/existéncia, pensa-los de maneira a conferir sentido as
existéncias pos-modernas.

A escolha dos conceitos ndo € por mero possivel didlogo entre as propostas
existenciais de Nietzsche e Kierkegaard. Ela se da devido ao fato de serem uma
reinterpretacdo da temporalidade que traz perspectivas para a vivéncia subjetiva com vias para
as acoes e relacOes cotidianas segundo as categorias de amor fati e agape. A temporalidade
sempre se apresentou como tema complexo para a filosofia. Compreender a natureza do
tempo e o significado da existéncia finita € uma preocupagdo que nos remete ja ao inicio do
pensamento filosofico. A tradicdo se guiou pelo entendimento e acdo na finitude a partir da
categoria da recordacdo, ancorada no sistema socratico-platdénico. Tanto Nietzsche quanto
Kierkegaard consideram a sua importancia uma vez que forneceu as bases para o
entendimento e a manutencdo da vida. No entanto, também reconheceram que a recordacao
acaba por culminar em uma existéncia niilista ou que mantém o individuo preso ao passado

cultivando modos existenciais degenerados. De todo modo, se reconhece o problema da
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temporalidade como um problema humano, pelo fato de sermos dotados da faculdade da
memoria ou por sermos concebidos enquanto espirito, sermos sintese. Somos, deste modo,
conscientes da nossa condicéo finita, da passagem temporal, e, por isso, carecemos de sentido,
mas de um sentido que traga consigo o influxo do eterno, pois somos avidos pela
durabilidade. Por esse motivo, se disse sobre a falha dos sentidos que colocam a gravidade da
vida em coisas ou momentos finitos.

Propondo perspectivas distintas da tradicdo para se enxergar a temporalidade e o ser
humano na temporalidade, os autores desenvolvem os conceitos de eterno retorno e repeticao.
Esses ndo dizem respeito a repeticdo do mesmo, de um mesmo momento especifico que
ocorre exatamente da mesma forma, mas de uma maneira de conceber a temporalidade a
partir de um processo de subjetivacdo onde o passado € visto no presente em uma nova 6tica,
tornado novo e possibilitando, assim, a abertura do futuro. Longe de ser uma visdo sistémica
do tempo, 0s conceitos surgem na interioridade do individuo, em um processo de tornar-se, no
qual, ao final, tem-se a si mesmo de volta. Em ambos 0s casos a gravidade da vida é posta em
uma ideia de eternidade, o que conflui em ndo mais se estar preso a fugacidade dos
momentos, as coisas finitas que, assim sendo, se findam ou se modificam, mas emuma
insercdo do eterno na temporalidade, que da a perspectiva de continuidade e fluidez a vida,
libertando-a do passado, do peso do que ja “foi”. Em Kierkegaard trabalha-se com a ideia de
paradoxo, com a entrada do Eterno, Deus, no tempo. Ja em Nietzsche, fala-se sobre o carater
eterno do devir.

Se 0s conceitos se referem a um processo subjetivo, estdo, com isso, ligados a acao.
Né&o se ddo como conceitos sistémicos, mas que nascem no exercicio de existir, no qual se
inclui certa ética. Em Nietzsche, quando fala sobre o eterno retorno no aforismo O maior dos
pesos, questiona o leitor: “vocé quer isso mais uma vez, por incontaveis vezes?” (FW/GC, 1V,
341). A interrogativa traz a tona um dever ético, ndo no sentido de haver uma maneira correta
de agir, mas que ha de se colocar seriedade nas acdes e decisGes, dar a elas o carater de
eternidade. Kierkegaard, por sua vez, transparece na obra A repeticdo que a categoria esta
ligada ao desenvolvimento da interioridade que se relaciona com Deus e, entdo, a exterioriza.
Em cada caso, um critério de agdo é ditado pelos conceitos de amor fati e 4gape.

De seus desenvolvimentos filosoficos singulares, de dentro da obra de cada autor,
chega-se ao entendimento que os conceitos de amor se referem a um critério de agcdo que um
individuo deve assumir para experimentar em sua existéncia a perspectiva do eterno retorno e

da repeticdo. Em Nietzsche, o amor fati diz respeito a afirmar o necessario da existéncia,
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acolhé-lo e amé-lo como aquilo que configura o que se €, como aquilo que faz parte do vir a
ser. Deste modo, até mesmo as dores e 0s sofrimentos séo afirmados, pois ndo querer que algo
tenha sido de determinada maneira € ndo querer ser si mesmo. N&o se trata, com isso, de uma
atitude passiva, de mera aceitacdo dos infortinios, mas de um processo que se da enquanto
tarefa existencial, de transformar o que “foi” em objeto do querer numa reapropriacao de si e
abertura para o futuro de criagdo. E, portanto, uma atitude ativa. Ja em Kierkegaard, agape se
refere ao amor cristdo que se da conforme a exortacdo do Evangelho de “tu deves amar ao teu
proximo”. Aqui, a inflexdo do Eterno na forma “tu deves” ¢ o que traz liberdade para a
experiéncia do individuo, que ndo esta mais preso a contingéncia do objeto, mas que adquire
continuidade.

E deste modo que a presente tese segue o caminho de, partindo da problematica do
sentido existencial, do niilismo, oferecer uma perspectiva de significado para as vivéncias
p6s-modernas. Optou-se por dividir o trabalho em quatro se¢bes. Na primeira, intitulada A
doenca: niilismo e desespero, expde-se 0 problema a ser solucionado segundo 0s conceitos de
niilismo em Nietzsche e desespero em Kierkegaard. Mais uma vez, ressalta-se que o intuito
ndo é fazer coincidir os dois autores, mas considera-se que ambos identificaram algo na
natureza do ser humano, o qual chamaram de doenca, que culminam em modos existenciais
degenerados, niilistas, desesperados. Embora o desespero em Kierkegaard extrapole o
niilismo, e que o niilismo ndo seja o objeto de analise do filésofo dinamarqués, em
determinado ponto, precisamente em sua critica ao idealismo alemdo, ele chega a identificar

em sua época um movimento de nadificacdo existencial.

Tudo o que é estavel parece tornar-se fugidio, e parece que nado existe algo
fixo a que possamos nos apegar. Esta € a situacdo que enfrentamos no século
XXI. O filésofo e pensador religioso dinamarqués Sgren Kierkegaard viu
essas mudangas ocorrendo no final do século XIX, e fez uma brilhante
analise delas. (STEWART, 2017, p. 15).

A mesma tendéncia enxerga Nietzsche. Como se vera, o niilismo nietzschiano nao tem
a ver com uma época historica, mas é um fenbmeno que tem sua origem fisioldgica, ou seja,
tem a ver com a antropologia do ser humano, e também geneal6gica, quando abrange a
histéria. No final da Modernidade, o niilismo, segundo o filésofo aleméo, apresentava-se de
maneira radical. E, por isso, pressentia que os anos vindouros teriam de lidar com tal
problematica; “O niilismo esta batendo a porta [...].” (FP, 1885, 2(127)), “O século XX tem
duas fases: uma da decadéncia [...].” (FP, 1884, 25(222)).
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Esclarecido o problema, segue-se para a se¢cdo O sentido: eterno retorno e repeti¢ao.
Insere-se, inicialmente, a caracterizacdo da pds-Modernidade segundo Lyotard e também
Vattimo, a fim de delimitar o contexto para o qual se encaminha a producédo de sentido. Como
se falou, um contexto no qual ndo cabem metanarrativas universais e totalizantes. Apresenta-
se, com isso, as perspectivas de eterno retorno e repeticdo. Evidenciou-se, anteriormente,
COmo 0s conceitos trazem uma viséo da temporalidade de modo a significa-la sem com isso se
cair em um esguema existencial, pois partem da subjetividade do sujeito que se relaciona com
a propria vida. E em sua tarefa de existir que ele vai vivenciar as perspectivas propostas por
cada autor. A secdo O critério: amor fati e agape se dedica a apresentacdo dos conceitos
como fundamentos para as acdes e relagcbes na temporalidade que levam o individuo a viver
as perspectivas do eterno retorno e da repeticdo. Acredita-se, com isso, que o problema do
niilismo, da falta de sentido, dos modos existenciais degenerados, é solucionado a partir das
categorias trabalhadas que ndo recaem em uma cristalizacéo da existéncia, mas que surgem no
seio da interioridade e se exteriorizam em agdes prenhes de sentido de maneira a corresponder
a singularidade da pds-Modernidade.

Por fim, a Gltima secdo da tese, Kierkegaard apds Nietzsche — Cristianismo e morte de
Deus, apresenta uma leitura da continuidade das filosofias de Nietzsche e Kierkegaard.
Apesar de ser possivel estabelecer pontes de dialogo entre os fildsofos, ndo se deve deixar de
considerar aquilo que aparentemente os torna tao distantes, o respectivo posicionamento com
relacdo ao Cristianismo. Contudo, até mesmo aqui ndo se trata da escolha de um ou outro
ponto de vista, na medida em que a filosofia de um ilumina a de outro. Em certa interpretacéao
do anuncio da morte de Deus e do niilismo se encaminha para a abertura de um repensar 0
Cristianismo na pds-Modernidade, o qual pode ser dar através do entendimento de

Kierkegaard.
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2 ADOENCA: NIILISMO E DESESPERO

O niilismo é o problema a ser enfrentado! O termo, em seu sentido etimoldgico, é todo
pensamento obstinado pelo nada, ou seja, em que o nada € o problema principal. Partindo
dessa caracterizagdo genérica, podemos encontrar tracos do pensamento niilista dentro da
tradicdo filosofica ocidental como um todo, segundo nos aponta Volpi (2012) em seu estudo

intitulado O niilismo:

Poder-se-ia, nesse sentido, considerar Gorgias o primeiro niilista da histéria
ocidental, pelo terrivel raciocinio que nos legou: nada existe; se alguma
coisa existisse, ndo a poderiamos conhecer; e, se a conhecéssemos, nao seria
comunicéavel (anherméneuton). Nessa ordem de ideias, pode-se perguntar se
a histéria do niilismo ndo deveria mencionar também Fridegisio de Tours,
discipulo de Alcuino, [...], que pretendeu provar que o nada se impde com
sua presenca e possui, portanto, algum ser, alguma substancialidade. N&o
entrariam também, corretamente, nessa historia certas meditagdes de Mestre
Eckhart, nas quais ele, [...], declara que Deus e o nada, ‘o anjo, a mosca ¢ a
alma’ s3o a mesma coisa [...]? E por que também n&o se juntariam ai outras
expressdes sublimes da mistica especulativa, desde Dionisio Areopagita até
S40 Jodo da Cruz e Angelo Silésio? (VOLPI, p. 9).

Contudo, para além dessa consideracdo da qual emerge o nada enquanto problema
filosofico abordado por diversos pensadores ao longo da histéria, o niilismo, em seu sentido
estrito, apresenta-se como conceito a partir do século XIX, tornando-se um problema a ser
encarado desde meados do século passado.

Na qualidade de conceito, o niilismo se populariza dentro da literatura no livro Pais e
Filhos do russo Ivan Turgueniév (1862)°. A obra descreve o niilismo como modo de
pensamento tipico da juventude da época, que negava o conservadorismo e o czarismo. A
partir de um enredo focado no conflito entre geracfes, uma fundada nos valores humanistas
tradicionais e a outra rebelde e materialista, Turgueniév situa o niilismo nas ac¢des, nas falas e
nos ideais do protagonista Bazarov. Autocaracterizando-se como niilista, 0 jovem médico
afirma assim o ser por ndo aceitar nenhum tipo de autoridade, seja ela instaurada pela tradicao
ou pela fé, pois é somente deixando para tras os principios e valores tradicionais, e
assentando-se na cientificidade, que seria possivel construir uma nova sociedade. Apesar de

envolver um contexto historico especifico, da Russia Czarista com toda a situacdo politico-

® Apesar de o préprio autor ter assumido a paternidade do termo, ele aparece ja antes no idealismo
alemdo e no contexto social e politico francés. Por isso, diz-se que com Turgueniév o conceito
niilismo se populariza, mas ndo que surge a partir dele.
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social ali envolvida, o personagem principal pode ser visto como estereétipo do sujeito
tedrico-pratico que surgia a época e que acabava se contrastando com os ideais tradicionais.

Apols essa brilhante obra de Turgueniév, o cenario do niilismo se expande em
profundidade com Dostoiévski, cujos livros focam em situacdes existenciais advindas do
fendmeno da dissolucéo dos valores. O escritor russo exemplifica em seus personagens a crise
que corrdi a alma humana quando as certezas existenciais sdo abaladas. No romance Os
irmaos Karamazov (1879), por exemplo, a problematica se coloca na dilaceracdo dos valores
cristdos que acaba resultando em atitudes nefastas. Na obra, o personagem Ivan, imerso na
problematica da existéncia ou ndo de Deus, profere a seguinte frase dedutiva: “se Deus
definitivamente ndo existe, entdo ndo existe nenhuma virtude, e neste caso ela é totalmente
desnecessaria” (DOSTOIEVSKI, 2013, p. 708), palavras essas que encorajam o irmao a cometer
parricidio. Nessa dimensdo de um entendimento do niilismo aberta por Dostoiévski, insere-se
Nietzsche. Enquanto entusiasta da obra do escritor russo, Nietzsche é influenciado por ele no
que concerne a analise do fendbmeno enquanto situacdo existencial a partir da dissolucdo dos
valores, mas vai além e estabelece um conceito de niilismo a partir da analise historica de suas
raizes, que remontam ao platonismo e ao Cristianismo. Com isso, Volpi (2012) afirma que
“ndo é exagero, portanto, considerar Nietzsche o profeta maximo e o tedrico maior do
niilismo, alguém que cedo intuiu a ‘doenga’ do século [...].” (p. 43).

“O niilismo esta batendo a porta: de onde vem esse hospede de todos o mais sinistro?
- (FP, 1886, 2(127)); Nietzsche identifica o niilismo como o mais sinistro dos hdspedes a
rondar a Europa. Caracterizado genericamente como um estado coletivo de indiferenca, social
e fisioldgica, associado ao descrédito dos valores de significacdo da existéncia, o niilismo vai
ganhando forma no moderno século XIX. No entanto, afirma Nietzsche, nenhuma indigéncia,
psiquica, fisica ou intelectual, pode ser considerada causa dessa recusa total dos valores, quica
uma consequéncia. O sintoma de prostracdo presente nos diversos setores da vida moderna se
configura como evento histérico, advindo da interpretacdo moral-cristd do mundo, que
encontra o seu apice na Modernidade europeia.

Deste modo, com Nietzsche, o niilismo passa a designar o estado de doenca, declinio
da historia ocidental que se radicaliza na Modernidade na forma de um espirito de incerteza e
hesitacdo. Essa perda de sentido é fruto do descrédito dos valores, do fim da nocdo de
finalidade e da insustentabilidade do dualismo metafisico resumidos no evento da morte de
Deus. No entanto, apesar de ser um fenémeno identificado na época moderna, suas raizes sdo

anteriores, estdo ligadas a uma certa maneira de interpretar a realidade e nela agir. O niilismo
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europeu da morte de Deus ¢é apenas 0 auge do processo de moralizacdo cristd fundada na
ficcdo de um aléem-mundo.

Em Kierkegaard, apesar de ndo haver menc@es diretas ao tema do niilismo, ndo quer
dizer que o filésofo ndo tenha de alguma forma o problematizado. Quando introduz o
desespero humano enquanto doenga, por exemplo, ele lida também com a questdo da falta de
sentido e da crise religiosa, tdo marcantes na Modernidade. Assim como Nietzsche, considera
que essa doenca, como a doenca do niilismo, ndo diz respeito a situacdo atual, mas, no seu
caso, € uma possibilidade do ser humano por sua constituicdo enquanto um si-mesmo,
enquanto espirito. Com o olhar atento a sua época, problematiza a maneira como 0s
movimentos do idealismo e do romantismo alemdo acabaram encaminhando tanto o individuo
quanto a cultura para um relativismo dos valores, portanto, ao niilismo e ao nada. Identificada
a doenca, o desespero, as suas formas expressam-se de acordo com a maneira pela qual o
individuo no exercicio de sua liberdade conduz a sua existéncia. Na Modernidade, o0 modo
existencial encaminhava-se para uma produgdo do niilismo enquanto falta de sentido e

nadificacdo da vida.

2.1 PARA UMA GENEALOGIA DO NIILISMO

Em Nietzsche, o niilismo possui uma génese moral, por isso a analise do fenémeno
deve conter uma investigagdo da moral, da histéria da moral, da “origem dos nossos
preconceitos morais — [...]” (GM/GM, prologo, 2). Embora ndao haja uma obra dedicada
exclusivamente ao tema do niilismo, a ligacdo entre esse fendmeno e a moral nos leva a
encontrar nos textos Genealogia da moral: um escrito polémico, Crepusculo dos idolos: como
se filosofa com o martelo, O anticristo e nos Fragmentos pdstumos uma linha de interpretacédo
que traca o advento e a consumacao do niilismo dentro do processo histérico.

Primeiramente, vale perguntar o que, para Nietzsche, é a moral e por que ela é um
territorio privilegiado para a anélise da civilizacdo e da cultura, uma vez que, como ele
mesmo afirma, “ndo existem coisas [0S problemas da moral] que mais compensem serem
levadas a serio; [...].” (GM/GM, prologo, 7).

Indo na contramdo da metafisica tradicional, que considera a existéncia de uma
esséncia imutavel por detrds do mundo das aparéncias, para o filésofo ndo existe fato bruto,
verdade absoluta, mas apenas interpretaces historicamente constituidas que conferem valor
aos fendmenos em devir. Isso implica que ndo podemos analisar uma civilizagdo olhando

somente para 0s aspectos exteriores, para a influéncia do meio, por exemplo, mas é preciso
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olhar as causas interiores, pois um mesmo meio pode gerar civilizagbes completamente
distintas. Decorre dai a critica de Nietzsche ao darwinismo e a tendéncia de se referir tudo
como influéncia do meio e adaptacdo, conforme lemos em aforismo de A genealogia da

moral:

— O Dr. Rée [...]; ele havia lido Darwin — e assim, em suas hipdteses, de
maneira no minimo divertida, a besta darwiniana e o0 modernissimo, modesto
fracote moral ddo-se graciosamente as maos, [...], como se ndo pagasse a
pena levar todas essas coisas — 0s problemas da moral — tdo a sério.
(GM/GM, prologo, 7).

Como percebe Moura (2014), é a mesma tendéncia que se tem nos dias atuais, associar
tudo as instancias econdmicas e politicas, “nosso discurso predileto seria mais ou menos
assim: ‘a infraestrutura econdmica ¢ o principal meio para se fazer do homem o que Se quer,
logo, nada deve ser mais levado a sério que os problemas da economia politica’ (p. 58-59).
Nesse sentido, a anélise de uma civilizacdo depende de como se interpreta e se utiliza do
meio, ou seja, com qual valor, com qual sentido se tinge um fato. Por detras das diferentes
interpretacdes, existem os valores daqueles que interpretam, um ponto de vista de apreciagao,
nas palavras do filésofo, as “valoragdes surgem a partir daquilo que acreditamos como
condigbes da existéncia [...]” (FP, 1884, 25(397)). Em outro fragmento, destaca a
caracteristica interpretativa dos acontecimentos, a qual se d& a partir de um ser que 0s

interpreta e no qual se encontram valores, pontos de aprecia¢ao:

O caréter interpretativo de todo acontecimento.

Ndo ha nenhum acontecimento em si. O que acontece é um grupo de
fendmenos interpretados e sintetizados a partir de um ser interpretativo. (FP
1885, 1(115)).

A partir de uma certa interpretacdo da realidade, que pressupde valores, é que nasce a
moral enquanto base formadora de uma civilizacdo, o principal meio de se moldar o ser
humano de acordo com o poder de dominacdo vigente e sua interpretacdo da realidade. De
acordo com o entendimento de Jaspers (2016), “morais significam as leis, as quais os homens
se submeteram em seu fazer e em seu comportamento interno, de modo que eles somente ai se

tornaram o que eles sao” (p. 191).
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Em Além do bem e do mal, Nietzsche afirma que o fenémeno “vida” se origina nas
relacdes de dominagdo expressas em valores morais’. Ou seja, aqueles que dominam possuem
valores a partir dos quais interpretam a realidade estabelecendo relacGes e configurando,
assim, uma civilizacdo. Conforme a natureza desses valores é possivel produzir uma cultura
cuja moral signifique declinio ou plenitude. E preciso, entdo, perguntar-se sobre quem
comanda e sobre os valores que o regem, ou seja, saber sobre os “modos de existéncia
daqueles que julgam e avaliam [...]” (DELEUZE, 2018b, p. 9) um fendmeno e de que modo
essa moral se tornou historicamente possivel. Nesse sentido, a analise da moral € uma anélise
historica, pois, se ndo ha a universalidade da moral, mas sim uma pluralidade das morais,
entdo, é relevante saber por que e como uma se tornou historicamente efetiva entre outras.
Essa é a tarefa do método genealdgico, analisar os preceitos morais de nossa civilizacéo
remetendo a sua origem, ou seja, aos valores de onde deriva, pois toda moral pressupde um

ponto de apreciagdo dos fendmenos. Sobre 0 método genealdgico, Nietzsche declara:

Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma critica dos valores
morais, 0 proprio valor desses valores deverd ser colocado em questdo —
para isto € necessario um conhecimento das condigdes e circunstancias nas
guais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram [...], um
conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado. (GM/GM,
prologo, 6).

E certo que a filosofia sempre se ocupou com a moral, mas foi apenas com Nietzsche
que o problema da moral foi posto. Até entdo, ela nunca havia sido vista dessa maneira na
medida em que sempre foi costume analisa-la levando em consideracdo que o valor dos
valores € um dado. Desde Platdo, a moral surge como dado, como algo universal a partir da
predominancia da razdo sobre as paixdes e da dualidade da existéncia, trabalhando em cima
da distincdo entre verdadeiro e falso. N&o se considerava a possibilidade de esse ponto de
apreciacdao ser apenas mais um entre outros possiveis. Nesse sentido, a genealogia ndo é
apenas uma analise da moral, mas uma analise da origem dos valores que a fundamentam. No
Léxico Nietzsche, encontramos a diferenciacdo do procedimento de Nietzsche na analise da

moral, através da genealogia, e da que se tinha até entdo:

No lugar de um acesso normativo a uma moral supostamente dada,
encontram-se em Nietzsche um sem-nimero de — GENEALOGIAS, cuja
meta, conforme o contexto de deslocamentos de sentidos diversamente
orientados, ¢ a precisa deslegitimacdo dos conceitos de uma moral “que

" Cf: JGB/BM, 19.
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momentaneamente tornou-se a dominante”, bem como uma adquirida
distancia que, ainda assim, permita uma ligacdo com isso e, por fim, uma
liberdade para e em relacdo a outra(s) moral(is). (GREIFSWALD, 2014, p.
397).

Com isso, a moral surge como objeto de extrema relevancia na filosofia de Nietzsche,
assim como ele mesmo ressalta, “a questdo da origem dos valores é para mim, portanto, uma
questdo de primeira ordem, porque condiciona o futuro da humanidade” (EH, EH, Aurora, 2).
A partir de Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres, o tema da moral é
recolocado como fenémeno concretizado historicamente, analisado em seu carater psicoldgico
e histdrico, para, enfim, atingir a critica aos conceitos morais fundamentais. A esta obra segue
Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais, na qual, considerando que “o homem
conferiu a tudo o que existe uma relagdo com a moral e revestiu 0 mundo de um significado
ético” (M/A, 1, 3), o filosofo a expde e a analisa, de modo a solapar as nossas crengas morais,
em suas palavras: “‘com Aurora iniciei a luta contra a moral [...]” (EH/EH, Aurora, 2). Esse
empreendimento €, para Nietzsche, indispensavel para a tarefa a qual se coloca, “de preparar
para a humanidade um instante de suprema tomada de consciéncia, um grande meio-dia [...]”
(Ibidem), a nova aurora. Em Além do bem e do mal: preltdio a uma filosofia do futuro e na
Genealogia da moral: uma polémica tem-se uma anélise mais bem elaborada sobre o tema,
constituem-se de “tratados de alta densidade sistematica [...]” (GREIFSWALD, 2014, p. 380).
Naquele, principalmente no capitulo quinto, Contribuicdes a histéria natural da moral,
Nietzsche antecipa o que sera mais bem estruturado na Genealogia da moral, a saber, 0
aspecto historico e cultural da Europa crista e ascética.

Nessa ultima obra, de extrema importancia no tema da moral, dividida em trés
dissertacdes, Nietzsche expde as raizes do niilismo a partir da pergunta sobre as condi¢des a
partir das quais nasceram e se desenvolveram os valores. Neste empreendimento, fica
explicito que o fendmeno possui tanto um aspecto histérico quanto um aspecto fisiolégico. Ou
melhor, é de uma fisiologia em declinio que surge a possibilidade de interpretacdo da
realidade a partir da aversdo a propria realidade, o que ganha dimenséo no Ocidente devido ao
curso histérico. Da anélise do ressentimento, do espirito de vinganca e da ma consciéncia,
temos a delimitacdo do caréater fisioldgico do niilismo, j& que esses fendbmenos sédo frutos de
uma debilidade fisiologica, de uma queda da vontade de poténcia. Associado a isso, temos a
investigacdo de como historicamente a vontade de nada imperou e produziu valores, desde a
corrupgdo no mundo judaico, a sistematizacdo platénica da realidade até o seu auge com o

advento do Cristianismo. A moral judaico-cristd, nascida da corrupcéo fisioldgica, é, nesse
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sentido, desde sempre, niilista, mas encontra sua radicalizacdo na Modernidade com o
descrédito dos valores supremos no fenémeno dito morte de Deus. Sobre as trés dissertacdes

desta obra, o filésofo diz:

A verdade da primeira dissertagdo € a psicologia do cristianismo: 0
nascimento do cristianismo do espirito do ressentimento, ndo, como se cré,
do “espirito” — um antimovimento em sua esséncia, a grande revolta contra a
dominagédo dos valores nobres. A segunda dissertacdo oferece a psicologia
da consciéncia: a mesma nao ¢, como se cré, “a voz de Deus no homem” — é
o0 instinto de crueldade que se volta para tras, quando ja ndo pode se
descarregar para fora. A crueldade pela primeira vez revelada como um dos
mais antigos e indeléveis substratos da cultura. A terceira dissertacdo da
resposta a questdo de onde procede o tremendo poder do ideal ascético, do
ideal sacerdotal, embora 0 mesmo seja o ideal nocivo par excellence, uma
vontade de fim, um ideal de décadence. Resposta: nao porque Deus atue por
trds dos sacerdotes, mas sim faute de miuex [por falta de coisa melhor] —
porque foi até agora o Unico ideal, porque ndo tinha concorrentes. (EH/EH,
Genealogia da moral).

No evento da morte de Deus, no niilismo europeu, encontra-se a ambiguidade do
fendmeno. Ele é, a0 mesmo tempo, um aspecto negativo e positivo. Isso quer dizer que,
enquanto ele é a negacdo do devir em prol de um além-mundo advindo da debilidade da
vontade que cria valores contrapostos a existéncia, ele é também, em sua ultima forma,
naquela em que o ser humano percebe a inconsisténcia da significacdo da realidade e, por
conseguinte, a ndo mais persisténcia de seus valores morais, a possibilidade da transvaloragéo.
O niilismo da morte de Deus liga-se, entdo, ao inicio do Zaratustra, que agora pode descer de
sua montanha para, como profeta do eterno retorno, ensinar o além do homem, o ser humano
que atravessou a ponte do niilismo, empreendeu a transvaloracdo. Nesse sentido, € sé porque

atingimos o niilismo em sua radicalidade que é possivel para nés uma nova aurora.

2.1.1 Doenca, ressentimento e niilismo — da fisiologia a genealogia

A ocupagdo com 0 pensamento nietzschiano pode se tornar mais elucidativa quando
lidamos com a realidade efetiva de sua vida, conforme analisa Jaspers (2016), “nds nos
preocupamos com as suas vivéncias e com seu comportamento em certas situacGes, a fim de
ver o conteudo filosofico, que é ao mesmo tempo indissociavel da vida e do pensamento de
Nietzsche.” (p. 15). O tema da fisiologia, particularmente, ¢ orientado pela preocupacao com
0 proéprio estado de saude do filésofo. A doenga que o0 acometeu por praticamente toda a sua

vida implicou uma ocupagdo com a recuperagdo e, portanto, na teorizagdo sobre os estados



35

corporeos e também sobre forgas, impulsos e estimulos®. Horn (2014) também ressalta a
inflexdo da experiéncia de Nietzsche com a doenca e o tema da fisiologia: “a fundamentacao
fisioldgica da filosofia também significa para Nietzsche que ele reflete constantemente sobre
sua propria experiéncia com a doenca, tornando-a, portanto, produtiva para 0 Seu
pensamento” (p. 508).

O episodio de devaneio nas ruas de Turim no ano de 1889, no qual, ao ver um homem
chicoteando um cavalo exausto pelo trabalho, Nietzsche se lanca no pescogo do animal e cai
em prantos, marcou o inicio da derrocada de Nietzsche pela doenca mental. Pouco antes, em
cartas para amigos, ja havia indicios de questdes psiquiatricas sérias que junto ao colapso
culminaram em sua hospitalizacdo. Desde entdo, Nietzsche viveu uma década acamado pelo
colapso mental. E certo que ndo se sabe com seguranca a causa do desvario e posterior
paralisia cerebral, 0 que necessitaria de méetodos de investigacdo ndo existentes em tal época.
Com isso, tampouco, é seguro associar o conteudo de sua filosofia a causa do adoecimento,
do mesmo modo que olhar retroativamente de maneira a encontrar pressagios da doenca antes
de sua manifestacdo ndo é de todo seguro — embora tenha se tornado comum fazé-lo — ja que
antes de dezembro de1888 ndo ha indicios da “loucura”.

Desde 1873, Nietzsche constantemente esteve, de algum modo, doente, sem que isso
significasse um adoecimento mental. O que entdo nos interessa sobre os estados de acamagéo
de Nietzsche ndo é, assim, procurar pela causa do colapso, nem mesmo dar a ele tanta
importancia ao ponto de pdr em xeque o conteudo de sua obra, mas, seguindo o caminho de
Jaspers (2016), olhar para a alternancia dos estados corpdreos-psiquicos vislumbrando as
transformacfes em sua filosofia. JA que os adoecimentos e o comportamento de Nietzsche
diante deles ajudam-nos a compreender certos conteudos de sua obra, uma vez que questdes
acerca do sentido e do significado da doenca sdo sempre presentes, especialmente no que
concerne ao tema da analise fisioldgica.

“Ataques de dores de cabeca violentos acompanhados por uma sensibilidade a luz,
vOmitos, com um sentimento conjunto paralisante. [...] desmaios mais prolongados. [...] dores
duradouras nos olhos; [...] dor e pressao constantes na cabega.” (JAPERS, 2016, p. 122), esses

sintomas acompanharam Nietzsche boa parte da sua vida, alternando entre melhoras e pioras,

8 Cf: WINDGATTER, 2014, p. 223.
% “As cartas revelam que, antes do dia 27 de dezembro de 1888, ndo ha qualquer sinal de desvario”
(JASPERS, 2016, p. 119).
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sem nunca ter havido um diagndstico médico preciso®. O adoecimento forga-o, inclusive, a
abandonar sua cétedra na Universidade da Basiléia, em 1879, segundo ele préprio: “aos trinta
e seis anos atingi o0 ponto mais baixo de minha vitalidade [...]. Entdo — era o ano de 1879 —
abandonei minha catedra na Basiléia [...]” (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 1). Assume, a
partir desse momento, uma existéncia de viajante, sempre procurando por ares propicios que
amenizassem o mal-estar'. Do mesmo modo, os estados de humor foram oscilantes,
alternando entre sentimento de soberania e de elevacdo e fases de vazio e melancolia.

Jaspers (2016) aponta que é a partir de 1880, e mais ainda de 1881, em que € possivel
perceber uma transformacdo em sua criacdo filoséfica. Esse periodo é, ao mesmo tempo,
marcado por uma transformacdo psiquica, na qual, embora a convalescéncia fisica esteja
ainda presente, os estados de humor elevados — ainda que por vezes aflitivos — se tornam mais
presentes. Ha, assim, uma grande mudanca nos conteidos de seu pensamento e em suas
criacBes e também em sua atmosfera existencial. Ainda que o contetdo desse periodo ja tenha
sido enunciado em obras anteriores, é aqui que a critica destrutiva ao Cristianismo, a moral, a
filosofia e a cultura se segue da possibilidade de uma nova construgdo. Surgem, entdo, de
maneira mais incisiva, os “pensamentos fundamentais”, como o da vontade de poténcia, do

eterno retorno, do niilismo e do além-do-homem.

Apenas a grande dor, a lenta e prolongada dor, aguela que ndo tem pressa, na
qual somos queimados com madeira verde, por assim dizer, obriga a nés,
fildsofos, a alcangar nossa profundidade extrema e nos desvencilhar de toda
confianca, toda benevoléncia, tudo que encobre, que é brando, mediano, tudo
em que antes punhamos nossa humanidade. Duvido que uma tal dor
“aperfeicoe” —; mas sei que nos aprofunda. (FW/GC, prélogo, 3).

Nesse momento, a doenca de Nietzsche assume um papel em sua criacdo. Ao nédo
encontrar respostas nas categorias médicas, em um diagndstico clinico, o filésofo passa a
entender sua existéncia como um movimento de autossuperacdo que s6 pode advir de uma
salde peculiar, “pela satde da interioridade ou da existéncia” (JASPERS, 2016, p. 153). Nos

escritos de 1884, ao falar da dor fisica, Nietzsche a interpreta como consequéncia de uma dor

10 “Fala-se de enxaquecas, de um processo psiconeurético em conexdo com o afastamento de R.
Wagner, de um processo de doencga organica do sistema nervoso, mas tudo isso sem resultado claro”
(Ibidem, p. 122).

1 No Ecce Homo, em Por que sou tdo inteligente, Nietzsche fala sobre a importancia dos locais e dos
climas propicios para a fisiologia ¢ a criagdo; “a ninguém é dado viver em qualquer lugar; [...]. 0
génio é condicionado pelo ar seco, pelo céu puro — isto é, por um metabolismo répido, pela
possibilidade de suprir-se sempre novamente de grandes, tremendas quantidades de energia.”
(EH/EH, Por que escrevo tao bons livros, 2).
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psiquica; “a dor fisica é de inicio a consequéncia de uma dor psiquica. [...] Consequéncia de
um grande abalo dos nervos (do centro): que ressoa durante muito tempo.” (FP, 1884,
25(391)). Um abalo no centro nervoso motivado por movimentos de grandes afetos e
pensamentos, que projetados, em um instante e em um lugar especifico, sdo sentidos como
dor. Por isso, o adoecimento é uma perda momentanea do equilibrio, um abalo da forca.
Assim, apenas uma grande salde, existencial, suporta a doenca e a transforma em sinal de
vida. Com relacdo a esse momento, de intensa dor fisica e, ao mesmo tempo, de
produtividade, em um movimento de transformar o infortinio em movimento de
autossuperacdo, Nietzsche escreve: “de fato, assim me parece agora aquele longo tempo de
doencga: descobri a vida e a mim mesmo como que de novo, saboreei todas as boas e mesmo
pequenas coisas, [...] — fiz da minha vontade de salde, de vida, a minha filosofia...” (EH/EH,
Por que sou tdo sabio, 2).

Aqui, satde/doenca extrapola o campo medicinal e bioldgico e passa a designar o
valor do ser humano “na totalidade de seu nivel hierarquico existencial” (JASPERS, 2016, p.
154). Nao existe, portanto, uma satde em si ou uma doencga em si, mas ambas dependem de
como o estado € significado dentro da existéncia de um individuo, “a satde ¢é vista, assim,
como uma grandeza relativa, a qual se coloca numa relagdo dialética com a doenga” (HORN,
2014, p. 508). Néo sdo instancias distintas, mas diferentes tipos de existéncia. Por isso,
Nietzsche chega a afirmar que, embora experimentasse frequentemente periodos de
convalescéncia, ndo era ele doente, ou até ja esteve doente alguma vez, de modo que doenca
seria a forma declinante de lidar com a existéncia, “falta-me qualquer traco doentio; mesmo
em tempos de severa doenca ndo me tornei doente; [...]” (EH/EH, Por que sou téo inteligente,
10). Em um fragmento pdstumo, Nietzsche chama a atencéo para os entendimentos de salde e
doenca e os seus significados, evidenciando o movimento de autossuperacdo em tornar-se

saudavel.

Saude e carater doentio: € preciso tomar cuidado! O critério de medida
continua sendo a eflorescéncia do espirito, a forca frontal, a coragem e a
jovialidade do espirito — mas, naturalmente também, o quanto de um
elemento doentio ele pode assumir sobre si e superar — o quanto ele pode
tornar saudavel. (FP, 1885, 2(97)).

Como ja ressaltado, o tema nédo surge pela primeira vez nas obras a partir de 1881 —
estando presente jA no Nascimento da Tragedia, de 1872 —, mas o seu significado enquanto

processo de relacdo de forcas na luta por crescimento tem inicio nas reflexdes sobre a vontade
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de poténcia — em Aurora e ainda mais nos Fragmentos postumos. Assim, é possivel encontrar
em sua obra pelo menos trés significados distintos do termo fisiologia, de maneira apontada
por Miiller-Lauter (1997): como nas ciéncias naturais, o estudo dos processos fisico-quimicos
que ocorrem nos seres vivos; a relacdo do fisiologico com tudo aquilo o que é corporeo, tanto
as funcBes organicas quanto as psiquicas, ou seja, a0 somatico; e na relagdo com a vontade de
poténcia enquanto dindmica de autossuperacdo ou declinio. Ndo que exista um momento da
obra nietzschiana em que uma concepcao supere a outra, até porque € em uma intercessao
desses significados que encontramos o todo de uma andlise fisioldgica. Scaldaferro (2017)

exemplifica:

Por exemplo, quando Nietzsche realiza a averiguacdo fisiologica de algo, ele
pretende constituir um saber sobre o funcionamento de um organismo
visando identificar alteracfes ou "anormalidades™ (aqui se encontram os dois
primeiros significados do termo fisiologia). Entretanto, as alteragdes ou
"anormalidades" dos processos fisiol6gicos sdo para Nietzsche gradacfes da
vontade de poder. Uma investigacdo fisioldgica pretende explicar as
gradacgdes da vontade de poder em diversos &mbitos da realidade (politica,
cultura, arte, moral, religido, ciéncia), visto que a vida é vontade de poder
(aqui a terceira acepcao de fisiologia se une as outras duas). (p. 16).

E a partir do paradigma fisioldgico que Nietzsche analisa um certo fendmeno, uma
cultura, uma civilizacdo. Séo indicios de doenca ou de saude, em outras palavras, expressdes
de uma fisiologia de autossuperacao de si ou de uma fisiologia em declinio? Também com
relacdo ao fendmeno do niilismo, a averiguacéo fisioldgica é essencial. Niilismo € doenca, e
doenca é uma baixa da vontade de poténcia, portanto, uma fisiologia debilitada. Mas, essa
doenca assume a histdria, converte-se em motor da historia ocidental. De seres humanos
debilitados, fracos fisiologicamente, surge a moral contréria a vida e com ela se inicia o
declinio da humanidade niilista. Da clarificacdo fisioldgica a analise genealdgica, assim se da

a investigacao do niilismo em Nietzsche.

2.1.1.1 Do aspecto fisiologico

De fato, toda tabua do valor, todo “tu deves” conhecido na histéria ou na
pesquisa etnoldgica, necessita primeiro uma clarificacdo e interpretacdo
fisiologica [...]. (GM/GM, I, 17).12

12 Em nota do préprio filésofo ao final da Primeira Dissertagao.
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Deste modo, com a preocupacéo voltada para o Ocidente moderno, a investigacao de
Nietzsche a respeito da constatacdo de “uma vontade que se volta contra a vida” (GM/GM, I,
5) e que coloca a Europa na direcdo do sinuoso caminho do niilismo se funda primeiramente
no entendimento fisiolégico do ser humano. De antemdo, fica posta a necessidade de
esclarecer o que para Nietzsche é o ser humano, qual a singularidade de sua fisiologia e por
que uma certa degeneracgéo o leva rumo ao niilismo.

O que difere o animal humano de um rebanho que calmamente pasta, digere e repousa,
dia apds dia? Concordariamos sem grande alarde gque tal imagem se configura para n6s como
um espetaculo triste e melancélico. Assim como Sisifo, que todos os dias rola uma pedra
montanha acima para ao final vé-la descer ao seu ponto de partida, vive o animal.
Curiosamente, sua condicdo ndo Ihe suprime a felicidade, enquanto para Sisifo é o maior
castigo com o qual os deuses poderiam lhe condenar. A distincdo se da, de acordo com
Nietzsche na Il consideracé@o extemporanea, pelo fato de o ser humano ter consciéncia de sua
situacdo, um instante ndo simplesmente desaparece para ndés, ele volta em um momento

posterior como um fantasma assombrando a nossa memodria.

Talvez um dia 0 homem va perguntar ao animal: “Por que tu ndo me falas da
tua felicidade, por que ficas ai a me olhar?”. Se o animal quisesse responder,
lhe diria o seguinte: “E que eu me esquego logo o que queria dizer” — mas
ele também esqueceria esta resposta, e ficaria mudo — e o homem fica
admirado com isso. (HL/Co Ext. 1l, 1).

A capacidade humana da memoria permite-nos dividir o devir em passado, presente e
futuro, configurando a concepcdo historica e o vir a ser humano, segundo Giacoia Jr. (2013)
“ser capaz de lembrar é o limiar do devir-homem” (p. 30). Enquanto o animal, ligado apenas a
percepcao sensivel do que acontece no momento (presente) vé o instante morrer e desaparecer
para sempre, 0 ser humano se lembra, carrega consigo a carga do passado e visualiza o futuro,
fazendo com que sua existéncia se configure um tenebroso fardo. Mas é também essa
capacidade que o permite experimentar, j& que ao contrario do animal ele ndo é fixado, ou
seja, ndo é determinado pelos instintos, ndo se contenta com as mesmas tarefas, comer,
digerir, repousar, reproduzir, com 0s mesmos dias, com tudo o que € sempre igual ao instante
anterior que volta incessantemente a sua memoria. Enquanto o animal é apenas a sua
existéncia imediata, o ser humano € ela também juntamente com a capacidade de se modificar
e produzir a si mesmo. Sua natureza, podemos dizer, € pulsional, ¢ um conjunto de forcas

transbordantes, forgas ativas, que atuam dentro do préoprio devir, que experimenta, aposta,
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inova, resiste, desafia. O ser humano é um animal “pulsional, e, mais ainda, provido de um
excedente pulsional que o torna ndo fixado, instavel [...]” (GIACOIA Jr., 2013, p. 25).

Na obra O nascimento da tragédia®®, o entendimento das forcas atuantes no interior do
ser humano é expresso na dicotomia apolineo/dionisiaco. Nesse trabalho filoldgico, Nietzsche
procura compreender a tragédia grega ndo como um indicio de pessimismo perante a vida,
mas como sintoma de ascensdo de um povo. Segundo o filésofo, os gregos antigos foram a
mais bem sucedida espécie que ja existiu justamente por conseguir conciliar seus impulsos
aparentemente contraditorios através da arte. A tragédia € entendida enquanto experiéncia
estética alcancada na relacdo das artes apolinea e dionisiaca, a qual permite ao individuo
afirmar a vida de maneira quase religiosa, pois nela a contradicdo originaria de unidade e
individuacdo, querer e aparéncia, vida e sofrimento, é resolvida na reconciliagdo artistica.
Como afirma Deleuze (2018b):

Dioniso e Apolo ndo se opdem como termos da contradi¢do, mas antes como
duas maneiras antitéticas de resolvé-la; Apolo, mediatamente, na
contemplacgdo da imagem pléstica; Dioniso, imediatamente, na reproducéo,
no simbolo musical da vontade. [...] A propria antitese precisa entdo ser
resolvida. [...] A tragédia é a reconciliagdo. (p. 22).

Mas, esses impulsos artisticos sdo manifestacdes fisioldgicas, nas palavras de Vattimo
(1990), “esta relagao entre apolineo e dionisiaco € acima de tudo uma relacao de forgas no
interior de cada homem.” (p. 18). De suas expressdes na arte tragica, Apolo, com sua analogia
ao sonho, ao estado onirico de perfeicdo, de beleza da aparéncia, e Dionisio, atraves da
metafora da embriaguez, enquanto dissolucdo do individuo no todo do fluxo agitado da
existéncia, temos o principio fisiolégico do ser humano. De um lado, a harmonia, a
racionalidade, a ordem, a individualidade; de outro, a forga instintiva, a paixdo sensual, a
relacdo do ser humano com o todo. Impulsos aparentemente contraditorios, mas que em
consonancia compdem o que € a vida mesma, cuja expressao € notada na experiéncia da arte
tragica conquistada pelos gregos.

Ao falar sobre essa atuacao das forcas dentro do ser humano, Nietzsche considera que
uma forca ndo atua sobre um objeto, mas sim sobre outra forga, assim, “uma forca é
dominagdo, mas ¢ também o objeto sobre o qual uma dominacdo se exerce” (DELEUZE,
2018b, p. 15). Deste modo, a natureza seria, e também a natureza humana, a fisiologia

humana, em principio, a pluralidade dessas forcas em acdo e em relagdo, em que uma

13 A anélise dos impulsos apolineo e dionisiaco e da tragédia sera mais bem desenvolvida na secéo 4
ao se falar sobre a afirmagdo tragica.
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comanda sobre a outra e também é comandada, “toda forga esta em relagdo com outras, quer
para obedecer, quer para comandar. O que define um corpo é a relacdo entre forgas
dominantes e forcas dominadas. Toda relacdo de forcas constitui um corpo: quimico,

biologico, social, politico” (Ibidem, 56).

Cada pensamento, cada sentimento, cada vontade ndo nasceu de um impulso
determinado, mas € um estado conjunto [...] de todos o0s nossos impulsos
constituintes — portanto, do impulso justamente dominante, assim como dos
impulsos que Ihe obedecem ou que resistem a ele. (FP, 1885, 1(61)).

A natureza mesma € o conjunto de forcas em relacdo. Também a fisiologia humana é,
em Nietzsche, entendida desta forma, forcas em relacdo que ao depender de sua qualidade
determina o carater da vontade que as designa, vontade de vida ou vontade de nada, de
negacdo da vida. E a chamada vontade de poténcia, como elemento interno das forcas e de
suas relagOes, que designara a maneira como a vida sera interpretada'®. No ser humano,
diferente do animal, ha um excedente de forca que o permite ultrapassar a fixacdo instintiva.
O que aqui determinamos como excedente pode-se inferir como as forcas ativas que dao ao
ser humano a capacidade de transformacdo, como o impulso dionisiaco. Enquanto as forgas
reativas asseguram as condicgdes de vida, as tarefas de conservacdo, a utilidade e a adaptacéo,
0 ser humano possui essa energia de metamorfose, que o permite explorar as circunstancias e
criar.

Tal carater expressa a natureza paradoxal humana, que leva Nietzsche a afirmar que “o
homem é mais doente [...] do que qualquer outro animal, ndo ha davida [...]” (GM/GM, llI,
13). O homem é o animal doente, se por um lado ele vai além do instintivo e por seu excesso
de forca ativa é capaz de atuar no devir, isso também o torna instavel e inseguro,
terrivelmente amedrontado com o vir a ser, pois ele é indeterminado dentro de suas
possibilidades ilimitadas, a auséncia de ordem se torna ameagadora. Deste modo, “como nao
seria um tdo rico e corajoso animal também o mais exposto ao perigo, 0 mais longa e

profundamente enfermo entre todos os animais infermos?” (Ibidem).

O homem é o animal doente, o mais prolongada e profundamente doente
entre todos os animais porque é também o animal ndo fixado, sendo assim o
grande experimentador consigo mesmo. Essa autoexperimentacdo — que
acarreta a instabilidade, a flexibilidade, a mutabilidade e inseguranca —
pressupde mal-estar, sofrimento, insatisfacdo, ansia, insaciedade permanente,
mas também desafio e combate, repto lancado ao destino, disputa por

14 Sobre a vontade de poténcia, sera mais bem explicitada na se¢do 3.
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dominio sobre animais, natureza e deuses (também e sobretudo sobre si
mesmo). (GIACOIA Jr., 2013, p. 24).

O ser humano € aquele animal que ao inovar na existéncia experimenta o sofrimento e
que por sua faculdade da memdria determina o vir a ser humano na medida em que divide o
passado, o presente e o futuro. E com tudo isso é o animal doente. Sofre pelo devir. E,
contudo, capaz de continuar vivendo devido a sua capacidade de esquecimento. Caso
contrario, esvanecer-se-ia no devir, como um seguidor que leva ao limite o pensamento de
Heréclito, ndo seria capaz de entrar no rio nem sequer uma vez. E necessaria uma forca
plastica (Plastiche Kraft) que permite ao individuo assimilar o passado, esquecer o que for
preciso, curar suas feridas e reconstruir a si mesmo, é “nesta faculdade, [que] reside o Unico
fundamento sobre o qual pode crescer algo de bom, saudavel e grande, algo verdadeiramente
humano” (HL/Co Ext. II, 1). Em A genealogia da moral, Nietzsche destaca a importancia da

faculdade do esquecimento, como forca ativa, para a manutencao da vida:

Esquecer ndo é uma simples vis inertiae [forca inercial], como creem o0s
superficiais, mas uma forca inibidora ativa, positiva no mais rigoroso
sentido, gracas & qual o que é por noés experimentado, vivenciado, em nés
acolhido, ndo penetra mais em nossa consciéncia, [..]. Fechar
temporariamente as portas e janelas da consciéncia; permanecer
imperturbado pelo barulho e a luta do nosso submundo de 6rgéos servigais a
cooperar e divergir; um pouco de so0ssego, um pouco de tabula rasa da
consciéncia, para que novamente haja lugar para o novo, [...] — eis a utilidade
do esquecimento, ativo, como disse, espécie de guardido da porta, de zelador
da ordem psiquica, da paz, da etiqueta: com o que logo se vé que nao poderia
haver felicidade, jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o
esquecimento. (GM/GM, 11, 1).

Por nossa condicdo humana, experimentamos a inseguranca, a instabilidade, o mal-
estar e a dor. Mas ela é o pressuposto de nossa possibilidade de experimentacao, de criagéo,
de futuro. Nesse sentido, Nietzsche afirma que “todo devir e crescer, tudo 0 que garante
futuro requer dor...” (GD/CI, O que devo aos antigos, 4). Desde que ndo percamos de vista a
for¢a do esquecimento, que ¢ “uma condicao da vida para o sucesso da elaboracao psiquica de
experiéncias” (JASPERS, 2016, p. 188), o sofrimento é transformado em vontade de vida, em
salde. Esse é propriamente 0 ponto para 0 poeta tragico, o caminho do estado dionisiaco, 0

transformar o sofrimento em vida, em abundancia®®.

15 Sobre a simbologia do dionisiaco como o limite da afirmacéo, sera explorado na secdo 4 ao se falar
sobre o0 amor fati.
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Sofremos por termos uma natureza a parte dos outros animais. Sofremos porque um
instante volta incessantemente a nossa memdria. Sofremos porque ndo somos fixados.
Sofremos por excesso de forca. Forcas que atuam uma sobre as outras e cuja relacdo expressa
a qualidade da vontade que ali impera. Qual forca comanda e qual forca obedece, em qual
relacdo elas estdo, qual a vontade que as designa determina a maneira com a qual um
individuo ou um povo lida com a existéncia'®. Diante do sofrimento, a relagdo das forcas age
em prol da vida? E vontade de vida? Para Nietzsche, sem dlvida é o caso grego. Foi porque
eram almas sensiveis, com elevado grau de sensibilidade e com uma relacéo distinta com a
dor e com o sofrimento, que necessitaram da arte tragica. E ndo para expurgar a vida de toda
dor, mas para imergir nesse caos do devir e reconstruir-se. Essa reconstrugdo do individuo
grego se encontrava justamente na experiéncia dionisiaca dentro do cenério apolineo.

Existem, no entanto, diferentes formas de lidar com o sofrimento, e aqueles que nao o
fazem um mecanismo de crescimento, que tém minada a forca plastica do esquecimento,

encontram-se enfermos. Veem-se os exemplos segundo o proprio autor:

Mas existem dois tipos de sofredores, os que sofrem de abundancia de vida,
que guerem uma arte dionisiaca e também uma visdo e compreensdo tragica
da vida — e depois os que sofrem de empobrecimento de vida, que buscam
siléncio, quietude, mar liso, redencdo de si mediante a arte e o
conhecimento, ou a embriaguez, o entorpecimento, a convulsdo, a loucura.
(FWIGC, V, 370).

Percebe-se que o conceito de doenca em Nietzsche é diverso daquele relacionado a um
mal-estar fisico e/ou organico, cuja solucdo seria uma ida ao médico e eventualmente um
tratamento com remédios, embora se viu que a doenca da vontade afete o corpo fisico e
organico e seu funcionamento. Doenca esta relacionada ao aumento ou debilitacdo da
vontade. E preciso saber qual forca comanda, qual a qualidade da vontade que impera. E um
tipo ativo ou reativo, de negacdo ou afirmacdo? Nesse sentido existem estados de saude e
estados de doenga e uma possivel alternéncia entre eles. De certo modo, todos nds alternamos
entre salde e doenca, somos tomados por momentos em que nossa psique se encontra
extenuada de afetos indicando um abalo nas forgas. A problematica surge quando no ser
humano enfermo ndo acontece apenas um abalo e as forcgas reativas passam a comandar.
Desenvolve-se, assim, uma vontade débil, que se traduz na incapacidade de lidar com o devir

e 0 consequente sofrimento que dele advém. A fraqueza e a debilidade nédo tém a ver, entdo,

16 “Diferenca entre as fungdes inferiores e as superiores: ordem hierarquica dos 6rgéos e dos impulsos,
representada por meio dos que comandam e dos que obedecem.” (FP, 1884, 25(411)).
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com forga fisica, situagdo econdmica, social ou politica, mas sim com uma queda da vontade
advinda da aversdo a finitude e toda dor que pode a existéncia causar, “o escoar, a
impermanéncia do fluxo, o perene diluir-se de todo presente num foi’, esse € o granito contra
0 qual se partem todas as garras com as quais a vontade luta por aferrar-se ao rochedo estavel,
a qualquer porto seguro [...]” (GIACOIA Jr., 2013, p. 11).

Do entendimento fisiologico, é possivel tragar o primeiro aspecto de surgimento do
niilismo. Ele tem um carater de debilidade da vontade, de degeneracéo fisioldgica. Quando a
qualidade da vontade é negacdo e as forcas que dominam passam a ser as reativas, em uma
tentativa de negar o sofrimento, encontramos 0s primeiros vestigios do niilismo. Se a Grécia
Antiga é usada como pardmetro de critica ao ocidente moderno, e até como proposta de
reelaboracdo da cultura, é porque algo muito singular do mundo grego foi perdido no
desenvolvimento histérico do mundo ocidental. Por isso, a investigacdo de Nietzsche sobre o
fendmeno € histdrica, especificamente genealdgica.

Em sua Genealogia da moral, o niilismo € apresentado ndo apenas por seu carater
histérico, mas também por seu carater fisiologico, de degeneracéo fisiologica. Do sofrimento
existencial advém um estado chamado de ressentimento. De certa forma, ele esta presente
sempre onde houver doenga, ou seja, sempre quando ha um abalo nas forcas, ai ele “ocorre
oportunamente e descarrega-se ‘em uma rea¢do rapida’, [e] com isso ele se exaure”
(BRUSSOTI, 2014, p. 497). Contudo, quando a consciéncia do sofredor sucumbe ao
ressentimento, devido a uma queda da vontade, ele se torna um problema, “em outro caso,
porém, quando uma reacdo atenuante fracassa continuamente, ele [0 ressentimento]
‘envenena’” (Ibidem). Quando na relacdo das forcas aquelas reativas tomam lugar de
preponderancia surge o ser humano do ressentimento. Ele é puramente reativo, “sua agdo é no
fundo reacao” (GM/GM, 1, 10). O que isso quer dizer? Que, ao perder sua faculdade de
esquecimento, a consciéncia é invadida pela memoria, o ser humano € tomado por
sofrimentos cruéis, ndo pode mais se renovar, congela, solidifica e perde também a

capacidade de criar, transformar, torna-se, assim, ressentido.

O ddio instintivo contra a realidade: consequéncia de uma extrema
capacidade para o sofrimento e a irritabilidade, que em geral ndo quer mais
ser “tocada”, porque sente com demasiada profundidade qualquer contacto.
(AC/AC, 30).

Na incapacidade de lidar com o sofrimento, em ndo conseguir vivencia-lo de maneira

a transformé-lo em vontade de vida, o ressentimento toma o lugar de destaque e o ser humano
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é atingido por um afeto vingativo pelo qual procura um culpado a punir. Segundo Giacoia Jr.
(2013), a vingancga, como o achar um culpado pelo sofrimento, é o que ameniza o sofrimento,
“a vinganca imaginaria mantém aceso o desejo incessante de encontrar culpados e puni-los, 0
que anestesia a consciéncia do sofrimento [...]” (p. 193).

A consciéncia assaltada pelo ressentimento se expressa através de um afeto vingativo
contra a vida, e o ser humano passa a procurar e fantasiar uma justificacdo no vir a ser, € a
“vontade impotente contra o tempo [...]” (BRUSOTTI, 2014, p. 564). Ao analisar a origem
dos conceitos “bom e mau”, “bom e ruim”'’, Nietzsche afirma que certa natureza de uma
aristocracia sacerdotal levou ao desenvolvimento de uma compreensdo antitética dessas
valoragfes. Uma classe debilitada, fisiologicamente degenerada, tomada pelo ressentimento
promoveu uma transvaloracdo e criou uma moral identificada como a moral dos escravos. Em
suas palavras, “a rebelido escrava na moral comeca quando o préprio ressentimento se torna
criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada a verdadeira reacdo, a dos
atos, e que apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparacdo.” (GM/GM, 1, 10).

E, assim, o fato de o ser humano ser mutéavel e suas possibilidades ndo se esgotarem na
prépria existéncia, de acordo com as leis da natureza, que ele pode transformar e produzir a si
proprio, em outras palavras, ele pode produzir morais. Em toda histéria, os seres humanos
tornam-se o que séo, produzem e transformam a si mesmos, a partir da moral. Se, no entanto,
ele se encontra acometido por uma degeneracao fisiologica, sua experimentacao na existéncia
sera também declinante e, por sua vez, também a moral. Uma moral que toma partido de tudo
0 que ¢ fraco é definida, de acordo com Nietzsche, como a moral escrava em contraposicao a
moral nobre, cuja transformacdo na existéncia ndo é motivada pela doenca do ressentimento.

Os valores da moral escrava, no entanto, por serem frutos do ressentimento e da
vinganca, expressam-se em contradicdo com a vida. Seu ponto de partida é a fabulacdo de um
mundo supraterreno, “a valoragdo de nossa vida por parte dos sacerdotes ascéticos: esta [...] €
por eles colocada em relagcdo a uma existéncia inteiramente outra [...]” (GM/GM, 111, 11).
Essa suposicdo de uma realidade outra, de um mundo aparente e suprassensivel, deprecia a
vida, a realidade terrena, o instintivo, o corpéreo e o criador, realidade essa que é vista como
meio de punigdo, o sofrimento como expiacdo; “o homem vé, em todo infortiinio e mal-estar,
um castigo, ou seja, a expiacao da culpa e o meio de livrar-se do maligno encantamento de
uma injustica real ou imaginada.” (M/A, 1, 15). Quando se estabelecem valores superiores a

vida, a vida mesma é negada. Aqui, ja se expressa o0 indicio primeiro do niilismo; na

17 “bom=nobre=poderoso=belo=feliz=caro aos deuses” (GM, I, 7).
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debilidade da vontade, pelo ressentimento e pela vinganca, fabula-se uma realidade outra a
partir da qual se baseiam os valores e as acgOes desta vida, que por isso assume o valor de
nada.

Assim, uma degeneracdo fisioldgica leva ao niilismo. Estamos prontos entdo para
avaliar como a partir de uma fisiologia degenerada se desenvolveu a historia dos valores
ocidentais. E do nucleo sacerdotal judaico, passando pelo desenvolvimento da filosofia
socratico-platonica até chegar ao advento do Cristianismo, que se traca o niilismo europeu.
Nesse sentido, como indica Deleuze (2018b), a analise nietzschiana aponta para o fato de que
o niilismo € “o elemento da historia como tal, o motor da historia universal, o famoso ‘sentido
historico’, ou o ‘sentido da historia’, que encontra no Cristianismo, em um determinado

momento, sua manifestacao mais adequada” (p. 50).

2.1.1.2 Do aspecto genealdgico

Onde quer que, de alguma forma, a vontade de poder se encontre em
declinio, h&d sempre também uma regressdo fisioldgica, uma décadence. A
divindade da décadence, castrada nas suas virtudes e impulsos viris,
converte-se forcosamente no Deus dos fisiologicamente regredidos, dos
fracos. (AC/AC, 17).

O primeiro indicio do surgimento do niilismo € uma degeneracéo fisioldgica, a partir
da qual o ser humano, imbuido de ressentimento e de afetos vingativos, ficciona uma
realidade além-mundo e, tomando-a como base, estabelece uma moral contréria a vida. Foi no
seio da comunidade judaica que esse fendmeno tomou forma. Segundo Nietzsche, foi a classe
sacerdotal judaica, por um ato de vinganga, que promoveu uma transvaloracdo dos valores
nobres iniciando a rebelido da moral escrava.

Nietzsche analisa a historia do povo judeu e constata um processo de desnaturalizacdo
dos valores da natureza. E a partir da inversio das nogdes de culpa e castigo que o sacerdote
hebreu significa a vida. Segundo a andlise etimologica, a palavra culpa remete a divida,
encontrando-se entdo a sua origem na relacdo contratual entre o credor e o devedor, entre a
promessa e 0 seu ndo cumprimento. Na reparacdo da divida, o devedor é punido como meio
de o credor extravasar sua colera, ndo por uma ideia de responsabilizar o devedor, “castigo é,
antes de tudo, a dor imposta ao devedor que ndo cumpre sua promessa” (MOURA, 2014, p.
139-140). Dai a relagdo entre castigo e dor, sofrimento, que temos até hoje. O fato é que,
mesmo que o castigo existisse para reparar a divida, o devedor ndo era visto nesse momento

como nés concebemos um culpado, “por muitissimo tempo os que julgavam ¢ puniam nao
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revelaram consciéncia de estar lidando com um ‘culpado’. Mas sim com um causador de
danos, com um irresponsavel fragmento do destino.” (GM/GM, Il, 14), e a utilizagcdo da dor
consistia apenas no fato de que fazer sofrer dava prazer aos seres humanos. Dos Vvarios
sentidos que o castigo pode ter'®, hoje se considera que a puni¢io é um meio de despertar o
sentimento de culpa, sente-se culpado porque foi castigado.

Essa relacdo entre credor e devedor ganhou uma outra aplicacdo historica, a saber, em
uma relacao entre 0s vivos e seus antepassados na comunidade tribal. Segundo Nietzsche, nos
primordios dessas comunidades, uma geracdo sempre sentia existir uma obrigacdo juridica
com a anterior, principalmente com a primeira geracdo da estirpe. A ideia de que a
comunidade subsiste gracas as realizacdes dos antepassados e de que é preciso pagar com
sacrificios, “reconhece-se uma divida (Sculd), que cresce permanentemente, pelo fato de que
0s antepassados ndo cessam, em sua sobrevida como espiritos poderosos, de conceder a
estirpe novas vantagens e adiantamentos a partir de sua for¢a” (GM/GM, 11, 19). Em troca das
realizacbes, a comunidade oferece aos antepassados sacrificios. Embora esse tipo de
comunidade tenha se extinguido, a nocdo de divida para com a divindade ndo cessou,
inclusive de crescer.

E dessa concepgdo de débito com relagdo a divindade que surge a nogio de pecado
dentro do mundo judaico. Na andlise nietzschiana, se originalmente Javé era a expressdo de
autoconfianca de um povo, configurando-se como um Deus justo, que provém através da
natureza, em quem se confia na espera pela vitdria e pela salvacdo, apés um momento de
anarquia, quando nao poderia mais prover, ndo poderia mais cumprir 0 que outrora cumpria,
tem o Seu conceito modificado para virar instrumento na méo dos sacerdotes. Segundo
Nietzsche, um deus deve expressar o orgulho de um povo, ser meio de agradecimento, de
veneracdo daquilo que torna um povo vitorioso. Assim ja o foi Javé para os judeus. Porém,
guando em colapso, as valoragbes escravas rondam a consciéncia como unico meio de
subsisténcia, consequentemente alteram-se também a concepcao e a funcéo desse deus. Com
relacdo a Jave, ele deixa de constituir unidade com Seu povo e passa a ser um Deus sob
condigdes. Deus deixa de auxiliar Seu povo, de prover, para ser o Deus que exige, podendo
castigar, punir ou recompensar, “toda a felicidade como prémio, toda a infelicidade como
castigo pela desobediéncia perante Deus [...]” (AC/AC, 25). Fantasia-se uma ordem moral do

mundo segundo a qual existe uma vontade divina que o ser humano deve seguir. E um povo,

18 Cf: GMIGM, I, 13.
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ou um individuo, é julgado de acordo com o grau de obediéncia, castigando ou
recompensando.

A partir dessa leitura, Nietzsche enxerga que na introducdo da forma simplista de
obediéncia e desobediéncia a Deus, falsifica-se a prépria historia de Israel. A vontade divina
retrocede a Moisés, a quem a Sagrada Escritura foi “revelada”. Ela estava 14 desde muito
tempo! Assim, traduzido em termos religiosos, o passado de Israel passa a ser entendido
dentro da logica da salvagdo da culpa, de castigo, de piedade e de recompensa, “nas méos dos
sacerdotes judeus, a grande época da historia de Israel tornou-se uma época de decadéncia; o
exilio, o longo infortinio, transformou-se em castigo eterno [...].” (AC/AC, 26). Foi, entdo, a
classe sacerdotal que tomou como instrumento uma concepcdo de Deus que age sob
condicdes para garantir-lhes poder. O sacerdote passa a ser indispensavel dentro da logica de
um mundo que deve se desenrolar pela vontade divina, é o sacerdote quem determina e quem
recebe os tributos, é ele quem precisa estar presente em todos 0s momentos naturais da vida,

nascimento, casamento, doenca, morte, é ele quem sanciona os valores.

A desobediéncia a Deus, isto €, ao sacerdote, a “lei”, recebe agora o nome de
“pecado”; os meios para de novo se “reconciliar com Deus” sdo, como ¢
justo, meios com que se garante ainda mais profundamente a sujei¢do ao
sacerdote: s6 o sacerdote “salva”... (Ibidem).

Da transposicdo da relacdo entre credor e devedor nasce a nocdo de débito com relacdo a
divindade. O Deus hebreu passa a agir de acordo com as condig¢des, pune ou recompensa se a
acao for de acordo ou ndo com a Sua vontade. Nisso, insere-se a no¢do de culpabilidade, um
individuo que sofre punicdo sente-se culpado, responsabilizado pelos seus atos. Se o ser
humano queria achar um culpado para o seu sofrimento, eis agora o culpado: ele mesmo. Ele
mesmo € culpado pelo seu sofrimento, por ndo agir de acordo com a vontade divina.
Considerando, segundo a analise nietzschiana, que Deus é contrario a natureza, € uma
divindade concebida como fundamento de uma realidade outra, aquilo que é instintivo e
terreno é visto como pecado, instinto € expressdo do pecado. E tudo decorre do ndo poder
exteriorizar seus instintos. Ao ndo poderem ser exteriorizados, eles se voltam para dentro
envenenando a consciéncia, “todos os instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se
para dentro — isto € chamado interiorizacdo do homem” (GM/GM, 11, 16), esta ¢ a origem da
ma consciéncia. De maneira resumida, “no ressentimento (é tua culpa), na méa consciéncia (é
minha culpa)...” (DELEUZE, 2018b, p. 33).
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Os instintos transformados pelos juizos morais. — 0 mesmo instinto torna-se
0 penoso sentimento da covardia, sob efeito da recriminacdo que os
costumes lancaram sobre tal instinto; ou sob o agradavel sentimento da
humildade, caso uma moral como a cristd o tenha encarecido e achado bom.
Ou seja: ele é acompanhado de uma boa ou de uma ma consciéncial Em si,
como todo instinto, ele ndo possui isto nem um carater e denominacdo moral
[...]: adquire tudo isso , como sua segunda natureza, quando entra em relacdo
com instintos j& batizados de bons e maus, ou é notado como atributo de
seres que ja foram moralmente avaliados e estabelecidos pelo povo. (M/A, 1,
38).

Com isso, Nietzsche afirma que “os judeus, [...], foram o povo sacerdotal do ressentimento
par excellence” (GM, 1, 16). Foi pelo ressentimento que o povo judeu inverteu os valores da
natureza, distorceu as no¢bes de bom e mau, culpa e castigo e inseriu a ma consciéncia e 0
pecado. Foi uma vontade debilitada que forjou uma existéncia inteiramente outra que se opde
a vida mesma, assim como esse pensamento, torturante na visdo do filésofo, de divida para
com Deus, dos instintos como culpa em relacdo a Deus e necessidade do castigo. A propria
valoracdo da moral escrava, ao assentar-se no nada, ao ter como ponto de partida o além-
mundo e a ideia de um Deus contrario a natureza, €, em si, niilista.

Como fendmeno originalmente interior ao mundo judaico, o Cristianismo surge como
a conclusdo de sua ldgica religiosa na figura do Salvador e leva adiante os seus aspectos
morais. Mas ndo apenas do mundo judaico o Cristianismo tira suas bases. O Ocidente é
resultado do encontro da cultura grega de vertente socratico-platénica com o mundo hebraico
por ocasido do advento e sistematizacdo da religido cristé.

Quando Nietzsche analisa 0 mundo grego antigo a partir da arte tragica, identificando
ali uma atitude distinta diante da existéncia que consistia em viver de modo a exaltar os
distintos impulsos humanos, ele o faz visando a uma critica a0 mundo moderno, que, com seu
germe no aparecimento da ciéncia e com a racionalizacdo a partir de Socrates, €, desde seus
primdrdios, decadente. E no surgimento do homem teérico que Nietzsche percebe o primeiro
sintoma da decadéncia, da doenca, que tira da tragédia seu aspecto dionisiaco e inicia um
processo de sobrevaloragcdo do apolineo. Influenciado por Socrates, Euripedes reestruturou a
tragédia de maneira tal que o papel do coro dionisiaco foi diminuido, e o enredo foi
simplificado a uma postura apolinea. Dessa forma, o mito tragico encenado passou a ser
apenas uma sucessdao de acontecimentos substancialmente realistas e racionalmente
compreensiveis.

“Reconheci Socrates e Platdo como sintomas de declinio” (GD/CI, II, 1). Declinio

quer dizer doenca, debilidade, decadéncia. Mas por que Sécrates e Platdo representaram, para
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Nietzsche, esse primeiro sintoma de uma vontade débil? Ja fora exposto que a Grécia Antiga
expressava saude. Todo o Olimpo grego, a arte tragica, o mito foram instrumentos necessarios
ao grego para que fosse possivel viver. Para curar-se “do sofrimento da experiéncia do caos
da existéncia, o grego antigo forjou 0 mundo dos deuses olimpicos, através de Apolo e
Dionisio trouxeram a arte para a vida, forjaram a tragédia num encontro da figuracdo
mitologica com o orgiasmo musical” (GRUNEWALD, 2017, p. 51). Deste modo, ndo se
negava ou se tentava fugir da realidade na ficcdo de um mundo além, mas se mergulhava nela
e através da arte transformava-a em vontade de vida. Nesse contexto, a cultura era essa forca
plastica que da unidade a vida geral de um povo, ou seja, uma for¢a presente nas atividades de
um povo, que organiza e da sentido ao caos da vida, levando a ela forca e contribuindo para a
formacgdo do individuo em sua totalidade. Também na atividade filosofica desse periodo
expressava-se a unidade de estilo cultural. E, por isso, a filosofia pré-socréatica tinha como
finalidade o servico a vida, era uma maneira de defender e proteger a unidade de estilo
cultural daguele povo “o filésofo protege e defende o seu lar” (PHG/FT, II).

“A partir de Socrates e Platdo, considera Nietzsche, a filosofia passa a servir apenas ao
individuo ou a um grupo de discipulos que se portam em oposicdo a civilizacdo na qual se
encontram.” (GRUNEWALD, 2017, p. 46). A atividade filosofica deixa de servir a vida, a
cultura daquele povo, encontra-se dispersa e, mais do que isso, contribui para dispersa-la. E
isso basicamente porque ela comeca a rechagar 0 mito e “sem o mito, porém, toda cultura
perde sua forca natural sadia e criadora: s6 um horizonte cercado de mitos encerra em unidade
todo um movimento cultural.” (GG/NT, 23). E desse movimento de aniquilagio do mito que
deriva a tendéncia de conhecimento como acimulo de saber histérico. Sem mito, afirma
Nietzsche, o ser humano se encontra faminto de passado, de raizes culturais, uma vez que o
mito fundamenta as formas de experiéncia do real dos individuos de uma tradicdo, sendo parte
constitutiva da cultura. O ser humano se torna consumidor e colecionador de conhecimento de
culturas, “assiste-se ao espetaculo de uma furia cega do colecionador, empenhado em juntar
incansavelmente tudo aquilo que um dia existiu.” (HL/Co Ext I, 3).

E por esse motivo que o ocidente moderno, na visdo do filésofo, nem sequer é uma
cultura. Ao hipertrofiar a dimenséo historica, ou seja, aquela relativa a memdria, e esquecendo
a necessidade do elemento a-historico, ou da forca plastica do esquecimento®®, o ser humano
moderno acaba se tornando o coveiro do presente, instaura uma condic¢do na qual a vida néo

pode progredir. O saber acumulado ndo se converte em agdo na vida. Existe uma forte

19 <O elemento historico e o elemento a-histérico sdo igualmente necessarios a satde de um individuo,
de um povo, de uma cultura” (HL/Co Ext. Il, 1).
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oposicao entre interioridade e exterioridade, pois o saber o qual acumula ndo se converte em
forca transformadora da exterioridade. E por essa contradicdo, ndo presente nos povos
antigos, entre interioridade e exterioridade, entre conteudo e forma, que, apesar de a
Modernidade ser depositaria de um grande saber sobre a cultura, ela ndo é necessariamente
uma cultura. Ela ndo constroi uma realidade viva, ela constitui somente um saber sobre a
cultura, nas palavras do filésofo, “ela [Modernidade] estd presa a ideia de cultura, ao
sentimento de cultura, mas ndao se compromete com uma cultura determinada” (HL/Co Ext I,
4).

Uma vez aniquilado o mito, pela sobrevaloragéo da razdo, pela abstracdo e teorizagéo,
perde-se a unidade de estilo cultural, o ser humano sente a necessidade histérica, abandona a
forca plastica do esquecimento. Eis porque a filosofia socratico-platénica é sintoma de
doenca, degeneracdo fisiologica, “um sintoma da forca declinante, da velhice abeirante, da
fadiga fisiologica.” (GT/NT, prélogo, 4). Segundo Nietzsche, a época de Sécrates, 0 mundo
grego passava por um momento de anarquia dos instintos quando um se voltava contra o
outro, os impulsos tendiam a tiranizacdo. Surge, entdo, o filésofo com a aparente cura, a
saber, de sobrevalorizar a razdo, “Naquele tempo, a racionalidade foi percebida como
salvadora; [...]: as pessoas estavam em perigo e s tinham uma alternativa: ou sucumbir, ou —

ser absurdamente racionais...” (GD/CI, 11, 10).

Quando é, pois, que a alma atinge a verdade? Temos dum lado que, quando
ela deseja investigar com a ajuda do corpo qualquer questdo que seja, 0
corpo, é claro, a engana radicalmente. [...] Nao é, por conseguinte, no ato de
raciocinar, e ndo de outro modo, que a alma apreende, em parte, a realidade
de um ser? [...] E, sem divida alguma, ela raciocina melhor precisamente
quando nenhum empecilho Ihe advém de nenhuma parte, nem do ouvido,
nem da vista, nem dum sofrimento, nem sobretudo dum prazer — mas sim
quando se isola 0 mais que pode em si mesma [...]? (PLATAO, 1979, p. 66).

Em Sdcrates, a razdo tiraniza sobre os instintos, sobre a sensibilidade corporal na
busca pelo conhecimento. A busca pela perfeicdo espiritual consistia em se escapar das falsas
aparéncias dos sentidos para se atentar a alma, a morada do Ser, que pode ser associada a
faculdade da razdo. Apenas dessa maneira & possivel vislumbrar de forma clara e perfeita,
longe dos enganos corporais e sensitivos, a verdade e agir de acordo com ela. Insere-se uma
moralidade, da aspiracdo espiritual, segundo a qual é preciso agir de acordo com a razao,
objetivando o conhecimento para ao fim encontrar dentro da alma a felicidade. Dai advém a

equacdo socratica a qual Nietzsche critica, de que razdo = virtude = felicidade. E, assim,
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“nomeadamente a partir de Socrates, todos os filésofos gregos sdo em primeiro lugar € no seu
mais profundo fundamento fil6sofos morais. Ou seja, eles buscam a felicidade — terrivel que
eles a tenham precisado buscar.” (FP, 1884, 25(17)).

O combate aos instintos, a sobrevaloracéao racional € apenas sinal de uma enfermidade,
de uma vontade enfraquecida. E essa moral socratica do melhoramento, nascida da doenca,
segundo a qual é preciso livrar-se dos sentidos, foi levada adiante no esquema platénico do
mundo das ideias. Tal teoria unifica elementos socraticos, jonicos e eleaticos. Daquele herdou
a moralidade da aspiracdo da perfeicdo espiritual e conjugou-a com o ambito filoséfico da
discussdo sobre Ser e ndo Ser, temporalidade e mudanca, elaborando um sistema metafisico
da realidade. Para Nietzsche, o sistema platonico € “sentir 0 mundo como sistema e esse
sistema como o apice da felicidade humana.” (Ibidem).

A investigacdo filosofica pré-socratica atentava-se para o problema do devir, da
mudanga frente & possibilidade de conhecimento pela identidade fixa. Entre a intuicdo de
Heraclito a respeito do constante devir?® e a posicdo de Parménides sobre o no ser do devir?,
Platdo sistematiza a realidade de maneira dualista. Ao dominio da transitoriedade, aquele do
qual falava Heraclito, Platdo associa 0 mundo terreno, a realidade na qual habitamos, vivemos
e experimentamos. J& aquele &mbito defendido por Parménides, da permanéncia, foi ligado a
uma realidade metafisica denominada mundo das ideias, na qual se encontram a esséncia e a
identidade das coisas existentes na temporalidade. Ndo somente com relacdo ao mundo das
coisas se aplica o dualismo platdnico. Também nds somos cindidos em corpo e alma, em um
lado transitorio, mutavel e imperfeito, e outro eterno, imutavel e perfeito.

Dentro desse esquema, a possibilidade do conhecimento esta ligada ao contato com o
mundo supraterreno. E € nesse ponto que se insere a moralidade socrética, pois somente
através da razdo, negando o corporeo, é possivel que o ser humano tenha contato com a
realidade eterna e imutéavel. Contatar-se com esse mundo € um processo de atentar-se a nossa
alma, uma vez que ela, pela sua imortalidade e anterior morada no mundo das ideias, possui
latente a verdade. Se o conhecimento ja se encontra dentro de nds, o caminho para trazé-lo a
consciéncia é um processo de rememoracao conquistado pelo exercicio da razdo. Na visao de

Nietzsche, o platonismo nos diz que

20«0 {inico mundo que ele conservou [Heréclito]... nada mostra de permanente, nada de indestrutivel,
nenhum baluarte no seu fluxo.” (PHG/FT, V).

21 “Toda a multiplicidade e variedade do mundo empiricamente conhecido [...] tudo € rejeitado sem
piedade como pura aparéncia ¢ ilusdo.” (PHG/FT, IX).
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E preciso imitar Socrates e produzir uma luz diurna permanente contra os
desejos sombrios — a luz diurna da razdo. E preciso ser sagaz, l(cido e claro
a todo custo: qualquer concessdo aos instintos, ao inconsciente, conduz para
baixo... (GD/CI, Il, 10).

Ao associar o corpo e o terreno a temporalidade mutével e imperfeita e a alma a
eternidade e a perfeicdo, o esquema socrético-platdnico infere que o &mbito do sensivel,
corporal, fisioldgico, ndo é aquele propicio para 0 conhecimento, ja que nos transmite apenas
uma ideia distorcida da realidade. O corpo, o terreno, é um erro, uma mera aparéncia. E para
além da sensibilidade que devemos nos voltar, pela razdo trazer a consciéncia 0 que nossa
alma contemplou das ideias extramundanas. O mundo verdadeiro e 0 bem supremo como sua
sustentacdo sdo entdo usados como paradigma de valoracdo da realidade terrena. O valor do
nosso mundo é estabelecido na ficcdo de um além do mundo. Para Nietzsche, € novamente a
derrota de uma moral nobre, novamente a depreciacdo da vida, novamente o indicio de
niilismo.

“Cindir o mundo em um ‘verdadeiro’ ¢ um ‘aparente’ [...], € tdo somente uma sugestao
da décadence — um sintoma de vida declinante.” (GD/CI, 111, 6). Seja na ideia de Deus, seja
no bem supremo platénico, o que se tem é essa concepcdo de um mundo suprassensivel que se
torna paradigma para o estabelecimento de valores que negam e depreciam a propria vida. Ao
fixar valores supremos a vida, ela mesma assume um valor de nada. E valor de nada quer
dizer niilismo: “niilismo significa, portanto, valor de nada assumido pela vida, ficcdo de
valores superiores que Ihe ddo esse valor de nada, vontade de nada que se expressa nesses
valores superiores.” (DELEUZE, 2018b, 189). Ficcionar uma outra realidade é consequéncia
de uma vontade fraca, de uma vontade de poténcia que se converte em vontade de negacéao.
Assim, por nossa origem tanto judaica quanto socratica-platbnica, nossa concep¢do e nossa
valoracdo de mundo encontram-se assentadas em uma vontade debilitada que nega a vida
mesma na medida em que pressupde um além o Ocidente é dessa forma, desde sua origem,
niilista.

Entretanto, para o filésofo alemao, nenhuma forma de niilismo atingiu um patamar tdo
elevado quanto o niilismo cristdo. Conciliando a onipoténcia da razdo na busca pela causa,
principio e esséncia da filosofia socratico-platonica, com a heranca judaica do ressentimento,
do espirito de vinganca e da moral dos escravos, o Cristianismo da a moral ascética um
alcance historico-universal. Deste modo, embora as raizes do niilismo sejam anteriores ao

Cristianismo, foi com o seu advento que niilismo foi exponenciado.



54

Pois cristianismo é platonismo para o “povo”. (JGB/BM, Pro6logo).
O pequeno movimento insurrecional, que foi batizado com o nome de Jesus
de Nazaré, é ainda mais uma vez o instinto judaico. (AC/AC, 27).

Se por um lado o Cristianismo leva para além da prépria realidade judaica a moral
escrava, ele também abre o acesso aquele entendimento socratico-platonico da existéncia e
seus valores supremos antes destinados a uma elite filosofica.

Exposta a maneira pela qual o povo hebreu promoveu o processo de desnaturacdo dos
valores da natureza, Nietzsche se volta para a anélise de como o evento Cristo conservou a
moral sacerdotal e seus valores. A preocupagdo volta-se ao entendimento de como um
movimento de insurrei¢do contra a Igreja judaica, contra a hierarquia da sociedade, contra
todo tipo sacerdotal e teoldgico, um movimento politico por exceléncia, configurou-se como
evento religioso da radicalizacdo da culpa, da expia¢do do pecado, em Jesus como o redentor
da humanidade. Para tal, Nietzsche empreende, no Anticristo, um estudo sobre a “psicologia
do Salvador”, uma analise dos Evangelhos, a fim de entender o tipo Jesus ¢ se esse tipo foi ou

ndo conservado pela tradigéo.

O que me interessa é o tipo psicoldgico do Salvador. [...] Nao interessa a
verdade sobre o que ele fez, sobre o que ele disse, sobre 0 modo como
morreu, mas a questdo é saber se ainda nos é possivel imaginar o seu tipo em
geral, se ele foi “conservado pela tradigao”? (AC/AC, 28).

O que seria a Boa-Nova no movimento de Jesus de Nazaré? Pelo entendimento
nietzschiano, precisamente, a légica da culpa e do castigo, do pecado, introduzida pela moral
escrava, € nele suprimida. A relacdo de Deus com o ser humano nao mais se da a partir da
dindmica castigo, peniténcia e reconciliacdo, ndo é mais um Deus que age sob condicdes,
beneficiando ou punindo, mas o estado de beatitude é a prépria realidade. A consequéncia
desse pensamento é que a “fé” converte-se em um modo de agdo, ndo ¢é a espera pela bem-
aventuranga prometida, mas um agir na realidade. De acordo com Nietzsche, a vida de Jesus
foi essa préatica e com ela abole-se a doutrina da peniténcia para reconciliacdo. A pratica da
vida ja é estar em comunhdo com Deus, o que faz com que alguém se sinta divino, santo,
bem-aventurado, Filho de Deus. Ndo hd uma promessa no além, existe a Unica realidade e
uma pratica de acéo.

Negando as noc¢des de pecado, remissao, salvacao pela fé e reconciliacdo, o Evangelho
traz a ideia de uma pratica que leva a Deus. Ao agir de maneira distinta, sente-se também

distinto. A pratica evangélica faz com que alguém se sinta no céu, sinta-se eterno, divino. As
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realidades exteriores sdo tomadas como signos para se falar da realidade interior, para se dizer
sobre como alguém se sente ao agir de maneira evangélica. Deste modo, para o filésofo, 0s
conceitos sdo simbolicos, Filho de Deus, Reino dos Céus, filiacdo divina, sdo meios para se
falar de estados interiores, nao se referem a “um Deus como pessoa, um ‘Reino de Deus’ que
vem, um ‘Reino dos Céus’ no Além, um ‘Filho de Deus’ da segunda pessoa da Trindade”
(AC/AC, 34). O simbolismo da filiacdo diz respeito ao sentimento de eternidade e plenitude,
do mesmo modo que Reino dos Céus é um estado do coracao, uma experiéncia interior, ndo é
algo que se espera apds a morte, que vem apos a morte.

Deste modo, o Evangelho € o ensinamento de uma pratica de vida, aquela mesma que
viveu Jesus, o que ele deixou para a humanidade foi sua vida, e também sua morte, sua acédo e
seus comportamentos. “Nao resiste, ndo defende o seu direito, ndo da passo algum que afaste
dele o fim; mais ainda: provoca-o... E suplica, sofre, ama com aqueles, por aqueles que lhe
fazem mal...” (AC/AC, 35), era esse o tipo Redentor, que pelas condic¢des historicas de sua
vida e pelas que seguiram de sua morte sofreu uma transfiguragdo. Varios aspectos da moral
judaica foram adicionados ao tipo psicoldgico de Jesus, fazendo com que sua vida e morte
fossem interpretadas dentro da I6gica do pecado e da remissdo dos pecados. Na interpretacdo
de Nietzsche, quando a radicalizacdo da culpa chega a um ponto tal que impossibilita a
expiacdo por parte do ser humano, insere-se a interpretacdo cristd, ou seja, o0 proprio Deus se
sacrifica para a expiacdo dos pecados, “Deus como o unico que pode redimir o homem
daquilo que para o proprio homem se tornou irredimivel” (GM/GM, 11, 21).

A grande ironia histérica encontra-se no fato de que o que chamamaos de Cristianismo,
religifo cristd, assenta-se no contrario do que é a mensagem do Evangelho, da Boa Nova. E o
contrario do que Cristo pregou e viveu??. Desde a morte na cruz, 0 que se tem é um processo
de incompreensdo dos simbolismos originarios e a consequente vulgarizacdo da religido. Por

isso, para Nietzsche, “existiu apenas um Unico cristdo, e esse morreu na cruz. O ‘Evangelho’

22 Em certo ponto da obra O anticristo, em que o filésofo analisa o tipo psicolégico do Redentor,
parece que ha uma amenizagdo, por parte de Nietzsche, do papel de Jesus no Cristianismo enquanto
religido niilista. Durante a obra, vé-se que o foco é mesmo colocado nos apéstolos e, ainda mais,
em Paulo, os quais, segundo o autor, foram responsaveis por falsificarem a mensagem original do
Evangelho. No entanto, ndo é tdo simples ao ponto de dizer que Nietzsche defende a postura de
Jesus, na verdade, ndo ha julgamento sobre isso. Ha a constatacdo de que a mensagem do
Evangelho ndo se refere a uma promessa no além, mas no agir diferenciado. Com isso, Jesus acaba
abolindo alguns aspectos declinantes do judaismo, j& mencionados. Contudo ndo se pode afirmar
que Nietzsche esteja de acordo com essa postura de Cristo. A figura de Jesus é vista por Nietzsche
ainda como a de um individuo fisiologicamente fraco, debilitado, como quando o atribui o adjetivo
“idiota” em referéncia a obra e entendimento de Dostoiéviski. A relacdo de Nietzsche com a figura
de Jesus é conflitante, por vezes controversa. Importante alertar aqui para uma interpretacdo
simplista da analise nietzschiana sobre Jesus no Anticristo.
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morreu na cruz.” (AC/AC, 39), j4 que ¢ unicamente a pratica, um agir diferente, o
verdadeiramente cristdo, ndo a fé na salvacdo por Cristo, a redencdo dos pecados atraves de
Cristo. Para Nietzsche, esse processo de falsificacdo do Evangelho foi impulsionado pela
mesma aversao a realidade do instinto judaico, assim, na raiz do Cristianismo, encontra-se
ainda e mais uma vez o 6dio instintivo contra toda a realidade.

Foi a partir da morte na cruz que se iniciou o processo de corrupcdo do Evangelho.
Uma morte vergonhosa e incompreensivel, como poderiam os discipulos aceita-la? Embora
com a sua morte Jesus tenha conseguido demonstrar sua doutrina, a suavidade e a amabilidade
do coragdo, superando todo sentimento de ressentimento, seus discipulos ndo a entenderam e
estavam longe de perdoar tal morte. Deveria haver um sentido, uma raz&o. E foi novamente o
afeto vingativo que os levou a procurar um culpado, no caso, o judaismo dominante, a classe
sacerdotal, “foi justamente o sentimento menos evangelico, no caso, a vinganca, que de novo
se sobrepds a tudo” (AC/AC, 40). O Cristianismo &, assim, fruto do ressentimento.

A necessidade de retaliacdo exigiu outra interpretagdo dos simbolismos. O Reino de
Deus transformado em momento histérico de julgamento dos inimigos. Deixou de ser a
realidade efetiva para se tornar um fim, uma promessa. Do mesmo modo, a nocdo de filiacdo
divina elevou Jesus para o Além e o separou do préprio ser humano. Inseriu-se a ideia de
sacrificio expiatério, a morte na cruz como sacrificio de Jesus, entregue pelo préprio Deus,
para a absolvigdo dos culpados; também a doutrina do Juizo e da segunda vinda, a morte
sacrifical e a ressurreicdo. A realidade Unica exaltada no Evangelho é substituida pela
promessa de um estado apos a morte. Assim, nas palavras do filosofo, “vé-se que com a morte
na cruz chegava ao fim: um novo comeco [...] uma felicidade sobre a terra, efetiva e ndo
apenas prometida” (AC/AC, 42). Ao engano interpretativo dos discipulos, motivados pelo
ressentimento e por afetos vingativos, seguiu-se a mais radical corrupcdo do Evangelho.
Dominado pelo mesmo instinto sacerdotal judeu, de aversdo e 6dio ao natural, bem como
necessidade de poder, Paulo utilizou conceitos e doutrinas que pudessem tiranizar multiddes,
“Paulo [...] sem essa notavel historia, sem os desconcertos e arrebatamentos de um tal espirito,
de uma alma tal, ndo haveria Cristianismo; mal saberiamos de uma pequena seita judia cujo
mestre morreu na cruz.” (M/A, 1, 68).

Na anélise de Nietzsche, Paulo enxergou nagquele pequeno movimento sectario judeu
um mecanismo de poder. O simbolismo do Deus na cruz era a oportunidade de arrebanhar
multiddes. Para isso, falsificou mais uma vez a histéria. Fez da histéria do povo judeu prélogo

do Cristianismo, da vinda de Cristo, do Messias, “todos os profetas falaram do seu
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‘Salvador’...” (AC/AC, 42). Inventou um outro tipo de Salvador, falsificou sua pratica, sua
doutrina, sua vida e também sua morte. N&o era suficiente valer-se de sua vida, necessitava
fabular sobre a imortalidade, a doutrina do juizo e a fé na promessa do Além. O foco muda da
vida, da realidade efetiva, para a realidade prometida e, “quando o centro de gravidade da
vida se pde, ndo na vida, mas no ‘Além’ — no nada —, tira-se em geral a vida o centro de
gravidade” (AC/AC, 43).

Vinganca, ressentimento e instinto sacerdotal; a base de fundamentacéo daquilo que se
chamou Cristianismo. Daquele pequeno movimento insurrecional feito instrumento de poder.
O processo de decadéncia iniciado no mundo judaico foi radicalizado na transfiguracdo dos
simbolismos de Jesus de Nazaré em doutrinas, especialmente com e a partir de Paulo, que
com as nocdes de pecado, castigo e imortalidade da alma reuniu um poder imenso,
arrebanhou multidées e desvalorizou a vida; “este é o primeiro cristdo, o inventor da

cristandade! Até entdo havia apenas sectarios judeus.” (M/A, I, 68).

Enquanto os esperava em Atenas, seu espirito inflamava-se dentro dele, ao
ver a cidade cheia de idolos. Disputava, por isso, na sinagoga, com 0s judeus
e com os adoradores de Deus; e na agora, a qualquer hora do dia, com 0s que
a frequentavam. Até mesmo alguns filésofos epicureus e estoicos o
abordavam. E alguns diziam: “Que quer dizer esse palrador?” E outros:
“Parece um pregador de divindades estrangeiras”. Isto, porque ele anunciava
Jesus e a Ressurreic¢do. (Ato dos Apostolos, 17, 16-18).

No seio da filosofia grega, onde vagaram Socrates e Platdo, Paulo foi discursar sobre
Jesus e sua doutrina da ressurrei¢do. O significado historico é, para o Ocidente, inestimavel.
Simbolicamente, ocorre o encontro da tradigcdo religiosa judaica com a filosofia grega. A
corrupcao do Evangelho dentro das primeiras comunidades ja era irreversivel. Justamente a
noc¢do contra a qual lutava Jesus se tornou a logica do Cristianismo; pecado, culpa, redencéo e
imortalidade. Com tudo isso, o centro de gravidade da vida encontrava-se no além prometido,
no Reino de Deus que esta por vir. E o quanto néo ficou de Platdo no conceito cristdo de ceu,
ou o que dizer da moralidade da aspiracao pela perfeicdo da alma?

Em um fragmento de 1884, Nietzsche assinala a similaridade entre a filosofia
platdnica, que em si é contraria ao gosto grego elevado, e o Cristianismo desenvolvido apos a
Antiguidade, “Platdo — 0 elemento ndo grego nele [...]. Trata-se de um estagio previo da Idade
Média” (FP, 1884, 25(40)). Os conceitos basicos do platonismo possibilitaram a doutrina

cristd do modo como passamos a entendé-la, por isso, ele é pré-cristdo?. Por isso Platio foi

% Cf: GDICI.
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extensivamente utilizado durante a Patristica, transformado “em um patriarca da Igreja!” (FP,
1884, 25(51)), “sem o platonismo e 0 aristetolismo, ndo haveria nenhuma filosofia crista”
(FP, 1884, 25(257)).

O Cristianismo universaliza, assim, tanto o instinto sacerdotal judaico, limitado antes a
um povo, quanto o sistema dualista platonico da realidade, destinado em principio a uma elite
filosofica, e, nesse sentido, torna a doenca universal, “tornar alguém doente ¢ a verdadeira
intencdo recondita de todo sistema de procedimentos salvificos da Igreja” (AC/AC, 51).
Aquele que tem fé, o cristdo, &€ precisamente o ser humano tomado pela doenga, fraco,
debilitado e dependente de uma moral que o aliena de si prdprio, pois ndo é capaz de assumir
o0 vir a ser. A moral crista é a condicdo através da qual o sacerdote chegou ao poder e pela
qual se mantém o poder, interpreta e valoriza 0 mundo de acordo com a dualidade metafisica,

toma partido de tudo que é fraco e débil, universaliza a doenca, assegura o niilismo.

2.1.2 P6s-Modernidade e niilismo — das forcas reativas a extingédo passiva

Se esta ndo é nenhuma era da decadéncia e da forca vital decrescente com
muita melancolia, entdo é a0 menos uma era do ensaio irrefletido e
arbitrario: — e é provavel que, por sua profusdo de experimentos falhos, surja
uma impressdo conjunta como gue de decadéncia: e talvez a coisa mesma, a
decadéncia. (FP, 1885, 1(236)).

Foi a consideracdo da moral cristd como causa do niilismo que exigiu o método
genealdgico. De certo, Nietzsche ndo faz uma guerra a moral como um todo, as possibilidades
das morais, inclusive o proprio filésofo tem um critério de avaliacdo e apreciacdo da realidade
a partir do qual empreende sua critica®®, mas trata especificamente daquela considerada valida
na Europa, “a moral de Socrates e a moral com ela idéntica judaico-cristd” (JASPERS, 2016,
p. 193). A moral para a qual Nietzsche aponta seu martelo, e que foi aqui demonstrada, tem
seu contetido sob a forma religiosa e filosofica. Sob essa, fundamenta-se na preponderancia da
faculdade da razéo, como um ser suprassensivel do ser humano, enquanto a maneira religiosa
se funda em Deus e em Seu mandamento. Em todo caso, com uma pressuposicao
transcendental, assenta-se na pretensdo a incondicionalidade e universalidade, deste modo,
seu contetdo é considerado fato inteligivel, e, por isso, a exigéncia a veracidade.

Mas a moral, como ja evidenciado, ndo ¢ um “em si”’, mas € fruto da interpretacao dos

fendbmenos, no caso, uma ma interpretacdo, antinatureza. Disso decorre, assim como

24 A saber, da Grécia pré-socratica.
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evidencia Jaspers (2016), que ela pertence ao campo da aparéncia, espaco esse que ela propria
condena. E neste ponto que emerge a circularidade na questdo da moral, porque é a partir da
moralidade que se critica a moral, pois “para a veracidade exigida por meio dela mesma, a
moral reduz-se a uma aparéncia e ndo tem, com isto, nenhum direito mais de condenar a
aparéncia.” (p. 202). E, assim, no apice do desenvolvimento da moralidade que se pde um fim
a moral, é “o declinio do Cristianismo — junto a sua moral.” (FP, 1885, 2(127)).

Esse apice da moralidade ocorre justamente na época moderna. E neste ambiente que
os valores morais sdo desvalorizados em um processo de autossuperacao. O evento da morte
de Deus, como contido na Gaia Ciéncia, reflete exatamente a faléncia de um sistema
valorativo da realidade resumido na ideia de Deus, pelos proprios homens. Mas o0 que vem
depois da autossuperacdo da moral com a desvalorizacdo dos seus valores € o apice do

niilismo.

2.1.2.1 Morte de Deus: “o maior acontecimento recente %

E tudo quanto ird desmoronar, agora que esta crenca foi minada [a crenga em
Deus], porque estava sobre ela construido, nela apoiado, nela arraigado: toda
a nossa moral europeia, por exemplo. (FW/GC, V, 343).

Como anteriormente evidenciado, foi na consideracdo da Modernidade, preocupado
com a cultura moderna de sua época, que Nietzsche identificou o fendmeno do niilismo
enquanto esgotamento, consumagcdo, esvaziamento, falta de sentido. A partir da anélise
genealdgica, tracou a origem do fenbmeno na Antiguidade grega e judaica e ressaltou seu
apice no advento do Cristianismo a partir de Paulo. Contudo, foi na Modernidade que o
niilismo sofreu a sua radicalizacdo, ou melhor, foi na Modernidade que nos deparamos com a
forma suprema do niilismo. Isso ocorre porque foi justamente nesse periodo histérico que o
ser humano iniciou um processo de descrenca no mundo metafisico e a consequente
constatacdo de que o devir é a Unica realidade. Este processo € identificado por Nietzsche
como o evento da morte de Deus.

O niilismo que perfaz a historia ocidental é aquele advindo da vontade de nada. Na
suposi¢do de um mundo suprassensivel, fabricam-se valores superiores a vida cujo efeito é a
negacdo da prépria vida. A partir da Modernidade, o niilismo assume um segundo sentido,
aquele mais radical. Deleuze, em Nietzsche e a filosofia, identifica os sentidos, as formas de

niilismo ao longo da historia. Primeiro, viu-se, o niilismo que ficcionou o além-mundo foi

> Cf: FW/GC, V, 343.
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motivado pela vontade convertida em vontade de negacédo, era a negacdo da realidade. Na
Modernidade, ha um processo de reacdo a este mundo ficcional, a partir das categorias da
razdo, desacredita-se o suprassensivel através de um processo de reagdo, “ndo mais
desvalorizacdo da vida em nome dos valores superiores, mas desvalorizacdo dos proprios
valores superiores” (DELEUZE, 2018b, p. 189), assim, se caracteriza o niilismo moderno
como reativo. Do niilismo negativo ao niilismo reativo, esse processo pode ser descrito na
formula “Deus estd morto”, uma vez que a ordenacdo moral da existéncia tem como
fundamento a ideia de Deus, em que Deus morre pelas forcas reativas da Modernidade.

O niilismo reativo da morte de Deus é aquele advindo da corrosdo interna da
interpretacdo moral cristd do mundo. E quando os juizos de valor perdem sua significacéo que
a auséncia de sentido surge como indicio de niilismo. Mas, como ocorreu a queda desses
valores cosmoldgicos? E na aplicacdo da racionalidade e de sua exigéncia lI6gica nas suas
proprias categorias, especificamente de “fim”, “unidade” e “ser”, que a interpretagdo moral do
mundo se torna questionavel e seus valores superiores sdo desacreditados.

Do ponto de vista genealdgico, ficou explicito que a nossa cultura nasce, pelo
ressentimento, da busca a todo custo pela justificacdo, pela resposta a pergunta “por qué?”.
Tudo decorre da incapacidade de aceitar o devir, de assumi-lo, o que leva a uma tentativa de
justifica-lo. Assim, a procura pelo sentido existencial é o elemento impulsor de nossa cultura
moral, tem 0 intuito de “preencher uma condigdo existencial [na qual] ele [0 ser humano] tem
que acreditar saber [...] por que existe.” (FW/GC, I, 1). O ser humano, ao tentar procurar
conferir significado aos fenbmenos e a sua prépria existéncia, pressupde uma finalidade no
devir, uma totalidade que o organize, e, por fim, um outro mundo, antitético a este sem
sentido e absurdo mundo do vir a ser, em que se encontra a verdade inteligivel; Deus como
verdade, o mundo como falsificacéo.

Em passagens nos Fragmentos pdstumos, Nietzsche descreve 0 processo de
autossuperacdo da moral, demonstrando ser precisamente no intuito de assegurar logicamente
essas categorias como absolutamente validas que ela entra em colapso. Pressupde-se uma
finalidade para a existéncia, um fim onde se encerram todas as coisas, porém, enquanto uma
ideia falsa, ja que a realidade é devir, o ser humano ndo é capaz de encontra-lo, “de modo
final que aquele que procura perde o d&nimo” (FP, 1884, 12). Acredita-se em uma meta, um
sentido, um fim no devir alcangado por um processo, mas, precisamente no devir, nada é
alcangado. Intenta-se também organizar os acontecimentos atraves do estabelecimento de uma

totalidade, de universalidade, o que gera um sentimento de conexdo. “Mas, vede, ndo hd um
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tal universal!” (Ibidem), no devir ndo vigora uma unidade. O Ultimo reflugio diante da
contingéncia do devir foi a condenacdo do proprio devir na ficcdo platdnico-cristd do mundo
verdadeiro. Mas, contrapondo o mundo além e a realidade efetiva, mostra-se que a dualidade
da existéncia foi estabelecida apenas como escapatoria psicologica do devir. “Resultado final:
a crenca nas categorias da razdo € a causa do niilismo, — medimos o valor do mundo por

categorias, que se referem a um mundo puramente ficticio” (Ibidem).

Apresentacdo da maquina “homem”

Cap.l. No destino da humanidade imperava absolutamente o acaso: mas €
chegado o tempo, no qual precisamos ter metas!!!

Cap. Il. As metas ndo se acham presentes, os ideais se contradizem — eles
sdo consequéncias de relagcbes muito mais estreitas e também nasceram de
indmeros equivocos. Critica dos valores — autodecomposi¢do da moral. (FP,
1884, 25(136)).

Segundo Nietzsche, o mais poderoso sentido moral € aquele da verdade, da vontade de
verdade. Esse sentido da veracidade, altamente desenvolvido no Cristianismo, volta-se contra
si proprio. E do processo de racionalizago que se percebe a contrariedade da ideia de Deus e
de toda a estruturacdo e valoracdo da qual ele é fundamento, pelo préprio imperativo da
verdade. Quando tal exigéncia é aplicada sobre ela mesma, percebe-se que as categorias de

“fim”, “unidade” e “ser” sdo apenas pressuposi¢des a partir das quais valorizamos o mundo.

Pressuposicdes puramente advindas de necessidade psicoldgica em significar o devir?.

Os cristdos precisam acreditar na veracidade de Deus: infelizmente, porém,
eles so recebem ai no bojo a crenca na Biblia e em sua “ciéncia da natureza”;
eles ndo podem admitir nenhuma verdade relativa [...]. Junto ao caréater
incondicionado de sua moral, o cristianismo se quebra. — A ciéncia
despertou a duvida quanto a veracidade do Deus cristdo: junto a essa divida
morre o cristianismo. (FP, 1886, 2(123)).

A desvalorizagdo dos valores supremos se resume, assim, na formula “Deus esta
morto”, uma vez que Deus ¢ a expressdo maxima da interpretacdo cristd do mundo, o
fundamento da existéncia entendida metafisicamente e de sua valoracdo. Deste modo, Deus
morre pelo imperativo da verdade, a propria moral da qual é fruto e nos foi apresentada como
lei, “o Cristianismo criou um mundo ficticio, cuja inverdade foi finalmente reconhecida, a
partir de impulsos para a veracidade, que ele mesmo produziu [...].” (JASPERS, 2016, p.

339). Assim, a ideia de uma autoridade extramundana € rechagada,

%6 «“Q caréter negativo da ‘verdade’ — como afastamento de um erro, de uma ilusdo. Pois bem, o
surgimento da ilusdo era uma exigéncia da vida.” (FP, 1884, 25(165)).
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N&o h& nenhum Deus. Ele encontra-se tdo bem refutado quanto qualquer
coisa. E preciso fugir em dire¢io ao “intangivel”, para impor sua tese.
Consequentemente, ndo passa a partir de agora de mentira ou de fraqueza
acreditar em Deus. (FP, 1884, 25(270)).

E por isso que no aforismo da Gaia Ciéncia o interlocutor do “homem louco”, aquele
gue anuncia a morte de Deus, € o proprio moderno ja desacreditado da estruturacdo metafisica
crista da realidade e de seus valores supremos. Nao havia ali uma plateia de fié¢is, mas “muitos
daqueles que ndo criam em Deus” (FW/GC, III, 125), os quais diante da indagacao sobre onde
estaria 0 Ser divino debocharam do homem com a lanterna a luz do dia; “Entdo ele esta
perdido? perguntou um deles. Ele se perdeu como uma crianca? disse um outro. Esta se
escondendo? Ele tem medo de n6s? Embarcou num navio? Emigrou? — gritavam e riam uns
para os outros.” (Ibidem). Esses homens reagem ao Deus que tudo testemunha, ndo podem
mais aceitar racionalmente a ideia de uma autoridade que conduz o ser humano de fora, ele se

coloca no lugar de Deus e 0 leva a morte.

Mas como fizemos isso? Como conseguimos beber inteiramente o mar?
Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nds a desatar
a terra do sol? Para onde se move ela agora? Para onde nos movemos nés?
Para longe de todos os s6is? Nao caimos continuamente? Para trés, para 0s
lados, para frente, em todas as dire¢des? Existem ainda “em cima” e
“embaixo”? Nao vagamos como que através de um nada infinito? Nao
sentimos na pele o sopro do vacuo? Nao se tornou ele mais frio? N&o
anoitece eternamente? N&o temos que acender lanternas de manh&? [...]
(Ibidem).

O ser humano percebe a impossibilidade de interpretar o mundo através das categorias
de “fim”, “unidade”, “ser”, rejeita entdo a crenca metafisica, mas ¢ incapaz de suportar o
devir. Embora os valores da moral cristd fossem contrarios a vida, eram, ainda assim, um
meio de tornar 0 mundo estiméavel. Diante da impermanéncia, da finitude, do sofrimento do
devir, necessitou-se de uma justificacdo, e, no caso, de uma justificagdo extramundana. Na
fabulacdo metafisica, surgiram os valores que o ocidente utilizou para tornar possivel a
existéncia, protegendo-a do desespero e do nada. No entanto, como eram valores ancorados
em uma concepcao ficticia, que se referiam a um mundo puramente imaginario, ao serem
levados as suas ultimas consequéncias na Modernidade, eles foram desacreditados. Mas,
como afirma Nietzsche, “o dado fundamental da vontade humana, o seu horror vacui [horror
ao vacuo]: ele precisa de um objetivo — e preferira ainda querer o nada a nada querer”

(GM/GM, 111, 1). Por isso, 0 homem moderno é reativo, nega Deus e desvaloriza os valores
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supremos, mas justamente ai, quando a vontade deveria imperar de maneira suprema, ela se
torna mais fraca, e o ser humano moderno assenta novamente na vida declinante.

Porque fomos acostumados com uma autoridade que em uma ordem universal de
engendramento nos comanda rumo a uma meta é que, depois da desqualificacdo do papel
divino, procura-se, segundo este habito, por uma outra autoridade e outro alvo dado. A moral
se emancipa da teologia e a “autoridade da consciéncia entra agora em primeira linha.” (FP,
1884, 20). Nao mais uma autoridade pessoal extramundana, mas a autoridade da razdo, da
cientificidade, da historia e seu espirito, a meta progressista, o avango, a evolugao, “o homem
reativo toma o lugar de Deus: a adaptacdo, a evolugéo, o progresso, a felicidade para todos, o
bem da comunidade; o Homem-Deus, o homem moral, o homem veraz, o homem social”
(DELEUZE, 2018b, p. 193). A moral se torna “ateia”, mas ainda assim ¢ uma moral do
ressentimento, da ma consciéncia, € ainda a vida declinante. Nesse sentido, Nietzsche afiirma:
“nds saimos da época da hipocrisia religiosa e passamos para o tempo da hipocrisia moral.”
(FP, 1884, 25(80)), e também: “em que medida a cientificidade ainda porta em si algo do
Cristianismo, é um disfarce ---” (FP, 1884, 25(102)).

Nesse sentido, Nietzsche afirma que o moderno é de certo modo ainda devoto?’. O
espirito cientifico precisa assentar em uma crenca, necessita de pressupostos, é ainda a
verdade a todo custo, “e com isso estamos no terreno da moral” (FW/GC, V, 344). A vontade
de verdade é fruto de uma interpretacdo da vida enquanto composta por uma aparéncia, que é
erro, simulacro, engano. O ser humano cientifico, assim como o religioso, ndo quer se deixar
enganar pela vida, pela natureza aparente. Continua sendo a afirma¢do de um outro mundo,
verdadeiro, em contraposicdo ao engano da aparéncia. Mas, afirmar outro mundo é ao mesmo
tempo negar este mundo, o nosso mundo, “a afirmagao da vida — isso mesmo significa afirmar
a mentira” (FP, 1884, 25(119)), por isso, a “fé na ciéncia repousa ainda numa crenga

metafisica” (FW/GC, 1V, 344).

Ironia contra aqueles que acreditam ter superado o Cristianismo por meio
das ciéncias naturais modernas. Com isso, 0s juizos de valor cristdo ndo sdo

de maneira alguma superados. “Cristo na cruz” continua sendo efetivamente
o0 simbolo mais sublime. (FP, 1886, 2(96)).

Foram, entdo, os proprios modernos que pelas forgas reativas mataram Deus; “nds o
matamos — vocés e eu. Somos todos seus assassinos.” (FW/GC, III, 125). Ora, mas embora

Deus tivesse sido destituido de seu lugar pelo ser humano, é ainda a mesma vida depreciada,

2l “Em que medida também nos ainda somos devotos”. (FW/GC, IV, 344).
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fundada na vontade de nada que permanece na Modernidade. Pelas categorias da razéo, nega-
se a conducdo da realidade pelo Deus extramundano, mas assume-se que O proprio ser
humano conduz a si mesmo a partir da razdo, instancia transcendental. A estrutura da
realidade permanece a mesma, embora os valores tenham se perdido. Por esse motivo, 0
interlocutor do “homem louco” era aquele que ndo mais cria em Deus, mas que, a0 mesmo
tempo, ndo tinha consciéncia do evento; “ndo ouvimos o barulho dos coveiros a enterrar
Deus? Nao sentimos o cheiro da putrefacdo divina? [...]. Nesse momento, silenciou 0 homem
louco e novamente olhou para seus ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando
espantados para ele” (Ibidem). Do mesmo modo, adiante no aforismo, 0 homem louco atesta
que seu anuncio foi feito muito cedo, “‘Eu venho cedo demais’, disse entdo, ‘ndo é ainda meu
tempo. Esse acontecimento enorme esta a caminho, ainda anda: ndo chegou aos ouvidos dos
homens. [...] Esse ato ainda lhes é mais distante do que a mais longingqua constelacdo — e no
entanto eles o cometeram!”.” (Ibidem).

Podemos perceber que, embora a Modernidade seja um momento decisivo para a
radicalizacdo do niilismo, ele € ainda ali apenas um sinal. Sua efetividade pertence a séculos
vindouros. As consequéncias deste grande acontecimento, que é a morte de Deus,
manifestam-se somente como um leve sombreamento, e apenas aqueles que espreitam do alto
dos montes, os espiritos livres, adivinhos, aqueles que se colocam entre o hoje e 0 amanhd,
sdo capazes de perceber a grandiosidade do evento que se aproxima. Segundo Nietzsche, sera
nos séculos que se seguirdo ao moderno século XIX que o ser humano experimentara o
niilismo radicalizado, o qual, em sua época, € apenas um indicio enquanto sentimento de mal-
estar e indiferenca que ronda as diversas instancias da vida moderna. Esse caréater profético do
niilismo pode ser identificado na obra Assim falou Zaratustra. E o adivinho que declara o
sentimento de vazio que descera sobre os seres humanos, “— vi descer sobre 0s homens uma
grande tristeza. Os melhores entre eles se cansaram de suas obras.” (Za/Za, 11, O adivinho).

N&o sdo poucas as vezes em que Nietzsche afirma a qualidade vindoura de sua
filosofia. Nietzsche é um extemporaneo, sua obra é extemporanea, parte do tempo presente,
mas ndo pertence a ele; “s6é o depois de amanha me pertence. Alguns nascem pdstumos.”
(AC/AC, prélogo). Nao € o caso, como aponta Marton (2009), que o filésofo, enquanto tal,
afaste-se de sua época. Ele pertence ao seu tempo, fala a partir de dele e foi tdo fundo na sua
contemporaneidade, nos problemas da Modernidade, que pode agora se dizer extemporaneo

no sentido de que superou, com sua vivéncia e filosofia, os embates de sua época,
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Extemporaneo, ele pde-se a distancia do que ocorre a sua volta, afasta-se do
desenrolar dos acontecimentos. E, se assim procede, é porque ja mergulhou
fundo em sua época, ja& penetrou em seu amago, ja vasculhou seus
reconditos. (MARTON, 2009, p. 34).

N&o é por alienar-se do que lhe cabe que se gquer extemporaneo, mas por
acolher o quinhdo que é tao seu. (Ibidem, p. 37).

Extemporaneo, assim, quer dizer que Nietzsche era tanto de seu tempo como do
passado — a partir de seu entendimento dos séculos anteriores que culminaram na
Modernidade — como do futuro, como tarefa de superagédo. Por ser um filésofo em seu sentido
forte, como a méa consciéncia de sua época, aquele que vivenciou as contradi¢cBes da
Modernidade e as apontou, Nietzsche sabe que muitas de suas concep¢des sO seriam
posteriormente compreendidas, e mais do que isso, experimentadas. Assim como o0 homem
louco, ele proprio veio cedo demais para os ouvidos dos modernos. Sobre o seu possivel

interlocutor, ele afirma “talvez nem sequer um deles viva ainda.” (AC/AC, prélogo).

Ambiguidade da existéncia filoséfica de Nietzsche caracteriza também seu
relacdo com o tempo: ele é de “hoje e de ontem”, mas também de “amanha,
de depois de amanha e de alguma vez futura”. [...] Porque Nietzsche era um
“extemporaneo” em seu relacionamento com a época e com a filosofia
extemporanea, e extemporaneo permaneceu, ele era e também € “atual”, um
critério de julgamento da época. (LOWITH, 2014, p. 237).

Com relacdo a nds, que vivemos mais de um século apds sua morte, estariamos em
condigdes de compreendé-lo? Seriamos nds os ouvidos a escutarem o homem louco e
Zaratustra? Nao podemos deixar de considerar que muito do que se seguiu no século XX e
que foi essencial para a mudanca de paradigmas fora antecipado por Nietzsche. A sua
filosofia, pode-se dizer, € um prognostico do que se passou e ainda passa com o0 ser humano
na pos-Modernidade. O quanto as filosofias existencialistas, por exemplo, ndo beberam em
Nietzsche para exprimir e atestar um sentimento de vazio e falta de sentido! E o quanto isso
ndo poderia ser interpretado como a profecia niilista do adivinho? Na obra Ecce Homo,

Nietzsche deixa clara a ligagéo de sua filosofia com eventos vindouros;

Conheco a minha sina. Um dia, meu nome sera ligado a lembranca de algo
tremendo — de uma crise como jamais houve sobre a Terra, da mais profunda
colisdo de consciéncias, de uma decisdo conjurada contra tudo o que até
entdo foi acreditado, santificado, requerido. (EH/EH, Por que sou um
destino, 1).
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A Modernidade vivenciou a passagem do niilismo negativo, da vontade de negar a
existéncia, ao niilismo reativo, da negacdo do mundo suprassensivel mas ainda a permanéncia
dos pressupostos de uma moral antinatureza. A reacdo ao mundo religioso metafisico leva o
ser humano a negar Deus e sua valoracdo do mundo e a substitui-lo, mas ainda com os
mesmos pressupostos e as mesmas categorias morais j& antes desacreditados. Aquela vida
declinante, fisiologicamente fraca, que € o primeiro indicio do niilismo, permanece ap6s a
morte de Deus. O que é vindouro e profético, 0 que a época moderna viu apenas como uma
sombra e que serdo os seres humanos dos proximos seculos a experimentar é a radicalizacao
do niilismo reativo no niilismo passivo. O niilismo reativo desemboca no niilismo passivo, é
mesmo a instauragdo do cansago e da entrega, a constatagdo do vazio e a sensagdo do

sentimento de “em vao”.

2.1.2.2 Niilismo: um héspede perturbador

Os maiores eventos sdo aqueles que mais dificilmente tocam os sentimentos
dos homens: por exemplo, o fato de que o Deus cristdo “esta morto” [...]
Essa é uma novidade terrivel, que ainda precisa de alguns séculos para
chegar ao sentimento dos europeus [...]. (FP, 1885, 34(5)).

Enguanto motor da histéria, como nos mostra Deleuze (2018b), o niilismo apresenta
um processo no qual a sua forma negativa, da vontade de negar a existéncia, é substituida pela
forma reativa, de negacdo do mundo suprassensivel, que culmina na forma passiva, de deixar-
se extinguir. Essa conclusdo da morte de Deus que desemboca em um niilismo do cansaco
esta presente em tom profético no Zaratustra. Ali, Zaratustra, o profeta do eterno retorno e
aquele que vem ensinar o além-do-homem, sabe que sé pode anunciar uma vez que Deus esta
morto, pois a desvalorizacdo da moral abre espaco para a transvaloracao e para a superacao do
homem que até entdo se viu, do ressentimento, da ma consciéncia, do ideal ascético.

A similaridade com o homem louco é clara; Zaratustra ensina o além-do-homem na
praca onde se aglomerava muita gente, mas eles também nio o compreenderam, “ai estdo eles
e riem’”, falou para seu coragdo, ‘ndo me compreendem, ndo sou a boca para esses ouvidos’”
(Za/za, prologo de Zaratustra, 5). Estavam ali reunidos os assassinos de Deus, esse “mais

29 ¢

feio dos homens” “pensava em seu coracao, ‘como ¢ feio, como estertora, como ¢ pleno de
oculta vergonha’ (Za/Za, IV, O mais feio dos homens). Vendo que os assassinos de Deus

ainda ndo estavam preparados para seu ensinamento, Zaratustra lhes adverte sobre aquilo que



67

€ mais desprezivel; o ultimo homem, 0 “descendente do assassino de Deus” (DELEUZE,
2018b, p. 193), o niilista passivo, que extenuado e cansado prefere extinguir-se passivamente.

Ainda hd um alvo, ainda had uma meta, ainda se tem esperanca, lanca-se uma flecha
mais acima. Ora, mas evidenciou-se sobre quais valores, ja falidos, sobre qual tipo de vida,
declinante, essa esperanca do ser humano moderno, do assassino de Deus, se alicerca! E como
se 0 moderno se movesse sobre uma fina camada de gelo, 0 amanha é inseguro e a incerteza é
a marca da Modernidade, “a incerteza ¢ propria a esse tempo: nada se encontra em terra firme
e com uma crenca inflexivel em si [...] Tudo € liso e perigoso em nossa via, e, no caso, o gelo
que ainda nos sustenta se tornou fino demais: nos todos sentimos o ar quente e sinistro de um
vento tépido.” (FP, 1884, 25(9)). Chegara, entdo, o dia em que se percebera a podridao desse
solo, e que nele ja ndo pode crescer mais nada. Mas prefere o ser humano apequenar-se, ndo
ter vontade alguma, nem mesmo a vontade de nada, “aproxima-se 0 tempo em que 0 homem

ja ndo dara a luz nenhuma estrela” (Za/Za, prologo de Zaratustra, 5).

E de todos os montes ecoou: “Tudo ¢ vazio, tudo ¢ igual, tudo se foi!” [...]
Todas as fontes secaram para nds, também o mar recuou. Todo o chdo quer
se abrir, mas a profundeza ndo quer devorar! “Ah, onde ha ainda um mar
onde possamos nos afogar?” Eis como soa o nosso lamento — por sobre
pantanos rasos. Em verdade, ficamos cansados demais para morrer; ainda
estamos acordados e perseguimos vivendo — em sepulcros! (Za/Za, 1, O
adivinho).

Esse niilismo do cansaco, profetizado por Nietzsche, torna-se uma realidade tangivel a
partir da segunda metade do século XX, em um mundo marcado pela faléncia do projeto
moderno de vida, levando, cada vez mais, a experiéncia de uma realidade fria e mecénica. O
que constatamos como consequéncia da Modernidade, mesmo com o0s avangos, ndo foi o
cumprimento da ideia de progresso. O que a humanidade assistiu foram os horrores das
Grandes Guerras, de Auschwitz e das bombas nucleares, os imperialismos, as guerras de
emancipacdo, o advento dos governos totalitaristas, 0 aumento da desigualdade, a crise da
educacdo. Todos esses eventos atestaram que embora a cientificidade e o racionalismo tenham
seu ponto positivo, hd também limitagBes, principalmente no que tange & producdo de uma
realidade agradavel, minando os sonhos modernos de progresso, certezas e poder.

O mundo comeca a experimentar a sensacdo de uma existéncia vazia, carente de
significado, mecanica, marcada pelo caos das guerras, pelo sofrimento, pelo iminente perigo
de uma guerra nuclear etc., que € consequéncia de um pensamento moderno racional e

cientificista. A corrente filoso6fica conhecida como existencialismo surge nesse ambiente
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ocupando-se com a questdo de como o ser humano individual pode suportar a existéncia
infundada e absurda, o cotidiano frio e mecénico em que vive. O filésofo franco-argelino
Camus, por exemplo, em sua obra O mito de Sisifo (1942), utiliza do mito grego para falar da
situacdo do individuo p6s-moderno. Sisifo, condenado a exercer um trabalho mecéanico e inutil
ao ter que todo dia, com as suas mé&os, rolar uma pedra até o cume de uma montanha para vé-
la, entdo, descer até o ponto de partida, € o paradigma da vida cotidiana rotineira, cansativa e
sem sentido?®, O estudo de Camus, na caracterizagio da vida contemporanea, pds-moderna,
ajuda a compreender aquele niilismo do cansaco o qual Nietzsche profetizou.

O niilismo do cansago € o problema a ser enfrentado e transmutado. Ele é o desfecho
de um fenémeno sobre o qual se fundou o ocidente e se desenvolveu sua histéria. Foi o
ressentimento e o afeto vingativo de uma existéncia fisiologicamente enfraquecida se
fabricaram valores contrarios a vida e uma moral antinatureza. Mas ficcdo de uma outra
realidade € desde ja niilismo, é vontade de nada. Ele impulsionou o curso histérico até que, na
Modernidade, por condicGes propicias, sofreu com as forcas reativas do ser humano. Por
algum tempo, niilismo negativo e niilismo reativo andaram de maos dadas, até que, por
corrosdo interna do projeto moderno, o ser humano ndo quer mais nem ter uma vontade; eis 0
niilismo passivo.

Mas vejamos que a questdo capital em todo o processo do niilismo, fisiologico e
genealdgico, € a incapacidade de lidar com o devir, € o problema humano da temporalidade,
“o medo da morte ¢ talvez mais antigo do que o prazer e a dor, a causa da dor.” (FP, 1884,
25(399)). E isso porque € pela capacidade humana da memoria que temos dimensdo da
finitude e consciéncia do sofrimento e da dor da existéncia. E o lembrar, como ja explicitado,
que transforma a vida humana em fardo. Por isso, somos, de certo modo, incapazes de lidar
com a contingéncia, com o caos do devir. Disso decorre que todos somos, em certa medida,
ressentidos, pois sofremos, nos convalescemos, alternamos entre estados de saude e estados
de doenca. Mas se existem tipos de doenca e tipos de sofredores, existem outras formas de
lidar com a temporalidade, de significar o devir, sem necessariamente deixar-se envenenar

pelo ressentimento e, por afetos vingativos, condena-lo e negéa-lo.

2.2 DESESPERO — UMA DOENCA SILENCIOSA

28 “Os deuses condenaram Sisifo a empurrar incessantemente uma rocha até o alto de uma montanha,
de onde tornava a cair por seu proprio peso. Pensaram, com certa razdo, que ndo ha castigo mais
terrivel que o trabalho inttil e sem esperanga” (CAMUS, 2016, p. 121).
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Com Nietzsche, viu-se a interpretacdo do fendmeno do niilismo, entendido aqui como
vazio, falta de sentido existencial, a partir de um entendimento fisiologico e analise
genealdgica. Segundo o filésofo alemé&o, o niilismo € uma doenca, surge da dominacéo das
forcas reativas quando a vontade é vontade de negacao, e se torna motor da historia Ocidental
quando o ressentimento passa a produzir moral. Nesse sentido, ele enxerga no advento do
Cristianismo a universalizagdo da doenca, a qual se desenvolve até a Modernidade, época em
que a moral niilista € posta em xeque levando ao evento da morte de Deus, engquanto
desvalorizacdo dos valores supremos, empreendendo a mudanca do niilismo negativo para o
reativo. Esse, por sua vez, desemboca no niilismo passivo, 0 qual pode ser associado ao
contexto poés-moderno, a situacdo contemporanea. O fildsofo dinamarqués Segren Kierkegaard
identifica, em seu tempo, um processo de nadificacdo existencial, advindo da negacdo dos
valores. Contudo, ao contrario de Nietzsche, ele analisa aquilo que chama de doenga, o
desespero, e sua cura a partir do Cristianismo. N&o é, entdo, como em Nietzsche, que 0
Cristianismo seja niilista desde sempre e que o seu desenvolvimento ao longo da histéria
tenha culminado no niilismo na forma de vazio, mas que o Cristianismo procura dar ao ser
humano a felicidade eterna®®, podemos dizer, um sentido, de modo a eliminar a possibilidade
da doenga®.

Ao falarmos de Kierkegaard é importante, de antemé&o, apontar para o fato de que o
filésofo dinamarqués trabalha em cima de um Cristianismo, ou de um entendimento de
Cristianismo, que ndo é o usual, que ndo era o recorrente em sua época. As diferencas e a
singularidade da mensagem cristd entendida por ele sera mais bem trabalhada ao longo da
tese, mas vale ressaltar o foco no paradoxo, a relagdo do individuo com o Eterno e a acdo
como o diferencial da religido cristd. Com isso, por mais que pareca ndo haver possibilidade
de didlogo entre Nietzsche e Kierkegaard, pelos motivos expostos, ao compreender o
Cristianismo na obra do filésofo dinamarqués pode-se pensar linhas de interlocucdo, aqui,
especificamente na analise das doencas, niilismo e desespero.

O tema do desespero em Kierkegaard aparece substancialmente na obra A doenca para

a morte — uma exposicao cristd psicoldgica para edificacdo e despertar®, de Anti-climacus.

2 A terminologia é utilizada em Migalhas Filoséficas e € uma maneira de se referir aquilo que é
fundamental no Cristianismo.

% Como se evidenciara, na obra A Doenca para a morte, ndo se trata apenas de eliminar a doenca, mas
de eliminar a possibilidade da doenga, a possibilidade de se desesperar.

31 The sickness unto death — a Christian psychological exposition for upbuilding and awakening, na
traducdo para o inglés de Edna e Howard Hong.
As citagGes das obras em lingua inglesa e italiana sdo de tradugdo da autora. Em nota sera
apresentado o original no intuito de dar ao leitor a oportunidade de contato com o texto.
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Publicada em 1849, a obra parte do entendimento antropoldgico kierkegaardiano, do ser
humano constituido como um si-mesmo, para uma andlise das formas do desespero e a
apresentacdo da possibilidade de supera-lo a partir do processo de tornar-se. Por essa ligacédo
com o tornar-se si mesmo, o tema ocupou o pensamento do filésofo por algum tempo, mesmo
antes da obra em questdo. Edna e Howard Hong, na Introducéo historica da traducdo em
inglés, apontam momentos anteriores em que Kierkegaard mencionou o desespero, afirmando,
ao final, que “A doenca para a morte ¢ a consumagao de sua ‘contemplagdo antropoldgica’,
sendo o desespero a questdo central de sua antropologia.”? (SuD, p. X).

Para Kierkegaard a doenca, que é uma doenca no espirito, é reflexo da incapacidade
que possuimos de equilibrar as dualidades de nossa existéncia. Finito e infinito, possibilidade
e necessidade, ja que a cada momento tendemos para um lado em uma tentativa de nos
estabelecermos. Ha aqueles que significam sua existéncia através de uma relacdo amorosa,
nos prazeres das paixdes momentaneas, outros preferem o trabalho monétono e repetitivo,
oito horas por dia em um escritério, ha ainda aqueles que assumem perfeitamente seu papel
social e ético, sdo pais e mées de familia, ostentam o casamento, frequentam a Igreja aos
domingos e tudo parece correr absolutamente bem. Ao final, entende Kierkegaard, esses
modos existenciais podem expressar a doencga que é o desespero humano, quando nédo se é
capaz de lidar consigo mesmo e com a realidade na qual estamos. Em sua critica ao idealismo
alemao, o filésofo identifica que esse € um modo existencial desesperado, ao negar 0s valores
e, entdo, assumir uma perspectiva niilista.

O desespero € aquela doenca silenciosa, que muito pouco da vestigios de sua
existéncia, até que um dia, por algum motivo, a suposta paz de uma vida em suposto
equilibrio é ameacada. Percebe-se entdo a faléncia de seu modo de existéncia até aquele
momento, encontra-se sozinho consigo mesmo, esse ser existente precisa encarar a si proprio
e a sua vida. A tarefa mais importante e também a mais dificil. A cura dessa doenca é uma
tarefa subjetiva que requer tempo e empenho do existente, ndo sem descartar os sofrimentos.
O cumprimento da tarefa leva o ser humano a assumir outro modo existencial que se

configura como cura para o desespero.

2.2.1 O Desespero ¢ uma doenca no si-mesmo — da sintese a ma relacéo

82 “The Sickness unto Death is the consummation of his ‘anthropological contemplation’, with despair
as a central clue to his anthropology.”
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Se, como afirma Nietzsche, a diferenca entre o animal e o ser humano é o excedente
de forcas ativas que se permite ao ser humano experimentar na existéncia, isso consiste no
fato de que justamente por assim o ser ele é também o animal doente. Da possibilidade da
experimentacao pode surgir a instabilidade da realidade efetiva, marca da doenca humana. De
maneira similar, Kierkegaard, sob o pseudonimo de Anti-climacus na obra A doenca para a
morte, entende o ser humano em sua superioridade e distin¢gdo em relagéo ao animal pela
possibilidade da doenca. Poder estar doente é a nossa vantagem, mas, dialeticamente, estar
doente € a nossa maior miséria. Isto €, a possibilidade do desespero, que é a doenca, é a
vantagem humana, por outro lado, na realidade efetiva, o estar doente, em desespero, se
apresenta como uma desgraca, uma perdicao, a pior das doencas.

Ao contrario do entendimento comum, que enxerga a distincdo do ser humano com
relacdo ao animal por aspectos exteriores, como o0 andar ereto, Anti-climacus concebe a
superioridade humana por ser ele espirito. Ndo somos apenas seres animico-corpdreos, mas
essencialmente somos espirito, e € justamente por esse motivo que se encontra em nés a
possibilidade da doenca, do desespero. Poder estar desesperado € a marca do ser humano
enquanto espirito. No entanto, do ‘poder ser ao ser’, da possibilidade do desespero para o
desespero efetivo tem-se uma queda, porque a realidade do desespero é o desequilibrio na
sintese do si-mesmo, é o0 desesperar-se sobre si mesmo, “tdo infinitamente profunda é a queda
quanto a superioridade da possibilidade ¢ alta.” (SuD, p. 15)%. Como aponta Walsh (2009),
em seu estudo intitulado Kierkegaard, Thinking Christianly in an Existential Mode, a queda
com relagdo a efetividade da doenca, do poder ser ou ser, que a coloca como “a mais perigosa
da doencas™, consiste no fato de que o desespero ndo é o desespero sobre algo, mas sobre 0 si-

mesmo, do qual ndo podemos nos livrar.

Enquanto a possibilidade do desespero marca a superioridade dos seres
humanos com relacdo ao animal na medida em que isso indica que séo
essencialmente espirito e ndo apenas animico corpoéreos, o desespero é
dialeticamente ‘a mais perigosa das doencas’ ja que o objeto do desespero
ndo diz respeito realmente a alguma coisa, como normalmente se acredita,
mas sim sobre si mesmo, ou mais precisamente, sobre a possibilidade do
eterno em si-mesmo, o qual ndo pode ser destruido. (WALSH, 2009, p.
98)%,

%3 “The descent is as infinitely low as the excellence of possibility is high”.

% “While the possibility of despair marks the superiority of human beings over animals in that it
indicates they are essentially spirit and not just physical and psychical beings, despair is
dialectically ‘the most dangerous of illnesses’ to have inasmuch as the object of despair is not
really over something, as is commonly believed, but rather over oneself, or more precisely, over the
possibility of the eternal in oneself, which cannot be destroyed.”
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O desespero € a doenca humana e o0 é porque o ser humano é espirito, um si-mesmo.
Nesse sentido, o desespero € uma doenca no espirito. Essa formula exclui a interpretacédo
corrente tanto do desespero quanto da doenca. Nao se fala de doenca em termos puramente
meédicos, sob o ponto de vista do ser humano animico corporeo, em que a partir de uma
determinacdo imediata do que € salde pode-se definir um estado de doenca; a doenca sendo
uma crise da saude, que quando diagnosticada deve ser tratada pelo médico com remedios
para o0 retorno do paciente & sadde. E justamente por se falar de uma doenca do espirito que
com o desespero ndo se segue desta maneira. Com relacdo a uma doenca, o desespero é
sempre dialético, ndo ha uma determinacdo imediata da salde, uma saude imediata do
espirito, por isso, tanto doencga quanto saude sdo criticas. Quando se considera o ser humano
enquanto espirito, considera-se a constante possibilidade da doenca. Assim, um suposto
quadro de salde, de tranquilidade e seguranca, pode significar doenca, nas palavras de
Kierkegaard, “nao estar desesperado pode de fato significar precisamente estar desesperado
[...].” (SuD, p. 24)*. Do mesmo modo, quando se constata que a doenca esta ali ou quando ela
se manifesta, ndo se pode dizer que a pessoa agora estd doente e antes estava sadia, na
verdade, ela sempre esteve doente, sempre esteve desesperada, “tao logo o desespero se torna
aparente, isso mostra que o individuo estava em desespero.” (Ibidem)3®.

Em consonancia, ndo se fala também em desespero de acordo com a visdo popular,
que considera que o desesperar é desesperar-se por algo exterior ou por uma perda que resulta
em sentimentos de indigéncia, como um mal psicoldgico. De certo, podemos nos desesperar
por alguma coisa, mas isso ndo € sendo indicio de algo muito maior, o desesperar-se sobre Si
mesmo, “desesperando sobre alguma coisa ele de fato desesperava sobre si mesmo [...]”
(SuD, p. 19)%".

Porque o ser humano é espirito ele pode se desesperar. Por isso, 0 desespero é a
doenca do espirito, que se configura como um desesperar-se sobre si mesmo. E um estado
agonizante em que o ser humano desespera-se sobre si mesmo, mas ndo pode livrar-se de si
mesmo. Ele se manifesta de maneiras distintas de acordo com a existéncia do individuo em
desespero. Um sujeito desesperado, que isso seja consciente ou ndo, é aquele cujo modo de
existéncia e falho, cujo modo de existéncia se resume em uma ma relagdo consigo mesmo,

com as polaridades que o constituem e com o poder gque o estabeleceu enquanto sintese.

% “Not to be in despair can in fact signify precisely to be in despair (...).”
% «As soon as despair becomes apparent, it is manifest that the individual was in despair.”
87 ¢“In despairing over something, he really despaired himself (...).”
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Miles (2013), no estudo Kierkegaard and Nietzsche: on the best way of life, defende
que o niilismo indicado por Nietzsche e o desespero kierkegaardiano sdo a forma humana de
um colapso interno, resultado da faléncia de um modo de existéncia; “o que o desespero
significa para Anti-climacus ndo é um sentimento de depressao ou ansiedade, mas a faléncia
de toda uma forma de existéncia.” (MILES, 2013, p. 107)®. Assim, mesmo que seja possivel
identificar o niilismo e o desespero a partir de sentimentos e situacbes de miséria, de
sofrimento psicoldgico, eles ndo se resumem a isto. Como aponta Miles, o possivel mal-estar
existencial ndo é sendo consequéncia da faléncia de todo um modo de viver. De acordo com o
filésofo alemédo, partindo de uma doenca da vontade, o niilismo segue o curso histérico de
uma existéncia baseada em valores contréarios a vida, do ressentimento e da ma consciéncia.
Kierkegaard, por sua vez, acentua a faléncia nos modos existenciais que ndo consideram o

Eterno e que cujo resultado € a permanéncia, e possivel acentuacédo, do desespero.

2.2.1.1 Antropologia kierkegaardiana — o si-mesmo

A doenca que é desesperar-se sobre si mesmo apresenta-se sob diferentes formas
existenciais, sob distintas maneiras de lidar com o si mesmo. Antes, porém, de se aprofundar
nas caracterizacdes dessa doenca em suas formas, surge a necessidade de se definir, ja que o
desespero € a doenca do espirito, 0 que é o espirito, ou o si-mesmo. De acordo com Hannay
(1998), ao afirmar que o ser humano é concebido como um si-mesmo, Kierkegaard nos
apresenta um entendimento antropoldgico, uma definicdo de como é estruturado o ser

humano:

Anti-Climacus, seu autor pseudénimo, diz em certo ponto de A Doenca para
a Morte que todo ser humano é “primitivamente organizado como um si-
mesmo”. Todos sdo “caracteristicamente determinados a tornarem-se Si
mesmos” (SUDh 63). Isso soa como uma afirmagdo antropoldgica, para
examinar a estrutura do ser humano. (HANNAY, 1998, p. 330).%

De acordo com Anti-climacus, o ser humano é uma sintese entre finitude e infinitude,

temporal e eterno, possibilidade e necessidade, ou seja, uma sintese entre elementos

%8 “What despair means for Anti-Climacus is not a feeling of depression or anxiety but the failure of
one’s whole way of life.”

% «Anti-Climacus, its pseudonymous author, says at one point in The Sickness unto Death that every
human being is ‘primitively organized as a self.” Everyone is ‘characteristically determined to be-
come himself" (SUDh 63). This sounds like an anthropological claim, to be tested by examining the
structure of human being.”
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divergentes e ao mesmo tempo complementares. Mas s a sintese ainda ndo € o si-mesmo.
Uma sintese € uma relacdo entre dois que produz a relacdo como a terceira unidade. Isso
significa que as polaridades constitutivas do ser humano se relacionam e desta relacdo surge
uma sintese, o terceiro, que pode ser positivo ou negativo dependendo da maneira como a
relacdo acontece. A sintese que é o si-mesmo, que produz o terceiro enquanto unidade
positiva, ocorre quando as polaridades dentro da sintese se relacionam consigo mesmas ao
relacionarem-se a um outro. Como uma relagdo implica dinamicidade, ou seja, ela pode se dar
de formas distintas, o ser humano é marcado pela instabilidade, a cada momento tende para
um lado, ndo ha equilibrio das polaridades e correta relacdo, deste modo, ndo €, portanto,
capaz de produzir o terceiro positivo, ndo é, portanto, um si-mesmo. O equilibrio deve ser

estabelecido por um outro.

O ser humano enquanto espirito ndo pode simplesmente estar em equilibrio
por si proprio. Ele ¢, como composto (a sintese), uma relacdo, mas uma
relacdo que se relaciona consigo mesma. Mesmo assim, ele ndo estabeleceu
a si mesmo como relagdo; a relacdo que ele é, embora seja uma relagdo por
si mesma, é estabelecida por um outro. Apenas na relacdo com esse outro ele
pode estar em equilibrio. (JP, 1.349).40

Assim, 0 si-mesmo que é sintese s6 0 é desta maneira e como unidade positiva se ela
se relaciona consigo mesma e, ao assim fazer, relaciona-se com aquilo que a estabeleceu. O
si-mesmo é, entdo, “a relagdo que se relaciona consigo mesma e na relagdo consigo mesma se
relaciona com um outro” (SuD, p. 13)*.. Considerar a dependéncia do ser humano para com o
poder que estabeleceu a sintese em equilibrio ndo garante que ele seja um si-mesmo. Deus fez
o0 ser humano para a relacdo, mas entdo o soltou de sua mado, tornando-o livre, ndo
determinado. Por isso ele ainda ndo € um si-mesmo, precisa, na existéncia, relacionar de
maneira correta 0s componentes que o constituem, o que s6 acontece se se esta também em
relacdo com a forca que o estabeleceu. Ndo € possivel efetivar o si-mesmo, estabelecer a
sintese em equilibrio por conta propria, apenas na relagcdo para consigo mesmo, ele precisa
“repousar transparentemente no poder que o estabeleceu” (SuD, p. 14)*2. Assim dito, afirmar

que o0 sujeito e espirito significa dizer que ele € uma sintese derivada, constituida por um

40 “The human being as spirit simply cannot have equilibrium in himself. He is, as the composite (the
synthesis), a relation, but a relation which relates itself to itself. Yet he has not established himself
as a relation; the relation which he is, even though a relation for itself, is established by another.
Only by the relation to this other can he be in equilibrium.”

41 «A relation that relates itself to itself and in relating itself to itself relates itself to another.”

42 “The self rests transparently in the power that established it.”
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outro, por Deus, que o fez para a relagdo, sendo sua existéncia um relacionar-se, ocupar-se
consigo mesmo e, consequentemente, com Deus.

Na existéncia, a tarefa mais alta do ser humano é efetuar a sintese de maneira correta,
incluindo Deus na relacdo, em outras palavras, a mais alta tarefa existencial do seu humano é
0 tornar-se si mesmo ao repousar no poder que o estabeleceu como sintese. O estado do
desespero enquanto doenca do espirito ocorre quando a relacdo é posta de maneira incorreta,
inclusive, assim como aponta Roos (2021), “o termo dinamarqués para desespero,
Fortvivlelse, esta relacionado a ideia de davida, Tvivl, e a incapacidade de estabelecer uma

boa relacdo.” (p. 56).

2.2.1.2 O desespero e suas formas

O desespero surge quando na tarefa existencial o ser humano ndo considera o Eterno
em sua sintese, o que acaba por gerar um desequilibrio de suas polaridades, ja que por si
préprio ele ndo é capaz de equilibra-las. Assim, Anti-climacus inicia sua explanagdo sobre as
formas do desespero considerando os momentos da sintese. Se a relacdo em desespero
encontra-se desequilibrada, se as polaridades estdo postas em ma relacdo, entdo so € possivel
falar sobre elas de maneira dialética, considerando aquilo que falta; “nenhuma forma de
desespero pode ser definida diretamente (isso é, ndo dialeticamente), mas apenas refletindo

sobre 0 seu contrario.” (SuD, p. 30)*.

As formas do desespero podem ser alcangadas abstratamente refletindo sobre
0s componentes dos quais 0 si mesmo enquanto sintese é composto. (SuD, p.
29).4

Ao definir dialeticamente o desespero a partir dos pares opostos, Anti-climacus
considera as categorias abstratas infinitude/finitude e possibilidade/necessidade. Em cada par,
reflete-se sobre o carater que Ihe falta. Assim, o desespero da infinitude ¢ falta de finitude, do
mesmo modo, o desespero da finitude é falta de infinitude. No que concerne ao primeiro caso,
o0 desespero € da ordem do fantastico, no sentido de que o fantastico leva o sujeito para longe
de si mesmo, impossibilitando-o de retornar a si mesmo. Quando os pares considerados estdo

em equilibrio, o que ocorre é uma infinitizagdo do si-mesmo e um retorno do Si-mesmo na

43 “No form of despair can be defined directly (that is undialectically), but only by reflecting upon its
opposite.”

4 «“The forms of despair may be arrived at abstractly by reflecting upon the constituents of which the
self as a synthesis is composed.”
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finitizacdo, no desespero que € falta de finitude, de fato o sujeito se infinitiza, mas néo retorna
a si mesmo na finitizacdo. O sujeito que se torna fantéstico, ou seja, desesperado, ndo evoca
grande agitacdo, ele pode ir levando a vida normalmente, cumprindo suas tarefas temporais,
considerando-se honrado e respeitado, pois no mundo carecer de um si-mesmo é a perda mais
silenciosa.

Ao passo que o desespero fantéstico lanca o sujeito no infinito perdendo-se a si
mesmo, no desespero da mediocridade o sujeito encontra-se completamente finitizado, falta-
lhe infinitude. E atarefar-se com os assuntos mundanos, dar valor infinito a eles, e, assim,
enganar-se sobre o proprio si-mesmo e sobre os outros, tornando-se apenas mais um na
multiddo. Do ponto de vista mundano, um tal sujeito ndo é reconhecido como desesperado,
pois, na vida cotidiana, nos negocios cotidianos, ele tem uma vantagem. “Ele esta tdo longe de
ser considerado uma pessoa desesperada, pois ele é justamente o que um ser humano
supostamente deve ser” (SuD, p. 34)*, 0 ser humano que usa suas capacidades para realizar
empreendimentos, para ganhar dinheiro, tem sucesso no trabalho e boa situagdo financeira e
vai assim vivendo na temporalidade como um sujeito louvavel, mas que por ndo ter um si-
mesmo esta em desespero.

Assim como ao si-mesmo pertencem a finitude e a infinitude, o par dialético
possibilidade/necessidade sdo dele da mesma forma essenciais, pois 0 Si-mesmo é
simultaneamente possivel e necessario; € necessario porque ele é, e possivel porque deve
tornar-se. Com relacdo ao desespero no desequilibrio do par, tem-se a mesma dinamica
dialética, no desespero da possibilidade falta a necessidade e no desespero da necessidade
falta possibilidade. No primeiro caso, o sujeito € apenas uma possibilidade abstrata que nunca
chega a tornar-se um si-mesmo, na medida em que a realidade efetiva do si-mesmo € a
necessidade que foi perdida. “Assim, a possibilidade parece cada vez maior para o si-mesmo,
torna-se possivel cada vez mais porque nada se torna real.” (SuD, p. 36)%, o sujeito
permanece na fantastico, ndo considera os proprios limites e se perde de vista. Na crescente da
possibilidade, o desespero expressa-se de duas maneiras, no perseguir constantemente um
desejo até ndo poder mais voltar a si mesmo, e na fantasia melancélica em que a possibilidade

da angustia faz um sujeito perecer, ou ter medo de perecer, afastando-o de si mesmo.

4 “He is so far from being regarded as a person in despair that he is just what a human being is
supposed to be.”

4 “Thus possibility seems greater and greater to the self; more and more becomes possible because
nothing becomes actual.”
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Perder a possibilidade, por sua vez, é estar preso as limitacdes. O si-mesmo efetivado
reconhece 0 que lhe é necessario, reconhece aquilo que o limita, mas ndo se agarra a isso,
ousa na possibilidade, cré em algo para além do necessario, em Deus, pois para Ele tudo é
possivel. “[...] possibilidade € a Unica salvacdo. Uma possibilidade — entdo a pessoa
desesperada respira novamente, volta a viver [...] entdo apenas isso ajuda: que para Deus tudo
é possivel.” (SuD, p. 39)*”. Um sujeito pode agarrar-se a possibilidade e esquecer-se de suas
limitacGes, como no caso anterior, e pode agarrar-se a necessidade, tornar-se determinista,
fatalista. Nesse caso, perde-se o Eterno cuja fe traz a possibilidade, e sem o Eterno ndo ha um

si-mesmo.

Contudo, o desespero deve ser considerado primeiramente na categoria da
consciéncia; se 0 desespero é consciente ou ndo constitui a distingdo
gualitativa entre desespero e desespero. [...] Assim, a consciéncia é o
decisivo. De maneira geral, a consciéncia — isso é, a autoconsciéncia — € o
decisivo com relagéo ao si mesmo. Quanto mais consciéncia, mais si mesmo.
(SuD, p. 29).%8

Da anélise do desespero a partir do desequilibrio dos pares dialéticos que compdem a
sintese considerada de maneira abstrata, Anti-climacus passa para a identificacdo de trés
formas de desespero a partir da consideracdo da consciéncia do individuo em relacdo ao seu
estado. Ao se falar das formas de desespero pela categoria da consciéncia, o autor-
pseuddnimo as diferencia de acordo com seus niveis de intensidade. A consciéncia é o que
aqui determina a intensidade do desespero, esquematicamente pode-se definir que quanto
maior a consciéncia maior o desespero e quanto menos desespero menos consciéncia, embora
na realidade a questdo seja mais dialética. A ignorancia com relacdo a ter um si-mesmo
consiste na primeira forma do desespero, mas é também o desespero impropriamente dito,
pois aqui ele é minimo. N&o obstante é o caso da maioria das pessoas*®, que ao escolher seu
modo de existéncia e se ver tomado por uma vertigem que € a possibilidade da escolha, opta
por agarrar-se aos elementos temporais, finitos e corpdéreos, levando a vida no gozo estético,

ignorando o fato de que é também composto por elementos animicos. “Todo ser humano é

47¢(...) possibility is the only salvation. A possibility — then the person in despair breathes again, he
revives again (...). Then only this helps: that for God everything is possible.”

48 “However, despair must be considered primarily within the category of consciousness; whether
despair is conscious or not constitutes the qualitative distinction between despair and despair. (...)
Thus, consciousness is decisive. Generally speaking, consciousness — that is, self-consciousness — is
decisive with regard to the self.”

49 “Essa forma de desespero (a ignorancia dele) é a mais comum no mundo.” (SuD, p. 45). “This form
of despair (ignorance of it) is the most common in the world.”
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uma sintese animico-corpdrea que pretende ser espirito; esse € o edificio, mas ele prefere
viver no poréo, isso é, nas categorias sensiveis.” (SuD, p. 43)°.

Na ndo consciéncia de si mesmo enquanto espirito, o sujeito é ignorante com relacéo
ao desespero. Por mais que ndo pareca, que ele va levando a vida como se ndo houvesse
doenca, justamente por ignoréa-la, o desespero ainda esta l4, na base de tudo. Essa forma de
desespero pode ser, entdo, a mais perigosa de todas, pois 0 sujeito acredita-se seguro, mas na
verdade basta a existéncia vacilar para que o desespero se mostre e mostre ao sujeito que ele
estd bem longe de suprimir a possibilidade do desespero e tornar-se um si-mesmo.

No caso do desespero consciente, ressalta-se antes e novamente a variacdo do estado
de acordo com a consciéncia, pois entre o desespero que € totalmente ignorante de seu estado
e o desespero que ¢ totalmente consciente de seu estado, existem nuances; pois “a vida real é
complexa demais para apenas apontar contrastes abstratos como aquele entre um desespero
que é completamente ignorante de o ser e um desespero que é completamente consciente de o
ser.” (SuD, p. 48)°. Acontece com isso que muitas vezes o desespero aparece como uma
penumbra, resguardado por artimanhas psicoldgicas, em que se tem a consciéncia do estado
como uma doenca no si-mesmo, mas se convence de que o mal-estar é derivado de uma causa
externa, e que se modificada poderia abolir o desespero, ou ainda se enche de distracGes, o
trabalho, por exemplo, assumindo um comportamento onde o desespero fica na obscuridade.
Disso se segue que um sujeito consciente de seu desespero o estara em grau maior quanto
mais correta for sua nocdo a respeito do que é desespero e quanto maior clareza tiver de si
mesmo.

No intuito de avaliar o desespero consciente, e a0 mesmo tempo 0 aumento na
consciéncia do desespero e de si mesmo, Anti-climacus considera que existem duas formas, o
de desesperadamente ndo querer ser si mesmo e o de desesperadamente querer ser si mesmo.
Com relagdo aquele, chamado desespero da fraqueza, manifesta-se como “desespero sobre o
terreno ou sobre algo terreno” e como “desespero do eterno ou sobre Si mesmo”.

No primeiro caso, a forma mais comum do desespero, tem-se uma gradacdo na
consciéncia do si-mesmo, na reflexdo sobre si mesmo. Primeiro, considera-se o sujeito que
vive na pura imediaticidade, que ndo reflete sobre si mesmo e seu estado, e ndo chega, assim,

a ter consciéncia infinita de seu si-mesmo, do desespero e do estado do desespero, pois 0

% “Every human being is a psychical-physical synthesis intended to be spirit; this is the building, but
he prefers to live in the basement, that is, in sensate categories.”

5t «Actual life is too complex merely to point out abstract contrasts such as that between a despair that
is completely unaware of being so and a despair that is completely aware of being so0.”
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sujeito que vive no imediato concebe seu si-mesmo apenas como algo que faz parte do
temporal e mundano, o define a partir das coisas externas. Quando ocorre, porém, de 0
imediato sofrer um golpe, algo acontece ao individuo, o afeta, uma perda, por exemplo,
laboral ou financeira, ele se desespera, “numa estranha inversdo e com uma completa
mistificacdo sobre si mesmo, ele chama isso de desespero.” (SuD, p. 51)°2. Mas o desespero
que o acomete vem de fora, é porque ele perdeu algo que julga ser parte do seu si-mesmo,
enquanto na verdade seu desespero ¢ fruto da perda do Eterno; “perder as coisas terrenas nao
é desespero, mas € sobre isso que ele fala e o que ele chama de desespero.” (Ibidem)%3,
Mesmo desesperado, o sujeito da imediaticidade é completamente inocente, ndo conhece a si
mesmo, apenas pela exterioridade, e por isso quando desespera ndo pode tornar-se si mesmo,
o faz apenas pela exterioridade, e por isso estando desesperado ndo pode tornar-se si mesmo,

na verdade deseja tornar-se um outro.

Entdo, quando a exterioridade é completamente modificada para a pessoa da
imediaticidade e ele se desesperou, ele d4 um passo a mais; pensa alguma
coisa assim, isso se torna seu desejo: e se eu me tornasse outra pessoa,
conseguisse para mim um novo si mesmo. (SuD, p.53).%

E possivel, porém, que o sujeito va um pouco além da pura imediaticidade quando,
com alguma reflexdo, consegue reconhecer que seu desespero ndo é devido as causas
externas, mas fruto de suas agdes. Ha, consequentemente, maior grau de consciéncia de si
mesmo, de que ha algo de Eterno nele, e, rompendo com a pura imediaticidade o concebe
enquanto distinto do temporal e mundano que o cerca. Em todo caso, ndo é capaz ainda de ir
muito longe em voltar-se para dentro e tornar-se um si-mesmo, uma dificuldade, um
rompimento muito brusco com o imediato ou mesmo a sua possibilidade o faz estremecer.
N&o é capaz de abstrair de todo imediato, e entdo se desespera. Difere-se do sujeito anterior
na medida em que ndo se ilude em tentar ser um outro, por seu nivel de reflexdo, ainda
mantém a relagdo com o seu si-mesmo, embora ndo se contente em ser ainda ele mesmo. Sua
solucdo €, entdo, afastando-se da interioridade, agarrar-se a talentos e capacidades para a vida
exterior, convencendo-se de que desespero é coisa da juventude. Mas isso ainda é desespero!

Essa imediaticidade com alguma reflexdo é o mais trivial de se encontrar, pois a maioria das

52 “In a strange reversal and in completely mystification about himself, he calls it despairing.”

%3 “To lose the things of this world is not to despair; yet this is what he talks about, and this is what he
calls despairing.”

5«30, when the externals have completely changed for the person of immediacy and he has despaired,
he goes one step further; he thinks something like this, it becomes his wish: What if 1 became
someone else, got myself a new self.”
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pessoas ndo é capaz de ir fundo no desespero, ja que para 0 mundo exterior € uma perda de
tempo ocupar-se em se tornar espirito.

Em ambos os casos, o desesperar-se sobre algo terreno, dar ao terreno um valor téo
grande, sdo, no fundo, desesperar-se sobre o Eterno e sobre si mesmo. O que o difere da
segunda forma do desespero da fraqueza — desespero do Eterno ou sobre si mesmo, € que
nesse Ultimo da-se um passo além na consciéncia sobre si mesmo ao compreender que sua
fraqueza consiste em justamente dar muita importancia ao terreno. No entanto, ao inves de se
voltar para Deus, em se relacionar com o Eterno, ele se perde e se desespera da propria
fraqueza. “Ele agora se torna mais claramente consciente do seu desespero, que ele desespera
do Eterno, que ele desespera sobre si mesmo, sobre ser tdo fraco que atribuiu tanta
significancia ao terreno gque agora torna-se para ele sinal do desespero que ele perdera o
Eterno e a si mesmo [...]” (SuD, p. 61)*. Aqui, 0 avanco é claro, ha maior consciéncia sobre
si mesmo, sobre o Eterno e sobre o que é propriamente o desespero. Mas, ainda assim, essa é
a forma de desesperadamente ndo querer ser si mesmo. E isso porque, ao ser consciente de
sua fragueza ndo quer mais reconhecer seu si-mesmo, fecha-se internamente, volta e meia tem
necessidade da soliddo, mas saciado esse desejo volta a se ocupar com as coisas da vida. Nao
atravessa 0 desespero do si-mesmo em direcdo ao si-mesmo, perde-se no desespero da
fraqueza, contrariamente ao que ocorre no desespero da imediaticidade, esse é o0 mais raro.

Para o sujeito que se mantém fechado internamente, pode ocorrer de o desespero se
intensificar e surgir em sua consciéncia que ele ndo quer ser um si-mesmo. Acontece entao
uma mudanca para o segundo caso do desespero consciente, o desesperadamente querer ser si
mesmo, ou 0 desespero que é desafio. Novamente, ha aqui um aumento na consciéncia do si-
mesmo, do Eterno, do desespero e de seu estado enquanto vindo diretamente do si-mesmo.
Ao se ter uma consciéncia do si-mesmo infinito, quer-se desesperadamente o ser a partir de si
préprio, vai-se, entdo, perdendo a relacdo com Deus, com o poder que o estabeleceu, ele ndo
quer esperar o auxilio de Deus, a forca do absurdo. “Zombando e se rebelando contra toda
existéncia, o si-mesmo desafiador ndo quer ser auxiliado temporalmente pelo Eterno, mas
demoniacamente prefere ser si mesmo ‘com todas as agonias do inferno’.” (WALSH, 209, p.
103)°°. Nao quer se perder para entdo ganhar-se, mas quer criar-se a si proprio; “o si mesmo

em desespero quer ser mestre de si mesmo ou criar a si mesmo, fazer do seu si-mesmo no si

% “He now becomes more clearly conscious of his despair, that he despairs of the eternal, that he
despairs over himself, over being so weak that he attributes such great significance to the early,
which now becomes for him the despairing sign that he has lost the eternal and himself (...)”

% “Flouting and rebelling against all existence, the defiant self does not want to be helped temporally
by the eternal but demonically prefers to be itself ‘with all the agonies of hell’.”
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mesmo que ele quer ser, determinar o que ele tera ou ndo do seu si mesmo concreto.” (SuD, p.
68)°’.

Na gradacdo da consciéncia, a forma mais baixa do desespero é o desesperadamente
ndo querer ser si mesmo, enquanto a mais alta é o desesperadamente querer ser si mesmo.
“Primeiro vem o desespero sobre o terreno ou sobre o que € terreno, depois o desespero do
eterno, sobre si mesmo.” (SuD, p. 67)°. Mas, em ambas as formas, é ainda o desespero sobre
si mesmo.

Na concepcdo do ser humano enquanto sintese derivada, a relacdo com Deus é o
essencial na tarefa de tornar-se. Por esse motivo, Anti-Climacus assume que, em Ultima
andlise, as formas do desespero se resumem a uma forma bésica, a de desesperadamente ndo
querer ser si mesmo. Até no desespero que é desafio, o fato de o ser humano querer
estabelecer-se por si proprio, excluindo o Eterno da relagéo, evidencia que ele busca por um si
mesmo que ndo existe e que, portanto, foge do verdadeiro si-mesmo que é estabelecido por
Deus.

Desesperar-se sobre si mesmo, desesperadamente ndo querer ser si mesmo,
desesperadamente querer livrar-se de si mesmo, desesperadamente querer
devorar a si mesmo é a formula para todo o desespero, a qual também a
outra forma de desespero, desesperadamente querer ser si mesmo, pode ser
reconduzida, como acima, no desesperadamente ndo querer ser si mesmo,
em querer livrar-se de si mesmo, é reconduzida a: desesperadamente querer
ser si mesmo. (JP, 1.349 (VIII, 2 B 168)).%°

2.2.2 Os “estadios” da existéncia — do desespero a fé

Tornar-se naquilo que ja se é [...], a mais resignada de todas as tarefas da
vida. [...] extremamente dificil, de fato, a mais dificil de todas, porque todo
ser humano tem um forte prazer e uma pulsdo por se tornar algo de diferente
e de maior do que ele é. (PE I, p. 135).

Do entendimento antropoldgico que Kierkegaard nos apresenta atraves de Anti-

climacus, retém-se que o ser humano esta em constante processo de tornar-se, uma empreitada

" “The self in despair wants to be master of itself or to create itself, to make his self into the self he
wants to be, to determine what he will have or not have in his concrete self.”

%8 “First comes despair over the earthly or over something earthly, then despair of the eternal, over
oneself.”

% “To despair over oneself, in despair not to will to be oneself, in despair to will to be rid of oneself, in
despair to will to devour oneself is the formula for all despair, to which also the other form of
despair, in despair to will to be oneself, can be traced back, just as above, in the despair not to will
to be oneself, to will to be rid of oneself, is traced back to: in despair to will to be oneself.”
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subjetiva que envolve o atentar-se do sujeito para consigo mesmo e para a relagdo com o
Eterno. Da analise das formas do desespero, vé-se como o ser humano tende, nesse processo,
a agarrar-se aos polos de sua constituicdo, tentando refugiar-se ora de um lado, ora de outro,
por isso 0 desespero apresenta tantas facetas. O ser humano ndo consegue escapar de ser um
existente, por isso, deve atentar-se a si mesmo, refletir sobre si mesmo. E por mais que se
queira, que se tente autoenganar sobre sua condicdo existencial, ela jamais cessa, trazendo
volta e meia a tona um mal-estar diante da existéncia. A mais alta tarefa humana, a de tornar-
se, € um desafio existencial, no qual, ao fim, é apenas no limite do desespero gque se encontra
a cura para essa doenca, de modo que ndo exista um si-mesmo que se torne saudavel sem
antes ter se desesperado.

O desespero é entendido como a faléncia de um modo de existéncia, na qual o ser
humano, em meio a instabilidade que o carater paradoxal da realidade Ihe traz, acaba por
negligenciar a propria vida. Isso implica que a transposicdo desse estado é a mudanca para
uma outra forma de existir através do “enfrentamento do modo como cada um efetivou ¢
efetiva as relagdes da sintese.” (ROOS, 2021, p. 61). E possivel identificar na obra de
Kierkegaard, apesar de ndo se constituir como um conceito filosofico dentro de sua filosofia,
a diferenciagdo entre modos existenciais, chamados estadios da existéncia.

Como aponta Jon Stewart (2017), se tornou comum, em especial nas introducdes a
obra do autor, a utilizacdo esquematica dos estadios, o que, segundo ele, pode culminar numa
perda da riqueza e amplitude da filosofia de Kierkegaard. Além disso, como afirma Julin
(2011) uma indicagdo clara dos “estadios” se encontra apenas em escritos pessoais, 0s quais
podem ser vistos no Journals and Papers. Ndo ha, assim, a elaboracdo de um conceito
filosofico dos estadios, mas indicac@es, intuicdes por parte do autor, que contribuem para a
identificacdo de possiveis modos existenciais. Com isso em mente, a exposicdo dos estadios
nesse momento ndo tem a intencdo de reduzir o pensamento Kierkegaardiano a um esquema,
mas a de evidenciar a singularidade de modos existenciais, tanto daqueles que acentuam o
desespero quanto daquele que € solugédo para o desespero, a partir dos conceitos de estético,

ético e religioso, assim como aponta Roos em sua obra 10 licGes sobre Kierkegaard:

Assim, se 0 esquema apresenta suas dificuldades internas e se ele nao é
adequado para apresentar a obra de Kierkegaard como um todo, disso néo
segue que ndo se possa analisar os importantes conceitos dos estadios
estético, ético e religioso e algumas de suas relacGes e, com isso, aprofundar
a nocao de existéncia em Kierkegaard. (p. 126).
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De uma maneira geral, podemos identificar os estddios como possibilidades de vida
que o ser humano experimenta a depender do modo como relaciona 0s componentes da
sintese. Disso decorre que ndo sdo categorias abstratas, as quais um sujeito assimila em sua
existéncia, “mas uma visao de mundo vivida que representa uma gama de possibilidades
humanas.”® (JULIN, 2011, p. 8). Sendo assim, ndo ha uma progressdo desses estadios, em
que o ser humano vai galgando degraus em um sentido ascendente. Julin (2011) argumenta
gue uma interpretacdo desse tipo, em que o alcance de uma existéncia auténtica requer
necessariamente a progressao linear dos estadios, “simplifica por demais o entendimento de
Kierkegaard do tornar-se subjetivo em uma metodologia filoséfica a qual ele tentou
combater.”®! (p. 6). O ser humano pode existir ora em um ora em outro, retornar ao anterior e
assim por diante. Na existéncia, ele experimenta, muda, vivencia, por vezes recua e vai alem.

A transicdo de uma vida em desespero para uma vida livre do desespero, na qual a
possibilidade do desesperar-se é constantemente vencida, da-se pela fé. Fé €, assim, entendida
como um modo de vida, o estadio religioso, que vai além das puras determinacfes éticas ou
estéticas, sem, no entanto abandona-las, em que a dindmica da relacdo do si-mesmo esta posta
em equilibrio.

Como ja dito, estabilizar o si-mesmo é uma tarefa subjetiva que implica, na existéncia,
relacionar de maneira correta os polos da constituicio humana. E uma relagéo dialética que o
sujeito, enquanto espirito, estabelece para com a realidade. Se, na dindmica, tende-se para um
lado, tém-se um modo existencial falho e, tdo logo, o desespero. Esses modos existenciais sdo
identificados por Kierkegaard como o estético e o ético. Ja se evidenciou que o estadio
religioso, da fé, é aquele no qual se tem posta a correta relacdo culminando na constante
superacao da possibilidade do desespero. A carater de distin¢cdo vale, antes, evocar as formas
existenciais estética e ética como expressas na obra Ou/Ou, publicada sob o pseudénimo de
Victor Eremita®, para, posteriormente, apresentar o estadio religioso a partir da obra Temor e

tremor e Migalhas filosoficas.

%0 «(...) but a lived worldview that represents a range of human possibilities. ”

81 «[...] oversimplifies Kierkegaard’s understanding of subjective becoming into a philosophical
methodology that he was seeking to challenge.”

62 E valido ressaltar que ndo ha um Gnico modo de vida estética ou ética, até mesmo religiosa, mas
varias possibilidades dentro de uma certa visdo da realidade. Com isso, ndo é apenas na obra Ou/Ou
que encontramos as formas estética e ética, inclusive, dentro da prépria obra encontramos diferentes
formas, como é o caso de Don Juan, de A e de Johannes. Na Repeticdo também encontramos, como
se verd mais adiante, modos existenciais estéticos experimentados de maneira distinta, em
Constatius e no Jovem, e 0 embate com o ético.
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2.2.2.1 O estético e 0 ético

Edna e Howard Hong (1987), na Introducdo histérica de Either/Or, apontam que,
provavelmente, a gestacdo de Ou/Ou se iniciou pouco tempo antes da viagem de Kierkegaard
a Berlim, a qual ocorreu no final de outubro de 1841, em um momento conturbado, marcado
pelo fim do relacionamento com Regina Olsen e o término e a defesa de sua dissertacdo O
conceito de ironia. J& em Berlim, Kierkegaard esteve a par das discussdes acerca da filosofia
de Hegel. Seu posicionamento com relacdo a esse fildsofo esteve presente na concepcdo de
Ou/Ou, principalmente no que concerne a distincdo entre o pensamento de Hegel e os
dialogos socraticos®®. No inicio de 1842, o dinamarqués ja trabalhava na escrita da obra e,
apos retornar a Copenhague, publica-a em fevereiro de 1843.

A mencionada obra é dividida em dois volumes, cada qual com seus respectivos
autores, intitulados A, o autor esteta, e B ou Juiz Wilhelm, o autor ético, tendo como editor
Victor Eremita. A partir dos personagens, o leitor é apresentado a duas visdes de mundo, a
dois modos de existéncia a partir de “um tipo de didlogo entre o esteta que defende sua
existéncia despreocupada, e o juiz que defende as virtudes de se viver uma vida burguesa,
estavel e previsivel.” (STEWART, 2017, p. 160). Contudo, ndo hé, apos apresentacdo e
didlogo, uma concluséo positiva de qual seria 0 melhor modo existencial, como afirma Victor
Eremita no prefacio da obra: “uma vez lido o livro, esquece-se A e B, ficam s6 os pontos de
vista diante um do outro sem esperar qualquer resolucéo final [...]” (OO I, p. 37). Como
aponta Stewart (2017), Ou/Ou é um dialogo socratico, termina em aporia, uma conclusdo se
dé através do proprio leitor, o qual decidira qual cosmovisdo lhe parece melhor. E o tipo de
comunicacdo indireta, ja que o contetudo diz respeito a questdes éticas e existenciais, de
sentido e formacdo de identidade a partir do modo como alguém se porta na realidade. A
prépria escolha do titulo e subtitulo, Ou/Ou: um fragmento de vida, indica que Kierkegaard
apresenta duas opgoes, como formas de vida, mas “se recusa a dar o préximo passo que Hegel
exige, de ir além da negacéo e de construir algo positivo.” (p. 160)%.

De toda forma, é possivel uma interpretacdo dos modos existenciais a luz das formas

do desespero, como se mostrou em A doenca para a morte. McCarthy (2008) aponta que as

63 «[...] Hegel pensava que Socrates estava errado ao ficar parado no resultado negativo. Em vez disso,
para Hegel, o objetivo da filosofia era perceber como 0 negativo estava necessariamente
relacionado ao positivo. Hegel acreditava que o método negativo de Sécrates era importante, mas
Sécrates ndo conseguiu dar o importante passo seguinte, de construir uma filosofia positiva.”
(STEWART, 2017, p. 158-159).

6 Embora se lido juntamente com os Discursos edificantes que acompanham a obra haja uma
positividade.
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condicBes da angustia e do desespero estdo presentes em Ou/Ou, sendo assim, pode-se
perceber que sd&o modos existenciais falhos, que, ao final, culminam no desespero ou
intensificam o desespero.

Na primeira parte da obra, Kierkegaard apresenta, na figura do esteta, 0 ironista
roméantico. Nomeado apenas de A, o personagem oferece um “descrigdo em primeira pessoa
da perspectiva do proprio ironista,” (Ibidem, p. 161). Esse primeiro volume é composto de
diversos textos, como o Diario do sedutor, ao final, e o Diapsalmata, ao inicio, além de uma
anélise de Don Juan de Mozart entre outros ensaios.

No que concerne a vida estética, de maneira geral, é aquela baseada no prazer, na
satisfacdo, no gozo da existéncia. Ela pode se apresentar de diferentes formas de acordo com
0 objeto do prazer, como o Juiz Wilhelm nos apresenta na segunda parte da obra®. No
entanto, A trabalha com uma tipologia que vai além da identificacdo da vida estética a partir
dos possiveis objetos de prazer e diferencia dois tipos de existéncia estética, aquela em que se
busca o prazer imediato e aquela em que ha uma reflexdo das experiéncias. Por sua existéncia
de poeta, A considera-se um esteta reflexivo enquanto a figura de Don Juan aparece como a
existéncia que busca o prazer imediato.

“Vé-la e ama-la é uma coisa s0, e isso € 0 momento, e N0 mesmo momento tudo acaba,
e repete-se o mesmo no infinito” (OO I, p. 132). Don Juan representa a existéncia baseada na
satisfacdo imediata de seu desejo, do amor sensual, através da sedugdo de uma mulher apds a
outra, repetidamente. Contenta-se pela satisfacdo de seu desejo ao seduzir uma mulher, mas,
tdo logo ele é satisfeito, parte para outra. Como 0 seu prazer € imediato, ele acontece apenas
momentaneamente, logo € preciso procurar satisfazé-lo novamente.

Embora A considere que seja possivel chamar Don Juan de sedutor, ele ndo € 0 no
sentido essencial, como nos € apresentado no Diario do sedutor, pelo fato de que ndo possui a
consciéncia de seus esforcos, a consciéncia de como ele satisfaz seu desejo. Em momento

algum Don Juan problematiza a maneira pela qual ird alcangar o prazer desejado.

Para ser sedutor, é necessario ter uma certa reflexdo e uma certa consciéncia
e, assim que elas estdo presentes, pode entdo ser este o lugar para falar de
maquinacdes, e de ciladas astutas. Falta a Don Juan esta consciéncia. Por

65 ¢(1) beleza ou saude, (2) dinheiro, honra ou status, (3) talento, (4) a realizagdo imediata dos desejos,

(5) o prazer reflexivo, (6) a renuncia cinica, e (7) a expressao poética do nada e do desespero diante
da vida.” (MILES, 2013, p. 14). “(1) beauty or health, (2) money, honors or status, (3) talent, (4)
the immediate fulfillment of desire, (5) reflexive enjoyment, (6) cynical renunciation, and (7) the
poetic expression of the ‘nothingness’ and despair of life.”
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isso, ndo seduz. Deseja ardentemente, e esse desejo produz um efeito
gerador de seducdo; nesta medida ele seduz. (OO I, p. 135).

Sendo um sedutor imediato, o tipo existencial de Don Juan se da na juncdo de
momentos desconexos que se repetem ao infinito. Ele ndo tem historia, ndo tem continuidade,
ndo € um individuo, esta em constante processo de formacdo, porém nunca é completo. Por
esse motivo, enxerga-se uma obscuridade em Don Juan. Uma tal existéncia estética parece se
resumir em uma infinita satisfacdo, e de fato Don Juan parece conseguir repousar
tranquilamente nos prazeres satisfeitos, no entanto, na realidade efetiva, ndo ocorre da mesma
maneira. Nesse sentido, A considera Don Juan um ideal, cuja existéncia s6 € possivel
poeticamente. O sucesso do personagem ndo esta, assim, em sua vida baseada na satisfacdo
imediata dos desejos, mas na reproducdo de um ideal através da musica; “a musica ndo me
apresenta Don Juan como pessoa ou como individuo, mas como poder” (OO I, p. 144).
Querer reproduzir Don Juan na realidade é transforma-lo em “uma monstruosidade ridicula”.
Aqui, a existéncia ndo vai adiante, ndo progride, permanece presa na repeticdo das mesmas
experiéncias, “torna-se continuamente apenas repeti¢do.” (OO I, p. 94).

A inaplicabilidade do ideal Don Juan na realidade se da pelo fato de que o que o
entretétm em um momento, seguidamente, apresenta-se como tédio. Inevitavelmente, a
realidade traz consigo o desapontamento, o desprazer e o tédio, de modo que A afirma que
“todos os homens sdo entediantes” (OO I, p. 317). O desconforto causado por ele faz com que
se procure por maneiras de erradicé-lo, “é deveras curioso que o tédio, que ¢ em si mesmo de
uma esséncia tdo tranquila e placida, possa ter uma tal forca para acionar movimento. E um
efeito acima de tudo méagico, o exercido pelo tédio, s6 que este efeito ndo é de atragdo, mas de
repulsdo” (Ibidem). Ao contrario do que parece ocorrer com Don Juan, que ndo tem
consciéncia do significado de suas ac¢Ges, do sentido, o esteta na realidade sente o tédio das
experiéncias repetidas, nas quais precisa sempre se esforcar para encontrar sentido, 0 que o
leva a continuamente procurar outros modos de prazer. No entanto, as tentativas de cessar o

tédio somente o intensificam.

Se o tédio ¢ a raiz de todo o mal, que coisa serd pois mais natural do que
tentar leva-lo de vencida. Entretanto, aqui, como por toda a parte, importa
sobretudo uma calma ponderacédo, ndo va alguém, possuido demoniacamente
pelo tédio, ao querer escapar dele, diligenciar por ficar dentro dele. Todos 0s
gue se entediam gritam por mudanca. Nisso, estou completamente de acordo
com eles, s6 importa agir segundo o principio. (OO I, p. 323).
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E aqui que A propde o seu método como esteta reflexivo aludindo a uma “rotacio de
culturas”, como na agricultura, que nao consiste apenas na continua mudanca de terreno, mas
acima de tudo na variagdo do método e das espécies “A ensina que, alternando
constantemente a maneira como se vé o mundo e suas proprias experiéncias, pode-se sempre
colher uma recompensa de prazer reflexivo e, assim, afastar o tédio.” (MILES, 2013, p. 18)°%.
Propde-se, entdo, o recordar poético, no qual hd uma mudanga nas lembrangas das
experiéncias vividas, permitindo o prazer reflexivo. Assim, o prazer ndo esta ligado ao sentido
de uma acdo no momento em que ela ocorre, mas depende de como ela é recordada na
reflexdo, “O prazer propriamente dito ndo reside naquilo que se goza, mas na representagao”
(OO I, p. 62). Esse é o método que A propde em contraposicdo ao prazer imediato que acentua
o tédio.

Para tanto, é necessario um certo autocontrole, um principio de delimitacdo, que exclui
a esperanca e insere a desconfianca. Com ele, o esteta reflexivo ndo se permite lancar
inteiramente em uma situagao, entregar-se inteiramente a uma experiéncia que ndo seja desde
o inicio reflexiva, prefere ainda eventos arbitrarios, sem qualquer importancia imediata, como
aqueles da vida social, de modo a encontrar divertimento mesmo em um mundo enfadonho. A
utiliza um exemplo préprio, de como em uma conversa entediante foi capaz de sentir alguma
alegria ao voltar sua atencdo para as gotas de suor no rosto do palestrante; “vi como as gotas
de suor se juntavam em na sua testa, como depois se uniam em rios escorregando pelo nariz
abaixo, e terminavam num corpo em forma de gota que ficava pendurado na extremidade

mais saliente do nariz. Tudo se modificou a partir desse instante [...].” (OO 1, p. 332).

O mecanismo da recordacdo pode entreter indefinidamente, necessitando
apenas de um mundo arbitrario. [...] Estando presente a si mesmo na
recordagdo (e ausente de si na realidade), o esteta reflexivo espera viver feliz
e livre do tédio e da decepgdo que tanto assolam o esteta imediato. (MILES,
2013, p. 22)'.

Assim, a existéncia estética reflexiva consiste em procurar entreter-se com as
recordagdes reflexivas da vida. E justamente como procede o poeta. O poeta sofreu com o

tédio, com a angustia e com o desprazer da existéncia e transformou, atraves da recordagdo

86 «“A teaches that by constantly rotating the way one views the world and one’s own experiences, one
can forever harvest a bounty of reflective pleasure and thereby fend off boredom.”

7 “The mechanism of recollection can entertain indefinitely needing only arbitrary world.(...) By
being present to himself in recollection (and absent to himself in actuality), the reflective aesthete
hopes to live blissful free from the boredom and disappointment that so haunted the immediate
aesthete.”
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desses momentos, a sua tortura em escritos, em producdes. A producdo poética esté a servico
do mais alto valor estético, a saber, aliviar o mal-estar da existéncia pela obtencéo de prazer.
A Ultima historia que comp@e essa primeira parte da obra é intitulada Diario do
Sedutor. Sobre ela, A ndo se declara seu autor, mas seu editor na medida em que apenas
encontrou os escritos em tom de diério. Segundo ele, aquilo que se apresentou em sua frente
era um obra poética, pois era fruto da reproducdo da existéncia de um individuo que
concretizou a vida estética, desfrutou esteticamente da realidade e pela reflexdo poética a
recuperou. O conteudo do diario retrata a relacdo de Johannes, o autor, com Cordélia, uma
rapariga de 17 anos. Por sua condicdo de esteta, ele tenta seduzi-la, sem o intuito de ter com

ela qualquer compromisso ético. Segundo o préprio,

Eu sou um estético, um erdtico, que aprendeu a esséncia e o fulcro do amor,
gue acredita no amor e conhece os respectivos fundamentos, e reservo
apenas para mim a opinido privada de que todas as historias de amor duram
no maximo meio ano, e de que qualquer relagéo acaba assim gue se gozou o
derradeiro. (OO I, p. 401).

Johannes, de acordo com o estadio estético no qual vive, coloca-se no curso da busca
pela satisfacdo de seus desejos. Desconsidera as responsabilidades éticas de suas agdes, que
podem frear o gozo da existéncia; “o €tico € tdo entediante na ciéncia quanto na vida. Que
diferenca, sob o céu da estética tudo é leve, belo, passageiro! Quando chega a ética, tudo se
torna duro, angular, infinitamente langweilig [macador].” (OO I, p. 400). Interessa-lhe a vida
do prazer, sua intensidade, a satisfacdo dos desejos. Para isso, agarra-se ao temporal e ao
finito em uma busca incessante. Uma vez que vive a existéncia a partir da estética, é capaz de
produzir-se poeticamente.

O estédio estético € uma maneira de ser no mundo, um modo de existéncia possivel a
depender da forma como o individuo conduzirad as polaridades e suas relacdes. No entanto,
como ira ressaltar o autor seguinte a A, a saber, o Juiz Wilhelm, essa forma de existéncia
culmina no desespero. Imerso em tantas possibilidades, Johannes persegue infinitamente seus
desejos a ponto de ser impossivel voltar novamente para si. McCarthy (2008), em seu estudo
sobre o esteta A, utiliza a categorizacdo de Anti-climacus das formas de desespero para
interpretar o personagem. Segundo o comentador, é possivel perceber que A e também

Johannes s&o, em um certo nivel, conscientes de seu estado®. Por isso, afirma que ¢ o caso do

88 “Um leitor atento de Ou/Ou ja reconhece que o Esteta A é consciente do fato de estar em
desespero.” (MCCARTHY, 2008, p. 27). “The attentive reader of Either/Or already recognizes
that Aesthete A is conscious of the fact that he is in despair.”
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desespero do Eterno, caracterizado por um si-mesmo que tem um aparente auto dominio,
“mas é na realidade um governante absoluto que nada preside, o proverbial rei sem reino”
(MCCARTHY, 2008, p. 73)%°. Por outro lado, em especial no Diapsalmata, ha uma
intensificacdo do desespero na forma do desesperadamente querer ser si mesmo, o de querer
tornar-se si mesmo, mas por conta prépria, sem considerar o infinito ou Eterno em sua

existéncia.

A primeira parte representa uma possibilidade de existéncia que néo
consegue ganhar existéncia. [...] E uma existéncia de fantasia em paixao
estética, por isso paradoxal e fracassando no tempo; em seu maximo, ela é
desespero; portanto ndo é existéncia, mas possibilidade de existéncia em
direcdo a existéncia, e trazida tdo perto disso, que quase se pode sentir como
é desperdicado cada momento no qual ainda ndo se chegou a uma deciséo.
Mas a possibilidade de existéncia no existente A ndo quer tomar consciéncia
disso, e mantém a existéncia afastada por meio do mais sutil de todos os
enganos, 0 pensamento; ele ja pensou tudo o que era possivel, e contudo
ainda ndo existiu, de modo algum. (PE I, p. 266).

Partindo para o segundo volume de Ou/Ou, tem-se, através da figura do Juiz Wilhelm,
a defesa da vida ética, “representa uma individualidade ética existindo em virtude do ético.”
(PE I, p. 267). Aqui, como na primeira parte, onde A é 0 poeta esteta reflexivo, o autor
representa o tipo existencial do qual se pretende falar. O Juiz € um homem burgués de classe
média, esposo e pai, cuja vida é o exemplo concreto de 0 que uma existéncia ética pode fazer
ganhar um individuo. Nela, a autorresponsabilidade é o ponto fundamental, é por meio da
responsabilidade por si mesmo que o individuo pode alcancar uma existéncia segura, feliz e
eticamente correta; “s0 a responsabilidade concede béncéos e verdadeira alegria” (OO II, p.
101).

O conteldo desse segundo volume conta com duas cartas do Juiz para A no intuito de
arranca-lo da existéncia estética. Como sabe que A compartilha de uma visdo estética da
existéncia, seu método consiste em apresentar a validade da vida ética a partir das categorias
estéticas. Sua defesa € a de que € somente na existéncia ética que a realidade se torna o lugar
desejado do esteta, de prazer e beleza. Nesse sentido, o estadio ético ndo se opde ao prazer e
ao desfrute da existéncia, mas procura organizar a desordem da vida estética limitando as

possibilidades a partir das regras sociais a que ele se coloca sob o jugo.

69 «(...) but is in reality an absolute ruler who presides over nothing, the proverbial king without a
kingdom.”
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Na opinido do Juiz, a vida estética, a pura busca pelo prazer e divertimento, leva a um
colapso interno, no qual o si-mesmo é minado, a um estado de desespero. Para ele, o
desespero da existéncia estética surge justamente porque aquilo que é valioso nesse tipo de
vida, aquilo que ¢ a sua condicdo, vem de fora, depende de um objeto do prazer; “Por
consequinte, fica mostrado que qualquer intuicdo da vida estética é desespero, e todo aquele
que viva esteticamente esta desesperado, quer saiba disso ou ndo.” (OO Il, p. 202). Aqui, B
ressalta a faléncia do modo de vida estética constatando que ele leva ao estado do desespero,
posteriormente identificado por Anti-climacus como a ma relacdo na sintese do si-mesmo. Em
contraposi¢do, as condicGes de sucesso de uma existéncia ética ndo dependem da
exterioridade, mas vém de dentro do proprio individuo e tem a ver com a responsabilidade por
si mesmo, por suas acdes no passado, no presente e no futuro. O fundamental na vida ética ¢,
assim, aquela ac¢do que o autor denomina de “escolher a si mesmo”. E certo que somos
produto de varias influéncias externas, mas, além disso, devemos também nos reconhecer
como agentes responsaveis por como tais influéncias se manifestam em nossas agoes.

A escolha de si € um meio pelo qual o ético concilia a sua existéncia com as regras
sociais. Ele procura dominar seus impulsos e instintos, controlar suas vontades e sua liberdade
de modo a inserir-se em um padrdo social, naquilo que socialmente é aceito, em seu papel
dentro da sociedade. O ser humano que vive no estadio ético € o homem social, obediente as
normas, trabalhador, marido, pai e cidaddo. O matriménio é, assim, a expressao tipica do
ético, na qual ele transpde o amor sensual do estético assumindo um compromisso social. Por
isso, também o marido ¢ a figura do ético, assim como o ¢ a figura de B.

Nesse estadio, ha um grau de reflexdo sobre si mesmo, sobre a sua existéncia. O agir
ético proporciona uma interiorizagdo, no entanto para no momento em que se satisfaz com a
adequacao as normas sociais, fazendo com que se termine em uma vida insossa e sem riscos.
Uma vez que assume seu papel ético, o ser humano esquece de sua interioridade, sua
introspeccgéo. O sujeito se dilui nas relacfes das estruturas sociais, no seu papel social. Assim,
0 estadio ético culmina no sacrificio de si pelo todo, vinculando-se ao que € temporal e finito,
0 que, ao fim, é ainda desespero. O que acomete o estético é aqui reformulado, com maior
conhecimento, a fuga de si mesmo ndo se da pela busca desenfreada por prazeres, mas pela

diluicdo nas obrigacdes éticas mundanas.

E verdade que o ético de Ou isto — ou aquilo dera um matiz religioso a
categoria ética do escolher-se a si mesmo, ao ajuntar ao ato do desesperar-se
0 arrepender-se, fora da continuidade do género humano, mas isso era
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banalizacdo que decerto tem sua razdo de ser e no querer manter a obra
como ética. (PE I, p. 283).

Embora no ético, como aparece no segundo volume de Ou/Ou, ha um avango e até
uma ressonancia religiosa, ndo é ainda um modo de existéncia que se configura como cura do
desespero. Julin (2011) ressalta que hd uma diferenca substancial entre o que propde o Juiz
Wilhelm e 0 exemplo de Abrado. Aquele “propde um individualismo radical centrado na auto
disciplina, responsabilidade, pessoalidade e na ideia de escolher e ganhar a si mesmo” (p. 21),

enquanto com Abrado se lida com o movimento da resignacéo e retorno a si.

2.2.2.2 O Religioso

Uma vez que os dois estadios apresentados culminam no desespero, Kierkegaard
introduz o estadio religioso através da figura de Abrado, cuja fé ultrapassa as determinacdes
éticas e engendra a sintese entre finito e infinito que é o si-mesmo. Pelo pseuddnimo de Anti-
climacus, o carater cristdo da antropologia Kierkegaardiana é explicitado, a concepg¢éo do ser
humano enquanto espirito que é sintese estabelecida por Deus atesta a perspectiva cristd em
cima da qual o filésofo dinamarqués trabalha. No entanto, o Cristianismo que ele defende nédo
é aquele que comumente compreendemos como as obrigacdes éticas e sociais impostas para o
individuo, mas tem a ver com a relacdo do sujeito com Deus. Esse entendimento é percebivel
em A doenca para a Morte, porém substancialmente trabalhado em Migalhas filostficas e
Pos-escrito as Migalhas Filosdéficas, do pseudénimo Johannes Climacus, e Temor e Tremor,
de Johannes de Silentio.

Na obra Migalhas Filosoficas, o autor-pseudénimo Johannes Climacus expfe o

modelo cristdo, mesmo que nio o nomeie dessa forma’®, contrapondo-o ao modelo

7 Climacus ndo menciona que falara sobre o Cristianismo, apenas pretende desenvolver um projeto.
Ele parte de uma hipétese que pretende ir além do socratico-platdnico no que diz respeito ao
aprendizado da verdade. Climacus, no Pos-escrito as Migalhas Filosdficas, afirma: “[o opusculo]
tomou como seu ponto de partida o0 paganismo para ai, experimentando, descobrir uma concepgao
da existéncia” (KIERKEGAARD, 2016, p. 79). Nesse sentido, o livro ¢ uma constru¢do imaginaria
do pensamento, assim como outras obras pseuddnimas, que pretende levar a construcdo de uma
concepcao existencial. (Cf: HONG, Howard; HONG, Edna. Introducdo historica. In: PF, p. ix-
xxii). N&o é preciso ir além, no entanto, para compreender que, no projeto do autor, a concepgao da
existéncia descoberta é o Cristianismo. O préprio Climacus assume que 0 seu projeto seria
facilmente acusado de ndo ser seu, de ser uma cépia, e no Pés-escrito afirma que o objeto de
Migalhas era o Cristianismo, mas que ndo o dizia para evitar questdes historico-dogmaticas (PE I,
p. 80). Acentua-se, assim, a relevancia de um projeto que parte da contradicdo com o socratismo
para chegar ao Cristianismo enguanto concepcao existencial.



92

socratico’®. Ele trabalha sobre conceitos como a ndo verdade , pecado e paradoxo para
conceitualizar o Cristianismo, e, de maneira similar a Anti-climacus, termina em um
entendimento da religido enquanto relacdo com o Eterno, mais especificamente, como uma
tarefa existencial que visa a reconciliagdo do sujeito para com a verdade paradoxal. Se, com
Anti-climacus, a tarefa é repousar no poder que estabeleceu a sintese, com Climacus, ela é a
reconciliacdo com Deus, em ambos, ao fim, tem-se uma modificagdo no ser humano que se
torna si mesmo.

Em Migalhas, a problematica da fundamentacdo da verdade como aparece em
Gotthold Ephraim Lessing, na distingdo entre as verdades histdricas contingentes e as
verdades necessérias da razdo, é a questdo propulsora da obra. Aquelas relacionadas a historia
estdo submetidas a temporalidade, ao vir a ser, portanto, estdo imersas na relacdo de causa e
efeito, ou seja, sdo dependentes de causas anteriores e, nesse sentido, poderiam ter sido de
outra forma. Por isso, essas verdades s&o aproximativas, contingentes, e se baseiam em relatos
e crengas. J& aquelas da razdo ndo vieram a ser, mas sdo. Elas ndo dependem de uma causa
anterior, ndo estdo em devir, ndo poderiam ter sido de outra maneira, portanto, sdo
necesséarias. E o caso do conhecimento l6gico matemético, que nio estd & mercé da
contingéncia, € 0 mesmo independente do historico. A diferenca entre esses dois tipos de
verdades é qualitativa, o que quer dizer que ndo importa a quantidade de conhecimento
histérico acumulado, ele nunca se tornara uma verdade necessaria.

Kierkegaard, apoiado em Lessing, utiliza tal distingdo para pensar sobre a existéncia.
Como aponta Roos (2021), “assim como h& essa diferenca entre as verdades historicas e as
verdades da razdo, assim também ha uma diferenca qualitativa entre verdades historicas e
verdades existenciais” (p. 84), as quais dizem sobre o sentido da existéncia. A problematica
aqui se coloca na medida em que nds enquanto seres humanos, ou seja, seres histdricos, em
devir, almejamos algum sentido que ndo se esvaia na temporalidade, porque um sentido para a
minha existéncia tem que ser infinito para mim. A isso, Kierkegaard chama de felicidade
eterna. Como, entdo, alcancar esse sentido eterno se nossa vida € pautada no historico? Ou,

nas palavras de Climacus,

Pode haver um ponto de partida histérico para uma consciéncia eterna?
Como pode um tal ponto de partida interessar-me mais do que
historicamente?

" Em Migalhas Filoséficas, Kierkegaard sob o pseudénimo Johannes Climacus se refere a Sdcrates e
ao socratico, mas € preciso ter em mente que ao assim fazer ele esti se referindo ao modelo
socratico-platénico, diferenciando-se, por exemplo, do Sécrates de O conceito de ironia.
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Pode-se construir uma felicidade eterna sobre um saber histérico? (MF,
p.5).

Inicia-se, entdo, pela indagacdo sobre a possibilidade de basear uma felicidade eterna
em verdade do primeiro tipo, histdrica, contingente. E a partir desse ponto que Climacus ira
desenvolver os contetidos do Cristianismo, em oposi¢do ao socratico, enquanto algo historico,
porque o Cristianismo é um acontecimento do ambito da temporalidade, que se relaciona com
0 Eterno e que pretende dar ao individuo uma felicidade eterna.

A pergunta socratica presente no Ménon, sobre como é possivel aprender a virtude,
configura-se aqui: “em que medida ¢ possivel aprender a verdade?” (MF, p. 27). Da
explanagdo socréatica, temos a concepcao de aprendizado enquanto rememoracao, de modo
gue um sujeito apenas necessita se lembrar, pois o conhecimento na verdade ele ja tem, ja se
encontra dentro dele. Se a alma é preexistente, ela ja aprendeu todas as coisas, precisa agora
somente rememorar 0 que ja conhece. Nesse sentido, 0 mestre, o professor, ndo seria aquele
que ensina, mas uma parteira que auxilia o sujeito a tomar consciéncia do conhecimento que
ja esta dentro dele. Dessa tese, sobre a preexisténcia da alma, apreende-se que o conhecimento
é a rememoracdo, que o ser humano € a verdade e que 0 mestre é uma parteira. Se a verdade
ja estava em mim, produziu-se a partir de mim e ndo me é dada por outro’?, entéo ela s6 pode
interessar-me do ponto de vista historico; e tudo o que é historico, temporal, é inconsistente, é
apenas uma ocasido. Ndo € possivel, assim, que se construa uma felicidade eterna sobre esse
tipo de saber historico, ja4 que ele unicamente me interessa do ponto de vista historico; “o
ponto de partida temporal é um nada, pois no mesmo instante em que descubro que, desde
toda a eternidade, eu soube a verdade sem sabé-lo, neste momento aquele instante escondeu-
se no eterno [...].” (MF, p. 31).

Climacus, entdo, apresenta a questdo de uma outra perspectiva. O problema aqui gira
em torno das verdades em Lessing, as contingentes e as necessarias. Enquanto seres
historicos, estamos no nivel da contingéncia, mas procuramos por algo que seja eterno, por
um sentido que néo esteja condicionado pelo tempo. Por isso, o autor se pergunta pela
possibilidade de se fundar uma felicidade eterna, ou seja, um sentido para a existéncia, em um
evento historico, contingente. O modelo socratico-platénico ndo serve para tal na medida em
que, ndo tendo um instante significativo, s6 pode me interessar historicamente, sua relevancia

é apenas historica. Entdo, se o aprendizado como rememoracdo ndo instaura um instante

72«[...] pois a verdade, na qual repouso, estava em mim mesmo e produziu-se a partir de mim mesmo,
e nem o proprio Socrates seria capaz de me dar esta verdade [...].” (MF, p. 30).
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significativo na existéncia de modo que se torna possivel construir sobre ele uma felicidade
eterna, é preciso considerar o instante no tempo, aquele instante que ndo pode se perder, que
ndo pode ser esquecido, que me interessa tanto no tempo quanto na eternidade.

Em oposicdo ao modelo socratico-platonico, do aprendizado enquanto rememoracao,
Climacus ird desenvolver um modelo que tem o instante como o decisivo. Retomando a
aporia socratica, presume-se agora a importancia do instante. Se a solu¢do que considera a
reminiscéncia s6 pode interessar-me do ponto de vista histérico, naquela que considera o
instante, justamente para que o instante tenha importancia definitiva, é preciso recusar a
concepcdo de que o ser humano é a verdade, mas pressupor que ele nunca teve a verdade até o
momento decisivo. Enquanto no primeiro modelo o ser humano é a verdade, aqui o ser
humano esta fora da verdade e é, nesse sentido, a ndo verdade.

Uma vez que o ser humano ndo possui a verdade, que ele é a ndo verdade, ela tem que
ser trazia até ele; e ndo somente a verdade, mas a condigdo para aprendé-la. Ndo basta ter a
verdade se ndo existe a condi¢do. Essa condi¢do o ser humano ndo tem, caso contrario o
instante ndo teria importancia decisiva, ou melhor, o ser humano foi despojado dela, e o foi
por sua prépria causa. Ou seja, se 0 ser humano existe, foi criado, € certo que a ele foi dada a
condigdo para aprender a verdade. Mas, uma vez que o instante é decisivo, é preciso
pressupor que ele foi desprovido dessa condicdo, que ele é a ndo verdade por sua prépria
culpa. A esse estado chama-se de pecado’.

O aprendiz tem de estar sem a condicao, portanto, ter sido despojado dela.
Isto ndo pode ter acontecido por parte de deus (pois seria uma contradi¢éo),
nem por causalidade (pois seria uma contradicdo que o inferior pudesse
sobrepujar o superior); é preciso, entdo, que isto tenha acontecido por causa
do préprio aprendiz. (MF, p. 33).

O ser humano esta na ndo verdade por culpa propria. Ele ndo possui a verdade nem a
condigo e por isso € preciso que um mestre traga ambas até ele. Esse mestre é o deus’, ou,

pode-se dizer, a propria verdade. Ndo é mais, como no modelo anterior, uma parteira, que

73 “Mas a este estado (o de ser a ndo verdade e de sé-lo por prépria culpa), que nome Ihe podemos dar?
Chamemo-lo de pecado.” (MF, p. 34).

" Climacus utiliza a expressio “o deus” para manter o carater de projeto do opusculo. Como afirma
Alvaro Valls na apresentacio da traducio brasileira, “Climacus também n&o faz, de jeito nenhum,
apologética: apenas procura mostrar analiticamente que o seu modelo [...] ndo pode ser pensado
dentro das categorias filosoficas gregas sem paradoxo. A prépria formulagdo ‘o deus’ [...] quer
trazer ao ouvido a expressdo grega, onde este conceito se pensava em algo assim como ‘a
divindade’ ou ‘o divino’ (de forma adjetiva).” (VALLS in MF, p. 16). Assim explicitado,
utilizaremos adiante a expressdo Deus.
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auxilia no recordar, mas € ele quem traz ao individuo a verdade. O instante é, entdo, o
momento em que o mestre, Deus, d& ao discipulo novamente a condigdo e com ela a verdade,
é um instante no tempo, mas que é pleno de eternidade. No tempo, Deus traz ao individuo a
verdade e a condi¢do de aprendé-la. Quando essas sdo recebidas pelo ser humano, € nele
empreendida uma mudanca. E uma mudanga em nivel antropoldgico, ele ganha uma outra
qualidade, torna-se um novo ser humano. A essa mudanc¢a da-se o nome de conversdo. O
momento da conversao é um renascimento, 0 ser humano passa do nao ser ao ser; “na medida
em que era a nao verdade e agora, gracas a condicdo, recebe a verdade, opera-se nele uma
mudanga, como a do ndo ser para o ser.” (Ibidem, p. 38).

Para que o instante tenha significacdo decisiva, 0 ser humano precisa estar na nao
verdade, e assim o esta por sua culpa. A verdade e a condi¢do sdo, entdo, trazidas até ele pelo
mestre, no caso, Deus. Ao contrario do que ocorre quando 0 mestre € uma parteira, como em
Sécrates, em que se tem uma relagdo ser humano com ser humano, sendo cada um a ocasido
para que o outro se compreenda’, Deus ndo necessita do discipulo, ele ndo precisa da relagdo
com o discipulo. Além disso, Deus, o Eterno, e o ser humano séo diferentes um do outro.
Mas, mesmo assim, Ele se move, Ele quer se igualar para se fazer compreendido, sem, porém,
anular a diferenca. “Se ndo ¢ por necessidade que se move, o que € que move, o que sera,
sendo o amor?” (Ibidem, p. 45). E por amor que Deus se move no intuito de estabelecer a
igualdade e fazer com que o compreendam. A unidade para a realizagdo da igualdade e da
compreensdo é obtida por uma descida, Deus para se fazer igual ao discipulo se rebaixa a
figura do servo, que enquanto homem por tudo passa, sofre, suporta, agoniza e morre. “E
assim, pois, que o deus se apresenta sobre a terra, igual ao Ultimo dos homens, pela
onipoténcia do amor.” (Ibidem, p. 53).

Pensar no Deus que se rebaixa, como servo, para atingir a igualdade, sem na unidade
anular a diferenga, é o paradoxo absoluto. “Uma vez estabelecido 0 instante, existe o
paradoxo; pois na sua forma mais abreviada pode-se denominar o paradoxo o instante [...].”
(Ibidem, p. 74). A razéo ndo pode conceber o Eterno que entra no tempo, por isso, do seu
ponto de vista, é 0 absurdo. O paradoxo s pode ser, entdo, alcancado pela fé, pelo salto da fé,
pois € somente na fé que ha a decisdo e com a decisao se exclui a davida. A fé cré no que veio
a ser, suprimindo a pergunta pelo “como foi possivel”.

Importante ressaltar que, quando se fala em instante, como a colisdo do Eterno com o

temporal, ndo se fala apenas no sentido de Deus, enquanto o Eterno, ter ganhado uma

5 «[...] o discipulo é a ocasido para que o mestre se compreenda a si mesmo, 0 mestre a ocasido para
que o discipulo se compreenda a si mesmo.” (MF, p. 44).
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existéncia historica, mas também do momento em que o ser humano vive a eternidade na sua
existéncia. E nesse sentido que Kierkegaard afirma que ndo ha uma diferenca substancial
entre 0 crente que viveu na época de Cristo e os que vieram depois. O paradoxo do Deus-
homem, do Eterno que entra na historia, deve ser vivido na existéncia de cada individuo
particular, como uma tarefa. “A tarefa atribuida a todo ser humano individual é se tornar
contemporaneo com a existéncia de Deus no tempo, e, assim, acreditar na colisdo paradoxal
de tempo e eternidade.” (TSAKIRI, 2006, p. 150)’®, “o ‘instante’ de transformacio do ser
humano [...] [¢ 0 momento] em que a eternidade entra na vida humana.” (Ibidem, p. 154)"".

Do mesmo modo que Climacus contrapde Cristianismo e socratismo, Anti-climacus
também o faz com relacdo a nocdo de pecado. Na segunda parte de A doenca para a morte, o
autor-pseudénimo considera o desespero como linguagem do pecado, quando a nocao de
Deus, de estar diante de Deus, ja é presente no ser humano, e diante de Deus ele quer
desesperadamente ser si mesmo ou desesperadamente ndo quer ser si mesmo; “Somente
quando um si-mesmo, como esse individuo especifico, é consciente de existir diante Deus,
somente entdo ele é o si-mesmo infinito, e esse si-mesmo peca diante Deus” (SuD, p. 80)8.
Se 0 desespero, a doenca do espirito, é linguagem do pecado, entdo o pecado € uma
qualificacdo do espirito, nesse sentido, fala-se em pecado com relagdo a obrigagdo mais alta
do si-mesmo que é colocar-se diante de Deus e repousar transparentemente Nele.

Nos dois autores, percebe-se que o pecado é uma posicdo diante de Deus, em que o ser
humano como a ndo verdade estd ciente de ser diante do Eterno e, assim, assenta-se 0
desespero que é desafio, a tarefa de tornar-se através da relacdo com o paradoxo. Também de
maneira oposta ao socratismo, o contrério do pecado ndo seria a virtude, mas a fé. Se o ser
humano é a ndo verdade , esta em pecado, ou em desespero, a cura para essa doenca é um
relacionar-se com o paradoxo que traz ao individuo a verdade estabelecendo-o enguanto
sintese. Nesse sentido, o Cristianismo deve ser entendido enquanto tarefa existencial, quando
0 sujeito, por um ato de fé, escandaliza-se diante do inexplicavel e se entrega
apaixonadamente ao paradoxo; “o Cristianismo € espirito; espirito € interioridade;
interioridade € subjetividade; subjetividade € essencialmente paixdo e, em seu maximo, uma

paixao infinita e pessoalmente interessada na felicidade eterna.” (PE 1, p. 38).

6 “The task ascribed to every single individual is to become contemporaneous with the existence of
God in time, and thus to believe in the paradoxal collision of time and eternity.”

" “The ‘moment’ of the human being’s transformation [...] in which eternity enters human life.”

8 “Not until a self as this specific single individual is conscious of existing before God, not until then
is the infinite self, and this self sins before God.”
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Esse entendimento da fé cristd enquanto um ocupar-se existencialmente com a verdade
é desenvolvido no Pds-escrito as Migalhas Filosoficas. Aqui, Climacus aponta o carater
subjetivo do Cristianismo, ressaltando primeiro que a introducdo da objetividade na religido
anula o interesse pessoal, infinito e apaixonado do sujeito para com a verdade que é
imprescindivel para a tarefa de tornar-se, de reconciliar-se com o paradoxo. Segundo as
conceitualizagcOes de Lessing, tem-se que a passagem de uma verdade contingente para uma
verdade eterna ndo se da por mediacdo racional, por meio da objetividade, ndo é possivel
passar de um ambito para o outro dessa forma, através da especulagédo, tudo o que podemos
atingir € aproximagcdao, portanto, a transi¢do seria um salto, uma aposta, uma decisdo pessoal,
infinitamente interessada e apaixonada. Por isso, a fé é um salto, da categoria da decisdo, da
subjetividade, porque o Cristianismo situa-se no paradoxo, o fundamental aqui é a decisdo
pessoal, 0 salto da fé que se encontra na subjetividade. Mas, disso a tradicdo se esqueceu,
esqueceu-se do paradoxo, de que todas as categorias cristds assentam-se no paradoxo e de que
0 ser cristdo deve vir de uma deciséo individual do sujeito existente, de sua interioridade e
subjetividade, em sua relagdo com o paradoxo.

Ao falar da fé enquanto salto, Climacus cita a obra Temor e Tremor de Johannes de
Silentio, “naquele escrito chamou-me a atengdo como o salto, na opinido do autor, enquanto
decisdo kot eloynv [gr: por exceléncia], torna-se justamente decisivo para o cristico, e para
toda e qualquer categoria dogmatica [...].” (PE I, p. 109). Apesar de, nessa obra, o tema
central ser a fé de Abrado, portanto, uma fé ndo direcionada ao paradoxo cristdo do Deus
encarnado, € ainda um exemplo de vida fundada na crenca no absurdo, naquilo que a
especulacdo nao alcanga e que sé se resolve subjetivamente. Com isso, “¢ [ainda] uma fé
paradoxal e, portanto, pode ser analisada como paradigma da prépria fé cristd. A fé de Abrado
fornece a forma, a atitude.” (ROOS, 2006, p. 69), ndo por menos é considerado o pai da fé.

Nesta obra, o tema da fé é abordado de maneira diversa ao do discurso especulativo de
modo a ndo se deixar esvair o paradoxo. No prefacio, o autor adverte para o fato de que ndo é
ele um filésofo e que, portanto, a obra ndo se constitui enquanto um sistema, isto porque as
tentativas de transformar em conceito os contetdos da fé ndo necessariamente levam ao
entendimento dela. Através da objetividade, como ja ressaltado, s6 se aproxima da fé, mas
ndo se chega a ela. Se a fé ndo se deixa explicar pela razéo, a dificuldade encontra-se em
abordar o tema sem reduzi-lo a uma fundamentacéo racional. Ndo por menos, o autor inicia a
escrita com a famosa formula “Era uma vez” para em seguida introduzir uma narrativa

biblica, abordando-a de maneira quase poética.
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O texto biblico da provacdo de Abrado, Génesis 22, é 0 assunto que percorre a obra.
Como a pretensdo é abordar a fé, sem cair em um discurso especulativo, transformando-a em
conceito e, entdo, em qualquer outra coisa que ndo fé, Johannes de Silentio opta por
comunicar um modelo através da historia que conferiu a Abrado o titulo de Pai da fé. Segundo
o autor, os antigos compreendiam que a fé ¢ uma tarefa existencial, “que a capacidade em
acreditar ndo é adquirida nem em dias nem em semanas” (FT, p. 7)’°, mas que requer o
empenho de uma vida. Esse algo falta aos seus contemporaneos, que ndo possuem a paciéncia
necessaria para a fé e escolhem servir a ciéncia, o que pde em risco a entrega a paixao infinita.
A escolha da narrativa da provacao de Abrado para o tema da fé vai, entdo, muito além de sua
relevancia para os desdobramentos historicos e dogmaticos das religides que o tém como
patriarca, mas tem a ver com o seu poder de comunicar um modelo de fé. A intencdo néo é,
portanto, agarrar-se as questdes histdricas ou dogmaticas, mas rememorar a sua caminhada até
0 monte Moria de forma que o leitor esteja ao lado de Abrado nessa jornada, que é também
uma jornada em direcdo a si mesmo e um consequente enfrentamento do desespero.

Abrado era o eleito de Deus, a promessa consistia em que atraves dele as nacdes
seriam abencoadas. Por ela, Abrado saiu de sua terra rumo aquela prometida por Deus e la
aguardou seu primogénito para o florescer das geracdes vindouras. O tempo passava e com
ele a juventude de Sara, mesmo assim Abrado creu, manteve-se firme, acolheu os designios de

Deus e teve, enfim, Isaac. Mas entdo, ocorreu de Deus tenta-lo,

Depois desses acontecimentos sucedeu que Deus pbs Abrado a prova e lhe
disse: “Abrado!”. Ele respondeu: “Fis-me aqui!”. Deus disse: “Toma teu
filho, teu Unico, que amas, Isaac, e vai a terra de Moria, e 14 oferecerds em
holocausto sobre uma montanha que eu te indicarei.” (Génesis, 22, 1-2).

A partir disso, inicia-se a jornada de Abrado, ndo sem levar consigo a angustia em
caminhar ao lado de seu filho, o filho da promessa, para cumprir os propésitos de Deus.
Quando tudo parecia, entdo, perdido, quando parecia que Deus zombava de Abrado ao
prometer-lhe Isaac e agora tira-lo pelas méos do proprio pai, Abrado ainda cria, ndo duvidada,
tinha fé. Partiu ao lado de Isaac mantendo consigo a esperan¢a, “de que envelheceria nesta
terra, honrado entre as pessoas, abencoado pela posteridade, e memoravel por Isaac, a coisa

mais preciosa de sua vida [...].” (FT, p. 20)%.

9 «[...] that proficiency in believing is not acquired either in days or in weeks.”
8 «[...] that he would grow old in this country, be honored among the people, blessed by posterity,
and unforgettable in Isaac, the most precious thing in his life [...]”
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Abrado se resigna, renuncia ao terrestre ao vincular-se com o sagrado, ao se tornar
fraco diante do Eterno, ao se submeter ao poder que anteriormente havia lhe dado Isaac. No
entanto, as tensdes as quais o consumiram a caminho do monte revelam que seu ato foi muito
mais do que simples ou apenas resignacdo. Se sua fé fosse desse tipo, ainda estaria em
desespero, ao se fixar apenas na infinitude, despojando-se de tudo em prol de algo no além,
seria ainda desespero, faltar-lhe-ia finitude, retorno a si. O retorno esté inserido na dialética da
fé, que engendra resignacao em vista do Eterno e retorno a finitude. Era essa a fé de Abrado,
por estar voltada para este mundo, para esta vida, ele acreditou que Deus revogaria sua
exigéncia e que retornaria com Isaac para casa. Abrado vinculou-se com o Eterno, mas com
esperanca manteve guardado o temporal; “Abrado tinha ainda fé, e tinha fé para esta vida.”
(Ibidem)8t,

A grandeza de Abrado é justamente o fato de ter se mantido esperangoso, mesmo
quando parecia absurdo ser, de ter crido no retornar daquilo que abandonou. Ao vincular-se
com o Eterno, ele o alcancou, no entanto, manteve guardado o temporal; “¢ grande prender-se
ao Eterno, mas € maior agarrar-se ao temporal depois de ter ele abandonado.” (FT, p. 18)%. A
resignacdo que leva consigo a esperanca do retorno é a prépria fé, que se compreende entéo
em um duplo movimento. E, por forca do absurdo, renunciar e lancar-se no abismo, e, por
forca do absurdo, retornar a finitude tendo de volta a si mesmo. Com a experiéncia do
resignar-se e alcancar o Eterno, hé o retorno, e no retorno ha o encontro consigo mesmo.

Através do entendimento da fé enquanto duplo movimento, De Silentio ressalta a
distingdo deste estadio em relacdo ao ético e ao estético. Primeiramente, distingue o cavaleiro
da fé, aquele que empreende o duplo movimento, e o cavaleiro da resignagdo, que, embora
empreenda 0 movimento rumo ao infinito, ndo é capaz de participar do finito, continua a
pertencer a outro mundo. De fato, resignar-se infinitamente é um estadio que antecede a fé,
pois somente através dessa mobilizacdo, da rendncia do finito, é possivel entender-se
enquanto existéncia eterna, mas entdo é preciso retomar. E tudo isso por forca do absurdo,
renuncia-se, mas cré que ainda o tem por intermédio da fé, mesmo quando parece impossivel.
Nesse sentido, distingue-se da rentncia empreendida pelo poeta, que age por emocao estética,
e por isso seu movimento é ainda desespero. Sua renlincia € empreendida por uma vontade
que o aprisiona no fantastico, enquanto na fé, pela paixao infinita, ndo se tem um ato de

vontade, mas de crenca no absurdo, no paradoxo da existéncia, que permite o retorno a

81 «[...] Abraham had faith, and had faith for this life.”
8 «..] it is great to lay hold of the eternal, but it is greater to hold fast to the temporal after having
given it up.”
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temporalidade. Segundo De Silentio, 0 movimento infinito da resignagdo qualquer um é capaz
de fazer, mas apenas pela fé se da o movimento seguinte, por isso “Abrado ndo renunciou
Isaac pela fé, mas recebeu Isaac pela 6 (FT, p. 49)%.

O movimento da fé ndo se deixa determinar pelo estético e, do mesmo modo, também
se diferencia do ético. Aqui, distingue-se o cavaleiro da fé do her6i tragico. Assim como
Abrado, o herdi tragico também empreende um sacrificio, no entanto o faz em vista do
universal, que € o ético, suprimindo o singular. O caso de Abrado nao se da, porém, no ambito
do geral, a ordem de Deus foi dada a ele enquanto individuo singular, é pois uma relagéo
absoluta com o absoluto. Essa relagdo encontra-se acima do universal, ndo hd como exprimi-
la por meio da moralidade, tudo se passa na interioridade de Abra&o, na sua relacdo subjetiva
com Deus. Ora, pelo ponto de vista universal Abrado seria um assassino, pois além de Isaac
ser 0 seu melhor, de ser o filho da promessa pelo qual tanto esperou, Abrado também tinha
para com ele um dever ético, razdo pela qual a tarefa é profundamente angustiante4. N&o ha,
para ele, consolo na moralidade, ele poderia ter agido eticamente escolhendo nédo sacrificar
Isaac, mas, novamente, na relacdo com o Eterno, sua fé ndo estava pautada na disposi¢do em
sacrificar Isaac, mas na esperanca de té-lo de volta por forca do absurdo.

N&o se retiram, com isso, da historia de Abrado apenas elogios devido a sua grandeza
por ter amado a Deus a ponto de estar disposto a oferecer Isaac, ou a sua esperanca em
retornar com o filho. A narrativa, ao longo dos anos difundida, por muitos decorada e
repetida, é tdo significativa por sua profundidade existencial, € a angustia que acompanha
Abrado por toda sua caminhada. Ele é o pai da fé por ter experimentado da maneira mais
radical o paradoxo da existéncia.

Por meio da narrativa de Abrado, como nos apresenta Johannes de Silentio, temos um
exemplo de fé que é cura para o desespero. Ao se relacionar com o Eterno, mantendo
guardado o finito e esperando uma vida para 0 aqui e agora, é possivel transpor a doenca
humana. Se o desespero é a faléncia de uma forma de existéncia do si-mesmo, em que o ser
humano procura definir-se, mas nunca obtém éxito, uma vez que por si s6 é incapaz de efetuar
a sintese, a forma existencial que se configura enquanto cura é aquela que requer a relacéo

subjetiva para com o poder que estabelece o ser humano como sintese, espirito. Ja que é

8 «By faith Abraham did not renounce Isaac, but by faith Abraham received Isaac.”

8 «A expressdo ética para o que Abrado fez é que ele pretendia assassinar Isaac; a expressdo religiosa
é que ele pretendia sacrificar Isaac — mas, precisamente, nesta contradicdo esta a angustia [...]” (FT,
p. 30). “The ethical expression of what Abraham did is that he meant to murder Isaac; the religious
expression is that he meant to sacrifice Isaac — but precisely in this contradiction is the anxiety

L.
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apenas na relacdo que se tem acesso a verdade paradoxal que € a fusdo entre eternidade e
temporalidade.

2.3 NIILISMO, DESESPERO E EXISTENCIA

O que ird acontecer? O que trard o futuro? N&o sei, nada pressinto. Quando
uma aranha mergulha na consequéncia de si a partir de um ponto fixo, vé
sempre um espago vazio a sua frente, onde ndo é capaz de encontrar apoio
firme, por mais que esperneie. Assim acontece comigo; sempre um espacgo
vazio a frente, 0 que me empurra é uma consequéncia situada atras de mim.
A vida esta virada ao contrario e é horrivel, ndo é suportavel. (OO I, p. 51-
52).

Como mencionado, na Modernidade, com a mudanca empreendida no entendimento
do mundo, ha um estranhamento do ser humano com relagdo a realidade a qual pertence. E
entdo nesse ambiente que comeca a se falar de niilismo enquanto conceito filosofico,
precisamente com 0s movimentos do idealismo e do romantismo a partir do final do século
XVIII, segundo Volpi (2012) “[...] o primeiro uso filosofico do conceito, localizado no final
do século XVIII, em meio aos debates que caracterizam o nascimento do idealismo.” (p. 17).
Schlegel, Jacobi, Fichte, Schelling e Hegel foram exemplos de pensadores que se debrugaram
de alguma forma sobre o tema do niilismo, do “nada”, da falta de sentido e do relativismo dos
valores. Como acentua Eriksen (2000), inserido nesse contexto, Kierkegaard também teve seu
interesse pelo tema, “o evento do niilismo, [...] € um pressuposto fundamental na obra de
Kierkegaard, mesmo que nunca tenha sido tematizado como tal.” (p. 7)%. Também Stewart
(2017) afirma que, embora ndo indique claramente a questdo do niilismo, “Kierkegaard lida
com problemas associados ao relativismo, a falta de sentido e a crise da fé religiosa tipicos da
vida moderna.” (p. 16). Esse fato decorre, em muito, da influéncia de seu professor e mentor
Poul Mgller que se debrugou sobre os germes do niilismo ali presentes, entendido por ele
enquanto relativismo dos valores e identificando seus primeiros tragos no romantismo

alemao®. Aos moldes dele, Kierkegaard dedica, por exemplo, um olhar atento ao romance

8 “The event of nihilism, /...J, is a fundamental presupposition of Kierkegaard's work, even if it is
never clearly thematized as such.”

8 “Moller, ao tragar o perfil do contexto historico-social da Alemanha e da Franca, denunciava desde
entdo o relativismo de valores que emergiram a partir dos movimentos da Jovem Franca (1830-
1833) e depois da Jovem Alemanha (1830-1835), o que corroborava uma relatividade extrema e um
interesse grande pelas tematicas de frenesi das paixdes, da atracdo pelo nada e do 6dio ao burgués.
A isso Moller tratou como niilismo, cujos germes ja estavam presentes no interior do romantismo
alemao, sobretudo aquele representado por Schlegel com o romance Lucinde.” (VARGAS, 2015, p.
663).
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Lucinde de Schlegel e a andlise do tema da ironia em sua primeira obra e dissertacdo
intitulada O conceito de ironia constantemente referido a Socrates, na qual se insere também
0s temas do subjetivismo e relativismo.

Nesta obra, dividida em duas partes, Kierkegaard apresenta primeiro a ironia socratica,
a partir da imagem de Socrates nas obras de Platdo, Xenofonte e Aristéfanes, de modo a
chegar a uma imagem mais perfeita do filésofo ateniense; e, em um segundo momento,
aborda a ironia romantica com a analise do pensamento de Schlegel, Tieck e Solger. Em
relagdo a Socrates, Kierkegaard argumenta que sua ironia é uma forca negativa®’ no sentido
de que sua posicao era a de refutar a dos outros sem, no entanto, dar a eles uma alternativa
construtiva, ndo tendo assim uma doutrina, os didlogos terminam em aporias®®. De acordo
com o filésofo dinamarqués, esse aspecto negativo tornava as pessoas inquietas e, portanto,
reflexivas.

Na segunda parte da obra, Kierkegaard se dedica a analise da ironia roméantica. Com
relagdo a ela, o autor aponta que utilizavam a ironia a favor do niilismo, uma vez que
refutavam a sociedade burguesa, solapando a validade dos valores, das leis e da autoridade
sem apresentar um outro sentido para substitui-las. E certo que, com a ironia, Socrates
pretendia refutar crencas, no entanto, eram crencas especificas, ndo mais plausiveis naquele
contexto histérico, enquanto os romanticos, por sua vez, refutavam todos os aspectos da vida
e da realidade; “Na perspectiva de Kierkegaard, os romanticos alemdes ndo queriam apenas
criticar elementos especificos da vida burguesa e manter o resto, mas queriam solapar a
sociedade como um todo.” (Ibidem, p. 104).

Segundo Kierkegaard, € no movimento do romantismo alemédo que se encontra melhor
representado o problema do niilismo. Tomando partido do individuo, do valor do sujeito no
lugar da sociedade e das a¢bes nela determinadas, 0 romantico utiliza a ironia para criticar a
vida burguesa e as pessoas nela imersas, expondo a elas sua situacdo. O ironista romantico
rejeita as convencles sociais estabelecidas, ja que elas sé sdo aplicaveis dentro de uma
determinada sociedade, deste modo, ele é capaz de agir como lhe convém, é subjetivamente
livre de qualquer critério que venha de fora para tomar suas decisdes, ele defende a
autoproducdo de si mesmo. No entanto, se tudo na realidade é arbitrério e relativo, entdo a

realidade mesma perde sua validade, terminando em vazio, niilismo.

87 «[...] Sécrates em sua relagdo com o subsistente era completamente negativo, ele flutuava, em
satisfacdo irdnica, por sobre todas as determinagdes da vida substancial [...]” (Cl, p. 170).

8 «“O objetivo de Socrates ndo era estabelecer uma doutrina positiva, mas sim levar os outros a
reconsiderarem suas opinides estabelecidas, mostrando que elas se sustentavam em fundamentos
frageis.” (STEWART, 2017, P. 31).
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Kierkegaard utiliza a formula “viver poeticamente” para falar da tentativa romantica
de criar a si mesmo. Na ja mencionada obra literdria Ou/Ou, escrita apds o trabalho
académico do Conceito de ironia, o filosofo transmite de maneira mais livre a ironia
romantica. No Diario do sedutor, por exemplo, ao ignorar o ético e seduzir Cordélia para a
satisfagdo de seus prazeres, Johannes surge como um personagem insensivel e, contrariamente
a este ideal romantico, B acaba retomando algumas questfes trabalhadas na primeira obra
com relacdo a Lucinde de Schlegel, no embate entre o casamento e 0 amor romantico. Mas, €
especificamente a partir do esteta A e sua existéncia enquanto poeta que é possivel perceber
de forma mais clara a critica de Kierkegaard & ironia romantica enquanto niilista.

O trecho que abre esta parte da tese esta inscrito no primeiro capitulo de Ou/Ou,
Diapsalmata. Enquanto poeta, A ilustra uma atitude melancolica diante da realidade que
poderiamos traduzir como o niilismo do cansacgo identificado por Nietzsche. Composto por
aforismos, esse capitulo da obra aponta para os sentimentos de um ser humano em conflito
com a vida, buscando nela justificacdo e tranquilidade, sem, no entanto, encontrar. VVé-se que
a problematica da finitude € a questdo fulcral para A, tanto a morte enquanto o cessar da vida
humana quanto o findar-se dos momentos de alegria e prazer sdo assuntos abordados no
sentido de mostrar o0 pesado fardo da existéncia finita, na qual tudo se esvai, ele afirma: “a
minha observacdo da vida é inteiramente desprovida de sentido.” (OO I, p. 52). Mas vejamos
como o ironista chega ao niilismo a partir de tais aforismos.

Em uma atitude de critica a cultura burguesa e seus valores, o ironista romantico quer,
assim como para uma crianca ainda € possivel, criar a si mesmo e, por isso, logo nos
primeiros aforismos, afirma: ‘“Prefiro falar com criangas (....)” (Ibidem, p. 44). O poético &,
para ele, uma forca que lhe permite criar, e, do mesmo modo como uma crianga ainda ndo €
um ser racional, estando, entdo, ligada aos sentimentos, é espontanea e ainda ndo moldada
pelas regras sociais, 0 poeta assim 0 entende, ndo como um sujeito prosaico da cultura
burguesa que esconde quem realmente é, seus sentimentos e intencdes, o que ele tanto critica.
“Que sejam os outros a queixarem-Se de que 0S tempos sd0 maus; queixo-me de que sdo
miseraveis, porque sao tempos sem paixao. [...] Os seus desejos voluptuosos [dos homens]
sdo comedidos e indolentes, as suas paixdes, sonolentas [...].” (OO I, p. 57).

Segundo A, passado o seu tempo de juventude no qual observava o mundo para
entender seu funcionamento, deu-se conta de que tudo aquilo considerado importante para a
sociedade burguesa era tdo somente digno de riso, o trabalho, o casamento abastado, a

amizade como ajuda financeira, a comunhdo uma vez por ano, entre tantos outros pequenos
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ideais considerados o sentido da vida do ser humano moderno®. Em um autoengano, o sujeito
imerso na vida burguesa concebe sua existéncia como importante e significativa a partir de
sua posicdo no mundo e na sociedade e ndo consegue ver além, enxergar a existéncia e a si
préprio em um sentido mais abrangente. Sobre isso, A ressalta seu desprezo sobre o estar
atarefado no mundo e a importancia que se da a esse fato, como significagdo mesma da vida,
“entre todas as coisas risiveis, parece-me que a mais risivel de todas é andar atarefado no
mundo, ser homem despachado a comer, e despachado nos seus actos.” (Ibidem, p. 52), “mas
trabalhar para viver ndo pode efetivamente ser a significacdo da vida, visto ser deveras uma
contradicdo que o facto de estar sempre a produzir condi¢des constitua a resposta a pergunta
sobre essa significacdo, a qual ¢ estipulada recorrendo a essas condi¢des.” (Ibidem p. 61).
Essa critica e negacdo do tipo de vida moderno leva, no entanto, o ironista romantico
ao niilismo. Ao considerar que ndo existe nada da sociedade burguesa que possa orientar a sua
vida, ele se coloca a mercé de momentos arbitrarios, entrando assim em contato com a
futilidade e vacuidade de sua existéncia. Como ja anteriormente ressaltado, ao se falar sobre o
estadio estético, 0 que 0 poeta acessa nesse tipo de vida é o sentimento do tédio. A disposi¢do
do tédio surge da percepcdo de vanidade das acOes e intensifica a sensacdo de vazio
existencial, levando o poeta a um estado de letargia. O tédio afeta de maneira tdo profunda a
existéncia do poeta que ele ndo é capaz de enxergar nada que 0 mova, pois, se tudo se esvai e
a vida é um aglomerado de situagdes arbitrarias, ndo ha qualquer disposi¢do para agir; “[...]

ndo me apetece mesmo nada.” (Ibidem, p. 44).

Como o tédio é francamente pavoroso — pavorosamente entediante. [...] Fico
estirado, inerte; a Unica coisa que vejo é o vazio, a (nica coisa que Vivo é 0
vazio, a Unica coisa em gue me movimento é o vazio. Nem sequer sofro. [...]
A propria dor perdeu pra mim o refrigério. Se me oferecessem todas as
magnificéncias do mundo, ou todas as dores do mundo, afectar-me-iam
todas de igual maneira, ndo me voltaria para o outro lado nem para delas me
aproximar, nem para delas fugir. Morro de morte. (Ibidem, p. 70-71).

Nesse sentido, A segue afirmando a nadificagdao de sua vida; “como a vida é oca e
vazia de significagao!” (lbidem, p. 59), “a minha observa¢do da vida ¢ inteiramente

desprovida de sentido.” (Ibidem, p. 52). Na tentativa de encontrar prazer na imediaticidade, o

8 “Vi que a significagdo da vida consistia em ganhar o pdo e ter por objectivo ser conselheiro do
tribunal, que a rica volUpia do amor era arranjar uma rapariga abastada, que na amizade a suprema
felicidade era a ajuda reciproca nas dificuldades financeiras; vi que era sabedoria 0 que a maioria
admitia como tal; que era entusiasmo fazer um discurso; que era coragem arriscar ser multado em
dez téleres; que era gentileza desejar bom proveito depois da refei¢do; que era temor a Deus ir uma
vez por ano na comunhdo. Foi o que eu vi, e ri-me.” (OO 1, p. 66).
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poeta se deixa cair no tédio de uma existéncia baseada na futilidade, e pela perspectiva do
tédio so se tem o vazio; “a vida tornou-se para mim uma bebida amarga e, ndo obstante, deve
ser tomada as gotas, lentamente, contando-as.” (Ibidem, p. 54). Pela anélise anterior, viu-se
que a atitude do poeta que culmina no nada é uma forma do desespero, ele quer produzir-se a
si mesmo, sem a consideragdo do Eterno no equilibrio da sintese e se autoengana com a
futilidade dos prazeres obtidos na imediaticidade, perde-se no fantéastico e ndo € mais capaz de
retornar a si mesmo. E esse o tipo de existéncia que Kierkegaard enxerga entre 0s seus
contemporaneos. Um movimento que levava a Modernidade rumo ao niilismo, a nadificacédo
da vida. Mas, a alternativa ética de Ou/Ou também ndo protege o individuo do desespero, que
se liga apenas a temporalidade e finitude ao basear sua existéncia no cumprimento de normas
sociais. E ainda fuga de si e esvaziamento existencial.

Também Nietzsche, como é visto nos escritos postumos, vislumbrou no ideal
roméantico uma postura de decadéncia, segundo ele “uma fuga de si mesmo, um desprezo por
si mesmo e uma condenagdo de si mesmo [...].” (FP, 1886, 2(101)). Para ele, o artista
romantico seria aquele que cria a partir do desprazer consigo préprio em um movimento de
olhar para tras. O romantismo seria, assim, um traco do niilismo, quando a desvalorizacao ja
estd empreendida o romantismo surge como reagdo. “As consequéncias niilistas da historia e
dos ‘historiadores praticos’, isto é, dos romanticos. A posi¢do da arte: absoluta auséncia de
originalidade de sua posicdo no mundo moderno. Sua desertificacdo. [...] A arte e a
preparagdo do niilismo. Romantismo.” (FP, 1886, 2(128)).

Em uma andlise do pensamento do romantismo alemdo, Kierkegaard identificava uma
certa postura existencial, podemos dizer, doentia. Pelo seu entendimento da existéncia e da
antropologia humanas, ele identificou uma doenga, apontando suas formas de acordo com o
modo como se relacionam os componentes de nossa constituicdo. A essa doenca ele chamou
desespero e entendeu que o desespero culmina em um mal-estar existencial em que a vida
parece carecer de sentido e significacdo. E, o mais importante, identificou esse movimento de
nadificacdo no seio da sociedade moderna. Fosse pelo viver poeticamente da tentativa
romantica de criar a si mesmo, fosse no esvaziamento do sujeito pela adequagdo as normas
sociais de uma vida ética, a existéncia termina no insosso. Vargas (2015) aponta que o
problema do tédio enquanto propulsor do niilismo, do sentimento de vazio, “parece abarcar
tanto o estadio estético da existéncia quanto o estadio ético” (p. 666).

Na perspectiva nietzschiana acerca do niilismo, mostrou-se que é na Modernidade que

ha uma radicalizacio do fendmeno a partir da desvalorizacdo dos valores supremos. E certo
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que o niilismo tem, para ele, um carater fisioldgico, € uma doenga, uma debilidade humana
que se espelhou na realidade ao longo da histdria, j& na Antiguidade e, mais ainda, com o
surgimento do Cristianismo contrario a mensagem de Jesus. No entanto, toda essa negacao da
vida, todo esse tornar a vida um nada atingiu seu auge na Modernidade, quando, por colapso
interno, pelas forgas reativas, ela propria empreendeu a desvalorizacdo dos valores sobre 0s
quais se assentava. Esse fendmeno é resumido na formula “Deus estd morto”, entendendo
Deus como o fundamento a partir do qual emanam os valores da sociedade ocidental,
levando-a a ruina. Nietzsche percebera que esse processo dava ainda seus primeiros sinais na
Europa e que os efeitos da morte de Deus seriam sentidos pelas épocas ainda vindouras. Sua
caracteristica seria aquela que se chamou niilismo do cansago, ou seja, de passividade e
esgotamento existencial. Ao identificar no movimento do romantismo e idealismo alemao
manifestacdes do desespero enquanto mal-estar diante da realidade, Kierkegaard também
pressente que a Modernidade estava preparando a ascensdo do niilismo enquanto
esvaziamento existencial, o sinal final da presenca do desespero.

Embora os filésofos alemao e dinamarqués partam de pontos distintos para analisar o
que consideram doenca, eles chegam a um possivel ponto comum, a saber, na identificacdo da
postura moderna, em especial no ambito da filosofia, como niilista. O fato de Nietzsche
considerar que o niilismo é inerente a religido Cristd e de Kierkegaard partir de dentro do
Cristianismo para identificar e dar a solugéo para o desespero, ndo necessariamente inviabiliza
o didlogo. O modo existencial religioso que € a cura do desespero, também cura do niilismo,
uma vez que o niilismo é resultado de uma vida em desequilibrio, ndo é o Cristianismo do
qual Nietzsche fala. Com as pontuacfes de Nietzsche, e mesmo com a critica de Kierkegaard
a religiosidade de sua época, pode-se concluir que em termos existenciais, o evento da morte
de Deus como o fim de um tipo de religiosidade foi importante e necessario, para criar um
sentido, significar a existéncia, interpretar a religido de maneira que isso ndo culmine em
doenca, formas de desespero e niilismo. Podemos, assim, pensar que a religido como entende
o filésofo dinamarqués seria uma religido possivel apds o evento da morte de Deus. Veremos
sobre isso mais adiante. O que agora é importante € evidenciar que o0 nosso tempo lida com a
questédo da doenga como forma de nadificacdo existencial.

Né&o podemos negar que a existéncia se constitui hoje como um verdadeiro desafio no
sentido de se estar sozinho consigo mesmo e se produzir existencialmente em uma sociedade
plural, em que ndo temos mais a ideia de valores fundamentais universais, mas sim uma

diversidade de valores, de perspectivas, varias maneiras de entender o mundo e de se entender
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no mundo. Muitas vezes parecemos vagar em um oceano infinito de possibilidades de sentido
sem, no entanto, ser capaz de nos relacionarmos com eles de modo que a minha existéncia
tenha um fundamento significativo para mim mesmo. As redes sociais, por exemplo, tornam-
se cada vez mais uma tentativa desesperada de se afirmar publicamente, de passar uma
imagem de si mesmo como repleto de aspectos positivos e valorativos. Compartilham-se
imagens de momentos felizes, festas, viagens, passeios, e a vida parece ser abundante de
felicidade e significacdo, enquanto, sabemos, o verdadeiro si-mesmo se desespera, porque nao
é nos prazeres fugazes de experiéncias estéticas que encontramos o sentido de nossa
existéncia, embora queiramos passar a imagem gue estamos bem seguros com a nossa vida. E
por detrds da tela do celular continua-se levando uma vida insossa, cheia de tédio e sem
grandes riscos com relacdo a tarefa de tornar-se si mesmo. Ha ainda aqueles que sdo homens e
mulheres trabalhadores, pais e maes de familia, orgulhosos de sua posi¢do na sociedade,
pessoas “de bem”, cumpridores das normas e regras sociais, mas ndo menos acomodados com
sua situacdo existencial, e no lugar das fotografias de festas encontram-se os largos sorrisos de
uma familia bem estruturada, em casa, na Igreja ou no parque em um domingo de tarde.

O fato € que o seculo XXI sente cada vez mais aquilo que Nietzsche e Kierkegaard
identificaram como germe na Modernidade, a existéncia parece flutuar no vazio, sem um
ponto fixo em que possa se agarrar. E todas as tentativas produzidas s6 parecem intensificar o
mal-estar, atestar que estamos continuamente fugindo de nossa tarefa existencial agarrando-
nos aos aspectos externos da realidade. Embora a maioria das pessoas va levando a vida desta
maneira sem serem tocadas a consciéncia dessa situacao, o desespero esta ali, o niilismo esta
ali, uma vez que tudo que se manifesta s atesta como estivemos sempre doentes.

Retomando Camus, em O Mito de Sisifo, o autor sublinha o aspecto absurdo da
existéncia tanto no mito grego quanto na vida do proletario. Ambos estdo condenados ao
castigo de uma existéncia sem significado. Todos os dias empurra-se incessantemente uma
pedra montanha acima, para ao fim do dia vé-la rolar abaixo mostrando que o arduo trabalho,
inatil, repetir-se-a ao florescer da proxima aurora e assim por diante. Se o mito, por sua vez, é
tragico, a rotina de um homem comum nem sempre lhe parece tragica. Mas isso s6 ocorre
porque Sisifo tinha consciéncia de sua situacdo. A existéncia maquinal e sem significado
transmuta-se como a pior das condenagdes a partir da tomada de consciéncia. “A partir do
momento em que sabe, sua tragédia comega” (CAMUS, 2016, p. 123), a partir do momento

em que o absurdo nos encontra, tem inicio nossa busca pelo sentido.
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Da mesma maneira, e em todos os dias de uma vida sem brilho, o tempo nos
leva. Mas sempre chega uma hora em que temos que leva-lo. Vivemos no
futuro: “amanha”, “mais tarde”, “quando vocé€ conseguir uma posi¢do”,
“com o tempo vocé€ vai entender”. Estas inconsequéncias sdo admiraveis,
porque afinal trata-se de morrer. Chega o dia em que 0 homem constata ou
diz que tem trinta anos. Afirma, assim, a sua juventude. Mas, no mesmo
movimento, situa-se em relacdo ao tempo. Ocupa nele o seu lugar.
Reconhece que estd num certo momento de uma curva que, admite, precisa
percorrer. Pertence ao tempo e reconhece seu pior inimigo nesse horror que
0 invade. O amanh§, ele ansiava 0 amanhd, quando tudo em si deveria
rejeitd-lo. Essa revolta da carne é o absurdo. (CAMUS, 2016, p. 28).

Segundo Camus, o absurdo ndo é apreensivel ao conhecimento, por isso ndo hd um
conceito do absurdo, é possivel percebé-lo nos sentimentos. Um de seus sinais seria aquele
estado da alma vazia, o estado “em que o coragdao procura em vao o elo que lhe falta”
(CAMUS, 2016, p. 27). E quando a paz de uma vida maquinal do cotidiano, de uma vida de
Sisifo, é perturbada por perguntas, carregadas de “por qués”, que o individuo desperta para o
absurdo. Ou seja, quando o ser humano, de alguma maneira, toma consciéncia de sua situacao
existencial, permeada pela questdo da morte em conjunto com a auséncia de significado de
toda acdo humana, que ele experimenta uma profunda crise, 0 mundo parece carecer de cores,
0s tons sdo substituidos por uma vida apagada, tingida pelo nada.

Mesmo que por vezes tudo transcorra aparentemente bem devido ao torpor e ao
esquecimento em que nos colocamos, o0 encontro repentino com a finitude nos coloca
novamente diante de uma realidade hostil, indiferente e irracional. De uma maneira geral, ndo
somos capazes de lidar inteiramente com a temporalidade, com a realidade crua, muitas vezes
permeada pelo sofrimento, pela dor e principalmente pela incerteza da finitude, porque o ser
humano é aquele que tem a consciéncia da finitude é que o absurdo permanece sempre a
espreita.

Diante do absurdo o que deveria o sujeito fazer? Sucumbir? Optar pelo suicidio?
Assumir o vazio da existéncia? Criar novos valores? Nietzsche é o profeta da morte de Deus,
aquele que anuncia o evento pela boca do homem louco e nos atenta para o perigo do
niilismo. Embora isso signifique que nossas vidas passem a experimentar a falta de sentido,
ndo quer dizer nem de longe que, para Nietzsche, a morte de Deus seja algo meramente
negativo. Pelo contrario, € sO porque Deus morreu, porque a metafisica se dissolveu, que
surge para nos a possibilidade de uma nova aurora. 1sso quer dizer que esse evento, e até
mesmo o niilismo, até mesmo a experiéncia da vida de Sisifo, da vida em desespero, 0
encontro com o absurdo da existéncia, sdo possibilidades que temos de criarmos Nnossos

valores e nossos sentidos. E o proprio ser humano que deve atravessar a ponte do niilismo!
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Como supera-lo, porém, € o nosso desafio. Atestou-se que o germe do florescimento
do niilismo é a incapacidade humana de lidar com a finitude. Pela perspectiva nietzschiana,
por sermos portadores da capacidade da memdria, vivemos aterrorizados pela recordacéo de
momentos dolorosos e tudo isso é intensificado pelo tragico final que é a morte. Ressentido,
assim, pelo devir que é também sofrimento, o ser humano culpa a prépria existéncia e a
condena, reduzindo o seu valor ao nada. Ja Kierkegaard aponta para a nossa incapacidade de
administrar, de um lado, o desejo pela durabilidade e, de outro, a realidade que sempre se
esgota. Temos ansia pelo eterno e duradouro, mas somos seres contingentes, em devir,
portanto, a mercé dos infortinios da temporalidade. Na mé relacdo que estabelecemos entre
finito e infinito, ao escolhermos nosso modo de existéncia, nos afundamos em desespero,
niilismo. Acredita-se, portanto, que a superacdo do niilismo deve ser dar pela via da
interpretacdo do temporal. Veremos, Kierkegaard e Nietzsche nos guiam nessa tarefa, de
pensar o problema da existéncia finita a partir de uma forma de estar nela. O eterno retorno é,
para o fildsofo alemdo, a formula a ser seguida, enquanto, para o dinamarqués, a repeticéo é o

movimento religioso que se traduz como forma existencial.
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3. O SENTIDO: ETERNO RETORNO E REPETICAO

Se devemos assumir a tarefa de superar o niilismo, isso ocorre porque vivemos em
uma época na qual o experimentamos de maneira mais incisiva. O que na Modernidade era
visto ainda em seu principio, ainda os primeiros sintomas dessa doenga, ao longo dos anos e
com as transformagdes nos modos existenciais o fendmeno foi se tornando cada vez mais
visivel. Nesse contexto, a tarefa se complica uma vez que a producéo de sentido que tiraria a
existéncia humana da lassiddo e do cansaco ndo pode mais voltar-se as categorias e aos
valores tradicionais, que, apesar de se expressarem contra a propria vida terrena e temporal,
eram ainda um meio de manter o ser humano longe do caos, um ponto em que pode se fixar.
O evento da morte de Deus, que é a expressao final do movimento moderno de desvalorizacao
dos valores supremos, atesta a faléncia de uma forma de entender a realidade e de se entender
na realidade, a saber, da metafisica crist& tradicional.

Sendo o contexto de andlise da tese a época historica identificada como pds-
Modernidade, relacionada a época do niilismo passivo, mostra-se necessaria uma
conceitualizacdo dessa de maneira a se compreender as modificacdes nos modos de existéncia
que o fim da Modernidade possibilitou e que culminaram em uma experiéncia da realidade
muitas vezes permeada pelo vazio de sentido. Grosso modo, 0 termo aparece primeiramente
no campo das artes, na primeira metade do século XX, e passa a ser utilizado para caracterizar
as mudancas culturais e sociais ocorridas a partir dos anos 60. Especificamente no contexto
filosofico, a p6s-Modernidade tornou-se uma categoria da contemporaneidade ap6s a obra de
Jean-Francois Lyotard, A condicdo p6s-moderna (1979). Trabalhando sobre ideias como o
descrédito das metanarrativas, dos saberes legitimadores, o autor defende uma proposta da
p6s-Modernidade enquanto época da multiplicidade que gera formas fragilizadas e instaveis
do saber.

Nesse sentido, vale uma caracterizagdo de nossa época entendida a partir da obra de
Lyotard para ser possivel compreender que o desmonte da metafisica tradicional impossibilita
certos modos de producdo de sentido que tinhamos até entdo, levando a emergéncia de se
pensar a significacdo da existéncia por via da significacdo da temporalidade e da relagdo com
o0 terreno. Como veremos, essa producdo de sentido a partir do enfrentamento do problema
existencial da finitude € essencialmente abordada em Kierkegaard e em Nietzsche e seus

respectivos conceitos de eterno retorno e repeticao.
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3.1 NIILISMO, POS-MODERNIDADE E TEMPORALIDADE

No estudo supracitado, Lyotard parte da hipotese de que a época contemporanea €
aquela caracterizada pela crise dos grandes relatos legitimadores e universais®; “considera-se
‘pos-moderna’ a incredulidade em relagéo aos metarrelatos” (LYOTARD, 2000, p. xvi), 0 que
no ambito da filosofia pode-se identificar como o fim do sistema metafisico como
interpretado a partir da morte de Deus. No intuito de delimitar o quadro que nos encaminha a
esse entendimento, o autor analisa a questdo do saber nas sociedades informatizadas,
defendendo que o estatuto do saber sofre mudancas quando as culturas entram na época pds-
moderna, que tem seu inicio, dependendo de cada sociedade, aproximadamente no final da
primeira metade do século XX.

Na contemporaneidade, observamos a explosdo de novos meios de circulacdo de
informacdo. A midia jornalistica, que vai desde a midia impressa & internet, é cada vez mais
presente no nosso dia a dia. Através dos aparelhos celulares, somos capazes de resolver as
questdes mais variadas de nossas vidas, desde transa¢des bancarias a fungao “despertador”, os
smartphones sdo objetos indispensaveis para a maioria das pessoas. Desde 0 momento em que
acordamos, temos nossas tarefas diarias interrompidas por notificacfes, sdo novas mensagens
de alguém que mora longe, ou ali do lado, novas noticias sobre virus de escala mundial,
conflitos internacionais, politica, economia, cultura e arte... Dentro desse cenario, como € de
se esperar, a questdo do saber ndo permanece intacta, ele deve se adequar aos novos canais de
linguagem ganhando, assim, um outro significado. Se antes o conhecimento tinha a
caracteristica de formacdo do espirito, enquanto Bildung, ou seja, formacgdo integral do
individuo, hoje, ao ter que se adaptar as intensas transformacGes no que concerne a
informatizacdo, ele passa a ser produzido para ser vendido, ele perde seu valor em si e passa a
ser valorizado quando é consumido; “o saber € e serd produzido para ser vendido, e ele € e
sera consumido para ser valorizado numa nova producgdo: nos dois casos, para ser trocado. Ele
deixa de ser para si mesmo seu proprio fim; perde seu ‘valor de uso’.” (LYOTARD, 2000, p.

5). Assim, o0 saber se torna a principal forca de produgéo, se antes o poderio produtivo de uma

% «“Discursos que carregam valores universais, valores que guiam toda a realidade humana, ou
seja, sdo narrativas que tém como objetivo legitimar social e politicamente instituicdes e
praticas, elas legitimam normas ¢€ticas e morais, maneiras de pensar, de vestir, etc.”
(GRUNEWALD, 2017, p. 32). Discursos que carregam valores universais, 0S quais guiam a
realidade humana. S&o narrativas que tém como objetivo legitimar social e politicamente
instituicdes e préaticas, legitimam normas éticas e morais, maneiras de pensar, de vestir etc.
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nacdo se dava pela dominacdo e exploracdo de territérios, ela agora se da através da
dominacao de informagdes.

A preeminéncia da linguagem informativa promove, entdo, uma mudanca no estatuto
do saber, que é uma espécie de discurso, tornando-o algo valorizado ao ser consumido. Para,
entdo, analisar como se da esse fato, Lyotard inicia por refletir sobre a linguagem e seus jogos
a partir de Ludwig Wittgenstein. Segundo o estudo Wittgensteiniano, todo tipo de discurso é
um jogo no sentido de que é determinado por regras, uma forma de contrato entre os agentes
do discurso, destinatario e remetente, que o especificam e que auxiliam no alcance de seu
objetivo final. Se as regras ndo forem cumpridas, ndo ha jogo, ndo se atinge a finalidade do
discurso, do mesmo modo, se alguma regra for modificada, a natureza do discurso também é
modificada.

A linguagem &, assim, composta de jogos, cada discurso € um jogo diferente, tem suas
proprias regras, e dentro dele cada ato linguistico é um lance. Utiliza-se a analogia da
linguagem com um jogo de xadrez. Ele tem suas regras proprias para que possa acontecer, se
as regras ndo forem cumpridas ou se forem mudadas, o0 jogo que conhecemos como xadrez
deixa de existir, ndo se realiza, a movimentacdo das pecas precisa acontecer de acordo com as
regras, do mesmo modo acontece com o ato linguistico em um determinado discurso, cada ato
linguistico seria como uma pe¢ca movimentada dentro do jogo de xadrez. Assim é composta a
linguagem, por Varios jogos, varios tipos de discursos com suas regras proprias.

Quando se considera um enunciado, de qualquer tipo — denotativo, prescritivo,
narrativo etc., varios elementos devem ser levados em consideracdo; quem o profere, a
intencdo com a qual profere, o contexto em que é proferido, a maneira, o papel, o tom e a
expressdao de quem fala, bem como para quem o discurso se designa. Nesse sentido, o
significado do enunciado, sua finalidade, depende de cada ato linguistico. Pode-se assim
considerar que, muito mais do que ser expressdo do mundo, a linguagem é parte constitutiva
dele. Nesse sentido, o0 minimo exigido para que possamos falar em sociedade esta na
existéncia dos jogos de linguagem, em que, em cada um deles, encontramos um mundo, uma
forma de vida. Assim, a questdo do vinculo social e das relagdes sociais estd diretamente
ligada a linguagem e aos seus jogos, por isso Lyotard afirma que a teoria dos jogos nos ajuda
a compreender as relagbes sociais nas sociedades atuais e sua distincdo com relacdo a
realidade moderna, levando-nos ao entendimento da pos-Modernidade. De uma maneira geral,
0 social, a sociedade até a Modernidade era entendida como um todo organico, em

contrapartida, no mundo contemporaneo, as relacdes sociais nas quais estamos inseridos sao
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mais complexas e mdveis devido aos circuitos de comunicacdo. N&o é o caso de se afirmar,
porém, que nos transformamos “em uma massa composta de atomos individuais langados
num absurdo movimento browniano” (lbidem, p. 28) como muitos irdo defender, em
comparacdo a sociedade organica — mesmo que possamos considerar que exista uma
“atomizagdo” social que difere o contemporaneo do tradicional ¢ moderno —, mas de
considerar que, em uma sociedade cujo aspecto comunicacional é o mais evidente, a
linguagem passa a ter uma outra importancia.

Com a teoria dos jogos de linguagem, vimos que ela é composta por diversos tipos de
discursos cada qual com sua propria regra, assim como em um jogo. E preciso, entdo, que se
determinem as regras dos jogos, ou dos discursos, para que a linguagem aconteca. Até a
Modernidade, esses limites eram definidos pelas instituicdes, ja agora, os jogos de linguagem
se tornam redes flexiveis, 0 que ndo quer dizer que os discursos sdo desprovidos de regras,
mas que a propria regra autoriza a flexibilidade. N&o h& mais um determinismo para a
linguagem, a ndo ser que esse seja somente local. N&o existe mais um limite definitivamente
estabelecido para a linguagem, ele é agora resultado provisorio de estratégias de linguagem
dentro e também fora das instituicdes.

Em uma sociedade entendida a partir da coletividade e da organicidade, as instituigcdes
modulavam as regras e os limites dos jogos de linguagem recorrendo aos grandes relatos. E
isto porque a forma narrativa, ao considerar a utilizacdo de diversos jogos de linguagem, tem
sua preeminéncia na formulacdo do saber tradicional. O que dava legitimidade®® as
instituicbes para modularem os jogos de linguagem eram os relatos, através das grandes
historias era possivel se definir o socialmente aceitdvel ou ndo, o negativo e o positivo,
legitimar agdes e pensamentos, demarcar as competéncias de uma sociedade e avaliar as agdes
nela realizadas. As historias tradicionais de herois, por exemplo, definiam o modelo social, a
postura aceitdvel que levaria ao sucesso ou aquela que levaria ao fracasso, etc. Na
Modernidade, o idealismo alemdo precisou retomar uma espécie de historia universal do
Espirito para legitimar o saber cientifico, ou o grande relato moderno do progresso, e até

mesmo a narrativa do pecado e redencdo do Cristianismo.

% “Considera-se um enunciado cientifico; ele esta submetido a regra: um enunciado deve apresentar
determinado conjunto de condicdes para ser reconhecido como cientifico. Aqui, a legitimacdo é o
processo pelo qual um ‘legislador’ ao tratar do discurso cientifico ¢ autorizado a prescrever as
condicdes estabelecidas [...] para que um enunciado faga parte desse discurso e possa ser levado em
consideracdo pela comunidade cientifica.” (LYOTARD, 2000, p. 13).
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Os relatos, ja o vimos, determinam os critérios de competéncia e/ou ilustram
a sua aplicacdo. Eles definem assim o que se tem direito de dizer e de fazer
na cultura e, como também eles sdo uma parte desta, encontram-se desta
forma legitimados. (Ibidem, p. 42).

Nas atuais sociedades informatizadas, no entanto, a questdo da legitimacéo do saber se
torna um problema. A questdo que se coloca é a de como estabelecer as condicfes pelas quais
um enunciado pode ser aceito ou ndo, isso porque o papel que antes tinham os metarrelatos,
de legitimacdo do saber, ndo se cumpre mais. Um relato unificador e universal se mostra, na
p6s-Modernidade, impossivel. Ndo temos mais 0 meio narrativo legitimador e nem a forca das
instituicdes que limitam e ditam as regras, nesse sentido, o saber nas sociedades atuais
encontra-se disperso em varias linguagens e discursos. Porém, como ja dito, dizer que a
linguagem na contemporaneidade se tornou flexivel, mdvel e diversa, ndo quer dizer que ndo
existam regras para 0s jogos e que o saber ndo é de alguma forma legitimado.

Chegamos aqui no ponto que mais nos interessa na andlise de Lyotard a respeito da
condicdo pos-moderna, a de entender como se deu a crise dos grandes relatos legitimadores.
Como germe desse declinio do poder unificador encontramos os proprios metarrelatos do
século XIX. Relembremos o que antes se falou sobre a morte de Deus ter sido um evento
empreendido pelos préprios modernos, uma vez que a desvalorizagdo dos valores tradicionais
s0 foi possivel gracas as contradicBes e instabilidades inerentes a propria Modernidade,
instaurando, assim uma nova condi¢cdo existencial. E isso relaciona-se ao desconcertante
fundar-se de uma ciéncia que na verdade ndo havia encontrado sua legitimag&o, culminando
em uma auto-critica da Modernidade mesma, resultando no p6s-moderno.

O saber cientifico, assim como se apresentava na Modernidade, seguia a regra da
investigacdo e verificacdo dos enunciados denotativos. Ou seja, levando em considera¢do um
enunciado denotativo, 0 jogo de linguagem ao qual esse saber se restringia, para sustentar que
ele € verdadeiro, é necessario ter provas de sua veracidade e, ao mesmo tempo, refutar outros
enunciados que possam ser contrrios ao que se considera. Essa necessidade de validacdo dos
enunciados tdo importante para a ciéncia, ndo cabe no saber narrativo na medida em que 0s
relatos, ao fazerem parte da cultura, ja se encontram legitimados, “autoriza-se a si mesmo pela
pragmatica de sua transmissdo, sem recorrer a argumentacdo e a administracdo de provas.”
(Ibidem, p. 49). Por esse motivo, a ciéncia tendeu a considerar os relatos como selvagens,
primitivos, fabulas e lendas, simplesmente porque os enunciados ndo sdo submetidos a prova
e argumentacdo. Mas, é justamente dentro desse jogo especulativo que o saber cientifico se

corroi.
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O problema que advém do saber especulativo esta relacionado com a sua legitimidade.
Isso porque, no jogo da linguagem especulativa é necessario se utilizar da pressuposicdo; é
preciso pressupor a existéncia de um processo universal de engendramento do qual parte o
saber cientifico. Se a ciéncia gira em torno da verificacdo, de provar se determinado
enunciado é verdadeiro ou ndo, é preciso um critério que estabeleca 0 que é ou néo
verdadeiro, para isso é preciso pressupor que exista esse processo universal, assim, as regras
do jogo da ciéncia sdo imanentes a esse proprio jogo. Voltemos ao exemplo do idealismo
alemé@o que necessitou forjar uma historia universal do Espirito para se legitimar. Contudo, ao
utilizar contra a ciéncia mesma suas proprias regras, ao colocar “a exigéncia cientifica de
verdade a esta propria exigéncia” (Ibidem, p. 71), a legitimacdo se perde, em outras palavras,
ndo ha como provar a prova. Ao se aplicar as regras do jogo especulativo ao seu préprio
pressuposto, a legitimacdo do saber cientifico entra em crise, ele simplesmente ndo se

legitima.

Uma ciéncia que ndo encontrou sua legitimidade ndo é uma ciéncia
verdadeira; ela cai no nivel o mais baixo, o de ideologia ou de instrumento
de poder, se o discurso que deveria legitima-la aparece ele mesmo como
dependente de um saber pré-cientifico, da mesma categoria de um relato
“vulgar”. O que ndo deixa de acontecer se se volta contra ele as regras do
jogo da ciéncia que ele denuncia como empirica. (Ibidem, p. 70).

A linguagem é composta de jogos cujas regras sao estabelecidas pelas instituicdes e
legitimadas pelos grandes relatos. No entanto, com a predominancia do saber cientifico na
Modernidade, o saber narrativo passa a ser considerado de segunda ordem, algo fantasioso,
primitivo, de culturas atrasadas, subdesenvolvidas e de pessoas ignorantes. Os relatos
legitimadores, pertencentes a cultura, sdo, assim, desconsiderados. E nisto estamos também
falando do relato religioso, que era um grande meio de legitimacéo social e cultural. Para fixar
sua preeminéncia com relacdo ao narrativo, a ciéncia pressupds seus proprios relatos que
diziam respeito a um processo universal, como os relatos do progresso e da emancipagéo.

Esses, porém, ao contrario das narrativas subjugadas,

ndo sdo frutos da pluralidade cultura, ndo advém de um ato fundacional
original uma vez que sdo, na verdade, uma ideia a ser realizada, por
exemplo, o ideal de liberdade ou o socialismo. O poder de legitimagéo
dessas narrativas modernas se encontra justamente em sua universalidade, de
serem guias para toda a realidade. Lyotard afirma, entdo, que o projeto
moderno é propriamente a realizacdo da universalizacdo alcangada através
das narrativas legitimadoras. (GRUNEWALD, 2017, p. 32).
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No entanto, j& vimos, se considerarmos do ponto de vista cientifico, que requer a
verificagdo, esse meio de legitimagcdo ndo se sustenta. Além disso, os eventos do inicio do
século XX, das Grandes Guerras, do Holocausto e da Bomba Atémica, colocaram em xeque a
importancia do desenvolvimento das técnicas e das tecnologias, como também os relatos que
0s sustentavam. Assim, o declinio dos relatos, que é a marca da pds-Modernidade, é um efeito
da prépria Modernidade.

E a corrosdo do principio mesmo do saber que leva a crise moderna e,
consequentemente, a pos-Modernidade. Interpretacdo semelhante viu-se ao se abordar o

13

colapso da moral em Nietzsche a partir das categorias de “fim”, “unidade” e “ser”, que
levadas ao ambito cientifico descolam-se da teologia, sua base de fundamentacédo, e perdem a
sua legitimidade. A contemporaneidade €, assim, um desdobramento da propria Modernidade
ao tentar se adequar as suas contradi¢cGes internas. Da crise do saber cientifico Lyotard
identifica um processo de deslegitimacgéo, o qual significa que o saber encontra-se dividido,
subdividido, desmembrado, acrescido de novos campos, novas linguagens etc., o que torna
insustentavel a unidade. A heterogeneidade dos jogos de linguagem é o primeiro fator que
caracteriza a p6s-Modernidade. Como ja dito, o pluralismo de linguagens, sua flexibilidade e
mobilidade, ndo significam auséncia de regras e legitimacdo. O autor francés reflete, assim,
sobre a legitimacdo na atualidade se dar na pratica mesma da linguagem, ou seja, no didlogo.
Lyotard reflete muito mais sobre a legitimacao do saber na pds-Modernidade, mas ndo iremos
nos alongar na exposic¢do dessa. O que fica aqui retido é a caracterizacdo do autor sobre a
deslegitimacdo dos relatos universais que é a marca de uma sociedade pés-moderna que vem
sob o signo da heterogeneidade.

O filésofo italiano Gianni Vattimo, em sua obra La fine de la modernita (1985), de
maneira similar, reflete sobre a p6s Modernidade enquanto uma nova maneira de viver a
experiéncia da realidade a partir da dissolu¢do da metanarrativa da histéria de curso unitario e
progressista. Segundo o fil6sofo, se a Modernidade carrega o selo da época em que
predominava a ideia de histéria como iluminagdo progressiva®?, na pds-Modernidade, com as
transformagfes no campo da informacgdo, essa concepcdo € posta em xeque, inaugurando

aquilo que o autor identifica como a pds-historicidade.

% “A modernidade pode ser caracterizada, de fato, como dominada pela ideia da historia do
pensamento como ‘iluminagdo’ progressiva, que se desenvolve com base em uma apropriagdo e
reapropriacdo cada vez mais plena dos ‘fundamentos’.” (VATTIMO, 2011, p. 10). “La modernita
Si puo caractterizzare infatti come dominata dall’ideia delaa storia del pensiero come progressiva
‘illuminazione’, che si sviluppa in base alla sempre piu piena appropriazione e riappropriazione
dei ‘fondamenti’”
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A pbs-Modernidade se caracteriza, assim, pela distingdo com relagdo a nogdo de
historia, mais especificamente da dissolugdo dessa no¢do. Ele identifica nossa atual condigdo
como uma experiéncia do fim da historia. Apesar da formula remeter a uma situacédo
catastrofica, bem difundida na cultura do século XX, de uma iminente catastrofe nuclear, ou
aquilo que no ambito religioso associariamos ao apocalipse, que significaria o fim da vida
humana na terra, o filésofo fala aqui da dissolucdo da ideia de historia enquanto processo
unitario que instaura um novo modo de viver a existéncia. A po6s-Modernidade é entendida

COmMo uma nova experiéncia em termos de pos-historicidade.

A ideia de uma histéria como processo unitario se dissolve, e na existéncia
concreta se instauram condigdes efetivas — ndo apenas a iminéncia da
catastrofe atbmica, mas também e sobretudo a técnica e o sistema de
informagdo — que conferem a ela uma espécie de imobilidade ndo-historica.
(VATTIMO, 2011, p. 14).%

Para esclarecer o entendimento da pds-Modernidade enquanto pdés-historicidade,
Vattimo evoca Arnold Gehlen. Levando em conta a experiéncia nas atuais sociedades
ocidentais, Gehlen fala da condi¢do na qual “o progresso virou rotina”. O pensador alemao
percebe que a intensificacdo cada vez maior da capacidade humana de se utilizar tecnicamente
da natureza torna o progresso um conceito esvaziado de sentido. Isto &, principalmente em
nossa sociedade de consumo, na qual a renovagdo intensificada acompanha simplesmente o
sistema e sua necessidade de sobrevivéncia e leva a producdo massiva do novo — novos
habitos, novos utensilios etc. — fazendo com que ele se torne cada vez menos novo. A
novidade ndo vem mais sob o signo da revolugdo e da transformacdo, apenas permite a
sobrevivéncia do mundo técnico.

O progresso ter virado rotina, o esvaziamento da nocédo de historia, também esta ligado
ao fato de que o desenvolvimento da técnica foi acompanhado e preparado pela secularizacéo
da ideia mesma de progresso, que tem sua origem na nocdo de historia cristd da salvacéo.
Primeiro, a visdo cristd de histéria tornou-se a busca pela condicdo de perfeicdo
intramundana, e, posteriormente, surgiu como a histéria do progresso, cujo fim é realizar
condicBes para que o novo seja possivel. Com a secularizagdo, perde-se o sentido profundo da

historia da salvacéo e a nogéo de progresso vai aos poucos se dissolvendo.

% “L’idea di una storia come processo unitdrio si dissolve, e nell esistenza concreta si instaurano
condizione effetive — non solo [l'incombere della catastofre atomica, ma anche e sopratutto la
tecnica e il sistema dell’informazione — che le conferiscono una sorta di immobilita realmente non-
storica.”
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As descri¢cdes de Gehlen nos ajudam a compreender o evento do fim da histéria que
inaugura a experiéncia atual como pdés-historicidade. Fim quer dizer dissolu¢do da unidade e
ndo o término puro e simples da historia. Hoje, compreendemos que histéria séo as historias
dos varios eventos € ndo uma historia unitaria e universal. “Em suma, a historia € muito mais
‘uma historia’, um conto, do que geralmente se esta disposto a admitir” (lbidem, p. 16-17)%, é
apenas uma historia entre outras. Por exemplo, Walter Benjamim fala da “historia dos
vencedores”. Com isso, ele quer dizer que apenas do ponto de vista dos vencedores a historia
possui seu curso unitario, com consequencialidade e racionalidade. Os derrotados e oprimidos
ndo a veem da mesma forma na medida em que suas lutas e seus dramas foram expurgados da
historia coletiva. A historia é contada pelos vencedores, que conservam apenas aquilo que
pode dar legitimidade ao seu poder.

Vattimo demonstra que o carater que distingue a contemporaneidade da Modernidade
é justamente a contradicdo com relacdo a concepcao de historia. Se, na época moderna, a
historia era entendida como um curso unitario, universal e progressivo, na pds-Modernidade,
essa nocdo de histdria se dissolve, e 0 que passamos a ter agora sdo as varias histdrias, 0s
varios modos de reconstruir e contar o passado. E justamente por nossa época ser marcada
pela informag&o, pela difuséo dos meios de comunicacao e pelo consumo, que a realizagéo de
uma histéria universal se torna impossivel. Vivemos na contemporaneidade a des-
historicizagdo da experiéncia.

E possivel agora delimitar o campo sobre o qual nos debrugamos. A nossa época pos-
moderna é essencialmente caracterizada pela impossibilidade de leituras universalizantes e
unificadoras da realidade, como aquela da histéria apontada por Vattimo. Além disso, tal
caracteristica surge como consequéncia da propria insustentabilidade do projeto moderno.
Primeiramente, o saber cientifico desautorizou o saber narrativo e, assim, os relatos que
legitimavam acdes, pensamentos, crengas, instituicdes etc. perderam seu atrativo, no lugar
desses, a ciéncia inseriu projetos de carater universal que pretendiam cumprir com o seu
desenvolvimento. Contudo, o que a primeira metade do seéculo XX assistiu foi 0 nédo
cumprimento desses projetos.

Entendeu-se o evento da morte de Deus enquanto desvalorizagdo dos valores
tradicionais, ora, mas, como visto pela analise de Lyotard, isso pode ser definido também
enquanto descrédito das metanarrativas. A Modernidade, pelo foco no saber cientifico e em

suas regras, ndo podia mais aceitar a validade dos relatos legitimadores da sociedade. As

% “Lq storia, insomma, é molto piii ‘una storia’, un racconto, di quanto generalmente si sia disposti
ad ammettere.”
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categorias que fundamentavam a realidade perdem seu atrativo, uma vez que pelo imperativo
da verdade assume-se que sdo apenas necessidades psicologicas para significar o devir e ndo
fatos. Inclui-se aqui a ideia de Deus e toda a estrutura metafisica de vertente platénica que ela
carrega. Do ponto de vista racional, a ideia de Deus enquanto uma autoridade extramundana,
a causa, o fundamento e a continuidade da realidade ndo é uma hipotese aceitavel. O Seu
valor € posto em xeque, a narrativa cristd que sustentava o mundo é desacreditada. Em seu
lugar, porém, a Modernidade inseriu narrativas de aspectos universalizantes, a ideias de
progresso, avanco, evolucgdo, a autoridade histdrica e seu espirito, os projetos de democracia e
socialismo etc. foram meios de continuar mantendo o mundo estimavel; “assim — e 0S
exemplos estdo em toda parte — contra a desvalorizagdo dos valores supremos, a morte de
Deus, se reage unicamente com a reivindicacdo — patética, metafisica — de outros valores
‘mais verdadeiros’.” (VATTIMO, 2011, p. 33)%. Mas essa pressuposi¢io do projeto moderno,
do saber cientifico, ndo atende a sua exigéncia de veracidade, ele, entdo, ndo se legitima e
entra em colapso. Junto a isto, o desenvolvimento tecnoldgico, principalmente aquele
relacionado a producdo e difusdo de informacdo, coloca-nos cada vez mais defronte a
pluralidade e diversidade dos modos de viver a experiéncia.

O que dessa situacdo fica para o século posterior e a emergéncia da pds-Modernidade
enquanto nova condicgdo existencial € aquilo que se identificou como niilismo passivo, de uma
existéncia que ndo pode mais fundar-se em valores ja desacreditados, valores universais e
unitarios, que na atual conjuntura ndo mais apresentam plausibilidade, levando o ser humano
a vagar como em um espaco aberto. Mas, se se busca supera-lo, a retomada dos relatos
tradicionais postos em xeque pela Modernidade ndo é mais possivel, ja que hoje vivemos em
uma época em que os metarrelatos universalizantes ndo sdo mais razoaveis. Como afirma
Vattimo, uma consumagdo ou transposicdo do niilismo “ndo € o estabelecimento ou o
reestabelecimento de uma situagdo de ‘valor’ no sentido forte; ndo € uma reapropriacao,

porque isso se tornou supérfluo.” (Ibidem, p. 32-33)%.

3.2 PARA UMA TRANSPOSICAO DO NIILISMO

% “Cosi — e gli esempi sono dovunque — alla svalutazione dei valori supremi, alla morte di Dio, si
reagisce soltanto con la rivendicazione — patetica, metafisica — di altri valori ‘piv veri’.”

“Non e 10 stabilimento o 1l ristabilimento di una situazione di ‘valori’ in senso forte; non é una
riappropiazione, perche cio che é divenuto superfulo.”

96
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Na analise do niilismo em Nietzsche, ficou clara a ligagdo dessa doenca humana com a
incapacidade de aceitar o devir. Marcados pela forga plastica da memoria, ou seja, pelo “foi”
que é agora necessario na nossa existéncia e sem capacidade para transforma-lo em um “cu
quis”, o ser humano se revolta contra a propria temporalidade forjando um significado que
condena o mundo terreno ao ficcionar um outro mundo verdadeiro. Desta maneira, ndo houve
na histéria ocidental, desde Sdcrates, uma época que ndo fosse niilista. Se apenas a partir do
final da Modernidade os seus sintomas, enquanto sentimento de vazio, comecam a ser
sentidos, é por uma radicalizacdo do proprio sentido niilista, de nadificacdo da existéncia,
tornando possivel a percepcao de que os valores nos quais até entdo se sustentava a realidade
eram valores ancorados no puramente ficticio. Assim, antes de ser um problema histdrico, o
niilismo ¢ um problema que se refere a “condi¢ao universal do homem que nao resolveu o
problema do es war [foi].”, ¢ “a incapacidade [...] de se libertar do peso esmagador do
passado.” (VATTIMO, 2010, p. 31).

A palavra “foi” a formula que leva o homem aos combates, ao sofrimento e
ao desprezo, e o faz lembrar que no fundo toda a existéncia € tdo somente
uma eterna incompletude. (HL/Co. Ext. 1l, 1).

Em Kierkegaard, por sua vez, o desespero como doenca é justamente uma condicdo
que advém da incapacidade do ser humano de equilibrar-se enquanto sintese das dualidades
que o constituem, entre elas a finitude e a infinitude. Vive-se na angustia entre o desejo da
durabilidade e o inevitavel esgotamento da temporalidade, levando a fixacdo em apenas um
dos polos constituintes do ser humano e, assim, a uma existéncia em desespero. Segundo
Kierkegaard, muitas vezes essa doenca ndo da seus sinais, embora ainda se assuma que o ser
humano viva em desespero, porque € a marca do humano enquanto espirito. Mas, foi no
movimento do idealismo e romantismo alemao que o fildsofo dinamarqués identificou o
desespero enquanto sentimento de vazio existencial. Um diagnostico semelhante ao niilismo
da morte de Deus em Nietzsche, quando os valores que norteavam a sociedade sédo negados e
desacreditados, ndo se vé mais a frente um ponto fixo para o qual caminhar.

N&o ocorre, porém, que em ambos a investigacdo da doenca termine no atestado da
incapacidade humana de lidar com o devir ou de se estabelecer enquanto sintese, levando a
constatacdo de que estamos condenados ao nada existencial. Se atingimos o niilismo do
cansaco, da lassiddo diante da existéncia, quando nenhum valor ou instituicdo é capaz de nos
fornecer um ponto de fixacdo plausivel, porque estamos na pdés-Modernidade, disso ndo

decorre que paramos por ai; “o pessimismo moderno ¢ uma expressdo da inutilidade do
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mundo moderno — ndo do mundo e da existéncia.” (FP, 1885, 1(194)). Tanto Nietzsche
quanto Kierkegaard assumem que devemos nos encaminhar para uma significacdo da
existéncia considerando a temporalidade, a acdo e a vivéncia no aqui e agora.

Ja fora evidenciado que o filésofo dinamarqués considera que é no estadio religioso
que se encontra a cura para o desespero, em que a possibilidade de se desesperar é
constantemente anulada. Mas uma existéncia como essa sé € alcangada no movimento que ele
identifica como repeticdo, no qual o passado torna-se novo, abrindo a possibilidade de futuro.
E no movimento da repeticdo que a vida ganha continuidade, uma experiéncia na realidade
quando o sujeito se torna um si-mesmo. J& Nietzsche propGe, em contraponto ao espirito de
vinganga que condenou a temporalidade, a doutrina do eterno retorno. Uma maneira de
enxergar a existéncia a partir de uma relacdo reciproca entre passado e futuro decidida no
agora, no presente. Em ambos, ndo mais a negacdo do terreno, do finito e de tudo a ele
atrelado, mas uma forma de se relacionar com a temporalidade, com as a¢fes que temos na
realidade efetiva. E embora mesmo Kierkegaard defenda essa significacdo da existéncia como
um movimento religioso cristao, isso ndo significa que se tem aqui o Cristianismo tradicional
da leitura nietzschiana que despreza o terreno em busca do além e aquela leitura
universalizante e objetiva, uma vez que para o filésofo dinamarqués o Cristianismo € uma

tarefa do sujeito na sua existéncia individual.

3.2.1 Eterno retorno — “o maior dos pesos”®’

“Tu ndo conheces meu pensamento mais abismal! Esse — ndo poderias
suportar!” — (Za/Za, 111, Da vis&o e do enigma, 2).

O aspecto negativo do niilismo, viu-se, consiste em uma vontade que se reverte em
vontade de nada pela incapacidade humana de lidar com o devir e, assim, condena toda a
realidade. Contudo, quando ele atinge sua radicalizacdo na Modernidade, em um processo
interno em que a propria moral se coloca em xeque, o niilismo que surge como indicio de
cansaco e passividade pela constatacdo de que o nosso modo de existéncia era até entdo
baseado em valores ancorados em um mundo ficticio, surge a possibilidade de uma nova
significacdo existencial. Surge, entdo, o fenébmeno do niilismo em sua positividade. Somente

apos a morte de Deus é possivel ao ser humano empreender a transvaloracdo, criar novos

% Cf: FW/GC, IV, 341.
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valores, significar a existéncia considerando todo o devir. Tal possibilidade de sentido surge
para Nietzsche como o pensamento do eterno retorno, a mais alta forma de afirmacao da vida.

E no Zaratustra que o pensamento do eterno retorno surge de maneira enfética.
Segundo Nietzsche, no Ecce Homo, essa “mais elevada forma de afirmagdo que se pode em
absoluto alcangar [...].” (EH/EH, Assim falou Zaratustra, 1) Ihe veio durante uma caminhada
pelas margens do lago Silvaplana no verdo suico de 1881 na cidade de Sils-Maria. Mas, 0
parto ocorreu apenas no inverno de 1883, na Italia, em condicdes adversas, de intenso frio e
umidade, e com salde desfavorecida, também durante caminhadas diarias®, veio a luz para o
filosofo todo o primeiro Zaratustra, em suas palavras “mais corretamente, ele caiu sobre
mim...” (EH/EH, Assim falou Zaratustra, 1). Durante os meses de gestacdo, o fildésofo
escreveu A gaia ciéncia, onde os indicios da aproximacdo deste pensamento sdo notaveis.
Aliés, é ali que encontramos tanto o anuncio da morte de Deus, no aforismo do Homem louco,
quanto a profecia do eterno retorno em O maior dos pesos. Assim, preparado na Gaia
Ciéncia, o pensamento do eterno retorno compreende um dos temas centrais do Zaratustra,
em que aparece também a doutrina do além-do-homem e o evento da morte de Deus,
endossando a concepcdo da afirmacao do devir, principalmente na sua ligacdo com a formula
amor fati.

A conquista do ensinamento de Zaratustra também se relaciona com o tema da
fisiologia. A significacdo existencial que até entdo se tinha estava ancorada em uma
percepcao doente da realidade, a moral dos escravos, fruto do ressentimento e do espirito de
vinganca, prevaleceu na humanidade, com suas raizes no judaismo, no platonismo e no
Cristianismo, inaugurando uma era de decadéncia. O germe do niilismo enquanto doenga
histérica remete a uma queda na vontade de poténcia advinda de seres fisiologicamente
degenerados. Assim, se é possivel alcancar uma outra significacdo da realidade na qual nao
impera o ressentimento diante da existéncia, isso se deve a conquista de uma grande salde, de
uma fisiologia que ndo mais se degenera pelas forgas reativas.

Lembremo-nos de que a época da escrita e publicagdo do Zaratustra é aquela em que
percebemos uma transformacdo filosofica em Nietzsche, motivada por uma também
transformacdo psiquica no que concerne aos seus estados de convalescéncia. Os ditos

conceitos fundamentais séo a partir de entdo formulados, tendo como base um entendimento

% Sobre as suas constantes caminhadas e a importancia para sua producéo filoséfica, Nietzsche afirma:
“ndo dar crenga ao pensamento niao nascido ao ar livre, de movimentos livres... Todos os
preconceitos vém das visceras. — A vida sedentaria — j& o disse antes — eis 0 verdadeiro pecado
contra o santo espirito.” (EH/EH, IL, 1).
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sobre a existéncia, adquirido pela propria experiéncia do filésofo com os seus estados de
doenca fisica e abalos psiquicos. Embora sofresse com a convalescéncia nunca devidamente
diagnosticada, Nietzsche entendeu que sua experiéncia com a dor lhe encaminhou para uma
filosofia transformadora, que encara a realidade de uma forma completamente distinta
daquela vista na tradicdo filoséfica. O seu Zaratustra reflete, assim, com os conceitos de
morte de Deus, niilismo, vontade de poténcia, além-do-homem, eterno retorno e amor fati, a
compreensdo de mundo que o proprio Nietzsche desenvolveu para si, entendendo ser sua

tarefa enquanto filosofo leva-la & humanidade®.

[...] a fim de que eu pudesse finalmente ascender até mim mesmo: — como é
que precisei experimentar os mais multiplos estados de felicidade e de
indigéncia de m<inha> alma, ndo perdendo nada, saboreando tudo e
provando fundamentalmente tudo, purificando e filtrando tudo do
contingente. (FP, 1885, 1(238)).

Existe, assim, uma associacdo dos conceitos nietzschianos capitais mencionados com
0 conteudo do eterno retorno, levando a considerar, longe de tomar a filosofia de Nietzsche de
maneira sisttmica, com inicio e fim, que este ensinamento € ndo somente 0 mais profundo do
Zaratustra, mas o do proprio filosofar de Nietzsche. Assim como sugere a interpretacdo de
Heidegger, segundo a qual ao conceito se remete toda a filosofia nietzschiana, o eterno
retorno configura-se como o ponto de chegada de toda uma construcao filosofica, “o eterno
retorno eleva-se a pensamento unificador de toda a maultipla especulacdo de Nietzsche.”
(VATTIMO, 2010, p. 5). Situa-lo como “fim”, ¢é, assim, considera-lo lugar de encontro de
todos os outros ensinamentos de maneira que ele parece estar sendo sempre preparado, “o
pensamento do eterno retorno representou para Nietzsche o proprio significado de seu
filosofar, a chave de solu¢do de todos os problemas, sua mensagem ao mundo: Zaratustra é o

‘mestre do eterno retorno’.” (Ibidem, p. 7).

3.2.1.1 Morte de Deus, niilismo e eterno retorno — o Zaratustra

Por fim, Zaratustra d& a explicacdo: Deus esta morto, esta é a causa de
maior perigo: como? Ela também poderia ser a causa da maior coragem!
[...] O tempo decisivo, o0 grande meio-dia. [...] A morte de Deus, para o

% “Meu novo caminho para o ‘sim’. — Filosofia , como até agora entendi e vivi, é a voluntaria procura
também dos lados execrados e infames da existéncia. Da longa experiéncia, que me deu uma tal
andangca pelo gelo e deserto, aprendi a encarar de outro modo tudo o que se filosofou até agora]...]”
(FP, 1884, 1041).
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vidente o mais terrivel acontecimento, é o acontecimento mais feliz e
mais cheio de esperanca para Zaratustra. (FP, 1886, 2(129)).

Se Nietzsche afirma que o seu Zaratustra ocupa um lugar a parte no conjunto de sua
obral®, isso ndo deve passar despercebido. O personagem aparece como aquele capaz de
dizer o eterno sim a todas as coisas, para 0 qual nada surge como objecdo para a existéncia,
mas como vontade de vida. Por esse motivo, ele € o mestre e o profeta do mais abismal
pensamento, aquele que desce das montanhas para ensinar aos homens.

A possibilidade de Zaratustra ser nesse sentido um educador é, contudo, atingida pelo
rompimento com a significacdo platdnica-cristd da realidade. A propria escolha do
personagem, a figura do profeta Zoroastro, para proclamar os conceitos nietzscheanos ressalta
a distincdo que Nietzsche pretende estabelecer de sua filosofia com aquela platénica e com o
Cristianismo. No Ecce Homo, ele afirma que ndo haveria ninguém melhor para reconhecer e
denunciar o erro da moral do que aquele que primeiro introduziu a no¢do de ordem moral
universal, “a transposi¢do da moral para o metafisico, como forga, causa, fim em si, ¢ obra
sua. [...] Zaratustra criou esse mais fatal dos erros, a moral: em consequéncia, deve ser
também o primeiro a reconhecé-lo.” (EH/EH, Por que sou um destino, 3). Mas ndo apenas
isso, pois, analogamente, Cristo também estaria apto a cumprir o oficio da “a auto-superacdo
do moralista pelo seu contrario. —” (lbidem). Cristo como o anticristo, quem melhor
desempenharia esse papel se é justamente contra 0 ser moral cristdo que se destina a critica de
Nietzsche? Ndo somente critica, Nietzsche pretende transvalorar, para isso, o distanciamento
da significacdo cristd da realidade é essencial. “Pois ele [Nietzsche] procurava uma figura
condutora para o seu propodsito de pensar a ‘historia de modo total’ e a0 mesmo tempo de
fundar um ‘reino de mil anos’ (NF 1884; 25[148]), para contrap6-lo ao reino de Deus.”
(NIEMEYER, 2014, p. 599).

Interessante ressaltar que o tom profético da obra, como guia para uma outra
humanidade histdrica, bem como sua estrutura literaria, em prosa — como o Novo Testamento
—, e certos detalhes da vida e acdo do personagem, remetem ao proprio contetdo e a estrutura
do Evangelho, da vida mesma de Cristo, Niemeyer (2014) ressalta o carater de poesia do
texto, bem como as citagdes biblicas transfiguradas. Mas, aqui quem fala é Zaratustra, profeta
da Pérsia, pode nédo apenas reconhecer o erro da moral, como surgir enquanto o profeta de um
outro modo de existéncia. Ao sentir o erro, Zaratustra ndo quer apenas Ser uma voz que

denuncia o celestial, mas que aponta para a significacdo terrena, e o qual ndo quer ser

100 “Esta obra ocupa lugar a parte.” (EH/EH, Assim falou Zaratustra, 6).
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venerado, quicéa ser um guia, uma vez que o caminho para uma outra perspectiva existencial é
individual®®. Assim como o vento que langa ao chdo os frutos maduros que ao cair tém suas
peles rasgadas e sua polpa exposta, quer ser Zaratustra para a humanidade esse vento de
ensinamentos'®?,

As caracteristicas e o tom do Zaratustra endossam também o sentimento de Nietzsche
com relagdo a sua tarefa para a humanidade, os ensinamentos do profeta comp&em aquilo que
o proprio filésofo entendia ser seu destino enquanto escritor, oferecer a civilizacdo uma
mudanca radical, possibilitada apds o afastamento da tradicdo moral-cristd. Por suas palavras,
Zaratustra representa o carater imoralista que Nietzsche enxerga em si proprio e que, por isso,
tem a dupla acepc¢do, ser um mal maior e ser um bem maior, aquele que destroi, mas também
aquele que € criador, “— quem um criador quiser ser no bem e no mal, devera ser primeiro um
destruidor, e despedacar valores.” (EH/ EH, Por que sou um destino, 2). Também a
caracteristica psicoldgica dos dialogos do profeta, nos quais os ensinamentos sdo passados
através de metaforas, jogos de linguagem, sonhos etc.2%, reflete o que Nietzsche compreende
que deve ser a tarefa do filosofo, ndo um idealista, mas um psicélogo, no sentido de elucidar
um conceito a partir do proprio ser humano, suas vivéncias e experiéncias.

A mensagem sobre uma nova configuracao existencial contrap8e-se a visdo metafisica
da realidade, a qual o filésofo atestou sua debilidade. Visto que é o triunfo das forgas reativas,
através do Cristianismo, que deu vazdo a vontade de poténcia como vontade de nada, ou seja,
em niilismo, o triunfo das forc¢as ativas no ensinamento de Zaratustra ndo pode ancorar-se na
estrutura metafisico-sistémica da configuracdo existencial cristd. E por esse motivo que, logo
no prologo da obra, Nietzsche expbe a continuidade do ensinamento de Zaratustra ao evento
da morte de Deus, o declinio do profeta no intuito de ensinar o além-do-homem tem como
pressuposto o evento e a consciéncia do evento. Também no Crepusculo dos Idolos, ao
elaborar o processo pelo qual a ideia de além se mostrou apenas uma fic¢éo, Nietzsche afirma,
ao final, que quando eliminadas as concepg¢des de mundo aparente e mundo verdadeiro, ou

seja, com a morte de Deus, € que se tem inicio o0 Zaratustra.

101 “Eu sou um corrimio na beira da corrente: quem puder se agarrar a mim que se agarre! Mas ndo
sou vossa muleta. —” (Za/Za, I, Do criminoso palido).

102 Cf: Za/Za, Il, Nas ilhas bem-aventuradas.

103 «_, JOGOS de palavras e deslocamentos de palavras, para intercalagdes parddicas e enigmas,
sonhos, simbolos, e — METAFORAS de dificil interpretacio, para iniimeros animais [...], para
protragonistas que entram em cena por tris de — MASCARAS e no geral se utilizam de uma
linguagem que na época era inabitual e exética [...].” (NIEMEYER, 2014, p. 598).
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O “mundo verdadeiro” — uma ideia que ndo serve mais para nada, que nem
sequer obriga a alguma coisa — uma ideia que se tornou indtil, supérflua e,
por conseguinte, uma ideia refutada: demos um fim nela! (Dia claro; café da
manhd; retorno do bons sens e da jovialidade; rubor de Platdo; alarido
infernal de todos os espiritos livres).

Eliminamos o mundo verdadeiro: que mundo restou? O aparente, talvez?...
Mas ndo! Ao eliminar o mundo verdadeiro, também eliminamos o aparente!
(Meio dia; momento da sombra mais curta; fim do erro mais longo; apice da
humanidade; INCIPIT ZARATUSTRA [Comeca o Zaratustra]). (GD/CI,
Como o “mundo verdadeiro” acabou se tornando uma fabula, V-V).

Aqui, Nietzsche se refere ao meio dia, 0 momento da hora sem sombra, como aquele
no qual é possivel o ensinamento de Zaratustra e que se segue a filosofia da manha, ou seja, a
filosofia que se liberta das estruturas metafisicas quando a concep¢ao de “mundo verdadeiro”
vem abaixo e, com ela, também a de “mundo aparente”. A filosofia da manha se refere, assim,
ao evento da morte de Deus ¢ seu consequente niilismo, “essa longa ¢ abundante sequéncia de
ruptura, declinio, destruicdo, cataclismo, que agora é iminente [...]” (FW/GC, V, 343), mas
que, para o0s espiritos livres, ja é sentida e prenunciada como uma espécie de contentamento
na espera de uma nova aurora, “nosso coragdo se transborda de gratiddao, espanto,
pressentimento, expectativa” (lbidem). Nesse sentido, a filosofia da manhd segue o
pensamento do meio-dia, esse ensinamento que é extraido como consequéncia do desmonte
da concepcdo dual da realidade e que tem o eterno retorno como 0 mais abismal e subversivo
dos pensamentos. A passagem da manhd para o meio-dia, na filosofia de Nietzsche, ocorreu
justamente no seu Zaratustra, em que o profeta, consciente da radicalizacdo do niilismo
empreendida pela filosofia da manhd, ja pode trazer a humanidade a possibilidade do meio-
dia na doutrina do eterno retorno, que é também a era da grande sadde. E, ent&o, no evento da

morte de Deus que surge a possibilidade de Zaratustra e de seu ensinamento.

“Mortos estdo todos os deuses: agora queremos que viva o super-homem” —
gue seja um dia, no grande meio-dia, a nossa derradeira vontade! — (Za/Za, |,
Da virtude dadivosa, 3).

Seguindo, assim, a analise de Marton (2001), que interpreta a morte de Deus a partir
do proprio Zaratustra, ver-se-a a ligacéo do eterno retorno com o evento da morte de Deus, ou
melhor, a continuidade do ensinamento do eterno retorno com o evento da morte de Deus.
Sobre tal prosseguimento, Niemeyer (2014) também ressalta que a narrativa se inicia com a
morte de Deus, como uma continuag¢éo do andncio do homem louco na Gaia Ciéncia.

Ap0s dez anos nas montanhas, Zaratustra se cansa da sabedoria que conquistara, por

querer dividi-la decide declinar, descer das montanhas e ter novamente com 0s homens;
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“assim comegou o declinio de Zaratustra.” (Za/Za, 1, Prélogo de Zaratustra, 1). Ao chegar
aos bosques, depara-se com um homem velho recluso na floresta com o qual conversa. J& o
tinha visto antes quando subira para as montanhas, para o velho, Zaratustra esta mudado, é um
despertado, um dancarino. N&o entende, por isso, 0 motivo de o profeta retornar, insiste que o
caminho é viver na reclusdo, longe dos homens, para viver, assim, mais proximo de Deus;
“agora amo a Deus: 0os homens ja ndo amo. O homem é para mim uma coisa demasiado
imperfeita. O amor aos homens me mataria.” (Za/Za, |, Prologo de Zaratustra, 2), afirma ele.
A resposta que o velho recebe nos mostra 0 motivo do declinio de Zaratustra para junto aos
homens, é por amar-lhes que quer lhes presentear, “trago aos homens uma dadiva.” (Ibidem).
Porém, essa dadiva, o velho considera que os homens ndo merecem, segundo ele, € melhor
estar sozinho na floresta louvando a Deus, que a Unica companhia seja apenas dos animais.

“Mas, quando Zaratustra se achou s6, assim falou para seu coracdo: ‘Como serd
possivel? Este velho santo, na sua floresta, ainda ndo soube que Deus esta morto!” (Ibidem).
Marton (2001) evidencia que a transformac&o pela qual passa o profeta e que é a causa de sua
descida das montanhas bem como a possibilidade de seu ensinamento, “[...] reside no
conhecimento da morte de Deus.” (p. 56). E certo dizer que Zaratustra sabe da morte de Deus,
sabe que o mundo suprassensivel e tudo aquilo que se encontrava legitimado por ele se ruiu,
e, por isso, pode agora descer de sua montanha, para onde anteriormente foi no intuito de estar
perto de Deus, e estar novamente proximo aos homens. E a partir desse conhecimento que ele
pode presentear a humanidade com uma dadiva; o anuncio do além-do-homem, e o
ensinamento do eterno retorno. “Se talvez o que tenha motivado Zaratustra a abandonar sua
terra natal e rumar para a montanha foi a crenga no Deus cristdo, analogamente o que 0
motiva a declinar e novamente se fazer homem é o conhecimento de que esse Deus esta
morto” (GRUNEWALD, 2016, p. 284).

No aforismo Dos transmundos, Zaratustra revela ele préprio ja ter pensado a realidade
assim como os transmundanos, que forjam um outro mundo, um “desumano mundo inumano”
(Za/Za, 1, Dos trasmundanos) na tentativa de se desviar do sofrimento e, portanto, de si
proprio. “Este mundo, o eternamente imperfeito, imagem de uma eterna contradi¢do, e
imagem imperfeita [...] assim me parecia outrora o mundo” (Ibidem), concebido enquanto
obra de Deus, sofredor e atormentado. Por esse motivo, Zaratustra foi para as montanhas, mas
estando 1& conseguiu ele se livrar do fantasma que o atormentava, chegara até ele a manha, em
uma aurora contemplou o grande astro e soube que era 0 momento de declinar. J& ndo se

encontrava mais preso naquele “mundo bem escondido dos homens” (Ibidem), o qual implica
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desviar o olhar e perder-se a si proprio. A ideia de Deus, como explicitada no aforismo Nas
ilhas bem-aventuradas, como o uno, o pleno e saciado, apresenta o devir como intransitorio,
“o tempo ndo existiria mais e tudo transitorio seria apenas mentira.” (Za/Za, II, Nas ilhas
bem-aventuradas), o que €, ao final, tortura e sofrimento. Assim, ao superar, na aurora,
quando o desejo criador comega a se fazer presente, o sofrimento dos transmundos, Zaratustra
“encontrou a si mesmo na terra, no sentido da terra, e ndo mais nas coisas celestiais” (Ibidem,
p. 284-285). Isto posto, ele retorna, e retorna porque ja existe o sepulcro divino, a grande
libertagdo para o ser humano criador; “quem quer criar para além de si tem para mim a
vontade mais pura.” (Za/Za, 11, Do imaculado conhecimento).

A conclusdo a qual chega o profeta, de que Deus é apenas uma hipétese, um
pensamento, € 0 motivo de sua comunhdo junto aos seres humanos para a proclamacdo de
uma dadiva. Todavia sabe do tormento da sabedoria desse evento, de carregar o fardo de ser
Deus uma conjectura, sem nessa desesperanga perecer, sem nessa desesperanca afundar-se no
niilismo. A morte de Deus segue o evento do niilismo, o ser humano que o experimenta pode
tornar-se reativo ou passivo, mas somente o além-do-homem pode ser um niilista ativo, pode
acolher em si todo o efeito do evento da morte de Deus sem deixar-se contaminar pelas forcas
negativas que condenam a realidade. O além-do-homem ndo seria, assim, alguém melhor,
acima dos demais, como ja foi comum entendé-lo, inclusive por uma concepgdo darwnista®,
mas alguém que, ap6s a morte de Deus e em uma acdo ativa, assume a responsabilidade de si-
mesmo e a tarefa de superar-se; “O além-do-homem €, portanto, na melhor das hipoteses, o
homem que, diante da morte de Deus, se ergue para a a¢do de responsabilidade propria e se
supera, mas ndo alguém que se encontra acima dos outros.” (NIEMEYER, 2014, p. 599), “e
este segredo a propria vida me contou. ‘Vé&’, disse, ‘eu sou aquilo que sempre tem de superar
a si mesmo’.” (Za/Za, 11, Da superacao de si mesmo). E um criador, que defende e mantém-se
fiel ao devir, mesmo sabendo que com isso tera que ser como uma parturiente e sentir as dores
da criagéo.

Continuando seu caminho, ao chegar na cidade mais proxima, Zaratustra se volta a um
grupo de pessoas reunidas em uma praga que esperavam ver um equilibrista andando pela

corda, e lhes diz: “Eu vos ensino o super-homem.” (Za/Za, 1, Prologo de Zaratustra, 3).

104 «“A palavra ‘super-homem’, para designa¢io de um tipo que vingou superiormente, em oposi¢do a
homens ‘modernos’, a homens ‘bons’, a cristdos e a outros niilistas — palavra que na boca de
Zaratustra, o aniquilador da moral, da o que pensar — foi entendida em quase toda parte, com total
inocéncia, no sentido daqueles valores cuja antitese foi manifesta na figura de Zaratustra: quer
dizer, como tipo ‘idealista’ de uma mais alta espécie de homem, meio ‘santo’, meio ‘génio’... Uma
outra raga de gado erudito acusou-me por isso de darwinismo. Reconheceu-se nisso até mesmo o
‘culto do herdi’ [...].” (EH/EH, Por que escrevo tao bons livros, 1).
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Segundo ele, o além-do-homem € aquele que se manter fiel a Terra, ndo mais o ser humano
que cria valores acima de si, que ficciona uma realidade supraterrena. O ser humano é aquele
que pelos valores metafisicos desprezou o corpo, a terra e o devir, pois s6 soubera amar a
Deus “pregando na cruz o ser humano” (Za/Za, 11, Dos sacerdotes), at¢é o momento do “maior
acontecimento recente”’; “uma vez a ofensa a Deus era a maior das ofensas, mas Deus morreu,
e com isso morreram também os ofensores. Ofender a terra é agora o que ha de mais terrivel
[..].” (Za/Za, 1, Prélogo de Zaratustra, 3). E preciso entdo que venha o além-do-homem, para
ser a “vazante dessa grande maré” (Ibidem), para que acolha e, sem que ele também se torne
impuro, nele afunde todo o desprezo do ser humano.

Nesse momento, Zaratustra fala para a multiddo na praca a espera do equilibrista. Usa,
entdo, da metafora, para esclarecer seu ensinamento; o ser humano é essa corda sobre o
abismo, atada entre o animal e o além-do-homem, um caminho, uma passagem, ndo um
objetivo final. Em Da virtude dadivosa, explicita que o grande meio-dia € precisamente 0
momento no qual o ser humano se encontra no meio dessa rota, celebrando com esperanga o
seu caminho rumo a uma nova aurora'®. Contudo, como ja explicitado, aqueles que ali
estavam reunidos ndo o compreenderam, riram de suas palavras, sucedeu de o equilibrista
despencar da corda para as profundezas. De maneira ja sublinhada, e similarmente ao aniincio
da morte de Deus pelo homem louco, aqueles ali reunidos seriam os proprios assassinos de
Deus, niilistas reativos que se rebelam contra a forga una controladora da existéncia, mas que
ainda sdo orgulhosos demais de sua cultura e substituem o vazio deixado por Deus por outros
valores supremos.

Zaratustra entendeu que aqueles ouvidos nédo o escutariam, decide entdo falar-lhes nao
sobre o que héa de mais alto, mas sobre o que ha de mais desprezivel, o Gltimo dos homens. Ao
explicitar o que seria o Ultimo homem, Zaratustra descreve uma passividade diante da
existéncia, uma espécie que tudo apequena, que nao tem meta, desejo ou esperanc¢a, que ndo
promove nada de novo, evita a tarefa ardua da existéncia e se esconde na passividade daquilo
que considera que ¢ felicidade; “ndo-mais-querer e ndo-mais-estimar e ndo-mais-criar! Ah,
fique sempre longe de mim esse grande cansago!” (Za/Za, II, Nas ilhas bem-aventuradas).
Contudo, ainda assim, ndo o compreenderam, na confusdo do ativo com 0 passivo,

acreditaram ser o ultimo dos homens o ideal a ser atingido. No aforismo O menino com o

105 “E este ¢ o grande meio-dia: quando o homem se acha no meio de sua rota, entre o animal e super-
homem, e celebra seu caminho para a noite como a sua mais alta esperanca; pois € o caminho para
uma nova manha. Entdo aquele que declina abengoara a si mesmo por ser um que passa para 1a; e o
sol do seu conhecimento permanecera no meio-dia.” (Za/Za, 1, Da virtude dadivosa, 3).
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espelho, afirma ele: “Meus inimigos tornaram-se poderosos e distorceram a imagem de minha
doutrina, de modo que 0s que mais amo se envergonhardo das dadivas que lhes fiz.” (Za/Za,
I, O menino com o espelho).

O grande ensinamento do profeta so é possivel uma vez que ndo é mais persistente a
concepgao de Deus, “a doutrina s6 se sustenta sob 0 horizonte da morte de Deus” (MOURA,
2014, p. 264), s6 assim é possivel criar algo de novo, o além-do-homem, mas, do modo como
ocorre com a filosofia de Nietzsche, extemporanea, aquilo que ele vem ensinar é ainda novo
demais e incompreensivel para a maioria dos ouvidos. Adiante Zaratustra reflete sobre o seu
pensamento estar a frente de seus contemporaneos: “longe demais voei na dire¢do do futuro;
um pavor me assaltou. E, quando olhei ao meu redor, eis que o tempo era 0 meu Unico
contemporaneo. Entdo voei para tras, no rumo de casa — e cada vez mais depressa: assim
cheguei até vés, homens do presente [...].” (Za/Za, 1I, Do pais da cultura). A noticia do
evento de que o velho Deus esta morto € sentida apenas pelos ditos espiritos livres, porém,
acredita que o humano de hoje pode ser a ocasido para o advento do além-do-homem, “mas
podeis vos converter em pais e ancestrais do super-homem: que esta seja a vossa melhor
criacdo! - (Za/Za, 11, Nas ilhas bem-aventuradas). Zaratustra constata, com isso, que ndo
pode falar para multidGes, nesse caso seria apenas mais um pastor de rebanho; “‘Pastores’
digo eu: mas eles se chamam 0s crentes da verdadeira fé.” (Za/Za, |, Prologo de Zaratustra,
9), enquanto sua tarefa é justamente atrair pessoas para fora dos rebanhos, ser aquele que
quebra as tdbuas de valores e, entdo, cria algo novo. Procura, assim, “aqueles que criem
juntamente com ele [...], que escrevam novos valores em novas tabuas.” (Ibidem). A respeito
do seu equivoco em, de inicio, se dirigir a multiddo e acabar por ser acompanhado por

cadaveres, Zaratustra pondera:

Quando fui pela primeira vez até os homens, cometi a tolice que cometem os
eremitas, a grande tolice: postei-me na praca do mercado. E quando eu
falava a todos, ndo falava com ninguém. A noite, equilibristas e cadaveres
eram meus companheiros; e eu mesmo era quase um cadaver. Mas com a
nova manhd me chegou uma nova verdade: aprendi a falar ‘Que me
interessam praca, plebe, barulho de plebe e longas orelhas de peble? [...]
ninguém no mercado acredita em homens superiores. (Za/Za, IV, Do homem
superior, 1).

Neste ponto termina o prologo de Zaratustra e se iniciam seus discursos. Ao atestar
que sua pedagogia ndo era compreendida por aqueles a quem falava, entende que € necessaria
uma clarificacdo psicologica. Os discursos seguem, assim, na direcdo de uma educacdo que

visa atingir a existéncia dos individuos atraves da utilizagdo de metéaforas, figuras e jogos de



131

linguagem, sonhos, simbolos, entre outros. Os textos que compdem a primeira parte da obra
giram em grande parte em torno da morte de Deus e do além-do-homem!%, focando,
essencialmente, na critica a concepcdo de além-mundo e em suas implicaces no que
concerne ao desprezo pela realidade. Com relagédo ao eterno retorno, é tematizado ao final da
segunda parte, embora ja haja uma pequena mencdo no Prélogo de Zaratustra. O tema
aparece, a partir dai, também nos livros Il e IV, sempre acompanhado pela Vontade de
Poténcia e pelo além-do-homem, bem como pela critica ao Cristianismo e ao ser humano
moderno.

Tém-se, como pressuposto de seu ensinamento, o evento da morte de Deus, pois
Zaratustra s6 pode falar sobre um nova forma de sentido existencial e de uma outra maneira
de viver, uma vez gque os valores até entdo reverenciados pela humanidade sdo desacreditados.
Em outras palavras, o niilista ativo s6 pode surgir uma vez que o niilismo atingiu o seu
maximo com a desvaloracdo dos valores supremos e do valor supremo por exceléncia, Deus.
Nas palavras do profeta: “Deus morreu: agora N0S queremos — que 0O super-homem viva.”
(Za/Za, 1V, Do homem superior, 2). Em acordo, no seu estudo sobre a p6s-Modernidade, ja
mencionado, Vattimo (2011) fala sobre considerar o niilismo nietzschiano ndo apenas como
um sintoma de decadéncia da Modernidade, mas também como uma oportunidade de
reconstrucdo. Se suas formas até entdo expressas sdo negativas em termos de modo
existencial, por dar a realidade o valor de nada, é na radicalizacdo, em sua forma passiva, de
cansaco e extenuacdo diante a existéncia, seguida da morte de Deus, que encontramos 0
niilismo como a oportunidade de criacdo de um outro modo existencial.

Também Deleuze (2018b) afirma que quando as forgas reativas vém a tona, por mais
que continuem condenando a realidade e apenas reafirmam o ser humano como aquele que
quer se adaptar e ndo enquanto criador, elas também revelam a inquietante vontade de
poténcia. Isso quer dizer que, na Modernidade, quando o ser humano desacredita os valores
supremos do Cristianismo e se torna reativo elencando valores secularizados naquilo que
Nietzsche identificou como a morte de Deus, existe uma abertura do ser humano em direcéo a
uma nova poténcia. N&o significa, porém, que se conquiste uma forga ativa ao levar as forcas
reativas as suas ultimas consequéncias, a reacdo sempre estard em relacdo com a negacao e
com o niilismo, mas € certo que o triunfo do reativo “revela uma nova poténcia” (DELEUZE,
2018b, p. 87), revela a possibilidade de o ser humano ir além. Em conformidade, Giacoia Jr

(2013) aponta para a ambiguidade que considera essencial do niilismo, de ser a0 mesmo

196 Embora outros também surjam, como a Vontade de Poténcia.
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tempo “sindrome de declinio, de regressdao, quanto uma poténcia ascendente do espirito.” (p.
237). Assim, existe no niilismo uma positividade, como sugere a interpretacdo de Vattimo
(2011), seria tudo aquilo que agora devemos almejar, a nossa chance de conquistar uma nova

significacdo; para os pos-modernos, “o niilismo ¢ a sua (unica) chance.” (p. 27)1%".

De fato todo grande crescimento traz consigo também um descomunal
eshoroamento e perecimento: o sofrer, os sintomas do declinio fazem parte
dos tempos de descomunal avanco; cada fecundo e potente movimento da
humanidade criou a0 mesmo tempo um movimento niilista. Seria, em certas
circunstancias, o sinal de um incisivo e essencialissimo crescimento para a
passagem a novas condigdes de existéncia, que a mais extremada forma do
pessimismo, o niilismo propriamente dito, viesse ao mundo. 1sso eu
compreendi. (FP, 1888, 112).

Zaratustra considera que, ap6s desacreditar as coisas celestiais, € possivel criar um
sentido na terra, isso porque foi contra a terra e o corpdreo que os valores cristdos metafisicos
foram estabelecidos. Na tentativa de criar um sentido para a existéncia, o Cristianismo,
ancorado no ressentimento e no espirito de vinganca, condenou a temporalidade, o terreno e o
corporeo, como essa natureza ma que faz sofrer e elevou o sofrimento e a impoténcia diante
da realidade como forma de redengdo; “pois que 0 homem seja redimido da vinganga: isso &,
para mim, a ponte para a mais alta esperanga e um arco-iris apds longos temporais.” (Za/Za,
Il, Das tarantulas). No entanto, é justamente a moral dos escravos, erguida pelo
ressentimento, que tornou doente e moribunda a humanidade, o desprezo pela terra e pelo
corpo fez o ser humano se esgueirar para fora do mundo, delimitando o além, o sentido da
existéncia; “sempre houve muito povo enfermo entre aqueles que poetizam e tém ansia de
Deus.” (Za/Za, 1, Dos Transmundos). O voltar-se para o terreno so é possivel, assim, com a
morte de Deus e o descrédito dos valores, niilismo. Que ndo apenas se ronde o sepulcro
divino com melancolia e ternura, assim como possivelmente fazem os passivos, 0 que ainda é
doenca, mas que se torne sadio ao escutar o corpo e o sentido da terra.

A passagem para um outro modo existencial compreende, assim, uma atitude ativa, de
criagdo, que ndo significa querer e tentar substituir o vazio deixado pelo divino com valores
laicizados, nem se deixar esvanecer na passividade. E se, como ressaltou-se, a problematica
do niilismo tem seu germe na aversao a finitude e ao devir, no ressentimento humano frente as
dores da existéncia, o caminho para a conquista de um niilismo ativo é ensinado por

Nietzsche, através de Zaratustra, como 0 eterno retorno, uma nova maneira de viver a

W07 “II nichilismo é la sua (unica) chance.’

bl
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experiéncia sem condenar a realidade pelo sofrimento, nesse sentido, afirmando o devir. A
elevacdo do ser humano no sentido de forca fisiologica, levando & ascensdo do além-do-
homem, &, assim, possibilitada pelo pensamento do eterno retorno. E ele a possibilidade da
era da grande saude, do esperado meio-dia.

“Vi um jovem pastor contorcendo-se, sufocando, estremecendo, com o0 rosto
deformado, ¢ uma negra, pesada serpente que lhe saia da boca.” (Za/Za, III, Da viséo e
enigma, 2). E com essa alegoria que Nietzsche expde, na obra, pela primeira vez, o eterno
retorno. A estranha visdo que teve Zaratustra evidencia o carater ndo apenas misterioso do
pensamento, mas também a dificuldade em suporté-lo, que sera sempre reafirmada ao longo
da obra, inclusive em O convalescente, quando o Zaratustra relata a vinda do pensamento até
ele e seu sentimento de asco que o deixou calado por sete dias'®®. A serpente é o animal
metaforico do eterno retorno, que pode se desenrolar e se tornar um peso mesmo para aquele
que j& estd preparado para dizé-lo. Seguindo a orientacdo do profeta, que ndo conseguiu
ajudar o pastor tirando-lhe a serpente da garganta, ele a mordeu, arrancou sua cabeca e
arremessou para longe, e assim também o fez Zaratustra em sua hora, “aquele monstro me
entrou na garganta e me sufocou! Mas eu Ihe cortei a cabeca com os dentes e a cuspi para
longe.” (Za/Za, 111, O convalescente, 2). Nesse momento, o pastor estava transformado; “néo
mais um pastor, ndo mais um homem — um transformado, um iluminado que ria! [...] escuteli
um riso que ndo era riso de homem [...]” (Za/Za, 111, Da visao e enigma, 2), nesse momento,
também Zaratustra, em sua vez, tornou-se o mestre do eterno retorno!®®. Ndo mais um
homem, agora o além-do-homem, mas somente porque suportou o mais pesado dos

pensamentos: 0 eterno retorno.

3.2.1.2 O eterno retorno — entre a tese cosmoldgica e o imperativo ético'°

O pensamento do eterno retorno de todas as coisas: — é cada vez, para a
humanidade, a hora do meio-dia. (FP, 1881, 25).

Assim como os demais conceitos interpretativos, o eterno retorno ndo escapa as

contradi¢Ges que parecem inerentes a obra de Nietzsche. Além de o conceito em si ser para 0

108 Cf: za/Za, IV, O convalescente, 1.

109 «“pois teus animais sabem bem, 6 Zaratustra, quem tu és e tens de tornar-se: eis que és o mestre do
eterno retorno — é esse agora o teu destino!” (Za/Za, 111, O convalescente, 2).

110 Cf: Scarlett Marton, 2001, p. 67. O titulo remete ao capitulo do livro de Marton, Extravagancias:
ensaios sobre a filosofia de Nietzsche, intitulado Eterno retorno do mesmo: tese cosmoldgica ou
imperativo ético?
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nosso pensamento cristdo ocidental de dificil concep¢do, na medida em que defende outro
entendimento do mundo e do devir'!l, também apresenta um significado ambiguo, e a
dificuldade de interpretacéo € ainda endossada pela desordem em que se encontram os ultimos
escritos, proximos aos anos da loucura. Grande parte do que se tem hoje sobre o eterno
retorno, salvo o aforismo da Gaia Ciéncia e o Zaratustra, sdo escritos postumos,
evidenciando que o conceito ndo foi claramente formulado pelo filésofo, embora seja ainda o
conceito chave da historiografia de Nietzsche. Por esse motivo, talvez, embora o proprio
filésofo afirme em varios momentos o quao decisivo é o pensamento para o seu filosofar, os
estudos e a apropriacdo de sua obra nos anos seguintes ndo se ocuparam significativamente do
tema, e, em outros momentos, a abordagem interpretativa difere de autor a autor.

Scarlett Marton, em sua obra Extravagancias: ensaios sobre a filosofia de Nietzsche,
dedica um capitulo a dissertar sobre o eterno retorno a partir da dupla possivel interpretacéo, a
saber, como movimentos circulares ou como modo de acdo. Segundo a autora, se, por um
lado, o filésofo, no aforismo de A gaia ciéncia, se refere ao eterno retorno enquanto
“repeti¢do de acontecimentos [...] € 0 movimento circular em que a mesma série de eventos
ocorre [...].” (2001, p. 69), por outro, ele também fala sobre as consequéncias do pensamento
para a experiéncia humana. Por esse motivo, Marton intitula este capitulo como tese
cosmoldgica ou imperativo ético? Ao final, porém, afirma que a questdo perde o sentido, ndo
seria nem uma nem outra, ou mais do que as duas, como se vera adiante. Para a presente tese,
como sugere o titulo da secdo, uma resposta para a questdo se encontra na intersec¢do dos
entendimentos.

Ao se falar sobre uma doutrina fundamentada na estrutura fisica do cosmos
encontramos um plano de argumentacdo cientifica que culmina no entendimento meramente
mecanico do mundo. Nesse ponto, parece que a categoria fracassa, e, portanto, precisamos
renunciar a da tese cosmoldgica para entrar no nivel ético. No entanto, escolher um ponto ou
outro é desconsiderar a profundidade filos6fica da doutrina, a qual Nietzsche tanto ressaltou.
N&o é possivel a resumir a um desses dois aspectos interpretativos, seu entendimento se da
justamente na confluéncia deles, de um entendimento fisico que encaminha para o
entendimento do préprio ser humano e de sua elevago existencial. E assim necessério que se
inicie pela argumentagdo fisica e entdo se encaminhe a uma transcendéncia desse
entendimento a nivel do ser, que desemboca em uma percepgéo existencial e na agdo humana

nesse modo de existéncia. Como aponta Jaspers (2016):

111 <) velho habito, porém, de pensar alvos em todo acontecer € um deus criador e dirigente no mundo
¢ tdo poderoso que o proprio pensador tem dificuldade.” (FP, 1885, 1062).
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No pensamento do retorno, portanto, ndo h4 como desconsiderar a oscilagéo.
Ela entra em cena, por um lado, como uma doutrina definivel dotada de um
conteudo determinado, e, por outro, ele se torna uma vez mais simbolo
indeterminado de crenca; por um lado, ele se d& como um objeto de saber
fisico, e, por outro, ele é preenchido por funcdes existenciais significativas
desprovidas de saber. (p. 498).

Com relacdo a proposicao cosmoldgica, ela se apoia no entendimento nietzschiano do
devir, na teoria das forcas e na vontade de poténcia. Assim, a explanacdo se inicia na critica
sobre um pretenso fim do universo, entendimento que Nietzsche aponta ter encontrado j& nos
antigos, com a excecdo de Heraclito!!2. Desde o sistema platénico, do bem supremo como
sustentaculo do Mundo das ideias, bem como a concepcdo aristotélica de primeiro motor
imével, até a visdo judaico-cristd de criacdo divina ex nihilo, a tradicdo filosofica e o
imaginario ocidental trabalham em cima das questdes de causalidade e finalidade. E preciso
gue exista uma causa primeira da existéncia e uma finalidade para a existéncia, assumindo,
com isso, uma concepcao sistémica da realidade que separa o terreno-temporal do perfeito-
eterno. Tal estruturacdo da realidade, sobre a qual estamos acostumados a pensar a existéncia,
é, no entanto, fruto do triunfo das forgas negativas e reativas e suas formas de niilismo,
ressentimento, ideal ascético, espirito de vinganca, ma consciéncia, etc. o que nos leva a
conceber o devir também como devir negativo-reativo das forcas, em outras palavras,
concebemos um devir niilista. Em contraposicéo, Nietzsche pretende pensar o devir de outra
maneira, com “uma outra sensibilidade, uma outra maneira de sentir” (DELEUZE, 2018b, p.
85), nos oferecendo o eterno retorno enquanto perspectiva para um devir ativo das forgas.

Como ja evidenciado, o filésofo defende o tempo enquanto puro devir, 0 que quer
dizer que para ele ndo existe um fim, uma meta, um estado de repouso do universo, mas
apenas um eterno vir a ser, o devir é o que &, incessante. Isto porque, se houvesse tal fim, ele
ja teria sido atingido, e o fato de o instante presente passar, constata que o estado terminal ndo
foi alcangado; “se um equilibrio da forca tivesse sido alcangado alguma vez, duraria ainda,
portanto, nunca ocorreu.” (FP, 1881, 14). E ndo apenas nao foi alcangado, como nunca podera

0 ser, uma vez que tudo passa, que O instante se torna passado, mostra que o tempo néo se

112 “Heraclito é o pensado tragico. O problema da justiga atravessa sua obra. Heraclito é aquele para
quem a vida é radicalmente inocente e justa. Compreende a existéncia a partir de um instinto de
jogo, faz da existéncia um fendmeno estético, ndo um fendémeno moral ou religioso. [...] Heraclito
negou a dualidade dos mundos [...] fez do devir uma afirmacéo. [...] N&o viu nenhuma expiacéo do
devir, nenhuma culpa da existéncia. Nao viu nada de negativo no devir.” (DELEUZE, 2018b, p.
36-37).
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tornou, e se ele ndo se tornou, ndo pode também tornar-se. Em outras palavras, se ele tivesse
se tornado, ndo haveria devir, estaria parado no ponto inicial, “o relogio da existéncia pararia”
(FP, 1881, 20), e se ele é devir ndo pode tornar-se. Desta maneira, o tempo é pensado como
aquilo que ndo comeca a tornar-se e nem termina de tornar-se, ele é devir, “é aquilo que é, e
nada além disso.” (JASPERS, 2016, p.492).

A nova concepcao de mundo. — O mundo subsiste; ndo € nada que vem a ser,
nada que perece. Ou antes: vem a ser, perece, mas nunca Comegou a Vir a ser
e nunca cessou de perecer... (FP, 1888, 1066).

A afirmacdo do puro devir sugere a infinitude da temporalidade; “o tempo, sim, ..., &
infinito” (FP, 1881, 1), ele é incessante, ndo teve inicio e ndo terd fim. Por outro lado, o
espaco, a matéria e as forgas ndo o sdo; “a medida da forga total é determinada, ndo ¢ nada de
‘infinito’.” (Ibidem). Quando falamos sobre as forcas no entendimento nietzschiano, dissemos
sobre estarem em constante relagdo, de dominagao e submissdo. Isso implica em que “[...] a
cada instante, o combate entre elas faz surgir novas formas, outras configuragdes.”
(MARTON, 2001, p. 77). No entanto, como afirma o fil6sofo, as forcas séo plurais, mas ndo
infinitas. Tal pressuposto, apesar de ndo demonstravel e nao inteligivel, é defendido por
Nietzsche a partir da ndo aceitacdo pensavel de seu contrario, ou seja, ndo é possivel pensar o
mundo enquanto forgca ndo fixada, o conceito de forca ndo permite o carater de infinitude.
Deste modo, a primeira acepcao sobre uma configuragdo cdsmica do eterno retorno gira em
torno da infinitude do devir e da finitude das forcas; “nossos pressupostos: nenhum Deus:
nenhuma finalidade: forga finita.” (FP, 1884, 25(299)).

Oferecem-se assim as seguintes conclus@es: primeiro, ndo é possivel conceber um
devir novo, j& que para isso seria necessaria uma forga infinitamente crescente, o que néo € o
caso. E necesséario admitir que ou se alcancou um estado final de equilibrio, possibilidade ja
refutada, ou existe um retorno. Em segundo lugar, a finitude das forcas nos leva a conceber
que as possibilidades precisam experimentar uma repeticdo. Ao se falar sobre a teoria das
forcas em Nietzsche, ressaltou-se que é de seu aspecto relacional que surge o fendmeno vida,
ou seja, as forcgas interagindo, combinando, alternando e desenvolvendo entre si é o que
possibilita toda a criagdo. Embora seja quase imensuravel o nimero de situacfes possiveis
que advém da relacdo das forcas, ainda assim sdo elas finitas e determinadas, e enquanto
agem no devir, infinito, suas caracteristicas consistem em serem eternamente ativas, nunca
cessam de criar, no entanto, pela finitude, sdo também eternamente iguais, devem se repetir

dentro do tempo infinito. Deste modo, todos os possiveis desenvolvimentos tém de ja estar
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presentes, cada instante, e também o que o gerou e o qual ele gerard, ja estdo dados e

experimentam a repeticéo.

Até este instante ja transcorreu uma infinidade, isto é, é necessario que todos
0s desenvolvimentos possiveis ja tenham estado ai. Consequentemente, 0
desenvolvimento deste instante tem de ser uma repeti¢do, e também o que o
gerou e 0 que nasce dele, e assim por diante, para frente e para tras! Tudo
esteve ai inimeras vezes, na medida em que a situacdo global das forcas
retorna. (FP, 1881, 1).

Assegurando tal perspectiva, o0 demonio, em O maior dos pesos, afirma: “‘[...Jtudo na
mesma sequéncia e ordem — e assim também essa aranha e esse luar entre as arvores, e
também esse instante e eu mesmo. A perene ampulheta do existir sera virada novamente — e
vocé com ela, particula de poeira!’.” (FW/GC, IV, 341). Ou no Zaratustra: “E essa lenta
aranha que se arrasta a luz da lua, essa luz mesma, e tu e eu [...] ndo temos de haver existido
todos n6s?” (Za/Za, 111, Da visdo e enigma, 2). E ainda em um fragmento postumo de 1881.:
“Assim este instante: ele ja esteve ai uma vez e muitas vezes e igualmente retornara.” (FP,
1881, 25).

Salvemo-nos de cometer o equivoco de afirmar, com isso, que a férmula eterno
retorno designa simplesmente o retorno de acontecimentos particulares observaveis e
pensaveis no mundo, ja que uma repeticdo enquanto sucessdo completamente idéntica ndo nos
é mostrada'’3. Deleuze (2018b) apresenta uma interpretacio da tese cosmoldgica como uma
coexisténcia entre passado, presente e futuro, para além dos movimentos circulares.
Afirmamos que o devir é Unico e eterno, que nele agem as forcas finitas cuja relagdo significa
criacdo. Cada possibilidade criada pelas forcas tem a caracteristica de ja ter estado ai infinitas
vezes, 0 que ocorre devido ao entendimento do tempo enquanto devir. A passagem temporal
sempre foi uma preocupacdo filosdfica, entender como o ser se afirma no tempo esta presente
ja nos gregos. Resumidamente, na nossa percep¢do de passado, presente e futuro, surge a
problematica do ser que se enuncia das seguintes formas: como o passado se constitui no
tempo visto que ja passou? Como algo pode ser presente se logo que enunciado ele passa?
Como algo tem Ser se ainda € por vir? No entendimento do eterno devir, para que o passado
se constitua no tempo, € necessario que o instante seja passado e ainda presente, presente e
também por vir; “€ preciso que o presente coexista consigo mesmo como passado e como

porvir’ (DELEUZE, 2018b, p. 66), pois, se pensarmos que é necessario um instante novo para

113 No mundo nada se mostra exatamente igual, até mesmo os ciclos da natureza, que obedecem a uma
lei e parecem se repetir, eles ndo se apresentam da mesma maneira.
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que o atual se torne passado, o passado em si ndo se constituiria no tempo e nem o presente
atual passaria, & preciso que o presente passe por si mesmo, e, para isso, é preciso considerar
que ele é ao mesmo tempo passado e também por vir. A passagem do tempo €, aqui, o instante
da relacéo sintética entre presente, passado e futuro em relagdo com outros instantes!4,

Esse entendimento do eterno retorno ndo como repeticdo mecénica, mas a partir da
coexisténcia de passado, presente e futuro naquilo que se chama instante, é expressa em Da
visdo e enigma. A imagem utilizada por Zaratustra € a de um portal no qual se encontram dois
caminhos, um eternamente para frente e um eternamente para tras. Ndo sdo, porém, caminhos
contraditérios, mas frontalmente chocam-se. O passado e o futuro, cada qual durando uma
eternidade, se chocam frontalmente no portal, ou no instante. O instante carrega consigo o que
foi, 0 que sera e 0 que é. Por isso, todo instante ja esteve ai e estara mais uma vez e

infinitamente. Nesse sentido, o proprio ser do devir é o retorno.

“Olha esse portal, ando!”, falei também; “ele tem duas faces. Dois caminhos
aqui se encontram: ninguém ainda os trilhou até o fim. Essa longa rua para
trés: ela dura uma eternidade. E a longa rua para la — isso é outra eternidade.
Eles ndo se contradizem, esses caminhos; eles se chocam frontalmente: - é
aqui, neste portal, que eles se encontram. O nome do portal estd em cima:
‘Instante’. (Za/Za, |11, Da visdo e enigma, 2).

A analogia do lance de dados, também utilizada pelo profeta, elucida a perspectiva do
retorno enquanto ser do devir. Retorno ndo enquanto repeticdo mecanica de um momento que
ja ocorreu e que volta agora exatamente igual, mas como a propria natureza do devir e sua
afirmacdo. Em Antes do nascer do sol e Os sete selos, Zaratustra exp0e a vida como um jogo
de dados composto por dois momentos, a hora em que se lanca e a hora em que se caem 0S
dados, meia-noite e meio-dia. Poder-se-ia pensar que a repeticdo na formula eterno retorno se
daria ao lancar vérias vezes os dados até chegar a reproducdo de uma mesma combinacéo.
Mas nao, o lance € apenas um, cuja combinagdo produzida se reproduz como tal; “ndo ¢ um
grande numero de lances que produz a repeticdo de uma combinacdo, € o numero da
combinagdo que produz a repeti¢do do lance.” (DELEUZE, 2018b, p. 39). O lance dos dados
¢ 0 acaso, a combinacdo atingida, a necessidade. Assim, o eterno retorno seria a afirmacéo da
necessidade, o resultado do lance, que, uma vez afirmado, volta ao primeiro momento,

reproduzindo e reafirmando o acaso, o proprio lance.

114 Nao simplificadamente como “imbricamento das causas ou a conexdo dos instantes [...] [mas] a
relacdo sintética do instante consigo mesmo, como presente, passado e futuro, que determina
absolutamente sua relagdo com todos os outros instantes.” (DELEUZE, 2018b, p. 242).
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Acontece, porém, de sermos maus jogadores, ndo aceitamos o acaso, nem aquilo que é
necessario, a combinacdo atingida, e nos prendemos as concepg¢des de causalidade e
finalidade. A aversdo ao devir, a negacdo do acaso, € a raiz do espirito de vinganca,
ressentimento e ma consciéncia, que leva a producdo das categorias de fim e causa da
existéncia. Contudo, o que temos é o puro devir, infinito, indeterminavel e uno, no qual se
expressam o diverso e sua reproducéo.

O eterno retorno tem a ver, entdo, com o todo da existéncia. N&o é uma doutrina sobre
movimentos circulares observaveis no mundo. O mundo se tornou, veio a ser, entdo também
0s movimentos e ciclos que vemos dentro dele tiveram um inicio, mas ndo o devir, esse é
eterno e caracteriza toda a existéncia, toda criagdo como retorno. A imagem do devir foi, por
vezes, eshogada como um circulo, ou anel, como encontramos no Zaratustra e nos fragmentos
postumos, mas, deve-se cuidar para ndo cair, com isso, em uma Visdo mecanicista. Se
pensarmos a circularidade do tempo desta forma estaremos considerando que o seu inicio e 0
seu fim se coincidem, que existe um inicio e um fim de cada grande ano do devir, no entanto,
j4 se atestou, ndo ha algum estado de repouso. Nesse sentido, afirma o filésofo: “o
mecanicismo tem de valer para nds como hipotese imperfeita e apenas provisoria.” (FP, 1888,
1067).

Movimentos mecanicos ocorrem no mundo, mas, como ja dito, 0 mundo veio a ser, e
com ele as leis que o determinam. Os movimentos circulares no mundo tém sua origem, lei,
necessidade e finalidade, enquanto com relagdo ao devir, “ao anel do retorno”, o movimento é
indeterminado. Com relag@o ao “anel do retorno”, ele ndo tem uma origem, ndo funciona de
modo a corresponder a leis, sua necessidade ndo corresponde a legalidade das necessidades
que encontramos no mundo, do mesmo modo que nele ndo se encontra uma finalidade. Se o
eterno retorno nao pode ser compreendido a partir de nossas categorias de fim e causalidade,
porque elas vieram a ser e porque sdo frutos de uma fisiologia debilitada, contraria ao devir,
sua elucidacao € ardua. Por isso, a utilizacdo de alegorias, mas apenas enquanto alegorias, ndo
como definigé&o.

O que é o todo desse eterno retorno, ndo pode ser deduzido da leitura de
nenhum ser, nem do organico, nem do mecénico, nem de uma legalidade,
nem do circulo como forma geométrica. Todos eles podem, porém, para
Nietzsche, fornecer como express@es de alegorias passageiras, sempre tendo
em vista a cada vez aquilo que deve ser dito precisamente no contexto.
(JASPERS, 2016, p. 502-503).
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Assim, ndo podemos concluir, simplificadamente, que o eterno retorno consiste no
“grande ano do devir”, quando as combinagdes possiveis se esgotam, tudo retorna, em uma
acepcdo ciclica do universo. Seria esgotar o peso filosofico existencial do pensamento.
Embora Nietzsche, na visdo cosmoldgica, parta do pressuposto de que em determinado tempo
as combinagOes se repitam, disso ndo decorre que ele esteja descrevendo a realidade.
Ademais, se 0 eterno retorno fosse apenas uma hipétese cientifica, justamente por isso ndo
interessaria ao ser humano em nivel existencial. Ou seja, assim como afirma Marton (2001),
entender a doutrina de maneira fisica ndo leva a uma significacao da existéncia humana.

E isso o prdprio Zaratustra nos indica. Em Da visdo e enigma, o profeta repreende o
ando quando este afirma “o proprio tempo é um circulo” (Za/Za, III), ao que rebate: “‘O
espirito de gravidade!'® falei irritado, ‘ndo tornes tudo tdo leve para ti!” (Ibidem). Ja em O
convalescente, acusa de bufoes e realejos seus animais que assim disseram sobre 0 seu
ensinamento, “tudo vem, tudo retorna; rola eternamente a roda do ser. Tudo morre, tudo volta,
corre eternamente o ano do ser” (Za/Za, III, 2), como se estivessem eles fazendo de seu
pensamento ja uma moda, algo de que se fala sobre, como um espectador, mas que nédo se
passa pela experiéncia, ndo afirma o devir, 0 acaso e a necessidade.

A acepcdo fisica da doutrina, que pode indicar uma hipdtese mecéanica do universo,
foi, no entanto, necessaria para um entendimento ontoldgico. E provavel que Nietzsche ndo
tenha tido a intencdo de assegurar sua doutrina aos moldes da cientificidade moderna,
respondendo a matematica e a légica. Sua intencdo era justamente criar, como aponta Jaspers
(2016), uma “ciéncia impositiva” que levasse a pensar sobre 0 ser humano e sua existéncia.
Assim, apesar de a doutrina parecer mecanica, parecer falar sobre 0 movimento circular de
acontecimentos particulares ou mesmo levar ao entendimento do universo ciclico, eles
aparecem apenas como alegorias passageiras, ja que o retorno, ou o “anel do retorno”, néo ¢
semelhante a movimentos pensaveis e determinados no mundo. O decisivo ndo é, entdo,
conceber uma estruturacdo fisica da realidade, embora ela seja elucidativa para um viver
afirmativo da existéncia, mas pensar no ser humano que aceita 0 pensamento do puro devir.
Quem o faz ndo mais carrega os valores e 0s conceitos do ocidente, esses degenerados,
declinantes, doentes por condenar o devir, passa a viver uma nova experiéncia da realidade

que se configura na formula do eterno retorno.

Da doutrina do retorno se espera, antes de tudo, um determinado efeito sobre
a existéncia. [...] E este aspecto é até mesmo o essencial, ja& que para

115 O espirito de gravidade seria o proprio espirito do niilismo.
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Nietzsche o efeito “existencial” da doutrina estaria garantido, mesmo se ela
se mostrasse cientificamente indemonstravel e se impusesse apenas como
uma mera probabilidade. (MOURA, 2014, p.272).

Como ja ressaltado, ndo se desconsidera, assim, toda a especulacdo acerca da
estruturacdo fisica da realidade, apenas as equivocadas interpretacbes que ja foram
anteriormente elucidadas, como a das repeticdes mecanicas ou mesmo de uma acepcao ciclica
do universo. Loeb (2013), em seu escrito sobre a doutrina, aponta para o fato de para muitos
pesquisadores do tema parecer absurdo o interesse de Nietzsche acerca da fisica do eterno
retorno, porém, ressalta que o entendimento cientifico “poderia eventualmente apoiar uma
descoberta mais abrangente do eterno retorno.”*'® (p. 661). Niemeyer (2014) também ressalta
que se de imediato o filésofo apresenta uma teoria fisica contestavel, ao final, o pensamento
do eterno retorno “pode ser concebido como formula ética [...]” (p. 196). Nisso se defende
gue o entendimento do eterno devir e de seu ser enquanto retorno, bem como as implicacdes
no que concerne a concepcdo do instante, do acaso e da necessidade sdo de extrema
importancia para se entender o eterno retorno enquanto perspectiva existencial; o eterno
retorno ¢ “uma doutrina cosmoldgica que tera consequéncias antropoldogicas, na medida em
que sua admissdo trard reflexos para a existéncia humana.” (MOURA, 2014 p. 263). E
preciso aceitar o eterno retorno, aceitar e afirmar o puro devir, disso surgem duas questfes; 0
que € necessario para aceita-lo e o que muda no ser humano ao aceita-lo? E aqui que o eterno
retorno se transmuta como “o maior dos pesos”, passando da formulagdo especulativa para
uma formulacao pratica, que diz respeito ao ser humano com relacdo a sua existéncia.

Para responder as questdes, € necessario retomar tanto o conceito de forca quanto o
conceito de vontade de poténcia que dai surge. Relembremos tudo o que ja fora falado sobre a
teoria das forcas em Nietzsche, em especial que elas agem ndo sobre um objeto, mas sobre
outra forca, sendo na relacdo entre elas de onde surge toda a criacdo. Na teoria das forcas,
acrescenta-se, contudo, um fator interno, que se caracteriza tanto como sendo um elemento da
for¢a quanto o principio da relacao das forgas, ¢ a vontade de poténcia. Enquanto “a forca € o
que pode, a vontade de poténcia € o que quer” (DELEUZE, 2018b, p. 68-69), ou seja, sem a
vontade de poténcia, as forcas e suas relacdes seriam indeterminadas, é ela quem da a forca a
determinacdo de sua qualidade na relacdo e também a determinacdo de sua quantidade na
propria relagdo, distinguindo, assim, o reativo e o0 ativo, e determinando, na relacdo, a

quantidade, ou seja, qual forca prevalece sobre a outra, qual comanda e qual obedece. E a

116 ««

’

might eventually come to support a further and all-embracing discovery of eternal recurrence.’
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vontade de poténcia que qualifica as forgas na relacdo e faz com que uma comande e outra
obedeca, quantificando, assim, a propria relagdo, a vontade de poténcia é o elemento da forca
e o principio da sintese das forcas.

Nesse sentido, a vontade de poténcia € o que interpreta as forcas, € ela que vai
determinar a qualidade da forca que d& sentido a uma coisa, a um acontecimento ou a um
fendmeno. E se é ela a fonte das qualidades das forcas, é preciso que ela também tenha
qualidades designadas como afirmativo e negativo. A negacao e a afirmacao sdo necessarias a
reacao e a acdo para que elas realizem seus objetivos. Assim, por “detras” de toda forga e sua
qualidade age a vontade, que pode tanto afirmar quanto depreciar, negar, nadificar. Do mesmo
modo que reacdo também é uma forca, negacdo também é vontade de poténcia. N&o € dificil
perceber uma afinidade entre a qualidade das forcas e a qualidade da vontade de poténcia,
acao e afirmacao, reacao e negacdo, mas nao se deve confundi-las, a afirmacéo permite a acdo
realizar seu objetivo, assim como a negacao permite a reacdo, em outras palavras, a afirmacéao
é a poténcia de se tornar ativo e a negacdo € a poténcia de se tonar reativo. Assim, se é a
vontade de poténcia que interpreta, ¢ também ela o que avalia, “interpretar ¢ determinar a
forca que da um sentido a coisa. Avaliar é determinar a vontade de poténcia que da um valor a
coisa.” (Ibidem, p. 73).

Sobre isso falamos anteriormente, embora sem mencionar diretamente. O método
genealdgico que pretende determinar o valor dos valores procura pela qualidade da vontade de
poténcia; € afirmativa ou negativa? O que foi identificado como nobre, senhor, alto é a
vontade afirmativa, poténcia da forca ativa, enquanto o que é escravo, vil e baixo é a vontade
negativa, poténcia da forca reativa. Por isso, ao se falar sobre o aspecto fisioldgico e
genealdgico do niilismo, identificou-se que é a partir de uma vontade de nada, ou vontade de
negacdo, que as forcas reativas comecam a comandar, caracterizando a histéria ocidental
como declinante, niilista, negativa-reativa. Por outro lado, entdo, uma vontade de vida,
afirmativa, como foi o caso grego, configura um devir ativo.

Entendemos, com isso, 0 que € negar e afirmar, uma qualidade da vontade de poténcia
que interpreta a qualidade e a quantidade das forcas que atuam em um fenémeno, em uma
coisa, um acontecimento e mesmo no préprio devir. E ela que determina a criagdo enquanto
ativa ou reativa. No entanto, ndo é o caso de a vontade de poténcia ser o principio. Quando se
falou sobre o jogo de dados, ressaltou-se que o principio é o acaso, € ele que coloca as forcas

em relacdo ao lancar os dados, enquanto a vontade de poténcia, por sua vez, determina essa
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relagdo!!’, caracterizando o devir enquanto devir ativo ou devir reativo!®. Ja sabemos que o
nosso curso histérico forjou um devir reativo. Na debilidade da vontade, imperou a negacao a
qual deu poténcia as forgas reativas. E isso € ja o niilismo, a criacdo de sentido, significado,
valores e moral a partir da vontade de nada. Quando a forca reativa comanda, ela néo
necessariamente limita a forca ativa, elas estdo sempre em relacdo de coexisténcia, 0 que
ocorre é, entdo, uma inversdo, as forcas reativas passam a negar o que € diferente delas, ou
seja, 0 que seria afirmativo para as forcas ativas passa a ser negativo para as forcas reativas. E
dai que vem a elevacdo do baixo, vil e escravo e a negacdo do que é alto e nobre. Toda
subversdo dos valores, analisada por Nietzsche em sua Genealogia da moral, vem, entéo,
dessa inversdo, na qual as forcas ativas sdo separadas daquilo que elas podem por meio de

uma falsificacdo da realidade e se voltam contra si proprias.

A forca reativa é: 1) forca utilitaria, de adaptacdo e de limitacdo parcial; 2)
forca que separa a forca ativa do que ela pode, que nega a forga ativa (triunfo
dos fracos ou dos escravos); 3) forca separada do que ela pode, eu nega a si
mesma ou se volta contra si mesma (reino dos fracos e dos escravos). E,
paralelamente, a forca ativa é: 1) forca plastica, dominante e subjugadora; 2)
forca que vai ao limite do que ela pode; 3) forca que afirma sua diferenca,
que faz de sua diferenga um objeto de gozo e afirmacéo. (Ibidem, p. 81).

A elucidacédo da vontade de poténcia, como aquilo que qualifica e quantifica as forgcas
e suas relagBes dentro do devir, tendo elas proprias também sua qualidade, é necessaria para o
entendimento do eterno retorno como perspectiva existencial. Muito ja se falou sobre a
afirmacdo do puro devir, de Zaratustra, 0 mestre do eterno retorno, ser aquele que diz sim, em
contraposi¢cdo a nossa cultura fundada na negacdo a toda realidade, ao devir mesmo,
inaugurando um devir-reativo. Assim como a negacéo se liga ao reativo, a afirmacéo se liga
ao ativo, fazer do devir um devir-ativo é, entdo, afirmar, deixar se afetar pela qualidade
afirmativa da vontade de poténcia. Contudo, qual seria o caminho para tal feito? Se so
concebemos um devir-reativo, porque a génese da nossa histéria € negativo-reativa, ndo seria
um aumento de forcas ativas que nos levaria ao devir-ativo, pois aqui 0 ativo esta separado,
diluido, ele ndo pode mais operar sua potencialidade, ja que ela esta intimamente ligada a

qualidade afirmativa da vontade de poténcia, e, no nosso caso, 0 que impera é 0 aspecto

17 «A vontade de poténcia acrescenta-se necessariamente as forcas, mas s6 pode acrescentar-se a
forcas relacionadas pelo acaso.” (DELEUZE, 2018b, p. 71).

118 “Nio se tem o direito de perguntar ‘quem interpreta afinal?’, mas o proprio interpretar, como uma
forma da vontade de poder, tem existéncia (mas ndo como um ‘ser’, mas como um Processo, um
devir) como um afeto.” (FP, 1886, 2(151)).
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negativo. Antes, entdo, € necessaria a afirmagdo da vontade, para em consequéncia se falar em
uma atividade da forgca ativa. Os pensamentos que possibilitaram a negacdo foram a
falsificacdo e a condenacdo da realidade, agora, o pensamento que possibilita sua afirmacéo é
0 eterno retorno.

Falou-se, sobre o ponto de vista fisico, que o eterno retorno configura toda a
existéncia, todo o devir infinito como um retornar. E isso ndo porque ha a repeti¢do exata de
algo que ja ocorreu, mas porque cada instante do devir é a coexisténcia entre passado,
presente e futuro em relacdo com os outros instantes. Do ponto de vista existencial, o instante
tem um significado decisivo, uma vez que é nele que se manifesta a eternidade do devir, e
também o seu ser, o retorno. Inclusive, quando Nietzsche relata no Ecce homo como o
pensamento da doutrina lhe veio, nos mostra ndo que sua vinda até ele tenha sido um insight,
mas gque foi em um instante em que Ihe veio ao pensamento e a sensibilidade a caracteristica
eterna e de retorno do devir.

Para aquele ao qual o eterno retorno veio no instante ao pensamento, a profundidade
da doutrina Ihe sufoca, assim como sufocou o pastor, cuja pesada cobra negra Ihe atravessava
a garganta. Afinal, o que ele nos diz é que a existéncia é tal como é, sem causa, sem fim, sem
sentido definido, retornando eternamente. Sobre isso, ap6s enunciar a doutrina pela boca do
demdnio em O maior dos pesos*'®, Nietzsche questiona seu interlocutor: “vocé se prostraria e
rangeria os dentes e amaldigoaria o demoénio que assim o falou?” (FW/GM, IV, 341).
Indisposicdo, peso, mal-estar se seguem ao pensamento do eterno retorno, o proprio
Zaratustra, apos chamar a si esse pensamento mais abismal “caiu como um morto e por muito
tempo ficou como um morto. Quando voltou a si, estava palido, tremia, permaneceu deitado
no chiao e por muito tempo ndo quis comer ou beber.” (Za/Za, 111, O convalescente, 2).
Entretanto, existem aqueles que vao além do asco e aceitam a doutrina, “ou vocé ja
experimentou um instante imenso, no qual lhe responderia: ‘vocé ¢ um deus e eu jamais ouvi

coisa mais divina!”.” (FW/GM, 1V, 341).

Eu faco a grande prova: quem consegue suportar o pensamento do eterno
retorno do mesmo? — quem pode ser aniquilado com a sentenga “ndo ha
nenhuma redengdo”, este deve ser extinto. Quero guerras, nas quais os que
tém coragem de viver expulsam os outros: essa questdo deve desatar todos
0s lagos e expulsar os cansados do mundo [...]. (FP,1884, 25(291)).

119 “E se um dia ou uma noite um demdnio lhe aparecesse furtivamente em sua mais desolada soliddo e

lhe dissesse: ‘Esta vida, como vocé e estd vivendo e ja viveu, vocé tera de viver mais uma vez e por
incontaveis [...]".” (FW/GM, 1V, 341).
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Para todos, a doutrina € um peso, aceita-la é conquista da afirmacdo. Quando se é
capaz de acolher essa perspectiva da realidade que nos oferece o eterno retorno, de um devir
eterno, sem origem, causa, finalidade, delimitando a existéncia individual e conjunta como
um lance de dados ao acaso e cuja natureza € o retorno, ai esta falando uma vontade de
poténcia afirmativa. N&o é apenas aceitar, mas querer e afirmar. Afirmar o devir incessante, e
também as dores, os sofrimentos, as incertezas nele presentes. O eterno retorno se afirma em
cada instante da existéncia quando impera uma vontade de poténcia afirmativa. Em cada
instante, a eternidade é trazida a vida, e se se € capaz de aceitd-la configurar-se-a uma
existéncia ativa-afirmativa, fazendo com que o devir surja enquanto devir-ativo.

A utilizagdo das nomenclaturas “devir-reativo” e “devir-ativo” ndo contradizem o que
fora acima ressaltado, sobre o0 aspecto uno do devir. Nao é o caso de existirem dois devires, ao
contrario, existe somente um, e ele s6 pode ser ativo, pois hdo podemos considerar que um
devir niilista tenha Ser. No niilismo néo se aceita a realidade, o devir incessante e suas dores e
sofrimentos, fabula-se uma outra realidade e se trabalha sobre de uma perspectiva da
existéncia como tendo origem e fim em uma dindmica de causa e efeito. Porém, essa ndo é a
natureza mesma do devir, que é eterno e cujo ser € retorno. O devir-reativo seria uma falsa
impressao da realidade criada pelas forcas reativas quando a vontade de poténcia é negacéo.
Mas, quando, pelo pensamento do eterno retorno e sua aceitagdo a vontade se converte em
afirmacdo, o que se apresenta para nos € que o devir s6 pode ser ativo, pois nele, somente
nele, hé a inflex&o da eternidade e do retorno.

O triunfo da vontade afirmativa que diz sim ao eterno retorno, do ponto de vista
existencial, leva ao mesmo tempo a uma redencdo do passado e a producdo do por vir. No
devir niilista, viu-se, a vida é entendida enquanto punicdo, e isso muito devido ao passar do
tempo cuja capacidade humana da memoria consegue captar; “a lembranga ¢ uma ferida
supurante.” (EH/EH, Por que sou tdo sabio, 6). A vontade que ainda é prisioneira da negacao
se revolta por ndo conseguir querer para tras, ndo € possivel modificar o que foi que volta
incessantemente a nossa memoria e nos consome. O ressentimento e 0 espirito de vinganca
sdo consequéncias reativas de uma vontade contraria ao tempo ¢ a tudo o que “foi”; “porque
no querente mesmo existe sofrimento pelo fato de ndo querer para tras — entdo o préprio
querer e a vida deviam — ser castigo!” (Za/Za, 11, Da redencéo). Todavia, 0 pensamento do
eterno retorno leva a reconciliagdo com o passado, uma vez que se afirma o instante afirma-se
também todo “foi”, uma vez que todo “€” tem um “sido” e um “serd”. A poténcia criadora

transforma, assim, “todo ‘Foi’ em ‘Assim eu quis’” (Ibidem). Mas n&o apenas isso, ao se
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reconciliar com o passado, ela quer ir além dele visando ao futuro, o qual é o retornar do
proprio passado; “todo ‘Foi’ é um pedago, um enigma, um apavorante acaso — até que a
vontade criadora fala: ‘Mas assim eu quis!” — Até que a vontade criadora fala: ‘Mas assim eu
quero! Assim quererei!’.” (Ibidem).

Todo instante vivido €, em si, a nossa existéncia. Se cada instante € resultado de um
lance de dados do acaso, a combinagdo obtida é a realidade que conhecemos e vivemos e
também nos mesmos. Querer que algum instante seja diferente, que uma combinacao no jogo
tenha sido outra, é querer ser diferente, em outras palavras, é querer ndo ser si mesmo. A
maxima “torna-te quem tu és” expressa tal perspectiva, de “em absoluto [ndo querer| que algo
se torne diferente do que ¢” (EH/EH, Por que sou tao inteligente, 9) e nesse sentido também
ndo querer tornar-se diferente. Claramente, vivemos momentos de sofrimento, de intensa dor,
fisica ou psiquica, porém cada momento tem que ter estado ali para que a minha existéncia se
configure no tempo. Um instante tem que coincidir com o que foi e com o que sera. E se é
certo que se vive pelo menos um instante de imensidao, o qual é possivel afirmar, é preciso
também querer todos os outros instantes que se relacionam com ele'?. Em um instante,
afirma-se o todo, ou até, é s6 no instante que se afirma o todo; “a afirmacio, [...], quando ela
tem sucesso apenas por um instante contém segundo Nietzsche um sim em relacdo a tudo,
mesmo as coisas mais indesejadas e dolorosas.” (JASPERS, 2016, p.507). Em outras palavras,
se, em um instante, o ser humano foi capaz de dizer sim, de afirmar, entdo toda a sua

existéncia retorna a ele como se ele a estivesse vendo novamente.

Dissestes alguma vez Sim a um s6 prazer? Oh, meus amigos, entdo dissestes
também Sim a todo sofrimento. [...] — e, se um dia quisestes duas vezes 0
que houve uma vez, se algum dia dissestes ‘tu me agradas, felicidade! Vem,
instante!’, entdo quisestes que tudo voltasse! — Tudo de novo, tudo
eternamente [...]. (Za/Za, 1V, O canto ébrio, 10).

Disso surge uma tarefa ética para a existéncia; “‘vocé quer isso mais uma vez € por
incontaveis vezes?’.” (FW/GM, 1V, 341). Segundo Stambaugh (1987), a doutrina no aspecto
existencial coloca a énfase no modo como o ser humano deve viver, “como se o retorno fosse
verdade a fim de enxergar o que poderia ser ganho com isso.” (p. 162)*!. Ndo que haja uma
maneira correta de agir, ou comportamentos corretos, mas viver sob a perspectiva do eterno

retorno tem como efeito o imperativo de levar as ultimas consequéncias tudo aquilo que se

120 «“por causa desse dia — estou contente, pela primeira vez, de ter vivido a vida inteira. [...] ‘Foi isso —
a vida?’, direi a morte. ‘Muito bem! Mais uma vez!”.” (Za/Za, IV, O canto ébrio, 1).
121 «r .. ] as if return was true in order to see what could be gained by it.”



147

sente, quer, faz. E dar a vida a imagem da eternidade. Uma ag&o, um querer ou um sentir, pelo
eterno retorno, carregam consigo no agora todo o passado e todo o futuro da existéncia, e, se
minha acdo for de tal modo afirmativa, estarei afirmando também o todo da minha existéncia,
fazendo com que ela volte a mim mais uma vez. E entdo o eu retorna, mas nao para uma nova
vida, melhor, mais elevada ou ainda semelhante, mas para a mesma vida, esta vida, igual em
cada dor e alegria; “cada dor de cada prazer e cada suspiro e pensamento, e tudo o que ¢é
inefavelmente grande e pequeno em sua vida, terdo de Ihe suceder novamente [...] 0 quanto
vOCé teria de estar bem consigo mesmo e com a vida para nao desejar nada além dessa ultima,
eterna confirmagdo e chancela?” (Ibidem).

A aceitagdo do eterno retorno reflete, assim, uma perspectiva existencial na qual néo
mais se revolta contra a vida, suas dores, sofrimentos e o fardo do passado. Quando sou capaz
de afirmar um instante imenso, sou também capaz de afirmar o todo da minha existéncia
enquanto acaso, nesse momento ela retorna a mim, como se passasse mais uma vez diante dos
meus olhos. Nao mais me revolto contra o que “foi”, mas sei que o “foi” se conecta com o que
“¢” e da liberdade a vontade criadora de produzir o que vem a ser.

Até este momento, vivemos no reino do niilismo. Em todas as suas formas, negativa,
reativa e passiva, o elemento que impera é a qualidade negativa da vontade de poténcia, a
vontade de nada, que deprecia e condena toda a realidade. Quando, porém, as forcas reativas
rompem com essa vontade, rebelam-se contra ela, ndo querem mais ser comandadas, mas sim
estabelecer seus proprios valores, entra em cena o Gltimo dos homens. E o evento ruidoso da
morte de Deus, o homem reativo se coloca no lugar do divino e prefere até se extinguir
passivamente do que querer a vontade de nada. Aqui, 0 negativo e o0 reativo se separam, 0 que
significa que a vontade nédo se encontra mais atrelada ao reativo. Abre-se, assim, uma outra
possibilidade, a de destruir-se ativamente, o que ndo tem a ver com a extin¢do passiva do
ultimo dos homens, o qual abdica do querer para se conservar, mas que quer perecer, ou seja,
superar-se. “O perecer se apresenta como um — levar ao perecimento, como uma selecédo
instintiva daquilo que precisa ser destruido.” (FP, 1886, 5(81)), e o que precisa ser destruido é
o0 Ultimo dos homens, o ser humano niilista, para florescer a vontade afirmativa.

E nesse sentido que se diz sobre o declinio de Zaratustra. O profeta declina no
momento em que j& triunfa o ultimo dos homens, em que o reativo se rebela contra o
negativo, apequenando-se cada vez mais na passividade. E ndo poderia ser em outro

momento, somente quando a vontade se encontra divorciada do reativo é que ela pode suscitar
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no ser humano uma nova potencialidade, a da afirmacdo. Por isso, ressaltou-se, no ponto
anterior, a continuidade do ensinamento de Zaratustra com o evento da morte de Deus.

A morte de Deus é o processo pelo qual os valores supremos sdo desacreditados
quando as forcas reativas ndo querem mais ser comandadas, mas comandar, 0 homem reativo
se coloca no lugar de Deus e abdica do querer, o que leva a Gltima forma do niilismo. E ai que
entra a possibilidade do Zaratustra e de seu grande meio-dia, porque a vontade precisa estar
livre da negacdo para se transmutar em afirmacdo e, consequentemente, em poténcia ativa.
Vé-se que o0 processo implica em ir até as ultimas consequéncias do niilismo, é preciso
atravessar a ponte do niilismo em direcdo ao além-do-homem, o ser humano afirmativo-ativo.
Nesse sentido, fala-se em um niilismo consumado, acabado, ele passa pela negacdo, pela
reacao, pelo ultimo dos homens e sua passividade até chegar ao ser humano que quer perecer,
que quer se superar, nele “a nega¢do rompeu tudo o que ainda a retinha, venceu a si mesma,
se tornou poténcia de afirmar.” (DELEUZE, 2018Db, p. 222).

Transmutar o negativo, atravessar a ponte do niilismo, é conquistado, por sua vez, pelo
ensinamento do eterno retorno. E ndo apenas suportar a existéncia, mas queré-la como ela é, e
nela criar. O sim do eterno retorno é a vontade transmutada, da negacdo a afirmacdo, que
venceu 0 niilismo. O grande meio-dia, a era da grande salde sdo possibilitadas pelo
pensamento mais abismal, que implica transmutar a vontade em afirmacéo, encaminhando

para uma transposi¢do do niilismo e para a conquista do além-do-homem.

3.2.2 A repeticao

A repeticdo é basicamente a expressdo da imanéncia, de modo que a gente
desespera até o fim e tem a si proprio, duvida até o fundo e tem a verdade.
(PE I, p. 277).

Com o ensinamento do eterno retorno, Nietzsche visa uma existéncia afirmativa em
contraposicdo a maneira cristd de conceber a realidade e nela agir, por ele atestada como
niilista. Apés o anuncio da morte de Deus, a doutrina emerge como possibilidade de
transposicao do niilismo de modo a alcangar uma vivéncia que ndo combate contra a propria
vida, mas que a afirma, ao passo em que leva ao individuo a responsabilidade por si e por seus
atos. Ver e viver a experiéncia dessa maneira implica em conceber psicologicamente a
realidade temporal enquanto passivel de repeticdo, pois ndo é o caso de que as coisas
realmente retornem, em uma concep¢do mecéanica, mas sim de trazer a vida a inflexdo da

eternidade, a mesma vida por infinitas vezes. Com isso, o individuo experimenta a
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reapropriacdo de sua existéncia e de si préprio, o que foi é 0 que se quis e 0 que se quererd. A
escolha do personagem Zaratustra e a concep¢do cosmoldgica, que d& bases para um agir
ético, demonstram o distanciamento de Nietzsche da viséo cristd. No eterno retorno a vida ndo
se trata de uma providéncia divina, mas € acaso, do mesmo modo, 0 agir ético ndo tem
inflexbes divinas, mas € a relagdo do proprio sujeito com a sua existéncia. Ao atestar que o
niilismo tem origem numa maneira depreciativa de enxergar a realidade, a qual alcanca seu
apice no advento do Cristianismo, Nietzsche procura bases de pensamento para a valoracao da
existéncia que vao na contramdo da valoracdo cristd. Como dito, ao pretender ndo apenas
apontar a inconsisténcia da significagdo cristd, mas também de transvalorar, ele busca um
pensamento que remete aos gregos, eterno retorno, e, no lugar de providéncia ou de dever,
defende o0 acaso e a irrestrita responsabilidade de si.

Contudo, uma superacdo do niilismo, do modo como se caracterizou, enquanto
sintoma de vazio existencial ap6s a desvalorizacdo dos valores que norteavam a realidade, ndo
necessariamente precisa levar a um pensamento ndo cristdo. Quer dizer, mesmo ap6s o
anuncio da morte de Deus, € possivel compreende que o Cristianismo ndo perde seu potencial
em fornecer um sentido para a existéncia. De certo, ndo é o caso de se apoiar no dogmatismo
institucional, mas de se voltar para a potencialidade existencial da narrativa biblica, ou seja,
de como elas d&o ensejo para uma vivéncia significativa e ndo niilista. Como se mostrou,
Kierkegaard entende o Cristianismo em sua ligagcdo com a existéncia, em como o se relacionar
com Deus em interioridade influi no modo de vida do individuo, uma maneira que nao €
niilista do modo como Nietzsche entende que o Cristianismo institucional o foi, de negacéo
da propria vida. Kierkegaard apresenta uma compreensdo na qual a religido crista se
desenvolve ndo em uma fuga para o além metafisico, mas num relacionar-se com o Eterno
que culmina na imersdo na prépria vida terrena.

Para o filésofo dinamarqués, a cura para o desespero, viu-se, € assumir o modo de vida
religioso. Tal estadio da existéncia foi discutido a partir da narrativa biblica de Abrado na
obra Temor e tremor. No entanto, como aponta Julin (2011), o estadio religioso ndo é penas
entendido nessa obra, mas também na Repeticdo. Embora a obra ndo encaminhe o problema
da repeticdo do ponto de vista religioso, a questio néo se resolve sem esse.

O conceito da repeticdo aparece em varias obras de Kierkegaard, de pseudénimos e
épocas distintas, como em Ou/ou, Johannes Climacus ou E preciso duvidar de tudo (De
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omnibus dubitandum est), nos Discursos Edificantes, todos de 184322 e no Pds-escrito de
1846. Contudo, é no livro intitulado A repeticdo que se encontra a abordagem da categoria de
maneira mais incisiva. Ao que tudo indica, nas obras de 43 o tema é mais evidente do que nos
escritos posteriores, apesar de nao ser abandonado. Seguindo a linha cronolégica de producao
e publicacdo desses livros, temos como ponto de partida o ano de 1841, com a primeira
viagem de Kierkegaard a Berlim. A estadia na cidade alema e o retorno dois anos depois séo
de imensa importancia para a producdo dos escritos de 43, principalmente de A repeticdo, em
que a possibilidade do movimento é testada em uma volta do protagonista a cidade. Nessa
primeira viagem, o fildsofo escreve grande parte de Ou/ou, publicado mais tarde em fevereiro
de 43. Em maio do mesmo ano, ele retorna a Berlim e la trabalha nos manuscritos de Temor e
Tremor e A repeticdo. Durante os meses de junho e julho, escreve Trés discursos edificantes,
sendo que em julho modifica também o final de A repeticdo ao tomar conhecimento do
noivado de Regina Olsen. Finalmente, em outubro de 1843, publica, simultaneamente, as trés
obras.

Sob o pseuddnimo de Constantin Constantius a obra A repeticdo segue a linha da
comunicacdo indireta enquanto construcdo psicoldgica imaginaria. O subtitulo do escrito,
psicologia experimental, reforga a ideia de uma construcdo imaginaria na qual uma viséo ou
visdes de vida séo projetadas nos personagens a partir das experiéncias que eles vivenciam,
tornando visivel para o leitor uma perspectiva existencial para o ser humano concreto. Roos
(2021) ressalta que “para além da compreens@o de conceitos € preciso transformar o problema
em uma experiéncia pessoal.” (p. 106). Isso implica que, assim como na ja mencionada obra
Ou/ou, na qual ndo ha uma posicao sobre escolher o0 modo de existéncia ético (ou) ou estético
(ou), ndo h& uma solucdo para o problema posto, ou uma definicdo objetiva do conceito. A
apreensdo da categoria estd diretamente ligada a relacdo que o leitor estabelece com os
personagens da narrativa, refletindo em sua propria existéncia as experiéncias ali expressas.

Perkins (1993) fala da repeticdo como uma forma de entender a nossa propria situacdo

122 No que concerne a De omnibus dubitandum est, existe uma divergéncia com relagdo a sua datagéo.
O manuscrito nunca foi terminado, e ndo compreende uma obra publicada por Kierkegaard. Foi
encontrado somente apds a sua morte, em 1855, e publicado 17 anos mais tarde, em 1872, aos
cuidados de Hans Peter Barford. Por ser um escrito inédito, ndo existe uma marcacdo temporal de
quando realmente o texto fora elaborado, porém, duas hip6teses sdo levantadas; uma determina os
anos de 1842-43, j4 que em 1844 Kierkegaard chega a afirmar que Johannes Climacus fora
iniciado ha um ano e meio, e outra marca os anos de 1841-42, ja que a primeira parte do escrito,
intitulada Ateng&o, por favor, remete a um inverno com temperaturas ndo comuns, caso que
ocorreu entre os anos mencionados. (Cf. Jacques Lafarge In: JC, prefacio.). De todo modo, o
manuscrito lida com questfes semelhantes as trabalhadas nas publicagGes desse periodo — as obras
no texto citadas — e, em especial, o tema da repeticéo.
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existencial a partir da situag¢@o existencial dos personagens, “o conceito de repeti¢do €, em si,
existencial [...]. H& muitas teorias na repeticdo que podem nos oferecer algumas dicas sobre a
compreensdo de nossa ‘situacao existencial’, mas ela é sustentada por dois personagens [...].”
(p. 196) 1%,

A repeticdo. Ali ndo se ensina ao estilo docente, longe disso... pois, em meu
ponto de vista, a desgraca de nossa época era que a gente aprendeu coisas
demais e se esquece de existir e do que significa interioridade. (PE I, p. 277).

Se Kierkegaard esta lidando e tentando combater aquilo que considera o problema de
sua época, ou seja, da imensa objetivacdo das categorias existenciais, do lidar com a
existéncia a partir da especulacdo, ele ndo pode, com isso, criar uma filosofia sistemética e
especulativa. Em sua tarefa enquanto escritor, ele se coloca como um existente que se dirige a
existentes, a partir dos pseuddnimos®* e dos personagens, 0 que se tém é o retrato de
individualidades e de seus conflitos existenciais possibilitando que o leitor reflita sobre si
mesmo em sua interioridade. Por isso A repeticdo € um experimento, que coloca com
seriedade a questdo da existéncia e de seus conflitos, favorecendo a interpretagdo do leitor,
que a faz também com seriedade. O que surge na obra enquanto uma forma de comunicacao
gue ndo € objetiva, mas indireta, € uma dialética. Seria ainda escapar do verdadeiramente
existencial se se desse a categoria da repeticdo um conceito objetivo. Por esse motivo, Eriksen
(2000) assinala que “a categoria da repetigdo [...] permanece um dos mais obscuros elementos
do corpus kierkegaardiano”'? (p. 2), e isso ndo apenas pela propria complexidade conceitual
da categoria, mas principalmente porque ela ndo pode ser abordada pelo leitor somente
enquanto categoria abstrata, uma vez que a repeticdo se desenvolve na vida.

Deste modo, para se alcancar uma definicdo do que para Kierkegaard é o movimento
da repeticdo, tonam-se necessarios ndo apenas uma analise da obra de Constantius, mas
também um vislumbre nos trabalhos kierkegaardianos que tratam do tema. “A categoria da

repeticdo, portanto, ndo pode ser apreendida isoladamente de outros escritos de

128 “Kierkegaard's concept of repetition is existential in his [...].There is a lot of theory in Repetition

that may give us some insight into understanding our "existential situation,” but it is borne by two
characters.”

124 Qs autores pseuddnimos continuamente tinham em mira o existir e que desse modo sustentavam
uma polémica indireta contra a especulagdo.” (PE I, p. 279).

122 “The category of repetition [...] remains one of the most obscure elements of the kierkegaardian

’»

corpus.
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Kierkegaard.”'?® (Ibidem, p. 7). Assim, apesar de se colocar aqui o foco em A Repeticao,
serdo evocados para didlogo os outros escritos acima citados para esclarecimento da categoria.

3.2.2.1 A Repeticdo — uma analise da obra

Nao se deveria escrever para os “devoradores de paragrafos”, mas
individualidades existentes deveriam ser retratadas em sua aflicdo quando a
existéncia se embaralha para elas, o que é algo diferente de se sentar
confortavelmente num canto junto a estufa para recitar de omnibus
dubitandum. Portanto, se a producdo deve ser significativa, convém que se
tenha sempre paixdao. (PE I, p. 279).

A obra inicia-se com o problema filoséfico ja abordado pelos gregos no que concerne
a questdo da temporalidade, a saber, na relagdo entre mudanca e identidade. A questdo se da
da seguinte forma: como é possivel algo continuar 0 mesmo enquanto muda? De certo,
enguanto seres em devir, estamos imersos nas modificagdes advindas da temporalidade, do
passar do tempo, mas ndo deixamos de apresentar uma esséncia que parece imutavel, temos
uma identidade. A solucdo grega para a problematica se deu com o sistema socréatico-
platbnico, que pressupde um mundo eterno em contraposicdo ao fluxo da existéncia,
assegurando a identidade e a permanéncia das coisas em devir, uma vez que elas apresentam
uma esséncia atemporal. Por esse motivo, a categoria da recordacao foi a base da tradi¢céo
filoséfica desde entdo. Diferenciando-se dessa categoria, Constantius defende que a repeticédo
deve ser agora a base da filosofia moderna, assim como foi a recordacgao para os gregos. Para
ele, a diferenca primordial das duas categorias € a dire¢do do movimento, enquanto a
recordacdo é um repetir para tras, a repeticdo € um recordar para frente.

Da relacdo entre os Eleatas e os Jonicos, isto é, da negacdo do movimento e da
consideracdo de que tudo é mudanca, deu-se a solucdo grega para o referido problema. A
vertente socratico-platonica estabeleceu, a partir da suposicao da pré-existéncia da alma, que
todo conhecer é recordar, de modo que um sujeito apenas necessita se lembrar do
conhecimento gue ja se encontra dentro dele. De acordo com essa categoria, o verdadeiro ser
¢ atemporal, tem origem divina e, por isso, j& tem contato com o conhecimento antes de
habitar 0 mundo temporal, no qual bastaria apenas se lembrar do que ja é de seu

conhecimento. A tradicdo filos6fica, com seu germe em Platdo, considera que todo

126 “The category of repetition, therefore, cannot be grasped in isolation from kierkegaard’s other
writings.”
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conhecimento é recordacdo. Esse entendimento da sentido ao fluxo das experiéncias ao
assimilar o concreto a um protoétipo ideal.

Ao estabelecer a concepgdo de “ideias” enquanto puros objetos da mente e, em
principio, eternas, fica-se determinado que elas sempre foram, por isso sdo eternamente
passado. “Todo conhecimento ¢ recordagdo, dize-se que toda existéncia que é, foi.” (CRITES,
1993, p. 231)}?’. Com isso, na recordacdo, a existéncia aparece apenas como imagem
temporal, e a vitalidade do presente se perde na lembranca do passado. Em contraponto,
Constantius defende que na categoria da repeticao o ser ndo esta dado, mas € um vir a ser, um
tornar-se. Nesse sentido, 0 movimento da repeticdo estaria direcionado ao futuro, € um tornar
novo o passado, e ndo um retorno a ele. Se por um lado, para Platdo, a dicotomia entre
mudanca e identidade é respondida com a pressuposicao de um mundo eterno e permanente,
distinto do fluxo da existéncia, 0 que garante a esséncia das coisas e a possibilidade do
conhecimento a partir da recordagdo, pela perspectiva da repeticdo, a possibilidade do
conhecimento estd no fato de que as coisas se tornam, de que a verdade esta em constante

fluxo e que é da ordem da subjetividade.

A dialética da repeticdo € facil, porque aquilo que é repetido foi — caso
contrario ndo poderia se repetir — mas justamente o fato de ter sido faz a
repeticdo ser algo novo. Quando os gregos disseram que todo conhecimento
é recordacdo, eles diziam que toda a existéncia, que existe, existiu; quando
se diz que a vida é uma repeticdo, se diz: a realidade que foi, passa agora a
existéncia. (R., p. 149).1%8

Apesar de ndo haver um aprofundamento maior como na distin¢do da repeticdo com a
recordacdo, ha também o indicativo de que a categoria se diferencia daquela pura imanéncia
considerada pela filosofia moderna, que, para Kierkegaard, ndo promove qualquer
movimento. A linha filoséfica aqui em questdo é aquela orientada por Hegel, com a qual e
contra a qual Kierkegaard muito dialoga, que pde a marca da filosofia daquela época na
méaxima cartesiana é preciso duvidar de tudo e introduz a categoria da mediagcdo no processo
do vir a ser humano. Para Hegel, a questdo do vir a ser ndo € uma preocupacao, seu foco com
a mediacdo e alcancar o sistema, contudo, o influxo de sua filosofia para o pensamento da

época encaminha para a perspectiva de que o processo de producgéo de si mesmo € alcancado

121 “AIl knowing is recollecting, they said that all existence which is, has been.”

128 “The dialectic of repetition is easy, for that which is repeated has been — otherwise it could not be
repeated — but the very fact that it has been makes the repetition into something new. When the
Greeks said that all knowing is recollecting, they said that all existence, which is, has been; when
one says that life is a repetition, one says: actuality, which has been, now comes into existence.”
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por sucessivas mediacdes, que permitem a passagem de um estado para o outro. E a inser¢io
da légica nas questdes da subjetividade.

Apenas em poucos momentos Constantius aborda no livro o tema da mediacdo, mais
precisamente referindo-se a indistingao que se fazia a época no uso do termo, “é inacreditavel
quanta agitacdo a filosofia hegeliana fez sobre a mediagd0.”*?® (R., p. 148). Entretanto, a
diferenga é mais nitida em uma carta aberta, nunca publicada, escrita em resposta a uma
resenha de Heiderg sobre A repeticio*°. Segundo o autor, a distingdo entre as duas categorias
concerne ao fato de que a mediacéo, por ser uma categoria da logica, relaciona-se apenas com
a imanéncia e, nesse sentido, ndo promove nenhum movimento, enquanto ele entende que a
repeticdo, por ser transcendente, é continuidade®®!. A diferenciagéo ficara mais clara ao longo
da andlise, especificamente quando se evidenciar o carater religioso do movimento, mas vale
ressaltar e manter em mente que a repeticdo se inicia pela distin¢do da categoria grega da
recordacéo e da categoria moderna da mediacao.

Partindo da dialética do movimento, o autor reflete sobre a existéncia do sujeito
individual. O que ganha um individuo ao experimentar a recordacao? E a repeticdo? “Quando
eu estava ocupado por algum tempo, pelo menos de vez em quando, com a questdo da
repeticdo — se é ou ndo possivel, qual importancia tem, se se ganha ou se perde algo ao ser
repetido.” (R., p. 131)**2. A questdo filosdfica do movimento é revertida na situagdo do ser
humano dentro dessas concepgdes. Ambas as categorias conseguem oferecer significado
existencial, como afirma Constantius, “se ndo se tem a categoria da recordagdo ou a da
repeticdo, toda a vida se dissolve em um vazio, barulho sem sentido.” (R., p. 149)'*, no

entanto, como movimentos opostos, diferem-se na relacdo que o individuo estabelece com a

129 “It is incredible how much flurry has been made in Hegelian philosophy over mediation [...].”

130 Cf: suplemento da traducéo de Howard e Edna Hong. R., p. 283.

181 «“L4, eles chamaram a repeticdo de ‘media¢do’. Mas, movimento ¢ um conceito que a logica
simplesmente ndo suporta. Assim, mediacdo deve ser entendida em relagdo com a imanéncia.
Portanto, a palavra ‘mediacdo’ contribuiu para um mal entendido na logica, porque permitiu uma
concepgdo de movimento a ela atrelado. A palavra ‘mediacdo’ novamente causou danos, porque,
vinda da légica, ajudou a tornar iluséria a transcendéncia do movimento.” (R. p. 308). “There they
have called repetition ‘mediation’. But movement is a concept that logic simply cannot support.
Mediation, therefore, must be understood in relation to immanence. Therefore, the word
"mediation” has contributed to a misunderstanding in logic, because it allowed a concept of
movement attached it. (...) the word ‘meditation’ has again done damage, because, coming from
logic, it helped to make transcendence of movement illusory.”

“When I was occupied for some time, all least on occasion, with the question of repetition —
whether or not it is possible, what importance it has, whether something gains or losses in being
repeated.”

“If one does not have the category of recollection or of repetition, all life dissolves into an empty,
meaningless noise.”

132

133
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existéncia. O significado da repeticdo é, assim, contrario aquele do uso rotineiro, de algo que
acontece uma outra vez, mas tem a ver com uma certa experiéncia do ser humano na
existéncia temporal, mais precisamente, de como ele enxerga a temporalidade, a si mesmo e
suas vivéncias na temporalidade.

Em carta enderecada ao professor Heiberg, j& mencionada, Constantius se aprofunda
um pouco mais na questdo de repeticdo ndo ser da esfera da imanéncia. Segundo ele, o
equivoco do professor ao interpretar sua obra € o de transferir a repeticdo ao mundo natural,
dos fendmenos naturais, ligando a categoria aquela da concep¢do comum, e que, a partir de
entdo, é orientado para o ambito do espirito e promove uma mudanca, em termos historicos,
visto que cada geragdo vai além da anterior produzindo algo genuinamente novo, mas
Constantius afirma “eu ndo disse uma palavra sobre isso em meu pequeno livro.”*** (R., p.
286). O autor-pseuddnimo ressalta que nessa interpretacdo, que liga a categoria a
exterioridade, o individuo diante da repeticdo ndo é considerado, mas o seu ponto fulcral é
justamente aquele que diz sobre a relagdo do individuo para com a sua prépria existéncia. E se
Heiberg enxerga a repeticdo na individualidade, ele o faz apenas esteticamente, do mesmo
modo como considera a repeticao na natureza a partir da repeticao dos fendomenos; “assim, ha
repeticdo nos fendmenos da natureza e nos fendmenos do espirito, e ai repeticdo significa a
repeticdo de nossos erros e de nossas virtudes, um com o outro.” (R., p. 290)**°. Assim, na ma
interpretacdo da repeticdo empreendida pelo professor, a categoria esta ali, € um fenémeno
imanente, da finitude, que basta o individuo capta-la em sua individualidade. Porém, segundo
Constantius, a repeticdo surge na relacdo do individuo com a sua existéncia, por isso, nao
basta elogiar a categoria, mas é preciso colocar a questdo sobre 0 sujeito em sua existéncia.

Apobs o elogio a repeticdo e para assegurar sua posicdo, de que a filosofia deve agora
ter como base essa nova categoria, semelhante ao problema de Heraclito, expresso na
possibilidade de entrar mais uma vez no mesmo rio, o autor coloca-se a experiéncia de ir mais
uma vez a Berlim para saber se a repeticdo € ou ndo possivel e 0 que se ganha ou se perde em
se repetir algo. A questdo ¢ a de saber se € possivel ter a mesma experiéncia mais de uma vez.
Com essa ideia em mente, a de tentar engendrar a repeti¢do através da reproducdo de uma

experiéncia, Constantius parte para Berlim.

B4 “I did not say a word about this in my little book.”
15 “Thus there is repetition in the phenomena of nature and in the phenomena of the spirit, and there
repetition means the repetition of our errors and of our virtues, one with the other.”
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Eu rapidamente tive 0 pensamento: vocé pode, afinal de contas, fazer uma
viagem a Berlim; vocé ja esteve la antes, e agora pode provar para Si mesmo
se a repeticdo é possivel e qual a sua importancia. (R., p. 131).1%¢

O experimento de Constantius se inicia ao tomar a condugéo para a cansativa viagem
de 36 horas. O assento escolhido foi distinto daquele ocupado pela primeira vez, contudo todo
o resto seguiu da mesma forma, “o postilhdo tocou a corneta. Eu fechei meus olhos, rendi-me
ao desespero e pensei 0 que usualmente penso nessas ocasides.” (R., p. 151)¥". Chegando ao
destino, tomou o caminho do alojamento. Nesse ponto, as disparidades entre as recordacoes
da experiéncia anterior, dos cenarios e imagens que estavam em sua mente, e a experiéncia do
presente comecam a aparecer. O cdmodo ocupado ja ndo era mais 0 mesmo que ocupara
antes, o apartamento ndo era mais tdo agradavel, e deu-se que chegou na cidade em uma
época em que ela estava envolta em uma nuvem de poeira, fenbmeno que ndo ocorre no
inverno, estacdo em que esteve em Berlim anteriormente. A ida ao teatro, Konigstadter
Theater, também nédo correspondeu a primeira impressdo que evocava da vez que esteve ali.
N&o conseguira 0 mesmo assento, ndo havia sinal da jovem que antes lhe chamara atengéo no
meio da plateia, e o ator principal ndo conseguira fazé-lo rir.

Onde antes Constantius s6 havia encontrado prazer, provava agora o incémodo diante
da impossibilidade de uma repeticdo. Passa, assim, a pronunciar frases que se contrastam com
o elogio a categoria no inicio da obra: “mas ai, de novo, nenhuma repeti¢ao foi possivel.”,
“Ail Ail Ai! E isso a repeticdo?!, ndo ha repeticdo nenhuma.” (R., p. 152 e 169)!%. Das
experiéncias que tinha, quase todas eram distintas daquelas anteriores, e irritado com o
fracasso do experimento, ele volta para casa. Em seu lar, acreditava ser possivel efetivar a
repeticdao, na medida em que imprimia um habito rigido em sua rotina.

Desconfiado das transformacgdes, avesso, inclusive, as limpezas domésticas,
Constantius acreditava que em sua casa encontraria 0 ambiente pronto para a experiéncia da
repeticdo. Entretanto, ao chegar se depara com tudo fora de lugar, seu criado havia comecado
uma faxina, e nada estava como antes. “Eu compreendi que ndo hé repeticdo, € minha anterior

concepgao de vida triunfou.” 13 (R., p. 171). Passado algum tempo, Constantius volta a sua

136 “I suddenly had the thought: You can, after all, take a trip to Berlin; you have been there once

before, and now you can prove to yourself whether a repetition is possible and what importance it
has.”
187 “The postilion blew his horn. I shut my eyes, surrendered to despair, and thought the thoughts |
usually think on such occasions. ”
“But here, alas, again no repetition was possible”, “Alas! Alas! Alas! Is this the repetition?”,
“There is no repetition at all.”
139 “I perceived that there is no repetition, and my earlier conception of life was victorious. ”

138
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rotina pré-determinada. Apesar de sua anterior conclusdo, de que a repeticdo ndo é possivel,
ele acredita que pode encontrar uma certa uniformidade no meio das atordoantes distragdes
quando se € inflexivel.

Revisando o experimento do autor, € possivel perceber que este, apesar dos elogios
tecidos a categoria ao inicio do livro, encontra-se ainda imerso em uma nocao de repeticdo
que ndo condiz com a proposta. Constantius a considera em seu sentido corriqueiro, do
entendimento comum de viver algo novamente, de novamente experenciar algo, em um
sentido estético; “o seu experimento consistia apenas em perseguir a repeticdo estética
[..]1.°%*9 (JULIN, 2011, p. 77). E o fato de procurar engendrar uma repeticio estética
demonstra como 0 autor permanece preso na categoria da recordacdo, “essa erva daninha da
recordagdo sufocava todo pensamento a nascer.” 4! (R., p. 169), pois a recordacéo se refere a
esfera estética da existéncia, como acentua Julin (2011), “Kierkegaard criticou a recordacéo
como uma categoria estética.”*? (p. 60). Além disso, sua solucdo em empregar a
inflexibilidade em seu lar atesta o erro em se adotar acbes mecénicas e externas na procura.
Na experiéncia de Constantius, tem-se determinado o primeiro ponto para clarificacdo da
categoria, que ela ndo esta ligada a repeticdo na exterioridade, como na natureza, com as
estacOes do ano, alternancia entre dia e noite, os ciclos no geral e a repeticdo de experiéncias.
Mais especificamente, com relacdo a exterioridade, a repeticdo ¢ impossivel, “se tudo no
mundo fosse absolutamente igual, ndo haveria nenhuma repeti¢do.” (JC, p. 117). Assim,
Kierkegaard direciona a sua critica ao modo estético de existéncia.

O trunfo da comunicacdo indireta na perspectiva da situacdo do personagem
Constantius € evidenciar aquilo que ndo é a repeticdo. Claramente, a categoria nao se refere
“ao fato bruto daquilo que se repete ou ndo — pois o proprio Constantius pode repetir sua ida
ao teatro ou ao café quantas vezes quiser [...]” (ROOS, 2021, p. 110). Também ndo estd
relacionada a ter de uma acdo repetida a mesma experiéncia. A categoria dentro da filosofia
Kierkegaardiana esta relacionada com a subjetividade, uma forma distinta de se relacionar
com a finitude, de se viver na temporalidade. Diz respeito “ao sentido que percebemos ou niao
naquilo que se repete e, deste modo, a repeticdo que imprimimos a nés mesmos e a nossa
relag@o para com a realidade.” (Idem, 2015, p. 5).

Da ma interpretacdo de Constantius da experiéncia da repeticdo, encontramos uma

problematica existencial que diz respeito ao absurdo de se viver preso em uma série de

Y0 “His experiment consisted only in the pursuit the aesthetic repetition [...]
Y “And the tares of these recollections choked out every thought at birth.”
Y2 “Kierkegaard was critical of recollection as an aesthetic conception.

2
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repeticdes desprovidas de significado. Roos (2015) relaciona o problema enfrentado pelo
personagem com aquele que Camus nos apresenta como sendo a situagdo de Sisifo. Em
ambos 0s casos, 0 movimento repetitivo e mecanico ndo preenche de sentido a vida, “a
questdo existencial diz respeito a essa situacdo absurda da existéncia em que se fica preso a

séries de repeticdes sem sentido.” (Ibidem).

Os deuses condenaram Sisifo a empurrar incessantemente uma rocha até o
alto de uma montanha, de onde tornava a cair por seu proprio peso.
Pensaram, com certa razdo, que ndo ha castigo mais terrivel que o trabalho
inatil e sem esperanca. (CAMUS, 2016, p. 121).

Acordar, bonde, quatro horas no escritério ou na féabrica, almogo, bonde,
quatro horas de trabalho, jantar, sono e segunda terca quarta quinta sexta e
sabado no mesmo ritmo. (Ibidem, p. 27).

Ao concluir que ndo existe a repeticdo, Constantius retoma sua concepcao de vida
anterior. A existéncia maquinal, na qual tudo tem um lugar e uma forma determinada de
acontecer. No entanto, o personagem também elogia a categoria, indaga-se sobre o sentido da
vida se ndo fosse a repeticéo e afirma que sem ela ou sem a recordacao a existéncia se tornaria
vazia. 1sso nos mostra que ele tinha consciéncia do absurdo e que sua conclusdo sobre a ndo
possibilidade da repeticdo é resposta ao questionamento de Camus sobre a validade da vida;
para Constantius ela ndo tem sentido. Constantius é, entdo, um Sisifo.

Retomando a caracterizacdo das formas de desespero bem como a dos estadios da
existéncia, percebe-se que Constantius se desespera na esfera estética, ou, para utilizar a
categoria de Kierkegaard, é o desespero da finitude, uma vez que a satisfacdo e o sentido de
sua existéncia estdo vinculados a exterioridade, dependem de algo para além dele. Desde o
desfrute de uma viagem, de uma ida ao teatro, até o estabelecimento rotineiro de sua vida e do
funcionamento do seu lar, a satisfacdo ou ndo de Constantius com a existéncia depende de
que tais coisas acontecam de determinada forma; “Ele [Constantius] quer aproveitar a vida
esteticamente.” (MORRIS, 1993, p. 312)'*3; caso contréario, surge um incdmodo, mostra-se o
desespero, ou 0 absurdo na concepgdo de Camus. O abalo da aparente paz da vida maquinal
do personagem vem a tona quando ele ndo consegue ter o desfrute, que pela recordacéo ele
esperava, de momentos estéticos desconexos. Permanece preso na categoria da recordacao,

evidenciando que ela se refere a esfera estética da existéncia, porque ela reduz “a pessoa

143 “He [Constantius] wants to enjoy life aesthetically”.
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humana em alguma ideia universal preexistente pela qual a individualidade deve ser
sacrificada.” (JULIN, 2011, p. 60)144,

Se Constantius, entdo, atesta ndo haver repeticdo, que 0 movimento ndo € possivel,
isso ocorre porque ele analisa a categoria a partir da esfera estética. Quando ndo consegue
realiz&-la, sua vida parece carecer de sentido e a solucdo por ele encontrada é empreender
uma repeticdo mecénica de suas acdes, assim como um Sisifo, 0 que, ainda, ndo € o conceito
de repeticdo do qual se fala, mas apenas uma tentativa estética de dar sentido a existéncia a
partir do desfrute da exterioridade. “Constantin Constantius, essa cabeca estética intrigante,
que de resto ndo desespera de nada, desespera da repeti¢ao.” (PE I, p. 277).

O exposto experimento de Constantius compde a primeira parte da obra. A segunda,
intitulada de repeticdo, é composta por cartas enviadas a ele por um Jovem, que conhecera a
pouco e Ihe tomara como confidente e conselheiro para o seu caso de amor, assim como héa
algumas apreciagdes do proprio Constantius a respeito desses escritos. Ainda na primeira
parte, o leitor é apresentado a figura do Jovem, um homem cuja “bela aparéncia, [¢] expressdo
comovente de seus olhos.” (R., p. 133)* chamou a atencdo do autor, levando-o a crer que
tinha uma natureza profunda e complexa. Por ocasido de um encontro em um café, o Jovem
Ihe tomou como confidente, relatando-lhe estar profundamente apaixonado; “o jovem falou
sobre a moga por quem estava apaixonado. Ele ndo usou muitas palavras, €, ao contrario do
elogio da maioria dos amantes, o que ele disse ndo era uma analise monotona.” (Ibidem, p.
135)146. A partir de entdo, Constantius passa a ser seu ouvinte, conselheiro e também a
empreender uma andlise de sua situacao.

Por sua condi¢édo de apaixonado, 0 Jovem, assim como ocorre com frequéncia entre 0s
amantes, assumia aos poucos uma ressonancia poética, chegando, inclusive, a se refugiar em
palavras de poeta, como uma estrofe de Poul Magller por ele repetida: “entdo, a minha poltrona
me vem um sonho da minha juventude. A minha poltrona. Um desejo sincero de vocé vem até
mim, tu, sol das mulheres.” (R., p. 136)}*’. Logo, a relagdo comecara e ele ja estava tdo
profundamente e sinceramente apaixonado que 0 seu amor ja podia ser recordado, e, por isso,
encontrava-se absorto em melancolia. Conforme se iam passando os dias, a situagcdo do Jovem

tornava-se angustiante, empreendendo nele uma transformagéo no que concerne a producao

144 “The human person into some pre-existing universal idea to which individuality must be

sacrificed.”

“Handsome appearance, the soulful expression of his eyes.”

“The Young man talked about the girl with whom he was in love. He did not use many words, and,

unlike most lovers’ eulogies, what he said was not a vapid analysis.”

147 “Then, to my easy chair, comes a dream from my youth. To my easy chair. A heartfelt longing
comes over me for you. Thou sun of women.”

145
146
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poética. O ardente desejo pela moca foi 0 motivo que o fez despertar enquanto poeta, por isso
sua lembranga tornava-se cada vez mais presente, ndo podia esquecé-la e, exatamente por
isso, tudo ia se tornando cada vez mais torturante. Foi compreendendo o Jovem que sua
amada era sendo uma ocasido para a sua produtividade, “ela era apenas a forma visivel,
enquanto seus pensamentos, sua alma, buscavam alguma outra coisa que ele atribuia a ela.”'*8
(R., p. 141). Assim, toda a sua produtividade poética estava voltada a ela, a alegra-la e
satisfazé-la, ele a alimentava com o seu sofrimento. Gradativamente, a amada ia assumindo o
carater de flagelo para ele, e, no ultimo encontro, na casa de Constantius, “na mais selvagem
explosdo, amaldigoou a vida, seu amor e a amada.” (R., p. 139)4°,

O Jovem encontrava-se em situacdo na qual lhe era impossivel confessar que ela havia
se tornado um fardo, algo que a magoaria profundamente, ao mesmo tempo em que se sentia
culpado por a estar enganando e seduzindo, fazendo-a se entregar a uma fraude, ja que a
relacdo ndo poderia realizar-se na efetividade, somente na producdo poética. Se agisse com
delicadeza, ela se veria enganada, se fosse indelicado, ficaria magoada. Diante dessa situagéo,
Constantius propde que o Jovem mude aos poucos 0 seu modo de agir, transformando-se em
um homem rude para com ela, e deixando que se espalhasse a figura de um sujeito desprezivel
que tem um outro caso amoroso. Neste ponto, a propria estaria em razdo de, por si mesma,
romper a relacdo. O plano foi aprovado pelo Jovem e Constantius seguia com a sua parte em
encontrar uma outra moca que desfilaria pela cidade ao lado do Jovem, no entanto, ele
desapareceu; “eu ja tinha as cordas na mdo e estava estranhamente tenso sobre o resultado.
Mas ele foi embora; eu ndo o vi mais. Ele néo tinha tido forga para executar o plano.” (R., p.
145)1%°,

Diante do sumigo do Jovem, o autor afirma que o seu problema foi justamente o de
ndo ter compreendido a repeticdo e ainda encontrar-se envolto na recordacdo, o que tornara o
seu amor infeliz; “meu jovem amigo ndo entendeu a repeti¢do; ele ndo acreditava nela e ndo a
queria com forca.” (R., p. 145)L. Preso na recordagdo, ele se afundou no poético e
transformou sua vida em um pesado fardo. Na visdo de Constantius, se 0 Jovem tivesse

acreditado na repeticdo, teria ganhado interioridade para transformar sua existéncia.

148 “She was merely the visible form, while his thoughts, his soul, sought something else that he

attributed to her.”

“In the wildest outbrust, he crused life, his love, the girl he loved.”

“I already had the ropes in hand and was unusually tense about the outcome. But he stayed away; 1

did not see him any more. He had not had the strength to carry out the plan.”

L “My young friend did not understand repetition; he did not believe in it and did not powerfully will
it.”

149
150
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Passado, assim, um tempo, Constantius recebe uma carta do Jovem que o toma
novamente como confidente, porém, desta vez, sua exigéncia € que ndo seja respondido. A
profunda melancolia pela qual é agora tomado se deve ao arrependimento por ter agido errado
com sua amada, ter-lhe perturbado a vida e ido embora sem uma explicacéo; “vocé abandona
a moca; que coisa terrivel é isso. Para isso vocé teve coragem, mas vocé perdeu a coragem de
vé-la empalidecer, contar suas lagrimas, testemunhar sua angustia. E ainda, comparado com o
abandono, isso ndo ¢ nada.” (R., p. 191)¥2. O confidente considera que nesse momento,
podemos dizer, de desespero, em que a sua existéncia vacila, ele esta de fronte ao problema da
repeticdo, e que, se algo deve acontecer em sua interioridade, acontecera por forca do
absurdo. Nesse sentido afirma-se a transcendéncia do movimento, que ndo deve apenas estar
preso na idealidade da recordacdo, assim como faziam os gregos, e nem se fixar puramente no
imanente, assim como acontece com a filosofia moderna. A repeticdo € um movimento
transcendente e, acima de tudo, religioso, como afirma Constantius, que confessa ndo o ser
capaz de fazer justamente por essa razdo. Mas veremos o porqué de tal afirmacdo, o que
significa dizer que a repeticdo € um movimento religioso.

Ao ndo ser capaz de tomar uma atitude com relacdo a sua amada, nem de levar o plano
de seu confidente a frente, o Jovem deixa Copenhague e parte para Estocolmo. Mesmo longe,
ele ainda se encontra torturado pelos sentimentos, e, por mais que tente fugir deles, com
outros pensamentos, eles continuam o assombrando noite e dia; “o que eu faco agora?
Caminhando em meu sono durante o dia e deitado, acordado, a noite.” (R., p. 195)12. O
Jovem parece estar envolto em desespero, pela sua ressonancia poética, em afundar-se no
erético, ele atingiu aquele estado no qual a existéncia carece de sentido, que a sensacdo de
nadificacdo existencial vem a tona. O desespero mostra-se presente enquanto mal-estar diante
da vida, enquanto niilismo. “A vida me enjoa; é insipida — sem sal e sem sentido. [...] Eu enfio
meu dedo na existéncia, ndo tem cheiro. Onde eu estou?” (R., p. 200)**. E algo semelhante ao
que ocorre com o esteta A de Ou/ou, cuja vida permanece uma existéncia de poeta, e,
portanto, pode apenas pensar na recordacdo, viver na recordacdo. Desse estado, porém,

surgem a melancolia e a sensagdo de vazio existencial as quais ja foram mostradas.

152 “You abandon the girl; that is the terrible thing. For that you have courage, but you lack courage
to see her grow pale, to count her tears, to witness her distress. And yet, compared with the other,
that is nothing.”

188 “What am I doing at present? I am walking in my sleep during the day and lying awake at night.”

184 “I am nauseated by life; it is insipid - without salt and meaning. [...] | stick my finger into the
world, it has no smell. Where am 1?”
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O jovem €é um esteta, ao lidar com o amor dessa forma, ele s6 pode encontrar
expressao na recordacdo, e, por conseguinte se torna poeta. Ele vé a sua amada como musa,
como ocasidao para a sua producdo, ndo como o objeto de um amor duradouro, mas de um
amor ideal, que efetivamente ndo existe. Crites (1993) aponta para esse fato de a amada ter se
tornado para o jovem objeto de recordacdo. Segundo ele, a recordacdo é uma internalizacdo,
nesse sentido, ndo faz diferenca a localizagdo geografica ou o proprio nome da amada, porque
a jornada do Jovem € interior em sua prépria consciéncia, uma jornada para dentro da
recordacdo. Nesse sentido, o conflito advém a partir da possibilidade do matrimonio, que
realoca 0 amor no estadio ético. Enquanto esteta, o Jovem ndo é capaz de ter uma relagéo real
com a sua amada, apenas é capaz de criar uma idealidade através da linguagem poética. A
imagem ideal criada pelo poeta impossibilita uma relacéo ética entre os dois, uma vez que a
amada é o objeto da recordagdo. “Em certo sentido, a existéncia ou ndo existéncia dela
praticamente nio tinha significado para ele.” (R., p. 138)*°. Por ser uma jornada interior para
dentro do passado, na recordacdo, ndo ha a possibilidade de exteriorizacdo desse amor, ndo ha
a abertura para um presente e um futuro, pois, como aponta Eriksen (2000): “o que ¢
recordado ndo existe externamente, contingencialmente [..]” (p. 232)'*. Por isso, a
insisténcia de Constantius em afirmar que o problema do Jovem era o da repeticdo, ou seja, de
empreender 0 movimento em que sua existéncia se liberta do passado e ganha continuidade.

O Jovem se desespera na esfera €ética, ndo € capaz de assumir um compromisso com sua
amada; “meu amor ndo pode encontrar expressio no matrimoénio.” (R., p. 201)*’. Preso na
recordacdo, sem conseguir ganhar exterioridade, seu amor s pode Ihe levar ao desespero. E
com essa disposicao que ele recorre a Job procurando em sua narrativa um refdgio. O Jovem
quer encontrar uma maneira de escapar do passado nele interiorizado pela recordacédo para ver
novamente aberto & sua frente um presente e um futuro. “O Jovem, entdo, relaciona sua
situacdo com o personagem biblico, pois ambos perderam tudo, e mantém a esperanca que
também como ele tera tudo de volta e em dobro. E deste modo que o Jovem ganha uma
ressonancia religiosa, ele se agarra no exemplo de Job que manteve o amor, a confianga e a fé
em Deus, manteve o infinito e mergulhou no devir, esteve sempre infinitamente interessado
na existéncia.” (GRUNEWALD, 2021, p. 198).

155 “In a sense, her existence or non-existence was virtually meaningless to him.”
18 “What is recollected no longer exists externally, contingently [...]"
7 “My Love cannot find expression in a marriage.”
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Job! Job! Oh Job! [...] Quando toda a existéncia desabou sobre vocé e
espalhou ao seu redor como ceramica quebrada, vocé imediatamente teve
essa sobre-humana autopossessdo, Vocé imediatamente teve essa
interpretacdo do amor, essa ousadia alegre de confianca e fé? [...] Vocé, que
no seu auge, era a espada do oprimido, o borddo do ancido, e o apoio do
abatido, vocé ndo desapontou 0s homens quando tudo estava aos pedacos —
entdo vocé surgiu como a voz dos que sofriam, o choro dos pesarosos, 0
grito dos apavorados e um alivio para todos aqueles que suportam o seus
tormentos em siléncio, uma fiel testemunha de toda aflicdo e laceracdo que
pode haver em um coragao, um porta-voz infalivel que ousou lamentar “na
amargura da alma” e disputar com Deus. [...] Fale, entdo, inesquecivel Job,
repita tudo o que disse, vocé poderoso porta-voz que, destemido como o
rugido de um ledo, aparece diante do tribunal do Mais Elevado. [...] Eu
preciso de vocé. (R., p. 197-198).1%8

O Jovem considera que ao escutar Job e seu ensinamento sera capaz de escapar de sua
situacdo na qual a vida parece ter perdido o sentido, o sofrimento de Job daria um
direcionamento ao seu proprio sofrimento. A partir de entdo, suas cartas apresentam sempre
um elogio ao personagem biblico, mostrando sempre uma esperanca de que com ele
acontecerd 0 mesmo que ocorreu a Job; “Se eu ndo tivesse Job! E impossivel descrever todos
os tons de significado e quio multiplo é o significado dele para mim.” (R., p. 204)°. No
entanto, a situacdo de ambos ndo era a mesma e, por mais que o Jovem tenha ido um pouco
além na questdo, dado um passo a mais do que Constantius no empreendimento da repeticéo,
ele, ainda assim, nédo a atinge. Por mais que passe a compreender que a categoria concerne ao
transcendente, ele se mantém preso na recordacdo, na esfera estética.

Apoiado no protétipo do sofrimento paciente de Job, o Jovem acredita ter alcancado a
repeticdo ao tomar ciéncia do casamento de sua amada. Acredita ter sido essa a tempestade
pela qual esperava, semelhante aquela pela qual Job se comunica com Deus e que o torna
capaz de seguir em frente, de libertar-se do passado que tanto o atormentava. Com isso,

158 “Job! Job! O Job! [...] When all the existence collapsed upon you and lay like broken pottery
around you, did you immediately have this suprahuman self-possession, did you immediately have
this interpretation of love, this cheerful/ boldness of trust and faith? [...] You who in your prime
were the sword of the oppressed, the stave of the old, and the staff of the brokenhearted, you did
not disappoint men when everything went in pieces — then you became the voice of the suffering,
the cry of the grief-stricken, the shriek of the terrified, and a relief to all who bore their torment in
silence, a faithful witness to all the affliction and laceration there can be in a heart, an unfailing
spokesman who dare to lament ‘in bitterness of soul’ and to strive with God. [...] Speak up, then,
unforgettable Job, repeat everything you said, you powerful spokesman who, fearless as a roaring
lion, appears before the tribunal of the Most High! [...] I need you.”

189 “If I did not have Job! It is impossible to describe all the shades of meaning and how manifold the
meaning is that he had for me.”
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acredita ter ganho a si mesmo de volta; “Ela casou; [...] sou eu mesmo de novo; eis que tenho
a repeticdo” (R., p. 220),

Em desacordo com a crenca do Jovem, de que experimentou a repeticdo, ao final,
Constantius argumenta que ao se aproximar de Job, usando-o como exemplo, o Jovem
ganhou uma ressonancia religiosa, a qual, no entanto, ndo foi irrompida. Como desenvolvido
anteriormente em artigo que busca analisar se houve ou ndo repeticdo na experiéncia do
Jovem (GRUNEWALD, 2017), apesar de Constantius identificar uma disposicao religiosa,
mas justamente por ser apenas disposicdo, ele ndo se desvincula de sua condicdo de poeta,
continua a pensar a amada em sua idealidade. Sendo a repeticdo um movimento religioso, o
Jovem ndo consegue engendré-lo, pois em sua tentativa o faz ainda como poeta. O Jovem
retorna ao mundo ideal do poeta, o qual pertence a esfera da recordagédo, e com essa qualidade
de poeta ndo entra em uma relacéo genuina com Deus. Sua convic¢do de que teve a si mesmo
de volta, o sentimento de liberdade, veio apenas porque, com 0 casamento de sua amada, ele
ndo se encontrava mais em atrito com a dimensédo ética a qual sua existéncia de esteta ndo
podia responder. Com o matriménio da amada, desaparece o problema ético com o qual o

Jovem se desesperava, e ele pode agora retornar a sua idealidade, a categoria da recordacéo.

3.2.2.2 Repeticao e subjetividade — o tornar-se

Que a subjetividade, a interioridade, é a verdade, que o existir € o decisivo,
que seria este caminho o que se deveria tomar para o Cristianismo, o qual é
justamente interioridade. (PE I, p. 297).

Assim como evidenciado ao se iniciar a analise da obra, A repeticdo ndo nos apresenta
uma solucdo objetiva para o problema. Ndo ha uma resposta a pergunta sobre o que é o
movimento da repeticdo, apenas o que ele ndo é. Pela via negativa, Kierkegaard nos apresenta
através dos personagens Constantius e do Jovem aquilo que ndo é o movimento do qual fala,
ficamos apenas com a constatacdo de que ambos permanecem presos ao estético. Enquanto o
autor-pseudénimo engendra a mecanicidade em sua rotina, procurando uma estabilidade no
constante fluxo do devir ao ter da exterioridade uma sensacdo de continuidade, mas
empreendendo uma existéncia de Sisifo, 0 Jovem, apesar de ir além e iniciar um movimento
religioso, acaba retornando a recordagdo por permanecer em sua existéncia de poeta. Esse tipo

de comunicagdo em que ndo encontramos a solucdo para o problema é requerido quando se

’

180 “She is marriage... I am myself again. Here I have repetition.’
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trata de uma categoria subjetiva, que se relaciona com a existéncia e o existente, o que
impossibilita a comunicacdo ordinaria. O leitor deve, enquanto um existente, colocar-se em
jogo através das situacGes imaginarias ali apresentadas para ser possivel um entendimento da
obra. Aqui, os discursos de 43 também sdo de grande importancia para o esclarecimento da
categoria e na compreensdo de que ela esta ligada a subjetividade, a um movimento religioso
que sO pode acontecer no individuo interiorizado.

No ano de 1843, Kierkegaard publica trés séries de discursos que acompanham as
obras pseudbénimas ja mencionadas, Dois discursos edificantes, em 16 de maio; Trés
discursos edificantes, em 16 de outubro, mesmo dia da publicacdo de Temor e tremor e A
repeticdo; e, em 6 de dezembro, Quatro discursos edificantes. Apesar de somente uma dessas
séries acompanhar A repeticdo, existe uma teméatica em comum que conecta 0s escritos. Os
discursos nos apresentam figuras biblicas que incorporam o significado da categoria, como
Job, Ana e Paulo como representantes da vivéncia da temporalidade conforme o movimento
da repeticdo. Para a presente discussdo, vale invocar aquele intitulado Deus da, Deus tira,
abencoado seja 0 nome de Deus, que lida, assim como na segunda parte da obra acima

analisada, com o paradigma da transfiguracao religiosa em Job.

A conexdo entre a repeticdo e o discurso de Job é inerentemente plausivel, e
a sugestdo de que o discurso foi escrito considerando as necessidades do
homem devoto, como ndo se tenta nos limites das paixdes, se encaixa muito
bem na conclusdo das passagens dos discursos. (BURGESS, 1993, p.
253).161

Na narrativa biblica em questdo, Job € apresentado como um homem temente a Deus,
integro e reto, que se afastava do mal; “reparastes no meu servo J6? Na terra ndo ha outro
igual: € um homem integro e reto, que teme a Deus e se afasta do mal.” (JO, 1, 8). Era, pois,
bem-aventurado, pai de sete filhos e trés filhas e com muitas posses. Em certa ocasido, porém,
indaga o diabo se a obediéncia de Job nédo estava atrelada ao fato de ele tudo possuir, salde,
filhos, esposa e bens, se a toda obra de suas maos Deus abencoava, ndo teria ele motivos para
ndo ser temente. Diante desta suposicdo, de que se ndo fosse mais abencoado, Job
amaldicoaria 0 nome de Deus, ao Satanas é, entdo, permitido colocar Job a prova; “Entdo

lahweh disse ao Satd: Pois bem, tudo o que ele possui esta em seu poder, mas ndo estendas

1 “The connection between repetition and the Job discourse is inherently plausible, and the

suggestion that the discourse was written in consideration of the needs of the devout man how is
not tried in the extremities of the passions fits very well the concluding passages of the
discourses.”
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sua méo contra ele.” (JO, 1, 12). A partir de entfo, os tesouros de Job comecaram a ser
tomados, seus bois, suas ovelhas, seus camelos, seus trabalhadores e todos os seus filhos lhe
foram tirados, e mesmo assim Job se manteve firme. E também ele foi ferido, com chagas
malignas, e mesmo assim nao cometeu um pecado contra Deus. Apenas proferiu: “Nu sai do
ventre de minha mée/ E nu voltarei para 1&/ lahweh o deu, lahweh o tirou/ Bendito seja o
nome de lahweh.” (JO, 1, 20-21).

Tal passagem e tomada como emblema para o discurso kierkegaardiano em questéo.
Segundo o fil6sofo, ao perder tudo o que tinha, Job, antes de mais nada, abriu-se em gratid&o,
recordou a graca divina de tudo o que havia ganhado; “a alma de Job ndo estava comprimida
em silenciosa sujeicdo ao sofrimento, mas que antes seu coragao se abriu em agradecimento,
que a primeira coisa que a perda de tudo fez foi fazé-lo grato ao Senhor por ter dado todas as
bengdes que agora lhe tirava.” (UD, p. 115-116)*%2. N&o foi 0 caso que ocorre com muitos,
que em um dia de tristeza tenham recordado os momentos felizes e levado a sua alma a
impaciéncia, fazendo com que a alegria de antes fosse a sua ruina, pois diante da falta daquilo
que havia vivido amaldicoam a sua vida e abandonam a sua alma. Nem o caso de nao querer
se conciliar com a sua perda, em uma tentativa de esquecé-la, e, assim, esquecer a si proprio.
N&o era o caso de Job! Quando tudo perdeu, ele primeiro agradeceu, € permaneceu 0 mesmo
homem honesto e justo, sem fazer da lembranca da abundancia uma memdria incomoda; “ele
confessou que o Senhor abengoou ricamente sua obra além de qualquer medida; ele deu
gracas; portanto, a memoria ndo permaneceu como uma inquietagdo consumidora” (UD, p.
118)'¢3, esperando do proprio Deus a explicagdo para a sua ruina.

Apoés agradecer, ele afirma que Deus tirou, retornando, assim, tudo ao Senhor, néo
atribuiu sua perda a uma causa secundaria, a um acidente externo, ou a corrup¢ao no coragao
das pessoas, sabia desde o inicio que havia sido Deus, ndo alimentou a davida com relacdo a
um culpado pela perda, mas sim manteve a sua relacdo para com Deus, e, com isso, ndo se

desesperou, mas se guardou na paciéncia.

Job e as suas devotadas palavras "o Senhor levou embora”. Job remeteu tudo
de volta a Deus; ele ndo deteve sua alma e saciou seu espirito com
deliberaces ou explicacbes que apenas alimentam e promovem a davida,
mesmo que a pessoa que nela se apoie nem perceba isso. No exato momento

162 “Job’s soul was not squeezed into silent subjection to the sorrow, but that his heart first expanded

in thankfulness, that the first thing the loss of everything did was to make him thankful to the Lord
that he had give him all the blessings that he now took away from him.”

163 “He confessed that the Lord had richly blessed his work beyond all measure; he gave thanks;
therefore, the memory did not remain as a consuming restlessness.”
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em que tudo lhe foi tirado, ele sabia que fora o Senhor quem o tirara;
portanto, em sua perda, permaneceu em bons termos com o Senhor,
mantendo sua intimidade com o Senhor; ele viu o Senhor e, portanto, nao viu
desespero. (UD, p. 120-121)%,

E, entdo, demonstrando que nem tudo havia sido tirado dele, que a confianca e a fé
n&o haviam sido perdidas, diz: louvado seja 0 nome de Deus.

Por isso, 0 Senhor ndo tirou tudo, porgue nao tirou elogios dele, e ndo tirou a
paz no coracdo, a confianca ousada na fé da qual procedia, mas a intimidade
com o Senhor ainda era dele como antes, talvez mais interior do que antes,
pois agora ndo havia nada capaz de desviar seus pensamentos disso. (UD, p.
122),

Mesmo que Job tenha sido instruido por seus amigos e esposa a confessar seus
pecados, uma vez que o castigo divino age em nome da justica divina, ou em até amaldicoar
Deus e deixar-se morrer, ele mantém-se integro, insiste que é um homem justo e recusa a

opinido de seus amigos:

Enguanto em mim houver um sopro de vida/ e o alento de Deus nas narinas,/
meus labios ndo dirdo falsidades,/ nem minha lingua pronunciard mentiras!/
Longe de mim dar-vos razdo!/ Até o ultimo alento manterei minha
inocéncia,/ fico firme em minha justica e ndo a deixo;/ minha consciéncia
ndo me reprova nenhum de meus dias. (JO, 27, 2-6).

Job ganhou pela paciéncia ao esperar que Deus lhe mostrasse o motivo de suas perdas,
e, entdo, no seio de uma tempestade Ele se comunica com o homem temente. Apds dirigir as
palavras a Job, Deus restaura a sua felicidade, dando a ele tudo de volta e em dobro; “Iahweh
abencoou a J6 pelo fim de sua vida mais do que no principio [...]J/ Depois desses
acontecimentos JO viveu cento e quarenta anos, e viu seus filhos e os filhos de seus filhos até

a quarta geragdo./ E J6 morreu velho e cheio de dias.” (JO, 42, 12-17).

164 “Job and to his devout words "the Lord took away."” Job traced everything back to God, he did not
detain his soul and quench his spirit with deliberation or explanations that only feed and foster
doubt, even though the person suspended in them does not even notice that. The very moment
everything was taken away from him, he knew it was the Lord who had taken it away, and
therefore in his loss he remained on good terms with the Lord, in his loss maintained intimacy with
the Lord; he saw the Lord, and therefore he did not see despair.”

“So the Lord did not take everything away, for he did not take praise away from him, and he did
not take away peace in the heart, the bold confidence in faith from which it proceeded, but
intimacy with the Lord was still his as before, perhaps more inward than before, for now there was
nothing at all in any way capable of drawing his thoughts away from it.”

165
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Vé-se como a situacdo de Job era terrivel e como seria dificil exprimi-la em uma
doutrina, por esse motivo, Kierkegaard salienta que apenas a propria vivéncia de Job, sua acdo
diante da calamidade que o tomou, o seu sofrimento paciente, podem fazer compreensivel sua
situacdo. E assim que ele surge como guia para a humanidade, como aquele que em termos
doutrinarios ndo tinha nenhum ensinamento para dar, pois uma reflexdo demasiada limitaria a
profundidade da mensagem, deixando a si mesmo como protétipo. Sua significancia estd em
sua acdo; “Job é tanto um mestre como um guia para a humanidade, sua importancia nao esta
no que disse, mas no que fez.” (UD, p. 109)°C.

Compreendida dessa maneira a situacdo de Job, é possivel entender porque o Jovem a
ele recorre quando tudo em sua existéncia parece ter sido perdido. A partir do momento em
gue se apaixona, o Jovem entra em conflito, ama de fato, mas o seu amor é o da recordacéo,
isso significa que ndo pode tornar-se realidade, s6 existe enquanto ideal na linguagem poética,
nesse sentido, entra em divergéncia com a possibilidade do matriménio. Enquanto amor da
recordacdo ndo o pode fazer real na esfera ética, pois aqui ele nem sequer existe, na realidade,
o Jovem ndo ama. O conflito leva-o a constatacdo de seu estado de desespero, sente que
perdeu a si mesmo, embora, na verdade, nunca ainda o tenha sido, e mantém a esperanca de
que ira retomar a si mesmo, assim como Job ganhou tudo de volta e em dobro. No entanto,
nem a situacdo de ambos era a mesma, nem a apropriagdo que o Jovem faz do personagem
biblico é correta.

A divergéncia se inicia pelo fato de que a situacdo de Job era uma provacao. Tsakiri
(2006) defende a importancia da categoria da provacdo na narrativa de Job e como isso
distancia sua histéria da histéria do Jovem, segundo ele, “para Kierkegaard, Job ndo era um
heréi ou um ‘pai’ da f€ como Abrado, mais alguém que ‘deu a luz a categoria da provagao.”
(p. 135)%7. Essa categoria pertence propriamente & esfera religiosa, ndo é “estética, ética e
nem mesmo uma categoria dogmatica, mas, em vez disso, uma categoria ‘completamente
transcendente’ [...].” (p. 135)1%8. Consiste na resisténcia para com o absoluto dentro da relagio
do individuo para com Deus; “essa categoria [da provacdo] é absolutamente transcendente e

coloca um individuo em uma relacdo puramente pessoal de oposi¢do a Deus [...].” (R., p.

1% “Such a teacher and guide of human kind is Job, whose significance by no means consists in what

he said but in what he did.”
“For Kierkegaard, Job was not a hero or a ‘father’ of the faith like Abraham, but the one that

‘gives birth to the category of the ordeal .
“aesthetic, ethical or even dogmatic category, but rather an ‘altogether transcendent’ category

[.]”
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211)'%%; na qual o Jovem ndo estd; “a provagdo, por sua vez, corresponde a irregularidade
inerente ao paradigma religioso [...] ¢ a mais alta seriedade do paradigma religioso.” (PE 1, p.
278). Na categoria da provacao, o ético esta teleologicamente suspenso, assim como se Vviu
com Abrado, o sujeito encontra-se em um estado no qual é impedido de realizar o ético pela
inflexdo do absoluto. Nesse momento ele deve tomar a vida com infinita seriedade e partir da
perseveranca interior. Se 0 Jovem, porém, sente que tudo perdeu, isso ndo foi fruto de uma
provacdo, mas sim de sua propria acdo. Foi por néo ter sido capaz de dar exterioridade ética
ao seu amor e abdicar da relacdo que o Jovem se afunda em sofrimento. Aqui, 0 ético ndo esta
teleologicamente suspenso, ndo foi o absoluto que o impediu de realizar o ético, mas ele
préprio 0 negou.

Além disso, como aponta Julin (2011) o Jovem acreditava que 0 momento da repeticédo
em Job aconteceu quando ele ganhou tudo em dobro e de volta; “Job ¢ abencoado e recebeu
tudo de volta e em dobro. — Isso se chama repeticdo” (R., p. 212)17°, mas isso ainda seria estar
preso em uma concepcao estética do movimento, ou seja, aquela concepcdo de experimentar
novamente um momento ja vivido. Tsakiri (2006), em consonancia, ressalta 0 mal-entendido
do Jovem ao acreditar que a repeticdo em Job encontrava-se na reduplicacdo de seus bens
materiais, enquanto, na verdade, o0 movimento foi por ele experimentado ao manter-se fiel a
Deus e, assim, entrando em uma relacdo de interioridade com Ele. A repeticdo em Job ocorre
precisamente quando, apesar de sua existéncia ter se tornado incerteza, ele ndo perde a fé,
aprofunda a sua relacdo subjetiva com Deus e persiste. Nesse sentido, a reduplicacdo ocorre
nos termos de um aprofundamento da interioridade. O Jovem, ao contrario, ndo abandona o
nivel estético. Ele espera por uma tempestade externa, ocasional; “eu estou esperando por
uma tempestade — e pela repeti¢do.” (R., p. 214)1"%; e pensa que ela veio quando fica sabendo
do casamento de sua amada. Porém, essa tempestade € ainda acidental. Burgess (1993)
afirma: “a ‘tempestade’ que o Jovem recebe ¢ meramente uma mudanga acidental nas suas
circunstancias externas.” (p. 258)"?, ou seja, esta relacionada a uma circunstancia externa e
nédo tem a ver com uma relacéo subjetiva que ele empreende para com o absoluto.

E nesse sentido que se pode afirmar que ele ndo engendra a repeticdo, ensaia uma

ressonancia religiosa, mas ndo € capaz de dar a ela efetividade uma vez que permanece preso

169 “This category is absolutely transcendent and places a person in a purely personal relationship of
opposition to God.”

10 “Job is blessed and has received everything double. — This is called a repetition”.

12 “I am waiting for a thunderstorm — and for repetition.”

172 “The ‘thunderstorm’ the young man receives is merely an accidental change in his external
circumstances.”
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a recordacéo, permanece ainda na esfera estética da existéncia. E vimos, nesse estadio, se esta
ainda em desespero, ndo é um si-mesmo. O que o Jovem imagina ter ganhado de volta foi
sendo o retorno a sua condicao de poeta anterior ao conflito com a esfera ética da existéncia.
Falta a ele uma subjetividade desenvolvida que o permitiria relacionar-se com o Eterno para o
estabelecimento da sintese, somente dessa maneira poderia empreender a repeticdo e tornar-se
si mesmo.

O apelo do Jovem a narrativa de Job, bem como as afirmacdes de Constantius com
relacdo a transcendéncia do movimento da repeticdo atestam que a categoria pertence a esfera
religiosa e que, por isso, tem sua ligacdo com a subjetividade. Quando se falou sobre a
concepgdo do Cristianismo exposta em Migalhas Filoséficas, como o reconciliar-se com 0
paradoxo do Eterno no tempo, ou da fé como cura do desespero enquanto 0 repouso no poder
que estabeleceu a sintese em A doenca para a morte, ressaltou-se que o Cristianismo é uma
tarefa existencial que requer a relacdo do individuo existente para com a verdade paradoxal.
Antes de ser apenas doutrina, ou antes de advir como doutrina, o Cristianismo é acima de tudo
tarefa a qual um sujeito se entrega ao relacionar-se subjetivamente com o Eterno. Somente
dessa maneira, como dito, é possivel que o individuo se torne um si-mesmo, atinja a
felicidade eterna prometida pelo Cristianismo, ou, em outras palavras, engendre a repeticao.

Também fora mencionado que o aspecto da subjetividade do Cristianismo é trabalhado
no Pods-escrito as migalhas filoséficas. Se ndo se chega a fé por mediagdo, através da
objetividade e especulacdo, ela pertence a categoria do salto, é uma decisdo infinitamente
apaixonada do sujeito existente, assim como € interpretada a situacdo de Abrado em Temor e
tremor. Ao defender que as categorias religiosas pertencem a esfera da subjetividade,
Climacus ressalta seu carater de processo, isso €, ela ndo é uma instancia humana dada, mas
precisa ser desenvolvida, e, por isso, ¢ algo de muito incomum no mundo. “Aquilo de que o
mundo talvez tenha sempre carecido é o que se poderia chamar de individualidades
auténticas, subjetividades decididas, aquelas artisticamente permeadas de reflex&o, as que
pensam por si mesmas [...]” (PE I, p. 68). Se, entdo, a fé esta ligada a uma subjetividade
desenvolvida, pode-se também afirmar que o ser cristdo € um processo, € um tornar-se, ndo se
é cristdo pela tradicdo, pelo batismo ou pela frequéncia aos cultos no domingo, mas torna-se
cristdo. Deste modo, Climacus pensa primeiro o individuo subjetivo, como ele vive e pensa a
existéncia, para entdo partir para a sua relagdo com o Cristianismo e o tornar-se crist&o.

O caminho para a subjetividade é individual; “pois ainda que os individuos fossem tao

incontaveis quanto os grdos de areia do mar, a tarefa de tornar-se subjetivo €, afinal de contas,
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posta a cada um de n6s.” (PE 1, p. 166); ele se abre para cada um e se fecha logo depois atras
dele, sem ser possivel auxiliar outro nesse processo, pois, Se eu recorro a uma outra
subjetividade para desenvolver a minha, isso ja seria uma tentativa de ser objetivo. E ¢é até
natural que queiramos nos iludir em um caminho objetivo, ja que a tarefa da subjetividade é a
mais alta, mas também a mais tortuosa da existéncia. Enquanto individuo existente é preciso
que ndo apenas esteja atarefado no mundo, simplesmente vivendo, mas que reflita sobre isso.
A dificuldade se d& na medida em que o existente é sintese, isso €, esta em devir, € um ser
historico e finito, mas foi concebido enquanto espirito e €, assim, também eterno. Embora nédo
se possa afirmar o que leva alguém ao desespero, como ja muito falado, o estar continuamente
em devir, essa incerteza do temporal, € um dos fatores que descreve o processo individual
anterior ao salto do desespero. Mas disso ndo decorre que se deva abstrair-se irrefletidamente
e tornar-se objetivo, se ele esta em devir, é justamente ai onde deve investir seu pensamento e
onde deve se exprimir, o que se reflete em um continuo esfor¢ar-se em dire¢ao ao infinito. “A
existéncia mesma, o existir, é esforco. [...] o esforgo € infinito, i. é, dirigido ao infinito, é um
processo de infinitizar.” (PE I, p. 95). E justamente por ser uma sintese de finito e infinito que
0 existente deve, na temporalidade, em devir, esforcar-se, mantendo a relacdo com o Eterno.
Retornando as Migalhas, é precisamente nisto que consiste a verdade paradoxal do
Cristianismo, em fazer uso do eterno com relacdo ao temporal. E a passagem de um ambito
para 0 outro corresponde a categoria do salto, esta contida na decisdo infinita do sujeito
existente que continuamente se esforca no devir, em que reflete e exprime a si mesmo. Nesse
sentido, “toda decisdo reside na subjetividade” (PE I, p. 133), € somente na subjetividade que
ha a possibilidade de apropriacdo da verdade do Cristianismo e de aceitacdo de sua felicidade
eterna, “a fé reside, afinal, na subjetividade.” (PE I, p. 137). Mas, disso ndo decorre, como ja
evidenciado, que a subjetividade esteja dada, “ndo se supde, contudo, que a subjetividade sem
mais nem menos esteja pronta e acabada” (PE 1, p. 134), o que requer um processo de tornar-

se; tornar-se subjetivo, tornar-se cristdo, tornar-se si mesmo.

Portanto, o tornar-se subjetivo deveria ser a tarefa mais alta posta a um ser
humano, assim como a mais alta recompensa, uma eterna felicidade, s6
existe para a pessoa subjetiva, ou, melhor, surge para quem se tornou
subjetivo. Além disso, o tornar-se subjetivo deveria dar & pessoa muito o que
fazer enquanto ela viver. (PE I, p. 170).

A tarefa se prolonga pela vida toda. (PE I, p. 172).

O desenvolvimento da subjetividade constitui-se, entdo, em que a cada momento da

vida o existente esteja atento e reflita sobre a existéncia de modo que transforme o
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pensamento em uma agédo, e a agcdo em um reelaborar a si mesmo no seu pensar sobre a
existéncia. Em outras palavras, € em cada momento colocar a si proprio e a sua vida em jogo.
A reflexd@o subjetiva é um voltar-se para si, de modo a desenvolver-se, sem nunca perder de
vista sua condicdo de existente, em devir, em processo de vir a ser, o que significa ndo se
perder em uma objetividade. E nesse processo reflexivo da subjetividade que se encontra a
possibilidade de encontro do existente com a verdade paradoxal do Cristianismo, mais
precisamente quando a interioridade atinge o seu maximo, naquele instante da paixdo em que
o finito e o infinito estdo em uma unidade que transcende e a0 mesmo tempo fundamenta o
existir. Nesse mesmo instante da paixao, por virtude dela, o existente tem também a Deus,
entra também em relacdo de interioridade com o Eterno.

Se o instante da paixao da infinitude corresponde a verdade paradoxal, e se a paixao é
0 maximo da subjetividade, entdo, a subjetividade é a propria verdade, o que significa afirmar
0 seu carater paradoxal em relacdo ao existente. Somente na subjetividade ha a deciséo diante
da incerteza da objetividade, que é o paradoxo, uma vez que para o objetivo a verdade nao é
apreensivel, é, alids, o absurdo. Isso é a fé, que na incerteza objetiva, diante do paradoxo, e
com a paixdo da interioridade eu me coloque em jogo e decida por crer; “sem risco ndo ha fé.”
(PE I, p. 215). Todavia, nota-se que a verdade ndo é essencialmente paradoxal, somente para
0 existente que ela assim se apresenta, para ele, no momento de justaposicao entre eternidade
e existéncia, o paradoxo surge. “Quando a verdade eterna relaciona-se com um existente, ela
se torna paradoxo. O paradoxo rebate, na incerteza objetiva e na ignorancia, para a
interioridade daquele que existe” (PE I, p. 220), na interioridade o existente decide manter-se

firme na incerteza e na paixdo, o que € a fé.

Ora, o proprio Cristianismo proclamou-se como a verdade essencial, eterna,
que veio a ser no tempo; ele se proclamou como o paradoxo e exigiu a
interioridade da fé em relacdo ao que é um escandalo para os judeus, e para
0s gregos uma tolice — e para o entendimento o que ha de absurdo. Néo se
poderia expressar de modo mais vigoroso que a subjetividade € a verdade
[..].- (PE I, p. 224).

Evidenciou-se que a transposicdo do estado do desespero, que € precisamente um
processo de tornar-se, pertence a esfera religiosa. Nos estadios estético e ético, o sujeito
permanece desesperado, uma vez que ndo ha a consideracdo do Eterno na sintese, o0 que
impossibilita sua efetivacdo. Essa consideragédo so € atingida no estadio religioso, quando ha a
deciséo diante daquilo que é o absurdo para o pensamento, o salto da fé é a escolha individual

de entrar em relacdo com Deus. Para tanto, € necessaria uma subjetividade desenvolvida, se a
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fé pertence a categoria da decisdo, se ela vem de uma atitude apaixonada do individuo ao
deparar-se com o paradoxo, ela parte da subjetividade. Sem interioridade ndo ha decisdo, sem
decisdo néo ha fé, sem fé ndo ha cura.

E nesse sentido que Job surge com sua especificidade. Diante de toda a sua perda, do
estado cadtico em que sua vida se transformou, ele ndo se deixou seduzir pela tentativa de
procurar uma explicacdo objetiva para os acontecimentos, refugiou-se dentro de si préprio
mantendo a relacdo para com Deus, mantendo-se na fé. Sua escolha foi a de crer no paradoxo
mesmo quando sua existéncia vacilou, ou precisamente porque a sua existéncia vacilou,
guardou-se em paciéncia, aprofundou-se em interioridade e somente ai obteve aquilo que
aguardava, uma explicacdo. O momento da tempestade, quando encontra com o préprio Deus,
¢ o ponto culminante de sua histéria, ndo quando recebe tudo de volta e em dobro, mas
guando sua interioridade atinge 0 maximo e surge o instante em que finito e infinito colidem.
Job tornou-se um si-mesmo.

O mesmo pode-se refletir sobre Abrado. Estava prestes a perder seu bem mais
precioso, o filho da promessa, aquele pelo qual tanto esperou, e justamente por inflexdo da
mesma forca que antes lhe concedera Isaac. Poderia ter cumprido seu papel ético enquanto
pai, protegido seu filho e ignorado o designio de Deus. Contudo, ele estava em provacdo, com
a suspensdo do ético pela inflexdo do absoluto, e por isso caminhou com Isaac até Moria.
Abrado creu no paradoxo, atrelou-se com o Eterno, manteve a esperanga. Em sua jornada
encontrava-se sozinho em sua interioridade que se relacionava com Deus. O siléncio exprimia
o aprofundamento subjetivo de Abrado nesse momento crucial de sua existéncia. E no auge de
sua angustia, quando ergueu a mao contra Isaac, ainda guardando dentro de si a esperanca,
Deus lhe falou. Naquele instante, o Eterno colidiu com o finito e lhe concedeu de volta o filho
da promessa. Abrado engendrou a repeti¢cdo quando, atingido o maximo de sua interioridade,
experimentou aquele momento da paixao e teve de volta 0 que esperava, mas ja nao era mais
0 mesmo, era um novo homem, tornou-se um si-mesmo.

A situacdo do Jovem foi tomada na Repeticdo como forma de fazer o conceito surgir
na individualidade, deixando para tras qualquer equivoco com relacdo a ligagdo da categoria a
repeticdo dos fendmenos naturais, que seria colocé-la na esfera estética e ideal da existéncia,
ou mesmo com a mediacdo. E, embora ele ndo tenha conseguido engendrar o0 movimento, fica
claro aquilo que o a repeticdo ndo e, possibilitando a sua conceitualizacdo positiva na
interioridade do leitor. O experimento de Constantius ndo se restringia a nova viagem a

Berlim, mas precisamente em expor a situacdo do Jovem, cuja problemética girava em torno
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de saber se a repeticdo era ou ndo possivel. O Jovem era o0 seu experimento. Diante dessa
questdo, o autor-pseuddnimo apenas a antecipou, com sua viagem, evidenciando que a
categoria ndo pode ser encontrada nem expressa pelo exterior, mas apenas dentro do
individuo®”. Porque, mesmo se tudo na exterioridade fosse igual, exatamente por isso nio
decorre que se tenha a repeticdo, uma vez que a repeticdo é aquele momento que nasce na
subjetividade do individuo. E é ai que ele se distancia do Jovem, sabe que estd preso a

imanéncia e, por isso, em desespero!’*

, Marca, assim, a segunda parte da obra justamente com
0 nome repeticdo. E ali que o problema esta colocado da maneira correta, se a repeticdo
surgir, ela surgird a partir da interioridade.

A demonstragdo da falha no experimento de Constantius do retorno a Berlim segue o
recorrer do Jovem a Job reportando o problema da possibilidade da repeticao para o ambito da
interioridade. Como evidenciado, nesse momento, ele tem a possibilidade de engendrar um
movimento religioso e tornar-se um si mesmo, “e o Jovem torna visivel que, se esta tiver que
surgir [a repeticdo], terd que ser [...] um movimento em virtude do absurdo.” (PE I, p. 277-
278). Contudo, o seu apelo a Job ndo se transforma em movimento de interiorizacdo, ndo ha
um aprofundamento subjetivo, ele espera por um acontecimento ocasional e externo, mas o
momento da tempestade s6 advém para aquele que se desenvolveu subjetivamente. O
empreendimento do Jovem em evocar Job consiste naquilo que um ensinamento existencial
ndo pode ser; ja& que uma subjetividade ndo pode recorrer a outra para se desenvolver, o
caminho € aberto para cada um em sua interioridade e, se 0 Jovem ndo a possui, ou ndo deixa
gue esse caminho interior se abra, de nada adianta o exemplo do personagem biblico. Como
Kierkegaard evidencia no discurso acima mencionado, Job é um exemplo e um guia, ndo
alguém que pode fornecer objetivamente algum ensinamento, mas alguém que, através de sua
historia, pode evocar em outro ser humano a sua abertura pelo caminho da subjetividade, mas

esse caminho é individual. Essa néo foi, no entanto, a atitude do Jovem, que esperava de Job a

17«0 problema do jovem ¢ se a repetigdo é possivel. Enquanto isso, eu parodiei com antecedéncia
fazendo uma viagem a Berlim para ver se a repeticdo € possivel. A confusdo consiste em que: o
problema mais interior da possibilidade da repeticdo € expresso externamente, como se a repeticao,
se ela fosse possivel, fosse encontrada fora do individuo, quando, de fato, deve ser encontrada
dentro do individuo.” (R., p. 304). “The young man's problem is whether repetition is possible.
Meanwhile | parodied this for him in advance by undertaking a journey to Berlin to see if
repetition is possible. The confusion consists in this: the most interior problem of the possibility of
repetition is expressed externally, as if repetition, if it were possible, were to be found outside the
individual when in fact it must be found within the individual.”

‘Eu, contudo, em desespero abandonei minha teoria da repeticdo, porque a minha posi¢do também
esta na imanéncia.” (R., p. 317). “I, however, in despair have relinquished my theory of repetition,
because my position also lies within immanence. ”

174 «
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clarificacdo objetiva do momento de desespero que vivia, sem movimentar-se interiormente,
apenas esperando que algo ocorresse em sua vida. O Jovem ndo tinha uma subjetividade
desenvolvida, por isso, o0 instante da paixdo ndo ocorreu a ele.

Ao méaximo da interioridade corresponde o instante da paixdo, quando finito e infinito
colidem. Essa coincidéncia é justamente a efetivacdo da sintese do ser humano, portanto, é
nesse momento que é possivel a transposi¢do do estado de desespero, quando o sujeito torna-
se um si-mesmo. Esse movimento empreendido pela fé, pela entrega apaixonada ao paradoxo,
pelo repouso no poder que estabelece a sintese, € 0 movimento da repeticdo. No desesperar-se
até o fim, entrando em uma relacdo com Deus, atinge-se o instante, ganhando ao fim, a si
proprio. Nesse momento, o individuo encontra-se livre do passado, ou torna novo o passado,
fazendo abrir diante de si o futuro. Ndo estd mais preso a recordacdo, que remete toda a
existéncia ao passado, mas liberta a existéncia quando o passado se torna presente, quando o
“foi” passa agora a existir; “o presente estd, entdo, livre da dominagdo do passado [...] porque
0 paradigma ao qual essas reivindicacgdes pertencem [...] foi superado no momento da graga.”
(ERIKSEN, 2000, p.46)™.

O Jovem, ao nao abandonar sua qualidade de poeta, ndo se arriscando em sua
interioridade, ndo repousa em si mesmo, e permanece preso a recordacdo, e em desespero.
Pode-se dizer que viver na recordacao €, de imediato, algo mais seguro, pois na repeticao é
preciso que se arrisque, que se cologue em jogo e se decida diante da incerteza. O esteta A,
chega a afirmar que “viver na recordacdo ¢ a mais perfeita vida em que € possivel pensar, a
recordacdo [...] tem uma seguranca que realidade alguma possui. Uma circunstancia da vida
que € recordada ja entrou na eternidade, e ndo tem mais nenhum interesse temporal.” (OO 1,
p. 64). Ora, mas se somos existentes, precisamos do interesse temporal, necessitamos estar
infinitamente interessados em nossa existéncia que é também devir. Estar na recordacdo €
desconsiderar um polo de nossa constituicdo existencial, prendendo-se ao passado, a
idealidade do que ja foi. Nesse sentido, o presente fica preso ao passado e o futuro ndo se
abre.

Também na determinacdo da repeticdo enquanto movimento transcendente fica mais
clara a distingdo que Constantius empreende da mediacdo. Ela coloca a necessidade da légica
na vida, no entanto, para certas questdes, existenciais mais precisamente, a l6gica ndo satisfaz.
E necessario, pois, o salto, o qual a repeticdo considera, advindo, assim, como um movimento

transcendente; “mas movimento é uma concepc¢do que a logica simplesmente ndo consegue

15 “The present is thus freed from the domination of the past [...] because the paradigm to which
these claims belong [...] had been overcome in the moment of worship.”
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suportar. Mediagdo, assim, deve ser entendida em relagdo a imanéncia.” (R., p. 308)'76. A
repeticdo ndo desencadeia a acdo de uma maneira l6gica, ndo apresenta um encadeamento
I6gico, mas considera a necessidade do salto, e, entdo, tem-se uma mudanca qualitativa,
inerente ao tornar-se. N&o € a partir de sucessivas mediacGes l6gicas que acontece 0 Vvir a ser,
pois um aumento na quantidade ndo causa uma mudanga qualitativa, mas em uma decis&o.

A repeticdo € um movimento com o qual se ganha continuidade, a continuidade entre
passado, presente e futuro. Mas ela pressupde o religioso, o paradoxo, porque € ele a
conjuncdo entre tempo e eternidade, que s6 € possivel no instante alcancado pela
subjetividade. Repeticdo é continuidade e s se tem continuidade se se tem interioridade
desenvolvida. O alcance do movimento s6 se da na insercdo do paradoxo, quando se vive a
eternidade na temporalidade; “repeticdo, como eu citei, € transcendente, religioso, o
movimento em virtude do absurdo que comeca quando se alcanca a fronteira do
maravilhoso.” (R., p. 314)". Ela se configura como uma nova experiéncia na realidade
quando se torna um si mesmo. Aqui, a possibilidade do desespero é continuamente anulada, e,
assim, experimenta-se uma nova forma de viver a existéncia. Uma vez que a repeticdo é um
movimento transcendente, ela ndo pode ser tomada como repeticdo da exterioridade, que seria
vé-la pelo prisma do estético e deve empreender uma suspensdo do ético, como ocorre nas
provacgdes de Abrado e Job. Isso indica o que na primeira parte foi ressaltado, que a cura para
0 desespero se encontra em assumir um novo modo existencial, aquele mesmo do estadio

religioso.

Seria querer ver aquilo que acontece como 0 que ja aconteceu €, a0 mesmo
tempo, como aquilo que acontece; seria querer conhecer o futuro como um
presente e, contudo, ao mesmo tempo, como futuro. (JC, p. 58).

A sua possibilidade esta relacionada ao maximo do desespero, é quando a vida vacila e
mostra ao individuo a realidade de seu estado, que se abre a possibilidade da repeticdo. Um
grego, em um momento assim, escolheria recordar, “viver para tras”, ficar preso a fantasia
imaginaria que a recordagéo traz, idealizando a beleza do que ja foi. A filosofia moderna, pela
mediacdo, procuraria uma saida légica, procurando nas sucessivas media¢fes um argumento
objetivo, que, ao fim, ndo o levaria a lugar nenhum. Quando lidamos com as questfes mais

importantes da existéncia, ndo € o acumulo de argumentos Iégicos ou de conhecimento que

16 “But movement is a concept that logic simply cannot support. Mediation, therefore, must be
understood in relation to immanence.”

17 “Repetition, as already cited, that it is transcendent, religious, the movement by virtue of the
absurd that commences when one has reached the border of the wondrous.”
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nos fara agir de maneira correta. Para as questdes mais importantes da existéncia, existe o
salto, a decisdo, do fundo de sua interioridade, com a paixdo da infinitude é preciso que se
decida, que salte, que se arrisque. Quando o salto tiver sido dado, por ter vindo de dentro da
subjetividade com relacdo a algo absoluto, aquilo que antes era aflitivo ganha agora uma outra
configuracdo, vive-se agora no presente enquanto novo, ndo enquanto recordacéo, e tem-se,
com isso, aberto o futuro a sua frente. E isso porque o estado do ser humano mudou, ele foi
estabelecido enquanto sintese naquele instante da paixao e agora combate a todo momento a

possibilidade de desesperar-se.

3.3 ETERNO RETORNO, REPETICAO E POS-MODERNIDADE

H& uma forca comum a Kierkegaard e a Nietzsche. [...] O que os separa é
consideravel, manifesto, bem conhecido. Mas nada apagara este prodigioso
encontro em torno de um pensamento da repeticdo: eles opdem a repeticéo a
todas as formas da generalidade. (DELEUZE, 2018a, p. 22-23).

O intento da presente tese, a partir da elucidacdo da nova conjectura pés-moderna, é
oferecer uma possibilidade de significacdo e modo existencial. Porque agora ela € pulsante se
deve ao fato de que a nossa época colhe os frutos da corrosdo interna da Modernidade, na
qual, pelo proprio imperativo cientifico, a legitimacdo desse saber ndo se sustenta. No
primeiro capitulo dessa parte, viu-se a importancia das narrativas para as sociedades. Os
grandes relatos eram a maneira pela qual as instituicbes definiam socialmente o certo e o
errado, o aceitavel e o ndo aceitavel, legitimavam pensamentos e acdes. Até a Modernidade, a
sociedade ocidental assentava-se nas narrativas cristds, resumidas grosseiramente na férmula
culpa, castigo, expiacéo e redengdo. Com o discurso filosofico e o desenvolvimento do saber,
os relatos tradicionais foram descartados, desacreditados, a isso Nietzsche denomina Morte de
Deus. Em seu lugar, os modernos elegeram outros relatos legitimadores, progresso, historia
do espirito, emancipacdo etc. No entanto, além de n&o serem eles frutos de um ato
fundacional de uma sociedade, assegurando-se apenas pela suposta universalidade, estavam
no campo da especulagdo, o que significa que teriam que responder as regras desse mesmo
jogo de linguagem. Se, por um lado, as narrativas tradicionais nao se prestavam a verificacao,
uma vez que estavam no campo do saber narrativo e se legitimavam néo pela sua validacéo
mas por serem frutos da sociedade, os relatos da Modernidade, ao passarem pelo crivo do
proprio saber cientifico, ou seja, de andlise e verificagdo, ndo conseguiam atingir sua

legitimacdo. Nesse sentido, o projeto da Modernidade fracassa.
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Nietzsche expde a questdo demonstrando que apesar de o ser humano moderno ter
empreendido a morte de Deus ao desacreditar os valores metafisicos cristdos, uma vez que do
ponto de vista cientifico-racional a narrativa religiosa que até entdo dava sentido a realidade
nao pode ser aceita, ele ndo conseguiu ir além das categorias de “ser”, “fim” e “unidade” que
sdo marcas da decadéncia, niilismo. O ser humano se coloca no lugar de Deus e pela
autoridade da razdo fabula narrativas finalistas e universalizantes, evolugdo, progresso,
avanco, a histéria e seu espirito. Mas, foi justamente na tentativa de assegurar a validade das
categorias de “fim”, “unidade” e “ser” que a moral entrou em colapso, pois elas tiveram que
ser pressupostas e ndo correspondem ao imperativo da verdade que a cientificidade exige.
Nem a narrativa cristd é logicamente aceita, nem as narrativas universalizantes do saber

cientifico.

Em Nietzsche, como se sabe, Deus morre justamente enquanto o saber ndo
tem mais necessidade de chegar as causas Ultimas, 0 homem ndo tem mais
necessidade de crer-se uma alma imortal etc. Mesmo se Deus morre porque
deve-se nega-lo pelo mesmo imperativo de verdade que nos foi sempre
apresentado como uma lei, com ele perde também sentido o imperativo da
verdade. (VATTIMO, 2011, p. 32).17

O que disso decorre é que na corrosdo interna da Modernidade, quando a propria
moral se consome, a pds-Modernidade surge enquanto época na qual os relatos de carater
universal e totalizantes, em uma acepcao sistémica da realidade, ndo sdo mais possiveis. E ndo
apenas porque as categorias modernas e os valores supremos se deterioraram, mas porque
agora nos encontramos imersos na pluralidade de mundos, de histérias, de formas de existir,
de se comunicar, de agir etc. A problematica que dai surge se configura no fato de que
parecemos vagar em uma infinidade de modos de conceber e entender a existéncia e a
realidade sem necessariamente ter alguma na qual nos apoiar. A situacdo é descrita por
Nietzsche como um niilismo do cansaco, o niilismo em sua forma radicalizada, na qual o ser
humano parece se esvanecer na pequenez de momentos de prazer e felicidade, mas que em
algum momento mostra o0 peso de uma existéncia vazia.

Nesse ponto entra a tarefa filosofica de pensar o ser humano e sua relagdo com a
existéncia, bem como uma possibilidade de sentido e significacdo. Contudo, se 0s grandes

relatos ndo sdo agora plausiveis, pelos motivos ja expostos, retornar ou reafirmar posicoes,

18 “In Nietzsche, come si sa, Dio muore proprio in quanto il sapere non ha pit bisogno di arrivare

alle cause ultime , I'uomo non ha piu bisogno di credersi un’anima immortale ecc. Anche se Dio
muore perché lo si deve negare in nome dello stesso imperativo di verita che ci & sempre stato
presentato come una sua legge, con lui perde anche senso l'imperativo della verita.”
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sentidos e significacfes unitarias ndo pode ser um caminho. Na heterogeneidade da pds-
Modernidade ndo cabem cristalizagdes, ndo cabem posicionamentos nos quais pretende-se
uma verdade Unica e universal. E preciso que se estabelecam sentidos sem que isso anule
outras vivéncias, ou que se imponha a elas. Além disso, se a significacdo até entdo se dava por
meio da moral cristd, que, como vimos com Nietzsche, € niilista por seu percurso historico,
reafirméa-la é ndo apenas inconsistente, visto que ela mesma promove sua degeneragao, como
é também uma reafirmacéo do niilismo, um processo reativo. A tarefa filosofico-existencial €,
entdo, vencer o niilismo atingido apdés a implosdo da Modernidade se respondendo aos
desafios da atual sociedade p6s-moderna.

A escolha de Nietzsche e Kierkegaard para este empreendimento se da por duas vias,
primeiro, ambos reconheceram na Modernidade um processo de declinio, uma inconsisténcia
nos modos existenciais, seja por meio do chamado niilismo, ou do desespero, em suas formas
maximizadas; segundo, diante deste diagndstico, ofereceram solucfes de perspectivas
existenciais nao cristalizadas, que focam na relagdo do individuo com a realidade, com a sua
existéncia. Considera-se, assim, a utilidade existencial de seus escritos para uma vivéncia na
p6s-Modernidade sem deixar de considerar as nuances existentes entre os dois filosofos.
Inclusive, as diferencas sdo valorosas, se 0 cerne da critica parece ser 0 mesmo, 0
Cristianismo degenerado, a proposta de significacdo se difere pelo ponto de vista do qual se
fala, da religido, em Kierkegaard, e de fora da religido cristd, em Nietzsche, assegurando a
heterogeneidade do contexto pds-moderno no gue concerne ao ponto de vista do existente ao
significar sua vida, e com isso demonstrando o lugar e o papel que a religido deve agora ter,
oferecer uma perspectiva existencial.

O papel da religido tanto na sociedade quanto no individual é pulsante. Mesmo que
estejamos passando pelo evento da secularizacdo, isso ndo implica que a vitalidade e
importancia da religido tenham findado ou até diminuido. Vattimo, por exemplo, em sua
filosofia, foca naquilo que chama o “retorno da religido” nas sociedades contemporineas. O
filosofo percebe, ao nivel da mentalidade comum, um retorno do religioso, da experiéncia
religiosa, sobre isso, Pieper (2007) afirma: “As crencas religiosas estdo presentes com todo
vigor mesmo nas sociedades consideradas mais secularizadas, [...]. Na sua ontologia da
atualidade, Vattimo aponta a importancia deste fenémeno [...].” (p.233). E certo que esse
retorno apontado por Vattimo nédo € o retorno a um fundacionalismo, como se vera. Contudo,
vale ressaltar que a presenca do religioso na contemporaneidade pode ser um indicio forte do

papel da religido para a experiéncia da realidade. E mesmo Nietzsche, o filésofo da morte de
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Deus, como se mostrou, aponta para o fato de que o Cristianismo, embora niilista, foi um
modo de proteger a vida do vazio, um modo de dar a existéncia um sentido e assegurar a
vivéncia. Ou quando o filésofo alemdo retoma a Grécia Antiga ele esta apontando para a
relevancia da religido, de todo o Olimpo dos deuses, para a criagdo e manutencdo de um modo
existencial afirmativo. Também ao empreender a transvaloracdo com Zaratustra ndo cessa de
utilizar metaforas, mitos e alegorias, tdo presentes nas narrativas religiosas, em especial a
cristd, para apresentar seu pensamento e Seus conceitos.

O ser humano, enquanto o animal doente, em desespero, que sofre na temporalidade
por querer 0 eterno mas experimentar o finito, necessita criar sentido, ou, como afirma
Kierkegaard, precisa colocar a si a tarefa de tornar-se. Por esse motivo, ndo podemos falar que
a condicdo pds-moderna invalida a religido, de todo modo, ela nunca deixara de ter sua
importancia social e individual, mas sim podemos dizer que a religido precisa responder aos
desafios dessa nova configuracdo, assim como o filésofo dinamarqués entende o
Cristianismo, enquanto modo existencial. “A tomada de consciéncia de sua morte [da morte
de Deus], ndo pode dar lugar hoje a nenhuma ‘reapropria¢do’ por parte do homem de uma
esséncia sua alienada no encanto do divino” (VATTIMO, 2011, p. 39)''®, 0 que nio significa
o fim da religi&o ou a invalidagdo completa do transcendente, do divino.

Retornando os conceitos trabalhados, a problematica da temporalidade, sempre téo
cara ao ser humano e, portanto, as especulac@es filosoficas é o ponto de partida. Mas, se a
tradicdo elegeu a recordacdo como modo de responder a experiéncia do devir, Kierkegaard e
Nietzsche consideram que é necessaria outra perspectiva de viver a temporalidade uma vez
que aquela atingida pela tradicdo filosofica e pelo Cristianismo tradicional, como
consequéncia, mantém a vida no insosso, presa ao passado, ao peso da memodria,
impossibilitando a continuidade, o movimento. E assim a existéncia niilista, a vida em
desespero. Elegem, entdo, o eterno retorno e a repeticdo como as categorias pelas quais é
preciso olhar para a temporalidade, segundo Crites (1993), “repeti¢do e eterno retorno, ambos
sdo concebidos como alternativas para a recordagdo.” (p. 241)'%. Com essas categorias, uma
vivéncia no aqui e agora que signifique a existéncia do vivente como um todo. A insisténcia
em se focar em um viver e agir € o que encaminha a produgdo dos conceitos. Contrariando o
que se tornou a Modernidade, acimulo de saber que ndo se dirige para a existéncia. Sobre

isso, os filésofos afirmam:

1% “La presa d’atto della morte sua morte, non puo dar luogo oggi ad alcuna ‘riapropriazione’ da
parte dell’uomo di una sua essenza alienata nel feticcio del divino.”
180 “Both repetition and eternal recurrence are conceived as alternatives to recollection.’

’
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A desgraca de nossa época estd em ter chegado a saber demais, e ter
esquecido o que significa existir e o que é interioridade. (PE I, p. 284).

Esta necessidade de histéria [de conhecimento] ndo deve ser aquela de uma
multiddo de puros pensadores que s6 fazem contemplar a vida como
espectadores, nem aquela de individuos que ndo conhecem outra sede ou
outra satisfacdo sendo o saber, outro fim sendo o0 aumento de conhecimentos;
mas esta necessidade ao contrério estd orientada para a vida e se encontra,
portanto, sempre dirigida e orientada para a vida. (HL/Co. Ext. 11, 4).

Com isso, tendo em vista que defendem o alcance de um outro modo existencial, a
primeira elucidacdo, em ambos 0s casos, é com relacdo a precipitada conclusdo de que os
conceitos se referem a repeticdes de momentos exteriores exatamente iguais. As categorias
ndo se referem a movimentos mecéanicos e, embora Nietzsche tenha ensaiado elaborar uma
tese acerca do cosmos, ao final, o eterno retorno fala da relacdo do individuo com a existéncia
que é devir. Além disso, embora existam os ciclos na natureza, nos quais ha uma aparente
repeticdo, ela ndo se da exatamente da mesma forma, nada na realidade se apresenta como
sendo a exata reproducdo de um momento anterior. E é justamente por as categorias ndo se
referirem a movimentos exteriores e mecanicos que € possivel pensa-las, como foi possivel
para Constantius ainda assegurar a repeticdo como a categoria da nova filosofia, mesmo com
o fracasso do experimento. Esclarecido esse mal-entendido em ambos os conceitos, ressalta-se
gue os movimentos dos quais se fala dizem respeito a relacdo que o existente cria com a

prépria existéncia e como ele age na temporalidade. Sobre isso, Deleuze (2018a) afirma:

Kierkegaard declara que de modo algum ele fala da repeti¢do na natureza,
dos ciclos ou das estagOes, das trocas e das igualdades. Ainda mais [...]
segundo a lei da natureza, a repeticdo é impossivel. Eis porque Kierkegaard
condena, com o que chama de repeti¢do estética, todo esforco para obter a
repeticdo das leis da natureza [...]. Talvez se diga que a situacdo nao € tdo
clara em Nietzsche. [...] Se ele descobre a repeticdo na propria Physis, é
porque descobre nela algo superior ao reino das leis: uma vontade querendo
a si propria através de todas as mudancgas, uma poténcia contra a lei, um
interior da terra que se opde as leis da superficie. Nietzsche opde “sua”
hipo6tese a hipotese ciclica. Ele concebe a repeticdo no eterno retorno como
Ser, mas op0e este ser a toda forma legal, tanto ao ser-semelhante quanto ao
ser-igual. (p. 24).

Existir € uma tarefa, a cada momento de nossa existéncia precisamos transpor a
possibilidade do desespero, atravessar a ponte do niilismo atingindo o afirmativo. De fato, ndo
ha como nos livrarmos do passado, de tudo aquilo que ja foi, nem da incerteza do que sera,

configurando a experiéncia do devir como possivel peso. Experimentamos a inevitavel
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passagem do tempo e 0 que nos encontrard depois disso, a morte. Desejamos, entdo, a
permanéncia, a duragdo, mas continuamos, sempre, em devir. A tradi¢cdo, em resposta a tal
problematica, condena o devir, assume o verdadeiro como sendo o eterno e resume a vida e a
experiéncia terrena ao erro, ao nada. Porém, somos seres em devir, nesse sentido, negar a
experiéncia, temporal e terrena, € negar a propria vida, resumi-la a nada, € dar a prépria vida o
valor de nada. N&o se deve abandonar a existéncia finita visando ao além eterno, mas, como
nos mostra o eterno retorno e a repeticdo, é preciso trazer a vida a inflexao do eterno de modo
a atingir a significacdo da minha existéncia e das acGes na propria finitude.

A nocdo de instante é essencial e cara aos dois filésofos para este empreendimento.
Cada um a sua maneira considera que € no instante onde experimentamos o eterno retorno e a
repeticdo, em que passado, presente e futuro apresentam-se como coexistentes ou em que 0
finito e o infinito colidem. Para Kierkegaard, no instante da paixdo, quando entramos em
relacdo de interioridade com Deus, o Eterno, quando nos entregamos apaixonadamente ao
paradoxo, somos capazes de efetuar a sintese e nos tornamos um si-mesmo. Experimentamos,
portanto, a repeti¢do, quando, no instante, o passado € visto sob uma nova 6tica, apresenta-se
a n6s como algo novo que agora vem a ser e libera, assim, o futuro. E quando a eternidade
entra na temporalidade que se experimenta a vida enquanto repeticdo, uma maneira de viver a
experiéncia.

Ja Nietzsche entende que na afirmacdo de um instante imenso € possivel afirmar
também toda a existéncia, com suas dores e alegrias, ndo mais se revoltando contra aquilo que
é indesejavel. Segundo o movimento do eterno retorno, enquanto perspectiva existencial e até
agir ético, no instante em que sou capaz de querer, também terei de ser capaz de querer o todo
da minha existéncia, todos os outros instantes ligados aquele instante imenso. Nesse
momento, a minha existéncia retorna a mim, ressignificada, ¢ o peso de todo o “foi”
reconfigura-se em um “assim eu quis” e em um “assim eu quererei”. O passado é redimido e o
futuro de criacdo abre-se. Também aqui ocorre o que Nietzsche identifica como o processo de
tornar-se si mesmo, querer e ser aquilo que se €, porque querer ou negar qualquer aspecto da
minha existéncia é negar ela toda, querer que algo seja diferente é querer ndo ser si mesmo.

Nesse sentido, do mesmo modo que eterno retorno e repeticdo ndo dizem respeito as
leis da natureza, aos ciclos e as estacOGes, também ndo falam sobre momentos particulares
guardados na memoria, nem sobre habitos. Por exemplo, Constantius foi e poderia ter ido a
Berlim inGmeras vezes, poderia repetir a viagem, mas nenhuma seria a reproducéo idéntica da

anterior, como ndo o foi. E ai ndo se tem repeticéo, porque ela ndo esta ligada a reproducao de



183

uma experiéncia guardada na memodria, assim como ndo se tem repeticdo quando o
personagem retorna a sua casa e volta a empreender um habito inflexivel aos moldes de uma
vida de Sisifo, pois ndo é o caso de se tirar algo de novo a partir de uma contemplacéo exterior
do héabito ou daquilo que se guarda na memoria. Em Nietzsche, a forca plastica do
esquecimento é fundamental para uma fisiologia afirmativa-ativa, é parte da experiéncia do
eterno retorno enquanto algo vivido.

Destaca-se tambem é o fato de que o alcance dos dois movimentos requer atingir o
maximo da doenca. E quando a existéncia parece vacilar, que a situacio existencial enquanto
em desespero se apresenta, que se abre a possibilidade de interiorizagéo, da deciséo e do salto,
do mesmo modo que é quando o niilismo atinge o seu maximo, estando as forcas reativas
divorciadas do negativo que a vontade se encontra liberta para a possibilidade da afirmacdo. A
experiéncia da doenca e a consciéncia de sua realidade sdo o que possibilita 0s movimentos
do eterno retorno e da repeticdo, ressaltando mais uma vez o carater de tarefa existencial,
categorias filoséficas que devem ser aprofundadas, mais do que serem entendidas de maneira
especulativa, como na Modernidade.

Deleuze (2018a) também aponta para o fato de os conceitos suspenderem, e até se
oporem a lei moral. Como exposto em Nietzsche, o pensamento do eterno retorno diz ao fim
que o que se quer, que se queira de tal modo a querer também o seu eterno retorno, é um
pensamento “para além do bem e do mal”, uma forma de lei que transpde a moral. De modo
semelhante, a repeticdo em Kierkegaard requer uma suspensao da ética, assim como Abrado,
que se resigna infinitamente, submetendo-se a lei transcendente, a qual no ambito ético seria
um absurdo. Também Job coloca em questdo a lei ética ao ndo se contentar com as
explicagdes deste nivel para atingir a relagdo com o infinito. “Se a repeti¢do € possivel, ela é
tanto contra a lei moral quanto contra a lei da natureza.” (p. 22).

Encontramos pontos de convergéncia entre os conceitos de Kierkegaard e Nietzsche,
contudo, ndo se deve ignorar as significativas discordancias. Eriksen (2000) as aponta em sua
obra sobre a categoria da repeticdo, evidenciando que, embora os filésofos tenham
desenvolvido os conceitos em contraposi¢cdo ao modelo socratico-platénico da rememoragéo,
em certo ponto seguem caminhos diferentes. Em grande parte, a distin¢éo esta relacionada ao
fato de a repeticdo em Kierkegaard considerar a alteridade do Eterno e, em contraposicéo,
Nietzsche, embora lide com uma nocéo de eternidade, abole qualquer tipo de alteridade.
Enquanto o alemdo seguira na afirmacdo do acaso-necessidade no vir a ser humano, o

dinamarqués foca no entendimento de providéncia divina. Contudo, aqui se ressalta que nos
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dois empreendimentos temos uma perspectiva da temporalidade, quando se vé o passado
como presente e, a0 mesmo tempo, também como futuro, que se configura como maneira de
viver a experiéncia do devir. Eterno retorno e repeticdo sao mais que conceitos filosoficos,
sdo propostas de modos existenciais, de maneiras de enxergar a vida e, assim, nela agir. Por
isso, em nenhum dos dois, diz-se que h&d um alcance definitivo das categorias, mas ha um
constante alcance, ou seja, ¢ uma tarefa para cada instante da existéncia. Em cada instante, é
necessario trazer a eternidade a vida, seja como a entende Kierkegaard, como Deus, o poder
que estabelece o ser humano enguanto sintese, seja como defende Nietzsche, o carater eterno
e incessante do devir. Ndo é o caso, entdo, de extrair algo novo da repeticdo, como ja fora
assinalado, ja que isso seria ver de fora, mas é um agir, um viver, um experimentar a repeticao
enquanto algo novo.

Enquanto tarefa para a existéncia, a aceitacdo ou a insercdo dos conceitos na vida do
existente para o alcance de um outro modo existencial ndo € simples. Muito se falou sobre o
eterno retorno ser o “pensamento mais abismal” ou o “maior dos pesos”, do mesmo modo que
a repeticdo requer um interesse infinito do existente. Ndo por menos, na grande maioria dos
casos, 0 que se tem € 0 ser humano reativo e passivo, aquele que prefere se esvanecer do que
querer, ou o ser humano em desespero que leva a vida no estadio estético ou no estadio ético.
Levar a existéncia realmente a sério ao ponto de vé-la como tarefa, “tomar a vida com infinita
gravidade... na forma de perseveranca na interioridade” (PE I, p. 281) ndo ¢ algo assumido
pela maioria, porque nao é simples, nem facil. Como ja dito, é empreendimento a ser
efetivado a cada instante da vida, € estar infinitamente interessado no existir a todo momento
e levar cada acdo as ultimas consequéncias. Por esse motivo, empreender 0s movimentos
requer critério para aquele que assume a tarefa existencial. Nos dois casos, temos um conceito
de amor. Em Kierkegaard, o amor cristdo, agape, € o que imprime sentido a repeticdo, ja em
Nietzsche, o amor aquilo que € necessario a existéncia, amor fati, € o fundamento para a

afirmacéo.
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4 O CRITERIO - AMOR FATI E AGAPE

A aproximacdo entre Friedrich Nietzsche e Sgren Kierkegaard que, a
despeito das inegaveis diferencas no enjeu filosofico, permite relaciona-los
sob uma perspectiva de enorme interesse, aquela da repetigdo. (GIACOIA
JR., 2013, p. 312).

Das elucidacdes a respeito dos conceitos de eterno retorno e repeticdo, estabeleceu-se
que sdo maneiras de conceber a temporalidade e nela agir. Ao contrério do que ocorre com a
recordacdo, em que, com o foco no passado, a existéncia ndo é enfatizada e, portanto, a vida
parece estagnar-se, as categorias apresentadas oferecem uma perspectiva de continuidade ao
levar o passado ao presente, tornando-o novo, ressignificado e libertando o futuro para
criagdo. Com isso, concluiu-se que ndo sdo apenas uma forma de ver o tempo, mas de agir no
tempo, o eterno retorno e a repeticdo s6 sdo experimentados pelos individuos que 0s assumem
enguanto maneiras de agir a cada instante de sua existéncia. Na parte precedente, ressaltou-se
a dificuldade que surge de tal empreendimento. Tanto Nietzsche quanto Kierkegaard
ressaltam como a tarefa é ardua e como, por isso, 0 mais comum € se deparar com seres
humanos reativo-passivos ou individuos que se ligam de uma forma ou outra a exterioridade,
pelo ético ou pelo estético puramente. Diante da complexidade pratica de seus conceitos, 0s
autores propdem um critério de acdo; um entendimento de amor enquanto fundamento de
atos, feitos e decisdes na realidade efetiva de um existente.

Nesse momento, o foco sera colocado, entdo, na elucidacdo dos conceitos de amor fati
e agape, respectivamente de Nietzsche e Kierkegaard, demonstrando como esses se ligam aos
conceitos de eterno retorno e repeticdo oferecendo um critério de vivéncia. Em um primeiro
momento, discorrer-se-a sobre como para o filésofo alemdo o amor fati se traduz em uma
postura afirmativa diante da vida, como um querer o0 necessario. Ndo batalhar contra a
existéncia, contra o que “foi” e o que é, mas bendizer a vida € com isso 0 Eu retorna.
Posteriormente, apresentar-se-a o conceito de agape, ou amor cristdo, em Kierkegaard a partir
do mandamento evangélico do “tu deves amar”. Para ele, o dever de amar, por ter como
fundamento a eternidade, é o que da ao individuo continuidade o permitindo experimentar a
repeticdo. Para além das diferencas entre os conceitos nos dois autores, notar-se-a, ao final,
gue existe uma possibilidade frutifera de didlogo. Parece, e isso é o que se pretende
evidenciar, que 0s conceitos convergem em pontos importantes, resultando em seus

entendimentos como critérios de acdo no processo de tornar-se.
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4.1 AMOR FATI

Amor Fati, seja este, doravante, o meu amor! N&o quero fazer guerra ao que
é feio. N&o quero acusar, ndo quero nem mesmo acusar os acusadores. Que a
minha Unica acusacdo seja desviar o olhar! E, tudo somado e em suma:
quero ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim! (FW/GC, 1V, 276).

E neste texto da Gaia ciéncia que surge pela primeira vez a doutrina do amor fati.
Aqui, ela se expressa como aquilo que o préprio Nietzsche almeja. Adiante, embora néo
apresente uma indicagéo clara, o tema percorre, como clima, toda a obra do Zaratustra. Como
veremos, 0 eterno retorno como conquista da afirmacéo é indissociavel do espirito da doutrina
do amor fati, até mesmo sua natureza mais intima. A transmutac¢do do “assim foi” em “assim
eu quis”, o dizer Sim de Zaratustra é a expressdo profunda e meticulosa do amor ao destino. O
tema retorna, contudo, apenas alguns anos mais tarde no Ecce Homo, no qual se liga ao tema
da necessidade.

A defesa do devir incessante leva Nietzsche a assumir a linha genealégica. Com ela, o
filosofo procura tracar a origem das interpretacdes que fundamentam o modo como
enxergamos e experimentamos a realidade. Nesse sentido, ele descarta a ideia fixa de fato, a
existéncia de fatos imediatos, em si, pela pressuposi¢do de que existem apenas interpretacoes
fisioldgicas, etnologicas, psicoldgicas e historicamente construidas que se tornam a medida
valorativa para um individuo ou uma sociedade especifica. O Unico fato considerado por
Nietzsche €, assim, o fluxo eterno. Diante dele, muitas vezes, experimentamos o inevitavel
sofrimento, a impoténcia frente ao que foi, o que é a chance para o surgimento do
ressentimento e do espirito de vinganca provenientes da aversdo da vontade pelo tempo.
Inaugura-se, assim, a existéncia niilista, orientada pela qualidade negativa da vontade, que
assume formas ao longo da histdria dependendo da quantidade e da qualidade das forcas que
imperam.

A transposicdo do niilismo se da pela afirmacéo da vontade no triunfo do pensamento
do eterno retorno, o qual fala sobre a natureza do tempo enquanto eterno, sem origem, causa e
finalidade e cujo ser é retorno, o que também € transposto para a existéncia particular, ao
Nosso Si-mesmo e sua necessidade interna, as capacidades e limitagcGes impostas ao individuo
cuja existéncia é acaso-necessidade. Mais do que intentar uma libertacdo moral, Nietzsche
pretende, com a sua filosofia encaminhada para o ser humano, a libertacdo pessoal dos valores

morais dominantes, em um processo de tornar-se, para a conquista do além-do-homem, aquele
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que ndo batalha contra a existéncia, mas que deseja livremente o necessario, ama e acolhe o

destino.

4.1.1 Devir, acaso e necessidade

Encontrar o carater de um modo de pensamento tal como o meu: mecanico,
0 acaso, o prazer com belas conformacBes, o prazer junto a destruicdo
(porque ele € devir), utilizacdo astuta, exploracdo do acaso, irresponsavel,
corajoso, sem rigidez. (FP, 1884, 25(329)).

A doutrina do amor fati é intrinseca a doutrina do eterno retorno, ela surge enquanto
maneira de ser e postar-se diante da existéncia a partir do entendimento de eternidade e
retorno do devir. Por este motivo, varias acepcdes especuladas na parte anterior serdo
retomadas para a elucidacdo do amor fati, de modo que ndo ha como se falar sobre uma
maneira elevada de viver, segundo a férmula em questdo, sem se considerar o modo pelo qual
Nietzsche entende o devir e a nossa existéncia dentro do devir.

Como evidenciado ao falar sobre o eterno retorno, Nietzsche elabora um entendimento
da realidade a partir de uma filosofia do devir evocando conhecimentos cientificos. Ao
constatar como a avaliacdo da moral crista significa depreciacdo da propria vida, sua defesa
de uma significacdo e de uma vivéncia afirmativas, apoia-se em um pensamento que remonta
a Heraclito com relacdo ao eterno vir a ser. A dicotomia pré-socratica entre Ser e tempo,
identidade e mudanca, levaram Platdo a elaborar uma metafisica dualista contra a qual
Nietzsche batalha, j& que ela é desde sempre niilista. Desde o Nascimento da tragédia até os
escritos tardios sobre o eterno retorno e a vontade de poténcia, aqui, de maneira mais
elaborada, o filésofo contrapde-se ao Ser dos filésofos o concebendo enquanto devir, a Unica
realidade; “contra o ser dos filosofos [...] Nietzsche apresenta o Unico ser real e efetivo, que é
o devir.” (JASPERS, 2016, p. 452).

Em Nietzsche, o devir é aquilo que é, incessante, eterno, sem causa, origem e fim.
Concebé-lo no pensamento, porém, é algo que ndo se pode formular, ndo ha como pensar o
Ser a partir de seu carater deveniente, ja que o devir é desprovido de figura. Como indica
Jaspers (2016), uma vez que pensamos, ja pensamos em um sentido e ndo o mundo da forma
como ele ¢, pois o0 nosso “intelecto nunca concebe as coisas assim como a si mesmo senao por
meio de uma interpretacdo.” (p. 403). Por esse motivo falou-se sobre a utilizagéo de alegorias
no tema do eterno retorno, somente por alegorias e metaforas é possivel pensar o devir e 0

Ser, eternidade e retorno. Diante a impossibilidade de pensar o devir, a vontade de poténcia
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produz para si uma interpretacdo enquanto condicdo vital, uma vez que sem um horizonte,
sem um Ser pensavel, a vida ndo existiria, pereceria; “conhecimento em si no devir ¢
impossivel; como é que o conhecimento €, portanto, possivel? [...] como vontade de poder.”
(FP, 1887, 7(54)). E a vontade de poténcia que tem como forma o avaliar e interpretar que
concebe um sentido para 0 mundo, as coisas e 0s acontecimentos. Para o0 pensante, 0 mundo
do qual é possivel se ter conhecimento é aquele interpretado pela vontade de poténcia, a
interpretacdo é a condicao para a existéncia e a manutencdo da vida. O nosso mundo €, assim,
Ser interpretado, onde os fatos surgem como representacdo constante e homogénea do fluxo
do devir; “ha um sentir e um pensar: como €, porém, que isso é afinal possivel no mundo do
devir? [...] Estabelecer uma imagem... estabelecer algo como permanecendo...” (FP, 1884,
25(116)). Aquilo que costumou-se determinar como sendo o verdadeiro, a realidade, o Ser, é
apenas uma ilusdo; “o mundo essente é uma invengdo — SO ha um mundo deveniente.”
(Ibidem); no sentido de ser uma interpretacdo, avaliagdo da vontade de poténcia, no caso, da
vontade de negacao.

Toda a filosofia de Nietzsche se opde aos postulados do ser, do homem e da
assunc¢do. [...] O mundo ndo é nem verdadeiro nem real, mas vivo. E o
mundo vivo é vontade de poténcia [...] a vontade de poténcia sob uma
qualidade qualquer, é sempre avaliar. Viver é avaliar. Nao existe verdade do
mundo pensado, nem realidade do mundo sensivel, tudo é avaliagdo, até
mesmo e sobretudo o sensivel e o real. [...] O ser, a verdade e o real s6 valem
como avaliagdes. (DELEUZE, 2018b, p. 233).

Nesse sentido, ndo ha, para Nietzsche, uma determinacao definitiva do Ser, ja que uma
vez pensado ele é sempre interpretado, “existéncia ¢ existéncia interpretativa e existéncia
interpretada.” (JASPERS, 2016, p. 407). A interpretagdo € a maneira pela qual da-se sentido a
vida, como meio de conservacgdo, “a fim de tornar possivel que a esséncia da nossa espécie se
conserve na existéncia” (Ibidem, p. 463), podendo ela refinar a existéncia ou hostiliza-la,
conforme a qualidade da vontade que a interpreta e a forca a ela relacionada. Por isso, a
afirmag¢do de que ndo existem fatos, apenas interpretagdes; “contra 0 positivismo que
permanece junto ao fendmeno afirmando ‘s6 ha fatos’ eu diria: ndo, precisamente fatos ndo
ha, so interpretagdes. Nao podemos constatar nenhum ‘fato em si’: talvez seja um disparate
querer algo assim.” (FP, 1886, 7(60)); os fatos séo ja interpretacGes do devir, maneira de dar a
ele uma imagem e um sentido, “um sentido precisa ser primeiro inserido para que se possa

haver um fato.” (FP, 1886, 2(149)).
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Diante do devir incessante, sem sentido e ordem, a nossa tradi¢do ancorada na vontade
de nada criou uma interpretacdo da realidade que da a ela uma justificacdo racional a partir da
ficcdo de uma ordem finalista. Embora seja uma maneira de proteger a vida do caos, uma vez
que somente pela interpretacdo, criacdo de sentido, é possivel a vida e sua manutencéo, tal
avaliacdo é niilista, tira da prépria existéncia seu peso e coloca-o na ficcdo de uma outra
realidade providencial. E o eterno retorno que ensina a consideracio pelo devir, excluindo a
interpretacdo niilista que o justifica a partir das nocGes de origem, causa, fim e ordem. Tais
categorias funcionam como avaliacdes dos movimentos fisicos e mecéanicos que se observam
no mundo, mas ndo deve servir como interpretacdo do prdprio devir. Nossa existéncia veio a
ser nesse mundo interpretado, com suas leis fisicas e mecéanicas, mas antes de tudo veio a ser
dentro do devir, ao qual ndo cabe a suposicdo dessas leis, ndo obedece a l6gica do par
causalidade-finalidade.

A analogia do jogo de dados, contida no Zaratustra, e mencionada ao se falar sobre o
movimento da repeticdo no eterno retorno, também é persistente para se entender a dindmica
acaso-necessidade que rege todo vir a ser. Pensa-se 0 vir a ser como esse jogo de dados
agitados e lancados ao acaso que ao cairem produzem uma combinacdo fatal, necesséria.
Esses dois momentos, o lance e a combinagédo, aparecem no Zaratustra como ocorrendo no
céu e na terra, respectivamente, o que nao implica que sejam dois mundos, mas dois
momentos de um mesmo mundo, de uma mesma existéncia, como aponta Deleuze, “essas
duas mesas ndo sdo dois mundos. S&o duas horas de um mesmo mundo, os dois momentos de
um mesmo mundo, meia-noite e meio-dia, a hora em que se lancam os dados, a hora em que
caem os dados.” (DELEUZE, 2018b, 38-39). A referéncia ao “céu acaso” reflete o fato de
sobre todas as coisas estar aquele movimento de se agitar e lancar os dados, o primeiro
momento do processo de vir a ser, e que, caidos e combinados na mesa da Terra, configuram
a existéncia; “sobre todas as coisas esta o céu Acaso” (Za/Za, III, Antes do nascer do sol),
“pois uma mesa € a terra [...] trémula [...] de lance de dados [...]” (Za/Za, 111, Os sete selos).
Agitam-se os dados, caos, lancam-se os dados, acaso, caem 0s dados, necessidade, é dessa
forma que o mundo interpretado e nossa existéncia vieram a ser dentro do devir, cada qual
com sua combinacdo, com sua fatalidade. O par acaso-necessidade substitui causalidade-
finalidade e constitui o fatum, destino.

Assim, quando se fala em necessidade, ndo se fala da categoria da necessidade causal
segundo as leis da natureza e do mecanicismo. Ela ndo é uma lei, ndo €é calculavel, ndo tem

finalidade nem intencdo. Lewisburg (2014) enfatiza a importancia de se compreender a
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necessidade em Nietzsche, ja que é fundamental para o entendimento do amor fati, sem
confundi-la “com conceitos religiosos tradicionais da predestinagdo divina, nem com o
moderno determinismo causal da ciéncia.” (p. 45). A necessidade aqui é a combinacdo do
acaso, uma maneira de combinar os fragmentos do acaso, resultando em cada existéncia.
“Ninguém ¢ responsavel por existir, por ser constituido desta ou daquela forma, por estar
nessas circunstancias, nesse ambiente” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 8), pois sdo esses
aspectos necessarios de nossa fatalidade, € a combinacdo do acaso que resultou que
existissemos de determinada maneira, em determinado local e circunstancia. A explicacédo
também exclui uma equivocada apreensdo do termo na tradugdo de fatum como destino,
enquanto algo determinado por uma providéncia, divina, césmica ou por leis da natureza.
“Nietzsche entende Fatum as capacidades especificas (ou delimitacGes) que se impdem ao
individuo por uma natureza cega, profusa e ndo teoldgica.” (Lewisburg, 2014, p. 45). Ele
corresponde ao vir a ser dentro do devir a partir do par acaso-necessidade, ndo segue,
portanto, alguma ordem pré-estabelecida, ditada por fora, “ele ndo é a consequéncia de uma
intencdo propria, de uma vontade, de uma finalidade.” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 8).

Segundo o par acaso-necessidade, fatum, tudo o que deveio é necessario, seja a
totalidade seja a individualidade, n6s mesmos somos necessarios e fragmentos do todo e sua
fatalidade. Com isso, na elucidagdo da intuicdo nietzschiana sobre o devir e do par que
constitui o vir a ser, nos deparamos com a formula amor fati, amor ao destino. VVé-se o porqué
desta férmula ser a expressdo intima do eterno retorno trazida a existéncia. No lance de dados,
tudo o que deveio tem sua fatalidade, é acaso-necessidade, fatum, € uma combinacdo fatal dos
nameros dos dados. Pelo eterno retorno, constatou-se, ndo é langando vérias vezes os dados e
obtendo o mesmo resultado que se tem a repeticdo, mas é o numero da combinacéo,
necessidade, que reproduz o lance, acaso, o que ocorre apenas se houver afirmacio. E verdade
gue no jogo ha muitas possibilidades de combinac6es, mas a cada existéncia que veio a ser
corresponde um namero fatal, necessidade, que quando afirmada, amada, retorna ao primeiro
tempo do jogo, acaso, afirmando-o também, e promovendo, assim, a repeticdo do lance. A
cada vir a ser, a afirmacéo do resultado fatal, amor fati, advindo de apenas um lance promove
a afirmacado do lance, acaso, e sua repeticéo, eterno retorno.

O necesséario, enquanto aquilo que nos ndo escolhemos, muitas vezes leva ao
sofrimento, somos impotentes diante dele. O amor fati surge, entdo, como uma formula de
afirmacdo da necessidade inerente ao nosso si mesmo. O amor em Nietzsche ndo esta, com

isso, ligado a uma afeicdo relacional, mas € um momento decisivo na vida, que se expressa na
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afirmacdo, aquele momento em que se diz Sim. A afirmacdo é a caracteristica do amor, que é
amor a vida, ao destino; “no fundo amo apenas a vida.” (Za/Za, II, O canto da danca).

Do entendimento do amor fati a partir da analogia do lance de dados, da afirmacédo da
combinacéo, necessario, que promove a repeticdo e afirmacédo do lance, acaso, surge a questdo
da nossa inabilidade em jogar, em afirmar, aceitar e querer 0 necessario, 0 que ocorre por
nossa interpretacio da existéncia ser proveniente da vontade de negac&o. E toda a moral crist
obstinada pela justificacdo da existéncia que deprecia e culpabiliza a vida, a julga enquanto
castigo e expiacdo e a avalia segundo a causalidade-finalidade. Aqui, ndo se afirma o numero
fatal de um Unico lance, mas se joga varias vezes até chegar a combinacdo desejada, vista,
entdo, como fim. O fatum é abolido, ndo afirmado, a necessidade é o fim e o acaso sua causa.
“O que ¢ a moral cristd? O acaso despojado da sua inocéncia” (AC/AC, 25), emaranhado nas
teias da razdo, julgando, medindo e condenando o devir. O céu acaso € também o céu
inocéncia, sem sentido, ordem, causa ou fim, portanto nenhuma culpa, nenhuma
responsabilidade, nenhuma expiacdo, mas além do bem e do mal.; “Por acaso — eis a mais
velha aristocracia do mundo, que devolvi a todas as coisas, ao redimi-las da serviddo da
finalidade.” (Za/Za, 111, Antes do nascer do sol).

Afirmar é aproximar-se da inocéncia, é, portanto, querer 0 necessario, obtido em
apenas um lance, ndo o necessario almejado, desejado entre diversas combinagdes, mas o
fatal, e retornando e afirmando, assim, o acaso, promovendo a repeticdo, retorno a mesma
vida, ao préprio Eu. Afirmar, amar o destino é se libertar dos julgamentos morais a respeito da
existéncia, querer nada além da fatalidade, a qual ndo cabe dizer ser errada ou ndo, com essa
postura promove-se um retorno a propria existéncia, como nos ensina o eterno retorno.

O amor fati diz respeito, entdo, a uma maneira de postar-se diante a vida, ndo querer
ser diferente, ndo culpar a si mesmo ou a existéncia por ser constituida desta ou daquela
forma, mas saber que esta constituicdo, o necessario, € a combinagdo Unica dentre todas as
possibilidades de se combinar os fragmentos do acaso e dentro da qual se se vive pelo menos
um anico momento imenso 0 qual amo e desejo a ponto de querer sua repeticdo, € preciso
também amar e desejar o todo da existéncia, tudo o que foi, tudo o que é, e tudo o que serj,
toda a fatalidade, minha, do mundo, e o préprio devir; “a fatalidade de seu ser ndo pode ser
separada da fatalidade de tudo o que foi e serd... Somos necessarios, somos um fragmento de
destino, pertencemos ao todo, estamos no todo.” (GD/CI, Os quatro grandes erros, 8). No
amor fati, o ser humano se reconcilia com a corrente do devir, sua existéncia historica

particular é preenchida quando se apreende e se afirma o Ser do devir na afirmacéo da propria
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fatalidade. E a conjuncéo entre o ser particular no mundo e o Ser do devir, o Sim ao devir que
coincide com o sim do ser vivente, promovendo um retorno a atualidade da existéncia
histérica no mundo real e efetivo; “que tudo retorna ¢ a aproximagdo mais extrema de um
mundo do devir ao mundo do ser.” (FP, 1887, 7(54)).

Percebe-se com isso que 0 “fatalismo” nietzscheano ndo é expressdo de passividade,
mas se mostra como advindo de uma atividade elevada, de uma tarefa existencial, & um
processo de tornar-se. No niilismo consumado, a vontade de nada da lugar a plena vontade de
poténcia, afirmativa, sob a formula do eterno retorno, ndo mais se revolta contra a existéncia,
resultando em um querer o necessario, amor fati, a formula pela qual se faz coincidir destino e
querer, necessidade e liberdade. E nessa penosa reconciliagio que se chega a “sentir como
leve o peso da existéncia” (MOURA, 2014, p. 283), ndo mais se batalha contra ela, mas como
a crianca, que € inocéncia, esquecimento e novo comeco, transforma sua vontade na
totalidade do Ser-devir, eterno retorno.

“Mas o mundo segue buscando nos seduzir para que ndo vejamos nossa tarefa”
(JASPERS, 2016, p. 518), desviamo-nos constantemente de nds mesmos quando néo
aceitamos que a nossa existéncia particular veio a ser dentro do devir ilimitado, sem causa e
fim e sem ser pensavel, que ela é acaso e comporta em si também o sofrimento e a dor. E,
assim, a possibilidade da vontade de negacao, que transfere para o devir as leis do mundo e o
interpreta enquanto também possuidor de uma origem e um fim, obedecendo as leis
mecanicas e fisicas. Mas ja esclarecemos de que modo a vontade pode se divorciar do reativo
e se abrir para uma outra poténcia. Nessa possibilidade, o Ser do devir se mostra e €
introduzido na existéncia particular, trazendo a tarefa de conciliar devir e historicidade
existencial, o querer do existente e 0 que é necessario na totalidade vigente e na sua
existéncia. Quando no instante o Ser do devir vem ao existente, ndo se deve deixar dissolver
na corrente do eterno devir, o que seria ler equivocadamente o pensamento de Heraclito e ndo
ser capaz de entrar no rio sequer uma vez, mas preencher a existéncia histérica no mundo que

deveio a partir do proprio devir e seu Ser.

4.1.2 Tornar-se si mesmo — eterno retorno e amor fati

Minha formula para a grandeza do homem é amor fati: nada querer
diferente, seja para tras, seja para a frente, seja em toda a eternidade. Néo
apenas suportar 0 necessario, menos ainda ocultd-lo — todo idealismo é
mendacidade ante 0 necessario — mas ama-lo... (EH/EH, Porque sou tao
inteligente, 10).
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A filosofia nietzschiana, como explicitado anteriormente, segue a passagem da morte
de Deus, niilismo e eterno retorno. Tal construcgéo reflete um processo de tornar-se si mesmo,
no qual o ser humano primeiro se liberta das interpretacGes hostis a vida e a si proprio, cria a
possibilidade de transvalorar e, por fim, alcanca uma significacdo existencial afirmativa, de
amor a vida. O primeiro discurso do Zaratustra, sobre as trés metamorfoses do espirito®?, e
também o prdélogo de Humano, demasiado humano, ilustram essa passagem filosofica
enquanto processo de tornar-se.

Embora haja indicios, nos fragmentos postumos, que Nietzsche ja pensava em
escrever sobre os ditos espiritos livres, € em Humano, demasiado humano que o projeto toma
forma, na consideracdo da grande libertagdo como sua caracteristica. Como aparece no
prefacio da obra, a utilizacdo do termo foi cunhada por Nietzsche para designar aqueles que
Ihe sdo semelhantes e afins. Mas, esses, afirma o filosofo, ainda ndo existem e nunca
existiram, foram imaginados e criados pelo pensador como necessidade de ndo se sentir so; “o
que necessitei mais urgentemente, para minha cura e restauracdo propria, foi a crenca de ndo
ser de tal modo solitario [...] foi assim que ha tempo, quando necessitei, inventei para mim os
‘espiritos livres’[...].” (MA/HH, prologo, 1-2). No entanto, mesmo que saiba do carater
inventivo de seus colegas, acredita em sua futura existéncia, os “espiritos livres” sdo os
“filhos de amanha”, isso porque, na Modernidade, o processo de libertacdo apresentava-se
ainda como sombra a partir dos primeiros indicios da morte de Deus. Lembremo-nos de que
aqueles a escutar o homem louco, dele zombaram e o0s ouvintes de Zaratustra o
compreenderam mal. A filosofia de Nietzsche é extemporanea, vindoura, seus personagens,
profetas, o “espirito livre” ainda vird e necessitard colher os efeitos da morte de Deus,
passando pelo niilismo, eterno retorno e amor fati para tornar-se livre, ou, si mesmo.

A libertacdo é um processo, no qual, ao final, o ser humano conquista a si mesmo. A
primeira etapa desse processo, ja visivel entre alguns de seus contemporaneos, consiste na
transmutagdo do “tu deves” ao “eu quero”. No Zaratustra, ao reino do “tu deves” corresponde
o camelo, o animal de carga que, resistente, suporta o0 peso da existéncia. O aspecto principal
aqui ¢ a reveréncia, que mostra “reserva e delicadeza frente ao que ¢ digno e venerado desde
muito, a gratiddo pelo solo do qual vieram, pela mao que os guiou, pelo santuario onde
aprenderam a adorar.” (MA/HH, prdlogo, 3). A simbologia do camelo evidencia a obediéncia
aquilo que lhe foi apresentado como valor, a moral cristd, e a resisténcia em carregar 0 peso

dessa existéncia cujos valores que a significam sdo contrarios a propria vida.

181 “Trés metamorfoses do espirito eu vos mencionei: como o espirito se tornou camelo, o camelo se
tornou ledo e o ledo, por fim, crianga.” (Za/Za, I, Das trés metamorfoses).
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Mas acontece de ao espirito Ihe acometer um subito tremor, uma vontade que nele se
agita, quer ir além, ndo mais viver do mesmo modo, porém esse modo é justamente tudo
aquilo que ele conhece, tudo o que aprendeu a amar; “um subito horror e suspeita daquilo que
amava, um clardo de desprezo pelo que chamava ‘dever’, um rebelde... anseio de viagem, de
exilio...” (Ibidem). No afastamento, no solitario deserto, o camelo da lugar ao ledo, “quer
capturar a liberdade e ser senhor em seu proprio deserto.” (Za/Za, I, Das trés metamorfoses).
Sua primeira vitoria € questionar o que até entdo amara ¢ adorara, o “tu deves” sob o qual
vivia e contra o qual diz “eu quero”. Nao pode, contudo, criar novos valores, mas ¢
necessario, uma vez que possibilita a liberdade para a criagdo, “criar liberdade para si e um
sagrado Nao também ante o dever: para isso, meus irmaos, é necessario o ledo.” (Ibidem).

Essa primeira etapa, que ¢ a “vontade de livre vontade”, nao ¢ ainda a libertacao em si,
mas uma espécie de autodisciplina que permite outros modos de pensar, que permite a
experimentacdo. O eclipse do dever consiste no evento da morte de Deus, ¢ a libertagdo das
amarras tradicionalmente recebidas, ndo através de uma luta contra elas, mas na constatacao
de sua dissolucdo. No entanto, ao evento se segue a sensacdo de horror diante da existéncia do

ato, a instabilidade que dele advém tem como consequéncia a soliddo em um autoafastamento.

Por tras de seu agir e vagar [...] se acha a interrogacdo de uma curiosidade
crescentemente perigosa. “Nao ¢ possivel revirar todos os valores? E 0 Bem
ndo seria Mal? E Deus apenas uma invencdo e finura do Demonio? Seria
tudo falso, afinal? E se todos somos enganados, por isso ndo somos também
enganadores? Nao temos de se também enganadores? [..]” — Tais
pensamentos o conduzem e seduzem sempre mais além, sempre mais a parte.
A solid&o o cerca e 0 abraga, sempre mais ameacadora, asfixiante, opressiva,
terrivel deusa mater saeva cupidinum [selvagem mae das paixdes]. (MA/HH,
prélogo, 3).

O espirito livre é aqui andarilho, o solitario e sua sombra em seu caminho de grandeza,
cume e abismo, eterno retorno e niilismo; “olhar do alto para mim mesmo e até para minhas
estrelas [...] descer mais profundamente na dor do que jamais desci [...] € a partir do mais
profundo que o mais elevado deve chegar a sua altura.” (Za/Za, 111, O andarilho). O caminho
da libertagdo, a maturidade do espirito, exige esse isolamento doentio, como aponta Nietzsche
nos fragmentos postumos sobre si mesmo: “a sabedoria velada de minha natureza [...] sempre
me traz imediatamente de volta a mim mesmo por meio da doenga e da dor.” (FP, 1884,

25(9)). E um tempo de deserto e experimentacio, o qual a sombra enuncia:
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Perambulei nos mundos mais distantes e frios [...] me esforcei por entrar em
tudo o que é proibido, ruim, distante [...] destrocei o que algum dia meu
coracdo venerou [...] desaprendi a crenca em palavras, valores e grandes
nomes [..] “nada é verdadeiro, tudo é permitido™: assim falei comigo
mesma. (Za/Za, 1V, A sombra).

N&o pode, por isso, parar por ai, perder-se em si mesmo no deserto ou deixar-se
consumir pelo niilismo. Zaratustra aconselha sua sombra sobre o perigo que corre, sente ela
gue nada mais ama, que nada mais importa, ndo vé uma meta, um porto no qual atracar. A
instabilidade e a inseguranca que acometem o ser humano cuja marca € indeterminacao, por
ndo ser todo ele instintivo, o fazem se amedrontar diante do devir incessante. Os valores
marcados pelo “tu deves” por muito tempo o nortearam, mas em consequéncia deram a vida a
marca do nada. Por muito tempo rumou reverente como um camelo, mas entdo se transmutou
em ledo e contra todo “tu deves” disse “eu quero”. O primeiro passo da liberta¢do, a primeira
transmutacdo carrega consigo a convalescéncia, que é meio para o conhecimento. O espirito
dilacera tudo o que se encontra em sua frente, revolve e questiona todos os valores, todas as
instancias que até entdo amara'®?, ndo ha mais um guia externo, como n3o ha um fim a ser
alcangado. E longo o tempo de convalescéncia que advém dessa atitude, profundas
transformacoes que intensificam sentimentos de inseguranca, ja que o solo por onde até entdo
se rumava parece ruir; “tudo € liso e perigoso em nossa via, e, nesse caso, o gelo que ainda
nos sustenta se tornou fino demais: nds todos sentimentos o ar quente e sinistro de um vento

tépido — para onde vamos, logo ninguém podera ir.” (FP, 1884, 25(9)).

Foram-nos permitidos, como nunca aconteceu ainda com nenhum outro
homem, visbes para todos os lados: ndo ha em parte alguma como
vislumbrar um fim. Por isso temos de antemdo o sentimento de uma
amplitude descomunal — mas também de um vazio descomunal: e a
inventividade de todos os homens superiores consiste [...] em se lancar para
além desse terrivel sentimento desértico. (FP, 1884, 25(13)).

O perigo de perder-se em si mesmo, de perder-se no 6dio ao passado, a tudo o que ja
foi, a tudo o que se amava e adorava, pode o consumir, o destruir. O niilismo pode se
transmutar em passividade, ao constatar que os valores se assentavam na nadificacdo da
existéncia, pode-se prender o ser humano na animosidade, ndo mais querer, ndo mais fazer,
extinguir-se passivamente. E preciso aprofundar-se ainda mais na doenca, estar doente ao

estilo de um espirito-livre; “ficar doente a maneira desses espiritos livres, permanecer doente

182 «“Um bom capitulo ‘A critica aos pais, mestres, 4 patria, a terra natal’ — como inicio da libertagdo.”
(FP, 1884, 25(21)).
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por um bom periodo e depois, durante mais tempo, durante muito tempo tornar-se sadio.”
(MA/HH, prélogo, 5), afinal, o niilismo s6 é vencido na radicalidade, em seu préprio

aprofundamento para a conquista de uma vontade afirmativa e criadora.

Criar — eis a grande libertacdo do sofrer, e 0 que torna a vida leve. Mas, para
que haja o criador, é necessario sofrimento, e muita transformacéo. Sim, é
preciso que haja muitos amargos morreres em vossa vida, ¢ criadores! [...]
Para ser ele préprio a crianca recém-nascida, o criador deve também ser a
parturiente e a dor da parturiente. (Za/Za, Il, Nas ilhas bem aventuradas).

E necessaria, entdo, a ultima metamorfose do espirito, conquistada no autodominio e na
disciplina do coracdo no transbordamento de forgas plasticas que curam e reconstroem, “que é
precisamente a marca da grande saude” (MA/HH, prologo, 4). “Vivi solitariamente ¢ me
enrolei habil e cordialmente no manto da soliddo: isso faz parte da minha asticia. Agora, é
preciso mesmo muito ardil, para se conservar, para manter a si mesmo.” (MA/HH, prélogo,
5). O ledo se torna crianga empreendendo a mais dificil transformagao, do “eu quero” em “eu
sou”. No momento em que o ser humano comega a perceber sua libertagdo, a Si ndo questiona
mais, ndo apresenta mais esse “0dio as suas proprias virtudes” (MA/HH, proélogo, 6), e passa

agora a dizer a si:

“Vocé deve tornar-se senhor de si mesmo, senhor também de suas proprias
virtudes. Antes, eram elas os senhores; mas ndo podem ser mais que seus
instrumentos, ao lado de outros instrumentos. VVocé deve ter dominio sobre o
seu prd e o seu contra, e aprender a mostra-los e novamente guarda-los de
acordo com seus fins. VVocé deve aprender a perceber o que ha de
perspectiva em cada valoracdo — o deslocamento, a distor¢do e a aparente
teleologia dos horizontes, e tudo o que se relaciona a perspectiva; também o
qué de estupidez que ha nas oposicdes de valores e a perda intelectual com
que se paga todo pré e todo contra. VVocé deve aprender a injustica
necessaria de todo pro e contra, a injustica dissociavel da vida, a propria vida
condicionada pela perspectiva e pela injustica. Vocé deve sobretudo ver com
seus olhos onde a injustica € maior: ali onde a vida se desenvolveu ao
minimo, do modo mais estreito, carente, incipiente, e no entanto ndo pode
deixar de se considerar fim e medida das coisas e em nome de sua
preservacdo despedacar e questionar o que for mais elevado, maior e mais
rico, secreta e mesquinhamente, incessantemente — vocé deve olhar com seus
olhos o problema da hierarquia, e como poder, direito e ampliddo das
perspectivas crescem conjuntamente as alturas. Vocé deve” — basta, 0
espirito livre sabe agora a qual “vocé deve” obedecer, ¢ também do que
agora € capaz, o que somente agora lhe é — permitido [...] (Ibidem).

A crianca é inocéncia e esquecimento, ndo faz guerra contra a existéncia pelo

esmagador peso do “foi”, diz o sagrado Sim, sua vontade deseja livremente o eterno retorno.
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Por seu carater a-histérico, pela capacidade de também esquecer e ndo apenas se consumir
com as lembrancas, a crianga mantém a inocéncia do devir, possibilitando um novo comeco;
“o que a primeira vista parece ser apenas uma deficiéncia pré-humana, a vida a-historica do
animal e da crian¢a, mostra-se, do ponto de vista do além-do-homem de Zaratustra, ser uma
positiva perfeicdo.” (LOWITH, 1996, p. 132)1®. A (ltima etapa da grande libertagdo é
simbolizada pela crianca, que devolve ao devir sua inocéncia, destruindo toda a imputacéo de
culpa dada a existéncia quando o ser humano se afoga na dor do absurdo que vem a tona com
as lembrancas, somente dessa maneira € possivel um novo comeco, que ndo é uma nova vida
e sim essa mesma vida, retomada, ressignificada, revivida. Quando o espirito se torna crianca,
0 ser humano, esquecendo-se de si, se insere na necessidade do todo, o seu querer coincide,
entdo, com o fatum, com o par acaso-necessidade, promovendo um retorno a sua
historicidade, torna-se si mesmo, “a contingéncia da existéncia se reintegra na totalidade do
ser.” (Idem, 2014, p. 241).

O projeto de transvaloracao de Nietzsche requer a morte de Deus, a supera¢ao do Deus
moral que diz ao ser humano o que fazer, dando-lhe liberdade para querer por si mesmo, do

camelo reverente ao ledo que quer;

a libertacdo do principio do querer, com o advento do niilismo e o
consequente eclipse do dever, aprontava para uma vontade de vontade livre,
uma vontade que se da seus préprios fins, em vez de recebé-los prontos de
alguma autoridade externa, como Deus, a moral ou a verdade. (MOURA,
2014, p. 285).

Porém, ndo somente essa superacdo é necessaria como também a superacdo do proprio
ser humano, a sua transmutacéo, a partir do mais abismal pensamento, o eterno retorno e o
espirito do amor fati, para o alcance de uma existéncia afirmativa, a ultima transmutacéo, do
ledo a crianca para o alcance do além-do-homem.

O amor fati é, assim, a postura existencial do espirito livre. A maneira com que ele,
apos libertar sua vontade do “tu deves” e rumar solitario por um longo periodo no deserto da
experimentacdo, coloca-se frente & existéncia como uma crianga: inocéncia, esquecimento e
novo comeco. Nao mais julgar, culpabilizar, responsabilizar a existéncia, mas amar e querer

sua fatalidade, amando e querendo o devir e seu Ser, eterno retorno. Como ja evidenciado,

83 “What at first appears to be only a pre-human deficiency, the unhistorical life of the animal and

child, proves itself-from the superhuman viewpoint of Zarathustra-zo be positive perfection.”
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amar o destino é afirmar, é em uma atitude ativa-afirmativa que se chega a dltima
metamorfose do espirito, tornando-se si mesmo.

Quando se falou sobre negacdo e afirmacdo, explicitou-se que sdo qualidades da
vontade de poténcia e que até o momento o ser humano e o mundo o qual habita séo
interpretados a partir da vontade de negacio. E nesse sentido que se diz que vivemos sob o
reino do niilismo e que, portanto, sua superacdo estaria ligada & mudanca da qualidade da
vontade, tendo como consequéncia o comando das forgas ativas, de criacdo, sob as forcas
reativas. A qualidade afirmativa € necessaria para a conquista do pensamento do eterno
retorno, sua aceitacdo, afirmacdo, o dizer Sim ao devir eterno, améa-lo e acolhé-lo, segundo o
amor fati. A transmutacdo do niilismo €, assim, um processo ndo apenas da superagdo da
moral, mas acima de tudo do préprio ser humano, o qual até 0 momento se constitui pelo
negativo-reativo. E um processo de tornar-se si mesmo, afirmar e amar o fatum da existéncia
individual que se insere no eterno vir a ser, 0 que para isso requer passar pelas metamorfoses
do espirito, pela libertacdo do espirito, atingindo, ao fim, a crianga e transmutando o ser

humano negativo-reativo em além-do-homem. Sobre isso, Deleuze (2018b) afirma:

nédo basta dizer que a negagcdo dominou nosso pensamento, nossos modos de
sentir e de avaliar até este dia. Na verdade, ela é constitutiva do homem. E,
com o homem, o0 mundo inteiro se abisma e se torna doente, a vida inteira é
depreciada, tudo o que é conhecido desliza em direcdo a seu proprio nada.
Inversamente, a afirmacdo s6 se manifesta acima do homem, fora do
homem, no além-do-homem que ela produz, no desconhecido que traz
consigo. (p. 224).

No reino do niilismo, sdo as forcas reativas em sua ligagdo com a negacao que
comandam, elas empreendem uma inversdo, dizem Sim aquilo que é N&o e negam aquilo que
para a forca ativa é afirmacdo, fazendo-a diluir e impossibilitando de operar sua
potencialidade; “no camelo a afirmacdo permanece a servigo do negativo, simples poténcia de
negar.” (Ibidem, p. 232). Por isso, a afirmagdo advém quando a rea¢do rompe com as forgas
negativas abrindo para a possibilidade de uma nova poténcia da vontade. Porém, o alcance da
afirmacdo se da no processo, na metamorfose, o qual requer a destruicéo, ela é precedida pela
condig&o negativa.

Como evidenciado anteriormente, o comando de uma forca ndo exclui a outra, elas
estdo em situacdo de coexisténcia, 0 que ocorre é que a que comanda interpreta a forga oposta
a partir de uma inverséo de sua potencialidade. Desta maneira, as forgas reativas interpretaram

as forgas ativas e sua potencialidade enquanto negacéo, fazendo surgir a moral dos escravos.
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Quando o terreno esta aberto para a vontade afirmativa, para a acdo das forcas ativas, a
negacdo ndo ¢ excluida, mas vista sob o ponto de vista da afirmagdo, “trata-se, entdo, de
negacdes, mas de negag¢des como poténcias de afirmar.” (lbidem, p. 226). Por isso, é
necessario junto ao Sim também um Nao. O Sim da crianca € precedido pelo N&o do ledo,
mas esse Nao ¢ uma negacao da poténcia de afirmar; “sera preciso desdenhar tudo o que até
entdo se venerou e, pelo mesmo movimento, afirmar tudo o que até entdo se negou.”
(MARTON, 2001, p. 55). O camelo, por sua vez, sendo um espirito resistente, nega a poténcia
afirmativa e diz Sim enquanto servo, ao peso que Ihe foi incumbido carregar.

Por este motivo, em varias passagens, como indica Deleuze (2018b), Zaratustra
adverte seus ouvintes para uma equivocada acepcao de sua doutrina. Na Ultima parte da obra,
apos encontrar os homens superiores, o profeta fica atdnito ao ver que rezam em sua caverna;
““Todos eles tornaram-se novamente devotos, eles rezam, estdo loucos!” — disse,
extremamente admirado.” (Za/Za, IV, O despertar, 2). Junto a eles encontrava-se o asno, que
apenas diz “I-A”; “ele ndo fala: exceto para dizer sempre Sim ao mundo que criou: assim
glorifica seu mundo.” (Ibidem). A metafora do asno, assim como nos mostra Deleuze,
evidencia que ele consegue captar os frutos do negativo, as forcas reativas, foi camelo,
suportando o fardo, e ensaiou uma transmutacdo em ledo, mas pelo espirito de gravidade, do
niilismo, da conjuncdo do negativo com as forgas reativas, transmutou os antigos valores em
sua propria forca a lhe conduzir; “é toda a moral que lhe volta a galope.” (DELEUZE, 2018b,
p. 230). Nesse sentido, 0 asno apenas diz Sim e € incapaz de dizer Nao, pois sua afirmacéo é
falsa, € uma reacdo ao espirito de gravidade, é consequéncia, ainda, do negativo, apenas uma
aceitacdo passiva, continua a suportar o real, a carregar o fardo da existéncia. E carregar o
fardo da existéncia significa, mais uma vez, niilismo, pois é a vida interpretada pela vontade

de negacéo, que a deprecia e nega.

O asno ndo sabe dizer ndo, mas em primeiro lugar ndo saber dizer ndo ao
préprio niilismo. Recolhe todos os seus produtos, 0s carrega para o deserto e
14 os batiza... Por isso Nietzsche pode denunciar o sim do asno... [ele] ndo
desenvolve outra poténcia além da poténcia de negar, responde fielmente a
essa poténcia. Nao sabe dizer néo, responde sempre sim, mas responde sim
todas as vezes que o niilismo inicia a conversa. (Ibidem, p. 231).

O asno nunca poderia ter se tornado ledo, assim como n&o sera crianga, pois no ledo ha
o divorcio com as forgas reativas e a negagdo comeca a se tornar poténcia de afirmar, por
outro lado, embora possa perceber o niilismo, 0 asno permanece a servi¢co do negativo e diz

Sim a tudo o que € N&o. Sua intengédo é a autoconservagdo, como o ultimo dos homens, por
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isso 0 seu Sim, de acordo com a citagdo acima, serve para glorificar o seu mundo, conserva-
lo, mas ainda o mundo interpretado pela vontade de negar, com suas acepcdes de real,
verdadeiro e Ser. E em adoracdo ao asno que os homens superiores reunidos na caverna de
Zaratustra rezam e, por isso, tornam-se novamente devotos, ou seja, novamente reverentes e
fortes, camelos que carregam os valores da negagdo em uma falsa concepcdo da afirmacéo.
Diante da cena, o profeta chama-lhes bufes e palhagos, a afirmacdo é apenas aceitacdo.
Também a sua sombra Zaratustra adverte sobre o perigo do deserto, que € justamente o de
voltar a ser devoto, ndo ser capaz de libertar sua vontade, mesmo que perceba a dissolucao da
moral cristd pela morte de Deus e o niilismo; “toma cuidado para que no fim nao te aprisione
uma fé estreita, uma dura e severa ilusdo.” (Za/Za, IV, A sombra).

A marca do criador, daquele que diz Sim, € o querer perecer e ser superado, para iSSo
necessita destruir todos os valores conhecidos e venerados até entdo; “desprezastes, 6 homens
superiores, e isso me faz ter esperanga. [...] Desesperastes, e nisso ha muito a reverenciar.”
(Za/Za, 1V, Do homem superior, 3). Do Zaratustra que diz Sim ao Além do bem e do mal que
diz N&o, que destroi os valores existentes, a propria filosofia de Nietzsche segue esse
caminho; “depois de resolvida a parte de minha tarefa que diz Sim, era a vez da metade que
diz Nao, que faz o Nao.” (EH/EH, Além do bem e do mal, 1); “entre as precondi¢des para uma
tarefa dionisiaca, é decisiva a dureza do martelo, o prazer mesmo no destruir. O imperativo:
‘tornai-vos duros!’, a mais basica certeza de que todos os criadores sdo duros, € a verdadeira
marca de uma natureza dionisiaca.” (EH/EH, Assim falou Zaratustra, 8). Nesse sentido, o
negar da poténcia afirmativa, de uma maneira de ser ativo, € tido como acdo agressiva,
destrutiva, dura, distinta daquela negacdo do ressentimento e do espirito de vinganca, na qual
a negacdo é uma poténcia independente, autbnoma, j& no primeiro caso a negagdo é “a
maneira de ser da afirmacdo como tal” (DELEUZE, 2018b, p. 226), destruindo os valores
reativos na acdo afirmativa.

Por tal motivo, o niilismo enquanto negacdo deve ser levado as suas Ultimas
consequéncias, ao seu grau supremo, € o andarilho solitario e sua sombra rumando no deserto.
No niilismo, tudo é negado e desprezado, e se ele estiver sendo nutrido pela negagcdo como
qualidade primeira e poténcia independente sera sempre fruto do ressentimento, da vinganca e
do &dio, das forcas reativas. Por outro lado, Zaratustra ensina o desprezo enquanto negacao
como poténcia de afirmar, com as palavras “eu desprezo o teu desprezo” (Za/Za, 111, Do
passar além), ele sublinha a acdo ativa da negacdo em sua agressividade; “és duro, sdbio

Zaratustra! Duramente me golpeia com tuas ‘verdades’ [...].” (Za/Za, IV, O feiticeiro, 2).
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“Somente no império da afirmacdo o negativo ¢ elevado ao seu grau superior, a0 mesmo
tempo que vence a si mesmo: ele subsiste ndo mais como poténcia e qualidade, mas como
maneira de ser daquele que é potente.” (DELEUZE, 2018b, p. 227). Por isso, 0 andarilho
corre 0 maior perigo de todos, o de se perder no niilismo ao ndo conseguir libertar a negacéao
do império do negativo.

Segundo a intuicdo de Nietzsche sobre o devir, vimos que o0 seu ser, Unico ser, é 0
eterno retorno. O mundo, por sua vez, é interpretacdo, avaliacdo da vontade de poténcia. Na
predominancia da poténcia de negar, a vida se torna reativa, nela impde-se a tarefa de carregar
o fardo dos valores superiores, como o camelo, animal de carga, forte e reverente. Aquilo que
a poténcia afirmativa diria Sim, ou seja, o eterno fluxo do devir, a vida reativa diz N&o e sua
afirmacdo, falsa afirmacdo, volta-se para a ilusdo do Ser, do real e do verdadeiro, como
maneira de assegurar e conservar o0 mundo, que na verdade ¢ avaliacdo de uma vontade que se
opde a vida. A conquista da afirmacgdo ocorre quando a vontade se torna livre, livre do peso
do dever e, portanto, leve. E verdade que mesmo no reino da afirmacdo o mundo ainda é
interpretacdo, mas essa ao em vez de transformar a vida em fardo devido as dores
provenientes de sua oposicdo a vida mesma, goza dessa diferenca. Afirmar ¢ “liberar,
descarregar o que vive. Afirmar é tornar leve [...] criar valores novos que sejam os da vida,
que fagam da vida a leve ¢ a ativa.” (Ibidem, p. 233).

O tornar a vida leve pressupfe a vontade livre, que ndo mais carrega o fardo dos
deveres. E a “vontade de livre vontade” conquistada pelo ledo na constatacio da dissolugio do
“tu deves” no evento da morte de Deus. O eclipse do dever consiste em uma vontade ndo mais
tutelada, ditada por uma instancia externa, mas uma vontade livre, a qual, pela doutrina do
eterno retorno e o amor fati, converte-se em um afirmar, querer, livremente, 0 necessario.
Uma oposi¢do parece, aqui, irreconciliavel, o fatum diz sobre o devir eterno, sem meta,
finalidade e sentido, que retorna, sendo tudo que deveio dentro dele acaso-necessidade, por
outro lado, a vontade carrega a ideia de intencionalidade e finalidade, um querer que visa algo
futuro, um fim, assim como na metafisica cristd, que diz sobre uma vontade criadora que
produziu o0 mundo como meta final por amor ao ser humano, em que esse deve realizar na
existéncia tal vontade divina. Como um querer pode visar algo que, sendo necessario, nao
pode ser de outro modo, simplesmente &, ndo cabendo a ele, entdo, aceitacdo ou recusa? A
aparente incoeréncia da formula “querer o necessario” se da por uma nio coesdo entre a
cosmologia do eterno retorno e a antropologia a partir do entendimento da vontade enquanto

querer algo, intencionar um fim.
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Quando se diz sobre a vontade livre, diz-se sobre a ndo mais tutela da vontade por uma
autoridade externa, o ser humano ndo é feito para realizar os designios de Deus, 0 que nao
significa, porém, que a vontade humana € livre para querer um fim préprio, um futuro proéprio,

com intencionalidade, como seria o caso do livre-arbitrio'8*

, que ainda € ancorado na vontade
de uma onipoténcia, ela é, ao invés, uma vontade que se da aos seus proprios fins. Ao se falar
sobre a vontade de poténcia, atestou-se que ela ndo é uma faculdade humana e ndo se define
por uma finalidade consciente. De fato, ela se fenomenaliza no particular, mas ndo é o
particular, ndo ¢ a expressao sua esséncia, a qual “estd no aspirar em geral, que nao se
cristaliza em nenhuma meta alcancada.” (MOURA, 2014, p. 287). Por isso, fala-se sobre a
eterna superacgdo de si, sobre o constante tornar-se. A vontade aqui ndo é subordinada a uma
meta, sua acdo € perpétua, ela quer em geral e ndo um fim determinado, “antes de ser desejo
de algo, ela é desejo do desejo, que ndo repousard em nenhuma conquista.” (Ibidem). Nesse
sentido, a vontade estd em consonancia com a intui¢do do devir enquanto eterno retorno, e é
até mesmo exigida por ela, ndo ha uma meta final que oriente a vontade e, pelo eterno retorno,

ndo pode mesmo haver.

Compreende-se, portanto, a “vontade ndo livre” como “obrigada por uma
vontade alheia”: como se a afirmagao fosse: “tudo o que tu fazes, tu o fazes
obrigado por uma vontade alheia”. [...] O fato de tu comandares a ti mesmo,
isso significa “liberdade da vontade”. (FP, 1885, 1(44)).

A vontade livre, ou seja, que ndao é mais subordinada a meta imposta por uma
autoridade, ha de querer o eterno vir a ser, ndo um fim, mas o incessante devir e seu retorno,
em cada instante que surge ao individuo em sua existéncia. E nesse sentido que o ser
particular no mundo coincide com o Ser do devir, a fatalidade individual se insere na
fatalidade do todo promovendo um retorno a existéncia histérica particular. A simbologia dos
animais de Zaratustra oferece uma elucidagdo com relagdo ao destino individual e ao devir, os
quais, pela tarefa existencial do amor fati, reconciliam-se. No prélogo da obra, Zaratustra os
apresenta, a aguia e a serpente, aquela, voando de modo a fazer circulos no ar, pode-se inferir,
seria a representacdo do eterno devir e seu retorno, enquanto a cobra seria a fatalidade do

particular inserida no devir. A cobra ndo ¢ presa da aguia, mas uma amiga, “pois estava

184 «A liberdade da vontade ensinada a partir de dois impulsos opostos: ‘liberum arbitrium nunca pode
ser imposto, pois onde ha coercdo, ai ndo ha nenhuma liberdade, uma vez que ndo ha nenhum
mérito’ — mas os outros concluem: ‘nao ha ai nenhuma culpa’. Os primeiros querem o principio da
vontade livre a partir do sentimento de orgulho, os outros a partir do ‘sentimento de pecado’ e da
‘humildade.” (FP, 1884, 25(239)).
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enrodilhada em seu pescogo.” (Za/Za, Prologo, 10). S6 pelo amor fati pode a cobra voar com
a aguia®®®, como amiga, enrolada em seu pesco¢o, amando e desejando sua fatalidade ela ama
e deseja a fatalidade do todo, de modo que ela, sua necessidade interna, € um fragmento do
todo.

Quando a vontade é livre, eu quero, em minha existéncia particular, 0 necessario,
aquilo que sou, 0 meu vir a ser resultante da combinagdo do acaso, amo, portanto, a cada
instante no qual se introduz a concepcdo de eternidade e retorno, ou seja, 0 Ser do devir, 0
fatum da existéncia. Amo e quero 0 necessario, mas ndo porque é a combinacdo desejada,
aquilo que se almejou, mas porque é aquilo que se é. Assim se torna um bom jogador, ao
amar e querer 0 necessario, a combinacdo fatal, ele é capaz de afirmar o acaso de toda
existéncia, promovendo o retorno a sua historicidade.

“E a cada instante de sua existéncia que esse individuo vai testemunhar sua integragéo
ao todo, a este vir-a-ser que eternamente retorna, suprema aproximacao ao ser.” (MOURA,
2014, p. 288). Pelo eterno retorno, a totalidade é o eterno vir a ser que guarda em si todos 0s
momentos enquanto retorno, pelo amor fati, a cada instante, o individuo se introduz nessa
totalidade e significa sua existéncia dentro do devir incessante. Vé-se como o amor fati,
querer 0 necessario, € uma experiéncia de subjetivacdo na qual se conciliam o todo e a
singularidade do eu. E um processo de vivéncia de um si proprio a partir de uma praxis
correspondente ao ensinamento do eterno retorno, na afirmacdo do devir eterno como
repeticéo.

Zaratustra também nos fala sobre esse jogo entre liberdade e necessidade e sua
conciliacdo pelo amor fati, o querer que deseja livremente o0 necessario. Somente em uma
inflexdo da necessidade a liberdade é levada ao individuo enquanto pratica de um modo de
existéncia, que, entdo, nele e a partir dele retorna a necessidade do todo vigente; “aquilo que,
em mim, se aprova (acolhe, bendiz, afirma) ndo € propriamente minha decisdo, mas uma
autoaprovacdo do todo, embora isso s6 possa acontecer a partir de mim, em mim.”
(GIACOIA, 2015, p. 309). O amor fati apresenta-se como esta dindmica entre liberdade e
necessidade, na qual o individuo se insere, reconcilia-se e significa-se na totalidade que é o
devir enguanto eterno retorno e para isso exige uma postura existencial, uma pratica de vida, a

tarefa constante de tornar-se.

185 Zaratustra avista a cena de seus animais voando em circulos no céu no momento exato em que o sol
encontrava-se no meio-dia, o grande meio-dia. “Quando o sol se achava no meio-dia: entdo
Zaratustra olhou para o céu, indagador — pois ouvia no alto o grito agudo de um passaro. E eis que
uma aguia fazia vastos circulos no ar, e dela pendia uma serpente, ndo como uma presa, mas como
uma amiga: pois estava enrodilhada em seu pescogo.” (Za/Za, Prologo, 10).
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O vontade minha! Tu, afastamento de toda necessidade, tu, minha
necessidade! Guarda-me de todas as pequenas vitorias!

Tu, predestinacdo de minha alma, que eu chamo de destino! Tu-em-mim!
Acima-de-mim! Guarda-me para um grande destino! [...]

O vontade, afastamento de toda necessidade, 6 minha necessidade! Poupa-
me para uma grande vitéria! (Za/Za, Il1, De velhas e novas tabuas, 30).

Para Nietzsche, a libertacdo do espirito, que é também o processo de superacdo do
niilismo, é uma tarefa interior do ser humano, como uma gravidez inconsciente que quer vir
ao mundo. Por isso, ndo se deve enganar sobre uma passividade com relagdo ao fatalismo de
Nietzsche. Afirmou-se que a existéncia veio a ser a partir do par acaso-necessidade, o fatum, e
que a formula para um viver elevado é seu amor e acolhimento. Porém, a partir da elucidacao
das metamorfoses do espirito, da libertacdo do espirito, vé-se que amar o destino é tarefa
existencial. Nela é preciso ocorrer os mais distintos e contraditdrios estados de indigéncia e
felicidade, assim como impBe uma responsabilidade irrestrita por si mesmo, pois a superacédo
da culpa ndo implica passividade, mas responsabilidade pelos sentimentos, pelos pensamentos
e pelas agdes no aqui e agora — vocé quer isso por infinitas vezes por toda a eternidade? Com
0 eclipse do dever as garantias supraterrenas séo eliminadas, 0 que ndo significa que com a
auséncia de uma autoridade tudo deveria ser permitido, mas sim que agora o ser humano deve
assumir a inteira responsabilidade de si; “o homem novo que Nietzsche projeta e para o qual
quer preparar 0 caminho com seu pensamento € o homem capaz de assumir plenamente suas
préprias responsabilidades.” (VATTIMO, 2010, p. 69).

E com a postura vivencial do amor fati que cada um atinge em sua vida o grande
meio-dia, a grande salde. Nesse momento, nada do que se €, é desprezado, mas saboreado,
penetra-se todo acaso e necessidade da existéncia individual. Do “tu deves” ao “eu quero” e,
enfim, “eu sou”, o querer ¢ a liberdade que coincidem com o destino e a necessidade. Querer
0 necessario, ou seja, ser assim e ndo diverso, ser o que tu és; “transformar a crenca em que as
coisas sdo ‘de tal e tal modo na vontade de que ‘elas devem se tornar de tal e tal modo’.” (FP,
1885, 1(125)). Zaratustra, o andarilho, apds caminhar sozinho, até mesmo desacompanhado
de sua sombra, ja que quer a claridade de novo ao seu redor, encontra a hora perfeita, 0 meio-
dia. Deita-se junto a uma arvore e adormece, seu processo estd completo, da manhd ao meio
dia, do “eu quero” ao “eu sou”. No grande meio-dia, Zaratustra tem diante de si a eternidade,
“que aconteceu comigo? Escuta! O tempo voou embora? Nao estou caindo? Nao cai — escuta

—no pogo da eternidade?” (Za/Za, IV, No meio-dia).
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O alcance da grande saude, o grande meio-dia, também néo significa que existe um
fim a ser conquistado. Como ressaltado, o amor fati € uma perspectiva de vivéncia que se
configura enquanto tarefa existencial de tornar-se, que nunca se plenifica em um estado de
repouso, mas que se constitui de fragmentos, instantes de si. E a ardua tarefa de, a cada
instante, o instante da deciséo, no jogo liberdade e necessidade, inserir e afirmar a existéncia
particular na totalidade do Ser do devir, tornando-se, assim, quem tu és. O tornar-se é

constante, justamente porque ndo ha uma meta que guia a vontade.

O “limiar do momento” se torna 0 momento “eterno” no qual o tempo para,
e esse momento € um “meio-dia”. O desapego da “corrente do passado” se
torna o “foi” do qual a vontade que deseja tanto o futuro quanto o passado
redime a si mesma no amor fati. (LOWITH, 1996, P. 132).1%

Pela doutrina do eterno retorno, viu-se, se em um instante sou capaz de afirmar a vida,
entdo sou capaz de afirmar toda a existéncia, se diante de um instante de imensiddo e
felicidade desejo sua duracao, eternidade, entdo desejo também todos 0s outros instantes a ele
ligados, todo o0 necessario, todo o fatum, tudo o que sou. Em cada instante no qual o eterno vir
a ser € inserido na existéncia particular e pode o ser humano queré-lo livremente, entdo ele
quer, afirma e ama o todo da sua existéncia. “Tudo de novo, tudo eternamente, tudo
encadeado, emaranhado, enamorado, oh, assim amais v6s o0 mundo, — v@s, eternos, 0 amais
eternamente e a todo tempo: e também a dor dizeis: Passa, mas retorna! Pois todo prazer quer
— eternidade!” (Za/Za, 1V, O canto ébrio, 10). Na afirmacdo de um instante, afirmo também o
todo da minha existéncia, fazendo com que ela volte a mim mais uma vez. E o Eu retorna para

a mesma vida, esta vida, igual em cada dor e alegria.

A possibilidade do niilismo radical — a afirmacao da necessidade vigente de
tudo o que foi, € e serd, nela incluida essa fatalidade de mim mesmo como
ego fatum — transforma-se, por essa postura essencialmente existencial,
portanto ndo tedrica, em acolhimento — no avesso da negacdo reativa, do
ressentimento brotado da amargura e da impoténcia. Ao invés de ser o
exodus e uma transfuga, uma razdo para negar e depreciar a vida, essa
experiéncia constitui um transitus, a passagem para uma incondicional
bendicdo (Ja-Sagen) da existéncia em seu conjunto. (GIACOIA, 2015, p.
298).

186 “The ‘threshold of the moment’ becomes the ‘eternal’ moment in which time stands still, and this
time is a ‘noon’. The undetached ‘chain of the past’ becomes the ‘it was’ from which the will that
wills forwards as well as backwards redeems itself in the amor fati.”
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O amor fati, enquanto querer o necessario significa querer o eterno retorno, querer
tanto o que foi quanto o que sera, a ja mencionada redencéo do passado e a criacao do futuro,
transmutar o “assim foi” em “assim eu quis”, ou seja, ¢ querer sempre aquilo que ja se € e
aquilo que tem que ser, pois, pelo eterno retorno, sé € possivel nos tornarmos aquilo que ja
somos, o0 devir-homem €é o ser que vem a ser em um futuro que j& se foi, querer ser algo
diferente é ndo querer ser si mesmo. No triunfo da vontade afirmativa, o atormentador “foi” ¢
transfigurado, somente a vontade criadora pode querer para trds, pode recriar o passado e
fazé-lo objeto de desejo e de escolha. Ndo mais se culpa a existéncia pelo sofrimento que,
muitas vezes, dela advém, ela ndo é um castigo, o devir é inocente, a ele ndo cabem nossos
julgamentos. Quando a vontade € livre para querer o vir a ser, ela diz Sim ao eterno retorno e
age como um martelo contra toda reacdo do espirito de gravidade que responsabiliza e
condena o devir. Sua acdo perpétua configura-se como constante processo de tornar-se, a mais
alta tarefa do ser humano sintetizada na formula vivencial amor fati.

Se a filosofia de Nietzsche se apresenta como uma tentativa de libertacdo da moral
cristd tradicional, em uma reflexdo sobre a cultura, fica cada vez mais evidente nos escritos
tardios que abordam os temas do eterno retorno e amor fati que a libertacdo se da no e a partir
do ser humano. E certo que, na visdo de Nietzsche, a nossa cultura é niilista, que o curso
historico é negativo-reativo, mas, acima de tudo, o é porque o ser humano € reativo. Por isso,
0 seu projeto de transvaloracdo inclui um processo de superacdo do proprio ser humano, ela
acontece em cada um e a partir de cada um. Esse processo € um caminho, uma trajetdria a ser
trilhada por um sujeito que, consciente da faléncia de seu modo de existéncia até entdo,
liberta-se das amarras morais contrarias a vida, experimenta suas possibilidades e se insere,
concilia e afirma a existéncia conjunta ao afirmar a sua fatalidade. O caminho é um tornar-se,
constante, nunca um fim almejado, mas uma tarefa subjetiva, de cada si-mesmo que se afirma
e significa sua existéncia, afirmando e bendizendo o todo da existéncia, do uno ao multiplo. O
tornar-se € uma experiéncia vivida nos termos do amor fati, uma eterna e constante
reapropriacdo de si na retomada da totalidade da existéncia que carrega no presente o que tem

atras e adiante de si.

Neste ponto ja ndo ha como eludir a resposta a questdo de como alguém se
torna o que é. E com isso toco na obra maxima da arte da preservagdo de si
mesmo — do amor de si... Pois admitindo que a tarefa, a destinagédo, o destino
da tarefa ultrapasse em muito a medida ordinaria, nenhum perigo haveria
maior de perder-se com essa tarefa. Que alguém se torne o que é pressupde
que ndo suspeite sequer remotamente o que €. Desse ponto de vista possuem
sentido e valor proprios até os desacertos da vida, 0s momentaneos desvios e
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vias secundarias, os adiamentos, as “modéstias”, a seriedade desperdicada
em tarefas que ficam além d’a tarefa. (EH/EH, Por que sou tao inteligente,
8).

4.1.3 “Dionisio contra o crucificado”!®’ — a afirmacé&o tragica

O dizer sim a vida mesmo em seus problemas mais estranhos e mais duros; a
vontade de vida se alegrando com a propria inesgotabilidade no sacrificio de
seus tipos mais elevados — foi isso 0 que chamei de dionisiaco, descobri que
isso era a ponte para a psicologia do poeta tragico. Nado para se livrar do
horror [...], mas para [...] ser a propria volUpia eterna do devir [...] E assim
toco outra vez o ponto do qual um dia parti — o Nascimento da tragédia foi a
minha primeira transvaloracdo de todos os valores: assim me recoloco no
solo do qual cresce 0 meu querer, 0 meu poder — eu, o Gltimo discipulo do
filésofo Dionisio — eu, o0 mestre do eterno retorno... (GD/CI, O que devo aos
antigos, 5).

A primeira grande obra de Nietzsche, O Nascimento da tragédia, que ainda continha
elementos caracteristicos de sua formacao como fil6logo, apresenta um conceito significativo
ao qual, podemos dizer, o todo da sua filosofia € remontado. Elaborando uma investigacao
que vai desde o nascimento até o fim da tragédia e, portanto, uma investigacdo sobre o
problema de nossa cultura, ja que € no eclipse dessa significativa forma de existéncia que tem
inicio a historicidade niilista, Nietzsche estabelece o critério afirmativo ao qual se deve voltar
o0 ser humano, o paradigma existencial de Dionisio, a vivéncia dionisiaca.

A simbologia de Dionisio é ambigua, por vezes contraditoria, e vai ganhando
densidade ao longo da construcao filoséfica de Nietzsche, principalmente quando se liga aos
temas tardios do eterno retorno, vontade de poténcia e amor fati, atingindo uma significagéo
existencial. Em sua obra filoldgica, como ja ressaltado, o paradigma apolineo-dionisiaco
fornece a particularidade e a profundidade da alma grega, a dualidade da existéncia a qual
vive e sofre o ser humano e que se reconcilia através da arte tragica, o Eu que se dissolve na
totalidade, significando a si proprio em consonancia com o devir e suas dores. Distante da
influéncia de Wagner e Schopenhauer, que muito nortearam o Nascimento da Tragédia, e
com os desenvolvimentos posteriores de critica ao Cristianismo, Dionisio vai ganhando
centralidade como o deus afirmador, ndo justificar a existéncia, ndo atenuar a dor, mas afirma-
la. A antitese Apolo-Dionisio deixa de ocupar o primeiro plano, pois o préprio Dionisio € 0
limite méximo da afirmagdo; “no simbolo dionisiaco é alcangado o limite ultimo da

afirmacdo.” (EH/EH, O nascimento da tragédia, 1); do mesmo modo, a oposi¢cdo entre

187« _ Fui compreendido? — Dionisio contra o Crucificado...” (EH/EH, Por que sou um destino, 9).
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Dionisio e Sécrates, apontado na obra como a doenga pela qual a tragédia morre, é
transfigurada na oposigdo Dionisio e Cristo. Como contraposto ao sentido cristdo, do Deus
extramundano e contrario a vida, Dionisio vai aos poucos surgindo como o critério afirmativo,
momento existencial no qual se confluem natureza e historicidade humana no seu poder de
criagdo extramoral.

O problema de fundo, sob o qual se desenrola a especulacdo da presente tese, € 0 da
temporalidade, em especifico, a incapacidade humana de lidar com a temporalidade que pode
produzir modos existenciais degenerados. De acordo com Nietzsche, o indizivel devir, o qual
causa-nos horror frente ao absurdo, é o que leva o ser humano a criar meios de significacao,
interpretacdo e avaliagcdo da existéncia. O niilismo surge enquanto sintoma de uma maneira
depreciativa de dar a vida um sentido, tornando-a passivel de ser vivida. A interpretacdo é a
condicdo primordial de manutencdo e preservacao da vida, que pode eleva-la ou deprecia-la
de acordo com a qualidade da vontade que avalia. Se a significacdo judaico-cristd € niilista,
confere a vida o valor de nada, o seu contraposto proposto por Nietzsche seria um sentido
semelhante ao grego antigo, que encontrava na arte, tragica, a maneira de conferir a existéncia
a dignidade de ser vivida.

Em Nietzsche, o campo da arte tem lugar privilegiado enquanto atividade criadora,
através da qual é possivel suavizar os horrores da existéncia e até mesmo transfigura-los em
representagdes passiveis de vivéncia; ¢ uma “alegre necessidade de experiéncia onirica.”
(GT/NT, 1). E a arte que constitui a percep¢do e a cognoscibilidade do mundo, “a partir
dessas imagens interpreta a vida e com base nessas ocorréncias exercita-se a vida.” (Ibidem).
O sujeito experimenta a vida de maneira mediata através da figuragdo, representacao, tanto de
imagens agradaveis, de belas aparéncias, quanto daquelas “sérias, sombrias, tristes, escuras
[...] em suma, toda a ‘divina comédia’ da vida, com o seu Inferno.” (Ibidem). Para o filosofo,
a tragédia grega representa a forma de arte mais elevada, da qual necessitou o povo grego pelo
seu alto grau de sensibilidade ao sofrimento e que tem como grande mistério a unido das artes
apolinea e dionisiaca. Pois ndo € apenas o caso de se iludir com uma representacdo fantasiosa
da realidade, mas, nunca esquecendo o carater fundamental da existéncia, o sofrimento e o
absurdo, penetrando no fundo deste mistério, produzir uma bela aparéncia.

A maneira pela qual o grego antigo conferiu sentido ao caotico horror da existéncia,
pelo dominio titanico, foi através da criagdo dos deuses olimpicos; “o grego conheceu e sentiu
0s temores e 0s horrores do existir: para que lhe fosse possivel de algum modo viver, teve de

colocar ali, entre ele e a vida, a resplendente criagdo onirica dos deuses olimpicos.” (GT/NT,
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3). A imagem da vida segundo o mundo pré-homérico, das forcas titanicas, é aquela permeada
pelo sofrimento, pela crueldade e pela morte, um mundo sombrio cuja resposta grega foi a
elaboragdo de uma “ilusdo artistica”, contra a “teogonia titanica dos horrores”, tem-se a
“teogonia olimpica do jabilo.” (MACHADO, 2006, p. 88). As figuras divinas e magnificas do
Olimpo, com suas perfeitas e harmoniosas representagdes, legitimavam a vida humana a partir
de seus feitos epopeicos, de acdo, combate, e disputas contra o aterrador da existéncia,
atingindo a gloria; “derrubar primeiro um reino de Titds, matar monstros e, mediante
poderosas alucinagdes e jubilosas ilusdes, fazer-se vitoriosa...” (GT/NT, 3). Sob o substrato
apolineo, de belas e jubilosas imagens, o Olimpo foi constituido, como resposta a dolorosa
consideracdo da existéncia na qual impera o poder titdnico, a qual os homéricos
compreendiam enguanto o poder dionisiaco. Assim, a representacao onirica assentava-se sob
o elemento dionisiaco do sofrimento; “toda a existéncia, com toda beleza e comedimento,
repousava sobre um encoberto substrato de sofrimento e conhecimento, que lhe era de novo
revelado através daquele elemento dionisiaco.” (GT/NT, 4).

Vé-se ja porque, para Nietzsche, Apolo e Dionisio tém papel de destaque em sua
analise sobre a tragédia e consideracdo da vida grega antiga. Para ele, 0s impulsos que se
materializaram em tais deuses sdo aqueles que, respectivamente, delineou 0 mundo olimpico e
0 que diz sobre o carater primordial da existéncia, um mundo sombrio e aterrador permeado
pela morte, passagem do tempo, sofrimento e crueldade. As narrativas miticas, as epopeias, 0s
atos heroicos sdo producdes que transpdem a crueldade do elemento dionisiaco em disputa,
em combate através de acbes honrosas, em representacdes artisticas que estimulam, incitam,
impulsionam a vida. Assim, a existéncia humana é justificada, ndo na busca pela felicidade
extramundana, mas no combate aos proprios horrores da vida que significa ndo fuga, mas
imersdo nesses horrores. Pela analogia do sonho, 0 mundo onirico de Apolo equivaleria ao
estado sonhador com suas VvisGes e representacdes prazerosas, enquanto necessidade frente ao
estado de vigilia dos infortinios, o substrato dionisiaco. Deste modo, é de todo o mundo
desperto, com suas importunagdes, que nasce a visao redentora do mundo onirico.

Como deuses da arte, Apolo e Dionisio se divergem em origem e objetivos. Aquele, o
deus da harmonia, da arte figurativa, do sonho e da bela aparéncia e Dionisio, o deus da
musica, do simbolo da embriaguez, uma oposi¢cdo que ndo é estrita contraposicdo, pois
caminham lado a lado na producéo artistica e sdo levados ao emparelhamento pela tragédia.
Apolo é aquela tendéncia artistica da producdo figurativa de uma realidade harmoniosa, 0

manto de beleza com o qual se veste a realidade para torna-la mais passivel de ser vivida. Por
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ser o deus da aparéncia, da “ilusdo artistica”, Apolo representa a beleza, que do ponto de vista
estético é a medida, o harmonico, a ordem, o equilibrio, e, do ponto de vista ético, a calma, a
serenidade, a limitacdo. Dionisio, por sua vez, através da mdsica, da danca, dos mistérios da
sexualidade e da beberagem narcotica, relembra o ser humano do carater fundamental de
sofrimento que permeia a existéncia fazendo-o imergir no fundo deste caos.

Nietzsche fala do apolineo como uma expressdao do principius individuationis
[principio de individuacdo]'®, da consideracdo do individuo consumado, separado do resto da
existéncia, e que no distanciamento a contempla. Cada individuo, em sua existéncia, vive sua
epopeia, € um herdi que combate, luta, compete, procurando atingir sua gloria. Cada
individuo vive heroicamente a sua vida e, mesmo que sofra, que seja condenado e que seu
destino seja a morte, a gloria alcancada € justamente ter vivido esta existéncia e nela
combatido. Os feitos heroicos das narrativas atenuam os horrores do cenario, do mundo e dao
ensejo para a vivéncia individual. O mundo onirico de Apolo, da representacdo, da aparéncia,
coroa o individuo ao ultrapassar o sombrio e o temeroso nos feitos heroicos honrosos e
gloriosos. Junto a isso, por seu aspecto ético, ele exige do individuo o comedimento e 0
conhecimento de si.

J& pelo impulso dionisiaco, 0 que se tem é o rompimento com tal principio no
esvanecer do sujeito, auto esquecimento e reconciliagdo com o todo, éxtase no sentimento de
unidade; “em vez de um processo de individuacdo, € uma experiéncia de reconciliacdo entre
as pessoas e das pessoas com a natureza, uma harmonia universal e um sentimento mistico de
unidade.” (MACHADO, 2006, p. 92). O dionisiaco para Nietzsche é expresso nos cultos
orgiasticos, marcados pelo canto, pela danca e pelo transe coletivo em honra ao deus Dionisio.
Na experiéncia desse ritual, rompe-se com o0s preceitos de individuacdo, medida e
autoconhecimento apolineos. Tem-se a reconciliagdo com o todo, ndo mais a visao de um
individuo separado, mas de um individuo pertencente a uma unidade mistica. O Eu é
desintegrado, abolido até o esquecimento no abandono de si que se dissolve no mundo. E a
propria natureza que se manifesta nos cultos dionisiacos, ndo uma bela aparéncia, uma
imagem onirica, harmodnica e comedida, e sim a desmesura da propria natureza; “o individuo,

com todos os seus limites e medidas, afundava aqui em auto esquecimento do estado

188 «“Sim, poder-se-ia dizer de Apolo que nele obtiveram a mais sublime expressdo a inabalavel
confianca nesse principium e o tranquilo ficar ai sentado de quem esta nele preso, e poder-se-ia
inclusive caracterizar Apolo com a espléndida imagem divina do principium individuationis, a
partir de cujos gestos e olhares nos falam todo o prazer e toda a sabedoria da ‘aparéncia’,
juntamente com a sua beleza.” (GT/NT, 1).
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dionisiaco. [...] O desmedido revelava-se como a verdade, a contradic¢éo, o deleite nascido das
dores, falava por si desde o coracdo da natureza.” (GT/NT, 4).

Uma arte que tem como analogia o estado sonhador, com suas aparéncias prazerosas e
que, por seu carater de individuacdo, concebe uma ética de medida, autocomedimento, mas
que repousa sobre o substrato de sofrimento o qual nos revela Dionisio. A arte dionisiaca
irrompe do mundo da aparéncia, 0 autoesquecimento faz nascer o desmedido, o deleite, o
festivo advindo da dor. E nesse sentido que essas artes incitam uma & outra em direcdo a
novas producdes, alternando-se em criagdes. Mas, por um ato da vontade do instinto helénico,
essas duas artes confluiram em uma misteriosa unido na tragédia.

A reconciliacdo do apolineo e do dionisiaco na tragédia pode ser compreendida pela
analise da relacdo de seus componentes, respectivamente, as imagens e cenas, por um lado, e
a mdasica, por outro. Para Nietzsche, a tragédia se inicia no coro dionisiaco, tem Dionisio
cOmo seu personagem (nico e o tema sdo os seus sofrimentos®, mas esse fundo do tragico
como sendo dionisiaco é desdobrado em drama pelo aspecto apolineo, pela representacao
imagética de Apolo; a “tragédia grega como sendo o coro dionisiaco a descarregar-se sempre
de novo em um mundo de imagens apolineo.” (GT/NT, 8)'*°. E Apolo que faz com que 0 coro
dionisiaco e seu estado, do individuo que erra e sofre, surjam oniricamente em cenas e
imagens representadas®®®. Deste modo, “na tragédia, Dioniso fala a linguagem de Apolo,
Apolo fala a linguagem de Dioniso” (MACHADO, 2006, p. 100), pois, enquanto o tema do
drama € ditado pelo coro através da representacdo apolinea, isto é, Dionisio pela visdo de
Apolo, Apolo acaba ensinando a Dionisio a medida, o que faz com que a experiéncia tragica
ndo seja mais apenas aquela experiéncia das dionisiacas, “servindo-se da aparéncia, 0
dionisiaco artistico é... um estado de embriaguez em que néo se perde a lucidez, um estado em
que, embriagado, se observa a propria embriaguez.” (Ibidem).

A experiéncia tragica, que apresenta a reconciliacdo de Apolo e Dionisio, permite,

segundo Nietzsche, aceitar e experimentar o sofrimento com alegria, uma vez que ele € parte

189 «1...] a tragédia grega [...] tinha por objeto apenas os sofrimentos de Dionisio, e que por logo tempo
0 Unico herdi cénico ai existente foi exatamente Dionisio. [...] Jamais, até Euripedes, deixou
Dionisio de ser o herdi tragico [...] [e] todas as figuras afamadas do palco grego, Prometeu, Edipo e
assim por diante, sdo tdo somente mascaras daquele proto-heroi, Dionisio.” (NT/GT, 10).

190 <0 jogo do apolineo e do dionisiaco, e 0 ambiguo significado, que a tragédia possui, da libertagdo
do e pelo dionisiaco na bela imagem apolinea.” (VATTIMO, 1990, p. 20).

191 “Na embriaguez dionisiaca e na auto aliena¢do mistica, prosterna-se, solitario e a parte dos coros
entusiastas, e como, entdo, por meio de um influxo apolineo do sonho, se lhe revela o proprio
estado, isto é, a sua unidade com o fundo mais intimo do mundo em uma imagem similiforme de
sonho.” (NT/GT, 2).
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constituinte da vida. Nao é a ilusdo figurativa de Apolo, nem a total embriaguez de Dionisio,
mas a imersdo no absurdo da existéncia para desse mistério se produzir uma aparéncia que
transmuta a experiéncia da dor em alegria. Ao apresentar o dionisiaco pelo apolineo, a
tragédia faz com que o individuo aniquilado pelo coro, pelo estado dionisiaco, experimente
“por tras das aparéncias das figuras mutantes, o eterno prazer da existéncia pela identificag&o,
pela fusdo com o ser primordial, o uno originario.” (MACHADO, 2006, p. 102). Na tragedia,
0 espectador é capaz de penetrar no interior das coisas, dos mistérios da vida, experimentar a
luta, 0 combate e o aniquilamento da individualidade, alegrando-se com tudo isso, porque o
mundo sempre continua.

Tal andlise sobre a tragédia entendida como reconciliacdo dos impulsos da natureza,
apolineo e dionisiaco, compde um dos tracos fundamentais do pensamento do jovem
Nietzsche. Contudo, os desenvolvimentos posteriores apontam uma mudanca de concepcao,
principalmente no que concerne a simbologia de Dionisio, como é possivel observar no
prélogo de O nascimento da tragédia, escrito anos depois da publicacdo da obra, e também no
Ecce Homo, em que o filésofo empreende uma espécie de autocritica de sua obra. Alguns
elementos que sdo por ele proprio apontados como “‘erro” incluem a influéncia de
Schopenhauer e Wagner e o tom hegeliano da resolucdo da contradi¢cdo na reconciliacdo, a
antitese na unidade!®2. Nietzsche chega a dizer que estragou o problema grego, principalmente
0 seu pressentimento sobre o dionisiaco com férmulas schopenahuerianas, com a “ingeréncia
das coisas mais modernas.” (GT/NT, Prdlogo, 6).

Segundo Deleuze (2018), sob o influxo de Schopenhauer e Wagner, O nascimento da
tragédia apresenta uma concepcdo de afirmagdo da vida apenas quando ha a solucdo do
sofrimento a partir da dissolucdo do individuo no universal, em algo que o ultrapassa, & uma
transposicdo para o metafisico. Mas, na evolucdo do pensamento nietzschiano, a dor ndo é
resolvida pela transformacdo em um prazer superior e além do individuo, a dor é afirmada.
Essa é a simbologia de Dionisio que se desdobra nas obras tardias, aquele que afirma a dor e
faz dela o prazer de um individuo, “é o deus que afirma a vida, para quem a vida tem que ser

afirmada, mas ndo justificada, nem redimida.” (p. 23).

192 «“Ele influiu [O nascimento da tragédia], e mesmo fascinou, pelo o que nele era erro — por sua
aplicacdo ao wagnerismo, como se este fosse sintoma de ascenséo. [...] ndo atentaram para 0 que
no fundo a obra encerrava de valioso. Helenismo e Pessimismo [...] A tragédia é a prova de que 0s
gregos ndo foram pessimistas: Schopenhauer enganou-se aqui, como se enganou em tudo. [...] E
politicamente indiferente — ndo alemé&o, diriam agora —, tem cheiro indecorosamente hegeliano, é
impregnado em apenas algumas formulas com o cadavérico aroma de Schopenhauer.” (EH/EH, O
nascimento da tragédia, 1).
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Nessa nova apreensdo de Dionisio, Apolo acaba perdendo espaco dentro da filosofia
de Nietzsche, o que se deve a constatacdo de que ndo € a oposi¢do Apolo-Dionisio o cerne da
problematica, mas sim a oposi¢do com Socrates e, posteriormente, com o Cristianismo. Apolo
ndo se opOe a tragédia, faz parte da tragédia, Apolo ndo julga a vida, representa oniricamente
a vida. Tanto que, nem como manifestagdes fisioldgicas, nem enquanto impulsos artisticos,
Apolo e Dionisio podem estar um sem o outro, eles se nutrem mutuamente e sozinhos acabam
levando a tiranizacdo e ao caos. Foi SoOcrates, em uma atitude nem dionisiaca, nem

apolinea®®®

, que matou a tragédia ao promover uma inversdo na interpretacdo das forgas. Por
isso é Socrates o primeiro decadente, sua vontade € uma vontade de negacao, interpreta a vida
a partir de uma perspectiva critica e negativa, e, entdo, ela se torna algo a ser julgado,
justificado e redimido pela ideia, pela consciéncia.

Nietzsche considera, em uma analise posterior, que os dois pontos decisivos de sua
obra sdo a compreensdo do dionisiaco como o limite da afirmacéo, e o reconhecimento do
socratismo como instrumento de dissolucdo e decadéncial®. E, embora até confesse que ha
um “profundo e hostil siléncio sobre o Cristianismo em todo o livro” (EH/EH, O nascimento
da tragédia, 1), a oposicdo Dionisio e Cristo, ou seja, a simbologia da afirmacdo e a do
niilismo!® ja se encontra presente, o que se percebe no prélogo de 1886. Nele, o fildsofo,
apos acentuar seus erros na analise da tragédia, ressalta o mistério da simbologia de Dionisio
e a problematica do surgimento do niilismo a partir de Sécrates e ainda mais com o
Cristianismo, evidenciando que a tarefa por detras de sua investigacdo €, voltando-se contra a
moral do ressentimento, contraria a vida oferecer uma doutrina artistica, anticristd, a qual
chama dionisiaca.

Surge, entdo, como ressalta Deleuze (2018), a “verdadeira oposigdo”, Dioniso-Cristo,
a “formula de afirmagdo suprema” e o “instinto que degenera”. Partindo do mesmo ponto, 0
sofrimento, tem-se no Cristianismo o sofrimento que leva a acusacdo da vida e, portanto, a
necessidade de justificacdo; ja com Dionisio a vida que justifica o sofrimento ao afirma-lo, ou
seja, amor fati, porque, no fundo, a vida ndo precisa de justificacdo, ela propria se encarrega
disso. A paixdo € a mesma, o ser humano que sofre, porém, enquanto no Cristianismo ela é o
motivo de acusar, justificar e resolver a contradicdo em um entorpecimento com relacdo a

realidade, com Dionisio o sofrimento se torna afirmacdo em uma acdo ativa, j& que a

193 “Ele ndo é apolineo nem dionisiaco; nega todos os valores estéticos.” (Ibidem).

194 “As duas decisivas novidades do livro sdo, primeiro, a compreensdo do fendmeno dionisiaco nos
gregos... Segundo, a compreensdo do socratismo.” (Ibidem).

195 «o Nascimento da tragédia reconhece: o Cristianismo ¢ niilista no mais profundo sentido.”

(Ibidem).
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existéncia mesma justifica qual for a dor. Ao contrario da reconciliagdo no simbolismo do
Deus na cruz, se tem a afirmacdo de Dionisio. A oposi¢do ndo é, com isso, uma dialética,
embora no Nascimento da tragédia aparecam alguns tracos de hegelianismo na solucéo pela
reconciliacdo Apolo e Dionisio, a concepcdo tardia do simbolo dionisiaco mostra que a
oposicdo é com relagdo a propria dialética, Dionisio ndo é dialético, é o oposto da dialética, ou
seja, da concepcao tedrica de Socrates e da crista.

Se ha alguma possibilidade para a justificacdo da vida, ela sO pode se dar como
fendmeno estético; “a existéncia so se justifica como fendmeno estético.” (GT/NT, prologo,
5). O problema do sentido da existéncia, da decisdo sobre a vida valer ou ndo a pena ser
vivida é o que move tanto a significacdo cristd quanto a tragédia, e, enquanto aquela tem
como resposta a dialética em uma atitude negativa, a tragédia propde o problema da justica
como forma estética, ndo uma férmula, um sistema, uma solucdo moral final. No tragico, € a
existéncia mesma que justifica o que é afirmado, inclusive o sofrimento, apresentando a
alegria de maneira estética, o tragico é alegre, o herdi tragico é alegre. E esta a tarefa de
Dionisio dentro da tragédia, tornar leve, e a tarefa dionisiaca de Nietzsche na filosofia.

Quando se fala em afirmar, surge a grande dificuldade sobre como é possivel fazer de
tudo um objeto de afirmacdo. Zaratustra sente asco diante do pensamento do eterno retorno,
em um primeiro momento, a doutrina lhe causa repulsa e angustia. Ja na tragédia, com
Dionisio, a afirmagio €é tal que ndo existe angUstia. E certo que Zaratustra é o profeta do
eterno retorno e a causa do além-do-homem, por isso dito algumas vezes ser dionisiaco.
Porém, existe uma complexa relagdo entre Zaratustra e Dionisio, no sentido de que o profeta,
justamente por ser causa, ndo chega a atingir a pura afirmacéao dionisiaca.

Zaratustra é aquele que ensina o eterno retorno, em seu dominio, € apresentada a
transmutagdo do “tu deves” ao “eu quero”, da vontade que se torna livre para uma poténcia
afirmativa ao negar o seu oposto, o0 negativo-reativo, o desprezo pelo desprezo. Essa
passagem pelo negativo como poténcia de afirmar, simbolizada pelo asco, nojo e desprezo do
personagem, é necessaria, Como se viu, como motor para a transmutacgédo de todo negativo em
afirmacdo. Assim, do “eu quero” ao “eu sou”, a ultima etapa pela qual passa o espirito, sua
ultima metamorfose, o que impera é a pura afirmacdo, a afirmacdo incondicional a fatalidade
da existéncia que promove o retorno. Liga-se a Zaratustra, com isso, a simbologia de
Dionisio. Aquele nos leva o mais longe que o ser humano pode ir, que é colocar a negagédo a

servico da poténcia de afirmar, enquanto com Dionisio, a afirmacdo ¢ afirmacdo em toda a sua
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poténcia, tarefa que empreende ndo mais o ser humano, mas o além-do-homem, essa nova
forma de existéncia. Zaratustra é subordinado a Dionisio.

O retornar do Eu pela perspectiva do eterno retorno é alcancado na pura afirmacéo, na
praxis do amor fati, “s6 retorna o que afirma e o que ¢ afirmado.” (DELEUZE, 2018b, p.
239). Zaratustra é sim afirmativo, mas ndo € a afirmacéo incondicionada como o é Dionisio.
O profeta precisa transmutar o negativo, empreender as metamorfoses do espirito, Zaratustra
todo é um combate ao espirito de gravidade, niilismo, por isso o desprezo, 0 N&o do Ledo. Ja
com Dionisio a vontade afirmativa encontra-se por completo a servico da afirmacdo, ndo ha
incerteza no afirmar, ndo ha angustia ou medo, ha a alegria da tragédia da vida, pois a vida é
tragédia, mas tragédia pode ser alegria. Com isso, Nietzsche retorna a sua descoberta mais
original, pressentida no Nascimento da tragédia, a simbologia de Dionisio como o limite
méaximo da afirmacdo, como uma praxis que ndo mais enxerga na vida a oposicdo e luta
contra ela, mas que na afirmacdo, amor, bendiz a existéncia, levando a experiéncia de olhar
para a vida como se todo o necessario fosse fruto da minha vontade, a mesma vida volta a

mim e o Eu retorna.

[...] a condicéo dionisiaca novamente surgird. Eu prometo uma era tragica: a
arte suprema do dizer Sim a vida, a tragédia, renascera quando a humanidade
tiver atras de si a consciéncia das mais duras porém necessarias guerras, sem
sofrer com isso... (EH/EH, O nascimento da tragédia, 4).

4.2 AGAPE

O que torna uma pessoa melhor, admirada pela criacéo, agradavel aos olhos
de Deus? O que torna uma pessoa forte, mais forte do que o mundo todo; o
que a torna fraca, mais fraca do que uma crianca? O que torna um sujeito
inabalavel, mais inabalavel do que uma rocha; o que a torna suave, mais
suave do que a seda? — E o amor. O que antecede tudo? E o amor. O que
sobrevive a tudo? E o amor. O que ndo pode ser tirado, mas ele proprio tira
tudo? E o0 amor. O que ndo pode ser dado, mas ele mesmo da tudo? E o
amor. O que persiste quando tudo se esvai? E o amor. O que conforta
quando todo conforto falha? E o amor. O que permanece quando tudo
muda? E o amor. O que resta quando o imperfeito é abolido? E o amor. O
que testemunha quando a profecia € silenciosa? E o amor. O que ndo cessa
quando a visdo termina? E o amor. O que ilumina quando o escuro termina?
E 0 amor. O que abencgoa & abundancia da graca? E o amor. O que dé lugar
as palavras dos anjos? E o amor. O que torna a dadiva da vilva uma
abundancia? E o amor. O que transforma as palavras de uma simples pessoa
em sabedoria? E 0 amor. O que nunca muda mesmo que tudo tenha mudado?
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E 0 amor; e isso por si s6 é o amor, aquilo que nunca se torna outra coisa.
(UD, p. 55).1%

A explanacdo sobre o movimento da repeticdo em Kierkegaard elucidou que a
categoria € um novo modo existencial que alcan¢a um individuo quando, ao se relacionar em
sua interioridade com o paradoxo e atingir o instante da paix&o infinita, torna-se um si-mesmo
e, ao tornar-se, passa a experimentar a realidade e a temporalidade de uma outra forma, dando
a ela sentido e significado. Ndo mais idealizar o passado ou basear as acOes e decisOes
existenciais apenas na logica e na objetividade, mas a partir da subjetividade que se relaciona
com o Eterno atingir o instante no qual o que “foi” retorna no presente como algo novo, pois
ressignificado, dando ao futuro liberdade criadora. Nao existe, porém, um estado de repouso
guando um individuo experimenta a repeticao, a tarefa existencial se estende ao longo de toda
a vida do existente, enquanto estiver ele em devir. Tal empreendimento constante, que é levar
a vida a sério, colocar seriedade nas acdes e decisbes aprofundando-se em interioridade, ndo é
simples, por isso mesmo o mais comum é ver individuos que se entorpecem com a
imediatidade, relacionam-se, em maiores ou menores graus, com a exterioridade, e se
esquecem da verdadeira tarefa subjetiva, do que significa ser um existente; “talvez ndo o
percebas, talvez escape a tua atencdo o quanto a existéncia é coisa séria [...].” (PE 1, p. 265).
Como é possivel levar a vida em infinita seriedade? Dessa dificuldade surge um critério de
vivéncia que é fundamento para a efetivacdo da repeticdo, a saber, o amor.

O tema do amor perpassa a obra de Kierkegaard uma vez que se encontra relacionado
a acdo de um individuo que efetuou a sintese, como afirma Roos (2021), “a questdo do amor
[...] atravessa o conjunto da obra. Essa centralidade do amor esta ligada ao entendimento do

ser humano como sintese.” (p. 94). Tem-se, entdo, por exemplo, em Ou/Ou a questdo do amor

196 “What is it that makes a person great, admired by creation, well pleasing in the eyes of God? What

is it that makes a person strong, stronger than the whole world; what is it that makes him weak,
weaker than a child? What is it that makes a person unwavering, more unwavering than a rock;
what is it that makes him soft, softer than wax? -It is love. What is it that is older than everything?
It is love. What is it that outlives everything? It is love. What is it that cannot he taken but itself
takes all? It is love. What is it that cannot be given but itself gives all? It is love. What is it that
perseveres when everything falls away? It is love. What is it that comforts when all comfort fails? It
is love. What is it that endures when everything is changed? It is love. What is it that remains when
the imperfect is abolished? It is love. What is it that witnesses when prophecy is silent? It is love.
What is it that does not cease when the vision ends? It is love. What is it that sheds light when the
dark saying ends? It is love. What is it that gives blessing to the abundance of the gift? It is love.
What is it that gives pith to the angel's words? It is love. What is it that makes the widow's gift an
abundance? It is love. What is it that turns the words of the simple person into wisdom? It is love.
What is it that is never changed even though everything is changed? It is love; and that alone is
love, that which never becomes something else.”
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erético, em A, e do conjugal, como apresentado pelo Juiz Wilhelm, a reflexdo no discurso
edificante de 1843, O amor cobre uma multiddo de pecados, e o0 caso amoroso do Jovem na
Repeticdo. No entanto, é na obra de 1847, intitulada As obras do amor — algumas
consideracdes cristds em forma de discursos, que o autor reflete profundamente sobre a
questéo.

Apesar de aqui o foco ser ético, € possivel encontrar uma chave importante para o
entendimento e a significacdo da existéncia. Ao apresentar as particularidades do amor
cristdo, Kierkegaard salienta que o individuo que assume enquanto tarefa 0 mandamento do
amor ao proximo ganha liberdade e autonomia, pois ndo depende mais da contingéncia, nao
estd mais a mercé da exterioridade. Deste modo, a partir de um critério que é eterno, que nao
estd no nivel da temporalidade e que ndo se modifica, 0 ser humano é capaz de imprimir
sentido aos seus atos e de escapar da mecanicidade que pode haver na existéncia. O amor é
apresentado como agdo que preenche de sentido a vida rotineira, os feitos do dia a dia e as
relacbes humanas, dando a existéncia continuidade. O amor é, assim, uma perspectiva de

vivéncia que pode um ser humano adotar para experimentar a repeticdo em sua vida e acoes.

4.2.1 As obras do amor — uma analise

Caiu a chuva, vieram as enxurradas, sopraram 0s ventos e deram contra
aquela casa, mas ela ndo caiu, porque estava alicercada na rocha. (Mt 7: 25).

Assinado por Sgren Kierkegaard, o livro As obras do amor foi publicado em 1847.
Dividido em duas partes, a primeira sessdo da obra se dedica a analise do mandamento do
amor ao préximo, enquanto a segunda se debruca sobre o texto de 1 Corintios. A concepg¢ao
de amor presente no contetido dos discursos em ambas as partes encontra-se na diferenciacdo
do amor cristdo, como o verdadeiro amor, aquele que € capaz de fornecer uma perspectiva de
sentido para a existéncia uma vez que pressupde o Eterno, e o qual em grego chama-se agape,
do amor platdnico, eros, constantemente referido no texto como amor natural, e da amizade
aristotélica, philia. Como aponta Valls, na apresentacdo da obra na tradugdo em portugués, a
lingua dinamarquesa possui duas expressdes que traduziriamos como amor e, apesar de nao
ser possivel distinguir de maneira definitiva os dois sentidos, podendo eles serem utilizados

de maneiras diferentes em certos contextos'®’, no texto de Kierkegaard a expressio

197 B claro que Elskov tem uma dimenséo erdtica, sensual, natural e apaixonada, tem muito a ver com
0 enamoramento (Forelskelse). Mas o verbo at elske ndo tem sempre e necessariamente esta
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Kjerlighed, comumente relacionada a um amor mais elevado, designa o amor cristéo, agape, e
Elskov, de conotacéo erdtica, designa o amor romantico, eros.

O subtitulo da obra, Algumas consideracdes cristds em forma de discursos, oferece a
perspectiva pela qual o autor encaminha seu escrito. Como o préprio autor reflete, as
consideracdes pretendem provocar aquele que & ao ser confrontado com esclarecimentos
sobre 0 amor genuino (agape/ Kjerlighed) em contraponto ao amor ordinario (eros/Elskov e
philia). O leitor da obra é, assim, atingido em sua confusdo a respeito da natureza do amor e

levado a despertar quanto a ética e a existencialidade do amor cristéao.

uma consideracdo [Overveielse] ndo pressupde as definicbes dadas e
compreendidas; portanto, ndo devem mover, apaziguar, tranquilizar,
persuadir, mas despertar e provocar as pessoas e agugar o pensamento. [...]
Uma “considera¢do” deve primeiro tira-los [os leitores] do pordo, chamé-los,
mudar sua maneira confortdvel e confusa de pensar a partir da verdade
dialética. (JP, 1.263, VIII1 A 293 n.d., 1847).1%

Em grande parte, a interlocucdo se da com o poeta, um romantico, que elogia o amor
natural, a paixdo (eros/elskov), ignorando a profundidade que tem o amor cristdo (agape/
kjerlighed) o qual se realiza na agdo como mandamento, ndo como a afeigéo da predilecéo,
que sdo o fundamento das outras formas de amor, podendo, assim, se extinguirem. O amor

cristdo permanece, portanto, traz continuidade.

4.2.1.1 Crer no amor — a vida oculta e seus frutos

N&o esquegas que, mesmo quando te alegras dos frutos do amor pelos quais
se reconhece que ele reside neste outro ser humano, ndo esquegas que crer
no amor constitui uma felicidade ainda maior. (OA, p. 31).

O primeiro discurso da obra se debruca sobre a questdo da natureza oculta do amor e a

consequente possibilidade de conhecimento a partir de suas obras. Inclusive, a prépria

conotacgdo sensual, uma vez que ele aparece até no mandamento biblico, e que 0 bom samaritano
também pode amar (at elske) o viajante injuriado sem estar apaixonado por ele.... Por outro lado,
Kjerlighed geralmente possui uma conotagdo mais abrangente e até mais elevada do amor, ainda
gue na boa literatura danesa se encontre a expressdo Kerlighedsaffere, para designar um caso
amoroso que acaba em gravidez com a fuga do amante.” (OA, p. 13).

198 “4 deliberation [Overveielse] does not presuppose the definitions as given and understood;
therefore, it must not so much move, mollify, reassure, persuade, as awaken and provoke people
and sharpen thought. [...] a "deliberation” must first fetch them up out of the cellar, call to them,
turn their comfortable way of thinking topsy-turvy with the dialectic of truth.”
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constituicdo do texto em discursos se deve ao fato de se estar falando precisamente sobre o
amor cristdo, que “por esséncia ndo pode ser descrito” (OA, p. 17).

Explicitou-se a critica de Kierkegaard ao pensamento especulativo, que, enquanto tal,
apresenta suas limitacfes. Com relacdo aos temas existenciais a mediacdo racional sé pode
chegar a uma aproximagao, insere-se, assim, a categoria do salto, a deciséo do individuo a
partir de sua subjetividade que se relaciona com o absoluto. Também o amor, enquanto
categoria da existéncia, lida com a limitacdo do pensamento racional e se apresenta como algo
que deve ser crido. Como argumenta Kierkegaard, de certo assegura-se do engano ao ndo crer

no que é falso, mas mantém-se no engano ao ndo crer no que é verdadeiro;

pode-se ser enganado ao acreditar no que ndo é verdadeiro, contudo também
se é enganado ao nao crer naquilo que é verdadeiro; pode-se ser enganado
pela aparéncia iluséria, mas decerto a gente também se engana pela
aparéncia ilusoria, & lisonjeira presuncdo que se sabe totalmente protegida
contra enganos. (OA, p. 19).

No discurso O amor tudo cré — e no entanto jamais é iludido, Kierkegaard desenvolve
0 seguinte argumento; de certo, existe a possibilidade do engano, como existe a possibilidade
da verdade, na desconfianca, o individuo agarra-se ao saber, a possibilidade do engano, e opta
por ndo crer, porém, é justamente por conta dessa possibilidade que se pode concluir, decidir
por crer, ter fé. Parte-se da mesma logica, das possibilidades opostas, “o engano e a verdade
tém absolutamente a mesma extensdao” (OA, p. 266), mas, enquanto o desconfiado querendo
defender-se do engano conclui que nao se deve crer, pode-se, da mesma forma, concluir que
se deve crer. Nao é o caso de ser uma crenc¢a ingénua, inexperiente, existe a possibilidade e
disso se tem conhecimento, mas ela é s6 saber, ndo pertence a realidade efetiva, que comeca a
partir da deciséo.

O amor escapa, assim, a mediacdo racional, ndo se chega a ele pela especulacdo, &,
portanto, necessario ter fé no amor, decidir-se por crer nele. Se, no amor, os limites da razao
levam a constatacdo de que é preciso crer, também aqui a propria linguagem € limitante.
Como tentar explicar o amor, como fazé-lo compreensivel? Os protétipos ja apresentados,
como de Abrado e Job, demonstram a dificuldade de comunicacédo da fé, os limites também da
linguagem. Por estarem em uma relagdo absoluta com o Eterno, por ser uma relagdo subjetiva
com Deus, a linguagem ndo é capaz de captar a densidade da mensagem que carregam esses
prototipos, por isso a afirmacdo de que é a propria vida e suas acfes que esses personagens

biblicos deixaram para a humanidade.
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O fato de o amor néo ser sondavel ndo significa, porém, que ele ndo se deixe conhecer,
ele o faz pelos seus frutos. Assim como se reconhece uma arvore pelos frutos, reconhece-se o
amor por aquilo que ele produz; “pois cada arvore se reconhece por ser proprio fruto [...]
também se conhece o amor no seu proprio fruto.” (OA, p. 21). E ¢ a partir desses frutos que se
pode falar sobre o amor. O subtitulo do livro, consideragdes cristds em formas de discurso,
marca essa impossibilidade de se explicar o sentimento religioso, o qual sO se exprime de
maneira exterior em obras, ndo sdo, portanto, consideracdes sobre o amor, mas sobre as obras
do amor. O amor deve ser crido, da-se a conhecer pelos seus frutos, e a linguagem que o
comunica consiste em discursos sobre as obras que ele produz.

O amor tem, entdo, uma vida oculta, ou seja, ndo pode ser visto, apesar de ser possivel
identifica-lo pelos frutos, o seu lugar proprio é o mais profundo do ser humano, em que ele se
relaciona com o Eterno. Em Migalhas filosoficas, ao expor o modelo cristdo em contraponto
ao socratico, Climacus defende que o ser humano estd na ndo verdade e que a verdade e a
condicgéo para aprendé-la sdo trazidas a ele no instante pelo Eterno, que, por um ato de amor,
rebaixa-se, estabelecendo a igualdade e fazendo-se compreensivel. O paradoxo do deus-

homem é um movimento do Eterno em direcdo ao temporal por um ato de amor.

O deus tem de se fazer igual ao discipulo. [...] O deus deve mostrar-se sob a
figura do servo. [...], pois ai reside o insondavel do amor: querer, ndo como
brincadeira, mas seriamente e em verdade, ser igual a pessoa amada; e esta é
a onipoténcia decisiva do amor [...]. E assim, pois, que o deus se apresenta
sobre a terra, igual ao ultimo dos homens, pela onipoténcia de seu amor. [...]
toda esta vida [do deus que tudo sofre] constitui, afinal, uma paixao, e € o
amor que sofre, é o amor que tudo da. (MF, p. 54).

A oracdo que inicia As obras do amor relembra o leitor do “sacrificio do Amor”, da
dadiva dada ao ser humano, remetendo o fundamento do amor a Deus; “recordas aquele
sacrificio do Amor, recordas ao crente que deve amar como ele é amado [...]” (OA, p. 18).
Segundo Ferreira (2001), ao se falar sobre o amor na obra em questdo, néo é possivel ignorar
0 principio luterano da primazia da graga, de que primeiro Deus nos amou. O amor que veio
sob a forma de sacrificio, no rebaixamento e na morte de Cristo. Com isso, 0 amor de Deus é
a fonte, a origem do amor em nés, ou “o amor ¢ a presenga de Deus em nés” (p. 18)*°, e 0
que nos habilita a amar. Nesse sentido, € 0 amor que vincula o eterno e o temporal, e € no

amor de Deus que se funda o amor humano, no mais intimo do individuo, estd o amor cuja

’

199 “Love is the presence of God in us.’
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fonte € eterna; “se funda o amor de um homem, ainda mais profundamente, no amor de Deus.
[...] se funda o amor humano misteriosamente o amor de Deus.” (OA, p. 24).

A graca segue-se a tarefa; “graca e, entdo, um esfor¢o nascido da gratiddo — isso é
Cristianismo.” (JP, 4.377, (X3 A 734))?®, O amor, fundado no Eterno, graca de Deus, é
exteriorizado e entdo reconhecido pelas obras, pelos frutos, pelas agdes, isto &, maneiras de
agir, de se portar na existéncia. Nesse sentido, amor é a¢do, ndo um sentimento sobre o qual
simplesmente se fala, apesar de poder até ser expresso em linguagem quando o individuo
realmente for tocado por ele, mas uma maneira de agir, de esforcar-se eternamente na
existéncia; o amor cristdo “é um agdo, ndo um modo de falar sobre, ndo € uma concepcao
refletida do amor. [...] O Cristianismo sabe o que é agir e o que significa ser capaz de manter
o amor ocupado constantemente em agdo.” (OA, p. 219). Segundo Kierkegaard, querer
esquadrinhar o amor, querer explica-lo, frequentemente utilizar da linguagem para se alegrar
com ele, assim como empreende 0 poeta, é fazer sofrer. Deve-se alegrar em se manifestar o
amor em frutos, falar sobre ele sera apenas uma aproximacdo e sempre com 0 risco do
engano. “E o sofrimento mais doloroso e também o mais prejudicial quando alguém em vez
de se alegrar com o amor em suas manifestacGes quer alegrar-se em esquadrinhar o amor,
quer dizer, perturbé-lo.” (OA, p. 23).

Como ja ressaltado, isso ndo quer dizer que ndo se possa falar sobre 0 amor, se assim o
fosse a obra em questdo nem seria possivel. Em um discurso posterior?®!, Kierkegaard afirma
que elogiar o amor € uma obra de amor, mas isso depende de como ela é feita, a saber, com
abnegacdo, desinteresse, “para poder elogiar o amor, ¢ entdo preciso, interiormente,
autoabnegacéo, e exteriormente, um desapego que se sacrifica.” (OA, p. 418). Trata-se entdo
do fato de que 0 amor ndo € mero objeto de producdo poética, mas um critério de acéo.

Ao dizer que se identifica 0 amor pelos frutos, ndo se afirma com isso que had um
modo de agir especifico que o demonstre. Kierkegaard afirma que depende de como a obra é
realizada, j4 que nao existe “nenhuma obra, nem uma unica, nem a melhor, da qual
ousassemos dizer: quem faz isso demonstra incondicionalmente com isso o amor.” (OA, p.
27). O foco aqui estd na interioridade, na relagdo subjetiva com Deus e no consequente
esforgo do individuo em exteriorizar tal relacdo através de obras de amor, que podem ou néo
serem reconhecidas. Ndo se age esperando que se reconheca a obra como sendo um ato de

amor e nem se julga a acdo alheia, mas que se ocupe com a acéo individual advinda da relacéo

20 “Grace and then a striving born of gratitude — this is Christianity.”’
201 <A obra de amor que consiste em fazer o elogio do amor.”
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subjetiva com o Eterno na possibilidade de que a pessoa amada a reconhega como tal, sem

visar com isso uma recompensa, um meérito pela acao realizada.

A acdo amorosa baseada nesta relacdo individual ndo busca reconhecimento,
como também ndo busca investigar quem esta ou ndo agindo amorosamente,
antes, reconhece a individualidade de cada um e cada uma e centra toda a
sua energia no seu proprio relacionamento com Deus, crendo no amor e
agindo atraveés dele. (ROQOS, 2006, p. 97).

Retorna-se, com isso, a primeira ponderacdo do discurso sobre a necessidade de se
crer no amor. Por ser categoria da existéncia, ndo se chega a ele pela especulacao, alias, pela
especulacdo seria mais facil chegar a conclusdo de que o amor ndo existe, uma vez que ele
n&o é visto, que sua comprovacao empirica ndo é possivel. E preciso pressupor sua existéncia
e esforcar-se em exterioriza-lo em obras, que ¢é a possibilidade de reconhecé-lo, a partir da
relacdo de cada individuo com Deus, que ¢ a fonte eterna do amor; “ndo se pode ver o amor a
menos que primeiro acredite no amor.” (COLTON, 2013, p. 91)2°2, Por ser fruto do subjetivo,
ndo se pode querer que meu ato seja visto indiscutivelmente como um ato de amor e nem
julgar incansavelmente as acdes alheias esperando que sejam elas frutos do amor. Mais uma

vez: é preciso crer no amor.

Cré no amor! Esta é a primeira e a Gltima coisa que se tem a dizer sobre o
amor, quando se deve reconhecé-lo; mas da primeira vez foi dito em
oposicao ao racionalismo insolente, que tenta negar pura e simplesmente a
existéncia do amor; agora, ao contrario, que ja analisamos a possibilidade de
reconhecer 0 amor por seus frutos, isso € dito contra a estreiteza de coragéo,
morbida, ansiosa e avarenta que, em desconfianga mesquinha e mediocre,
exige ver os frutos. (OA, p. 30-31).

Cada individuo em sua existéncia se relaciona subjetivamente com Deus e a obra, a
acao empreendida por meio da fé, é a exteriorizacdo dessa relacdo, que nao deve ser
perscrutada, mas crida enquanto fruto do amor. Uma acéo que provém da fonte eterna, Deus,
e que no proprio ato retorna a ela ao crer no amor. E ele o mais elevado, o principio, que so se
da a conhecer pelos frutos, sua manifestagdo nos atos individuais e, uma vez manifestado,
volta a sua fonte eterna na qual se cré. Ao colocar o foco no crer, ressalta-se que o amor
cristdo sobre o qual se fala depende da fé cristd, do tornar-se cristdo. E relembrar do sacrificio
de Cristo, no qual se releva o amor de Deus, crer-se amado e, assim, amar, ou seja, receber do

amor ¢ devolver ao amor, amando; “o amor cristdio depende da fé cristd para sua

202 ««

>

One cannot see love unless one first believes in love.’
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fecundidade.” (COLTON, 2013, p. 89)2%, Crer no amor é crer em Deus, no paradoxo do
Eterno no tempo empreendido por um ato de amor — “em Cristo a perfei¢do baixou o olhar
para a terra a amou a pessoa que Vviu. E do Cristianismo nés deveriamos aprender [...]” (OA,
p. 204), ao qual retornamos amando segundo a exortacdo do mandamento “amaras o teu

préximo como a ti mesmo” (Mateus, 22, 38).

4.2.1.2 O mandamento do amor — “tu deves amar”

“Tu deves amar”. S6 quando amar ¢ um dever, s6 entdo o amor esta
eternamente assegurado contra qualquer mudanca, eternamente liberado em
bem-aventurada independéncia; protegido eterna e felizmente contra o
desespero. (OA, p. 45).

De modo ja ressaltado, a primeira parte da obra se dedica a reflexdo sobre o
mandamento do amor principalmente no que concerne ao dever de amar. Somente quando o
amor é dever a medida da acdo € interiorizada, tornando o individuo independente do objeto
do amor e, portanto, verdadeiramente capaz de amar. Pode parecer, de imediato, uma
contradicdo afirmar que a caracteristica essencial do amor cristdo, como dever, ser justamente
0 que da a ele nova forca, mas, como nos mostra Kierkegaard, é somente o dever que assegura
o amor da mudanca, tornando-o livre. Tal caracteristica é sublinhada pelo autor a partir da
distingdo de agape do amor natural, romantico (Eros/Elskov), e da amizade (philia), ambos

amores da predilecdo, que, enquanto tais, estdo a mercé das mudancas da temporalidade.

Antes deve-se tratar de tornar bem nitido o ponto de discussdo, para entdo na
resposta conceder com toda tranquilidade que o Cristianismo destronou o
amor natural e a amizade, o amor nascido do instinto e da inclinacéo, e a
predilecdo, para colocar no seu lugar o amor espiritual, 0 amor ao préximo,
um amor que em seriedade e verdade é mais carinhoso, mais delicado na
intimidade do que o amor sensual — na sua unido, e mais fiel na sinceridade
do que a mais famosa amizade — em sua solidariedade. Antes, deve-se tratar
de tornar bem claro que o amor sensual e o louvor da amizade pertencem ao
paganismo, que o “poeta” pertence propriamente ao paganismo, dado que a
sua missao pertence a ele — para entdo, com o espirito certo da conviccao,
dar ao Cristianismo o que é do Cristianismo, o0 amor ao proximo. (OA, p.
63).

O que de essencialmente novo existe na concepcao cristd de amor é o mandamento, de

ser ele dever, que é a marca da inflex&o da eternidade. De, certo o amor existia no paganismo,

203 “Christian love depends on christian faith for its fecundity.”’
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mas antes do Cristianismo era compreendido e exaltado como sentimento, inclinacéo,
predilecdo, paixdo, ou seja, como forca atrelada & temporalidade e a imediatidade. Ao amar
o/a amante ou o/a amigo/a, por instinto e inclinacdo, e, portanto, sem o fundamento eterno, o
amor esta sujeito a alterar-se, ha sempre a possibilidade da mudancga. O amor existe, e mesmo
que ndo tenha sofrido mudanga, ela pode sempre introduzir-se. Nesse sentido, ele tem
duracdo, isto é, ele existe enquanto dura, mas esta sempre sujeito a extinguir-se. Como,
quando se diz que ndo é possivel afirmar que uma pessoa é feliz até que chegue o fim de sua
vida e entdo pode-se com seguranca dizer que ela foi feliz, porque enquanto vive existe
sempre a possibilidade de deixar de ser, sua situacdo pode mudar. Sé se pode afirmar que uma
pessoa foi feliz, olhando sua vida em retrospecto, “de modo que esta pessoa ndo pode ter sido
contemporanea consigo mesma.” (ROOS, 2006, p. 99). Que o amor imediato tem duragdo
significa que perdura enquanto perdurou, existe enquanto existiu. O amor que € dever, por sua
vez, tem como fundamento a eternidade, o que implica continuidade. “Pois o que vincula o
temporal e a eternidade, o que é, sendo 0 amor, que justamente por isso existe antes de tudo, e
permanece depois que tudo acabou.” (OA, p. 20).

Na temporalidade, que se reparte em si mesma em presente, passado e futuro, esta-se
sempre sujeito as modificacBes e, portanto ndo ha continuidade. Ja o eterno permanece, é
contemporaneo a qualquer tempo. Deste modo, 0 amor fundamentado na eternidade exclui de
si a possibilidade da mudanca e adquire continuidade, “e ai segue-se de si mesmo que ele
perdure.” (OA, p. 49). Se na temporalidade ndo se pode assegurar que o amor imediato que
existe agora va existir no momento seguinte, com relacdo ao amor cristdo fundado no Eterno,

de certo é continuo e perdura.

Portanto, sé quando amar é dever, s entdo o amor estd eternamente
assegurado. Esta garantia da eternidade lanca fora toda anglstia e torna
perfeito o amor, perfeitamente garantido. Pois naquele amor que s6 tem
duracdo, por mais cheio de confianga que ele seja, ha todavia ainda uma
angustia diante da possibilidade da alteracdo. [...] E quando se deve, entdo
esta decidido para toda a eternidade, e quando compreenderes que tu deves
amar, teu amor estard assegurado eternamente. (OA, p. 50-51).

O amor cristdo, por ndo ter como lei o temporal e ser, por isso, continuo, nao se
transforma, é o que da ao individuo liberdade. O dever de amar, por mais contraditorio que
pareca, a necessidade do amor, € “a expressao verdadeira da liberdade” (OA, p. 55). No amor
natural, a relacdo pura com o objeto amado torna um individuo dependente desse objeto, se 0

objeto deixa de existir, se ndo se esta de posse dele, ou se ele se transforma, também o amor
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se altera ou se finda. Ele é completamente dependente da contingéncia do objeto. No amor
cristdo, a relacdo de amor se relaciona em interioridade com o Eterno, a sua lei é a eternidade,
e, por isso, ¢ independente do objeto; “um tal amor ndo depende, para se manter ou perecer,
da contingéncia do seu objeto, ele depende da lei da eternidade.” (OA, p. 57). Quando o amor
é dever, simplesmente se ama, ndo por preferéncia, predile¢cdo, como no amor imediato, &,
entdo, imutéavel, ndo se transforma, é continuo e perdura. Por isso, é também independente, as

qualidades ou mudancas do objeto ndo o alteram.

O amor cristdo ndo se deve elevar até o céu, pois desce do céu e traz consigo
0 céu, ele desce, e com isso consegue amar a pessoa em todas as suas
mudancas, porque ele vé em todas as mudancas a mesma pessoa. (OA, p.
203).

Evoquemos aqui a situacdo do Jovem e sua relagdo de amor, com a qual ele lida de
maneira estética. O amor romantico, de imediato, deu-lhe felicidade, confessava estar
profundamente apaixonado pela mocga e, por isso, cantava 0 amor em profundas producdes
poéticas. Mas ocorreu da relacdo se tornar um fardo. Enquanto poeta, o Jovem lidava com o
amor de maneira ideal, que surgia como ocasido para suas produgdes. Nas Obras do amor,
Kierkegaard adverte que é sofrimento do mais doloroso quando ao em vez de se alegrar com o
amor e com seus frutos, interioriza-lo e transforma-lo em critério de acdo, insiste em
esquadrinha-lo. Além disso, ao se deparar com a possibilidade da transformacdo ética do
amor, em assumir um compromisso com a amada, 0 Jovem se tortura ainda mais e seu amor
se torna infeliz. Era ele dependente de seu objeto como se apresentava de inicio, por isso
permaneceu preso a recordacdo e ndo pode fazer de seu amor feliz. Fora explicitado que o
Jovem ndo tinha interioridade desenvolvida para entrar em uma relacdo absoluta com o
absoluto, seu critério ndo era eterno, seu amor, assim, era dependente, e incapaz de gerar
frutos. Por esse motivo, afirmou-se, o Jovem néo foi capaz de engendrar a repeticdo. Seu
critério de agdo era a exterioridade e ndo a interioridade que se relaciona com o Eterno, que,
somente assim, da ao individuo continuidade.

A independéncia que proporciona a necessidade do amor também influi diretamente
naquilo que Kierkegaard assume ser o “mais pérfido de todos os inimigos”?%*, o habito.
Segundo o0 autor, “ele se infiltra sorrateiramente, criando letargia num homem” (OA, p. 54),
com ele, o amor se modifica, transforma. Sobre isso, € possivel retomar os exemplos de

Constantius e Sisifo. O habito rotineiro no qual os personagens estdo presos se apresenta

204 Cf: OA, p. 53.
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como uma situagdo absurda resumida em uma existéncia sem sentido. Por mais que tenhamos
que repetir nossas tarefas dia apds dia, isso ndo implica estarmos consequentemente presos ao
habito rotineiro, quando ha o fundamento de Eterno, o habito ndo se instaura. O Eterno é
imutavel, o que ndo significa que, portanto, tornar-se-a um habito, na medida em que no
habito had sempre a possibilidade da mudanca, o Eterno é, gera continuidade as acOes

rotineiras.

SO o eterno e, portanto, aquilo que se submeteu a transformacdo da
eternidade em se transformando em dever, constitui o imutavel, mas o
imutavel justamente ndo pode transformar-se em hébito. Por mais
firmemente que um héabito se estabele¢a, jamais se torna o imutavel, mesmo
se 0 homem se tornar-se incorrigivel; pois o habito é sempre aquilo que
deveria ser modificado, e o imutavel, ao contrario, é aquilo que nem pode
nem deve ser modificado. (OA, p. 55).

O amor como dever também determina a descoberta cristd do préximo. Nao é aqui
amar um Unico com forca incondicional, mas amar a todos os seres humanos. Contrapondo o
amor natural ao cristdo, Kierkegaard ressalta que aquele, amor da predilecéo, escolhe a pessoa
amada por inclinacdo em oposicao as outras, aqui, é sorte enamorar-se, encontrar aquele Gnico
amigo ou amado o qual ama incondicionalmente. Por outro lado, o amor cristdo ama
incondicionalmente a todos, ndo um Gnico, mas todos os seres humanos. E nesse sentido que
ele se constitui enquanto dever, portanto, ética, regra de acdo. Ndao € sorte amar a todos, assim
como o é encontrar alguém que se ama por instinto, mas é dever, e assim o sendo, é tarefa
existencial, “tu deves amar o proximo”.

Quem seria, portanto, o “proximo”? “O préoximo sao, afinal de contas, todos o0s
homens” (OA, p. 71). Nao alguém que escolhes por afeicao, que lhe retribui o amor, que lhe
causa felicidade, mas todos, inclusive aquele que nada pode Ihe oferecer. Por este motivo, o
amor ao proximo é abnegacdo, nao egoistico. Na preferéncia apaixonada, ama-se pelo que a
relacdo da como retorno, é, portanto, uma outra forma de amor de si, é egoista. O outro, o/a
amado/a ou o/a amigo/a, € um outro eu. Mas o proximo, que nada tem a oferecer em troca, é
de fato um outro, o tu. A exortacdo do Evangelho diz que “tu deves amar 0 teu proximo como
a ti mesmo” e, embora 0 pressuposto seja que todo ser humano ama a si mesmo, iSso nédo
significa que o Cristianismo consagra 0 amor egoista, pelo contrério, ele quer tirar o egoismo
do ser humano mostrando ndo que nao se deva amar a Si mesmo, mas que amar a si mesmo da
maneira correta equivale a amar ao préximo. E amar ao proximo é desvincular o amor daquilo

que potencialmente se recebe em troca em uma relacdo. Enquanto o amor da predilecdo é
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puramente amor de si mesmo, egoista, 0 ensinamento cristdo tem o proximo como
determinagdo, o que imobiliza o egoismo; “tu deves amar a ti mesmo da maneira como tu
amas ao proximo, quando tu o amas como a ti mesmo.” (OA, p. 38).

Encontrar o préximo ndo é dificil como é encontrar alguém que se ama por predilecéo.
O proximo é todo sujeito concreto que se apresenta a nds, todo aquele que vemos. Como €
possivel, porém, amar alguem sem considerar suas qualidades, sem considerar o retorno que
pode nos dar? Aqui, 0 amor a Deus é o decisivo, é aquilo que nos permite amar o proximo,
amar o0 outro independente de suas qualidades. “O amor a Deus ¢é o decisivo, dele deriva o
amor ao proximo.” (OA, p. 78). Deus ¢ a fonte de todo o amor, simplesmente nos ama, a todo
e qualquer individuo e n6s devolvemos a esse amor, amando, amando a Deus acima de todas
as coisas, 0 que ¢ 0 mesmo que amar ao proximo. Isso nos diz o Evangelho: “Amaras ao
Senhor teu Deus de todo o teu coracéo, de toda a tua alma e de todo teu espirito. Esse € o
maior e o primeiro mandamento. O segundo € semelhante a esse: Amaras o teu proximo como
a ti mesmo.” (Mateus, 22, 37-38).

“Isto significa que nds devemos todo o nosso amor a Deus, mas que Ele nos ordena
expressar isso amando 0 nosso proximo; ama-se a Deus, amando o préximo.” (ROOS, 2006,
p. 109). E assim uma relagio a trés, em que Deus ¢ a determinacio intermediaria; “o
Cristianismo ensina que toda relacéo é uma relacdo homem-Deus-homem, isto €, que Deus € a
determinacdo intermediaria.” (OA, p. 131). Diante Dele, somos todos iguais e, por isso, na
relacdo com o proximo, ele também é nosso igual. E pela igualdade diante de Deus que o
préximo surge, ndo na igualdade que se tem a um pela diferenca com os outros, mas a
igualdade incondicional que todos temos com relagdo a Deus. Nesse sentido, qualquer pessoa
é 0 préximo.

Que o amor cristdo ndo se altera, promove continuidade e ndo é egoistico ficou
esclarecido ao contrapb-lo ao amor da predilecdo. Nesse sentido, ele € um amor mais elevado,
destrona o amor natural, no entanto ele impossibilita que se continue a eleger um/a amado/a
ou um/a amigo/a? Do mesmo modo que o mandamento ensina o verdadeiro amor de si,
também ensina ao amor da predilecdo o verdadeiro amor; “conserva no amor apaixonado e na
amizade o amor ao proximo.” (OA, p. 83), pois, antes de ser o/a amigo/a ou o/a amado/a, ele/a
é 0 proximo. O amor cristdo ndo substitui 0 amor natural levando-o a cabo, mas se mostra
como fundamento dos outros tipos de amor tornando-os plenos de sentido e significado. A
questdo nao € deixar de amar o/a amigo/a ou o/a amado/a, mas de ndo estabelecer uma relagéo

infinita com algo finito.
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Ama a pessoa amada fielmente e com ternura, mas deixa 0 amor ao proximo
ser aquilo que santifica o pacto com Deus da unido de vocés; ama teu amigo
sinceramente e com dedicacdo, mas deixa 0 amor ao préximo ser aquilo que
Ihes ensina na amizade de um pelo outro a familiaridade com Deus! (OA, p.
83).

Desenvolveu-se anteriormente que o Cristianismo é uma questdo de interioridade, ele
parte da relacdo subjetiva de cada individuo com o Eterno para, entdo, expressar-se na
exterioridade, dando a ela sentido e significado. Com relacdo ao amor ndo é diferente. Uma
vez fundamentado em Deus, 0 amor promove uma mudanca na interioridade do sujeito, que,
entdo, orienta-se de dentro para fora. Apesar de o Cristianismo ndo se ocupar com 0 amor da
predilecdo, mas com a transformacéo infinita da interioridade que se relaciona com Deus, essa
transformacéo por ele empreendida, é sentida nas manifestacdes imediatas do amor. Ndo ha
que se deixar de amar o/a amado/a ou o/a amigo/a, mas saber que antes de ser objeto de minha
predilecdo, ele/a é meu préximo e, por isso, antes de ser uma relacdo romantica ou amigavel,

é uma relacdo de amor ao proximo que tem Deus como determinacdo intermediaria.

O Cristianismo nédo veio ao mundo para ensinar uma ou outra modificacdo
no modo como tu particularmente deves amar tua esposa, ou teu amigo, mas
para ensinar de que modo tu, no sentido da universalidade humana, deves
amar todos os homens. E é esta transformacdo que, por sua vez, transforma
cristdmente o amor natural e a amizade. (OA, p. 170).

Somente quando o amor vem da interioridade, com a transformacdo da eternidade, é
possivel amar o outro, independentemente de suas qualidades ou defeitos. Ndo € o caso de
procurar um objeto digno de amor, mas de tornar o amor de tal forma que ele possa amar a
todo e qualquer objeto. E certo que no amor natural ama-se por predilecdo, por aquilo que se
acha especial no objeto, mas o objeto pode se alterar. O amor cristdo opera aqui a
transformacdo, de continuar amando o objeto escolhido, por mais que ele tenha se
modificado. “A tarefa ndo consiste em encontrar o objeto amavel; porém, a tarefa consiste
em: achar dignos de amor o0s objetos uma vez dados ou escolhidos, e em poder continuar

achando-os amaveis por mais que eles se transformem.” (OA, p. 188).

O amor cristdo torna novos 0s amores ordinarios sem substitui-los, mas os
configurando em um contexto mais compreensivel (“infinitude”). Esse
contexto € a relacdo entre o sujeito e Deus, que torna-se atento a isto em
consciéncia. Consciéncia é um conhecimento de si com ou diante Deus,
entdo, fazer de toda relacdo pessoal uma questdo de consciéncia é colocar
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Deus como o termo intermediario em todo amor. (COLTON, 2013, p.
144).25

As caracteristicas do amor cristdo surgem da particularidade do dever. E quando amar
é necessario que o amor € independente, inalterado, continuo, que € amor ao proximo e
transforma as manifestaces do amor imediato. Ser dever implica que o amor ndo é um
conhecimento, mas uma acao. Tarefa existencial que pressupGe a relacao subjetiva com Deus,
que, ao transformar interiormente o individuo, incita a exteriorizacdo na acdo de amar ao
proximo. “O que Kierkegaard entende por dever de amar significa tornar interior, subjetiva, a

relagcdo fundamental do amor para com o eterno.” (ROOS, 2021, p. 49-50).

4.2.2 Amor e repeticao

Na medida em que existéncia € movimento, vale que ha de fato um continuo
gue mantém unido o movimento, pois de outro modo ndo ha movimento
algum. [...] para o existente a dificuldade estd em dar a existéncia essa
continuidade, sem a qual tudo simplesmente desaparece. [..] Para um
existente, o constituinte do movimento é decisdo e repeticdo. O eterno é a
continuidade do movimento [...] (PE Il, p. 25).

O desenvolvimento de Migalhas filoséficas nos apresenta o Cristianismo a partir do
paradoxo do Eterno que entra no tempo, da infinitude na finitude. Em A doenca para a morte,
viu-se que o ser humano ¢€ sintese, dessas polaridades, a ser efetivada, em um processo de
tornar-se um si-mesmo. Tal processo necessita de uma relagdo bem estabelecida com o
Eterno, na qual o ser humano, em interioridade e atitude apaixonada, decide por crer no
paradoxo. Na fé, a partir da decisdo apaixonada, o individuo, com o auxilio do Eterno na
relacdo subjetiva, torna-se um si-mesmo, anula a possibilidade do desespero, engendra a
repeticdo. O paradoxo tem lugar central no processo de tornar-se, é, portanto, um movimento
advindo da fé, crer em Deus e em seu rebaixamento em Cristo, que promove, com a ajuda da
eternidade, um aprofundamento interior até que se atinja o instante da paixao, em que finito e
infinito colidem, efetivando o ser humano enquanto sintese. Mas Deus se rebaixa unicamente
por amor, sendo assim, 0 amor € justamente aquilo que une eterno e temporal, é o vinculo da

eternidade. Como afirma Roos (2021), fé e amor sdo conceitos distintos em Kierkegaard, mas

205 “Christian love makes ordinary loves new without replacing them by setting them in the most
comprehensive context (‘infinity’). That context is the relation between the person and God, as one
becomes aware of it in conscience. Conscience itself is a knowing with or before God, so that to
make every personal relationship a matter of conscience is to make God the middle term in every
love.”
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ndo separados. Fé é salto, a decisdo apaixonada por crer no paradoxo cristico, cujo
fundamento € o amor, 0 que nos exorta a agir na temporalidade da mesma maneira, amando.
Nesse sentido, o amor é crucial para a efetivacdo da sintese, transposicdo do desespero,

engendramento da repeticao.

O amor é elemento chave para a realizacéo da sintese de finitude e infinitude
gue constitui aquilo que somos, justamente por ser entendido como o que
conecta esses elementos. E claro que isso tera diversos efeitos praticos para a
existéncia como um todo. (ROOS, 2021, p. 53).

O conceito de amor cristdo, como apresentado, contribui e pode até mesmo ser
essencial para o entendimento da Repeticdo. Como afirma Hall (2002), essa obra é
“decididamente relacional; o ‘outro’ estd, precisamente, em questdo, € assim a questdo do
amor € crucial para o texto” (p. 86)2°. Também Colton (2013) defende que a virtude cristd do
amor torna possivel a repeticdo. Com isso, € valida aqui uma interpretagdo intertextual das
obras. Roos (2021) identifica o dialogo j& na epigrafe da Repeticdo rascunhada por
Kierkegaard, “nas arvores selvagens sdo perfumadas as flores, nas arvores cultivadas, os
frutos. Mas os frutos do espirito sio o amor.” (R., p. 276)?7. Como aponta o autor, na versio
publicada, apenas a primeira frase foi mantida; “nas arvores selvagens sdo perfumadas as
flores, nas cultivadas, os frutos”, porém a frase “mas os frutos do espirito sdo o amor” chegou
a ser rascunhada pelo autor, mas deletada na revisdo. Ela remete a Epistola aos Gélatas (5:22),
“mas o fruto do Espirito é amor”, em que se fala sobre a exortagcdo do Evangelho, que o seu
cumprimento ¢ a integralidade da Lei e o que d4 ao individuo liberdade; “Vos fostes
chamados a liberdade, irméos. [...] Pois toda a Lei esta contida numa so6 palavra: Amaras a teu
proximo como a ti mesmo”. Também o subtitulo da obra fora modificado vérias vezes pelo
autor até chegar a versio final, porém se ponderou ser “um empreendimento infrutifero”?%,

Nas primeiras paginas da obra, Constantius nos apresenta o Jovem apaixonado, que,
com um amor tipico da juventude, parecia “saudavel, puro e solido.” (R., p. 135)%%°, porém,
dialeticamente, foi-se tornando melancoélico, escapava para a idealidade; “e, ainda assim,

afirmo que o seu humor era um genuino humor erético [...]” (R., p. 137)?1%. Nas Obras do

206 “This text is decidedly relational; the ‘other’ is, precisely, at issue, and thus the matter of love is
crucial to the text.”

207 “On wild trees the flowers are fragrant, on cultivated trees, the fruit (see Flavius Philostratus the
Elder’s Hero-tales) [deleted: ;but the fruits of the spirit are love. (...)].”

208 Cf: R., suplemment, p. 276.

209 “wyholesome, pure, sound.”

210 “And yet I maintain that his mood was a genuine erotic mood [...].”



231

amor, Kierkegaard dialoga em grande parte com o amor erético (Eros/Elskov), o qual, por ser
fruto da predilecdo, acaba por perder de vista a realidade do/a amado/a, prendendo-se a uma
ou outra qualidade que o agrada. Assim, como no caso do Jovem, 0 poeta ama a representacdo
que faz do objeto de seu desejo. E, nisso, € um amor egoista, € apenas oportunidade para a
externalizacdo e desfrute de seus proprios desejos, como foi a amada na Repeti¢cdo, ocasido
para a produgdo poética do Jovem; “a jovem ndo era a sua amada: ela era a ocasido que
despertou nele o poético e fez dele um poeta.” (R., p. 138)%!L,

Por mais que, como afirma Kierkegaard, no amor erotico pense-se que ama o/a
amado/a mais do que a si mesmo??, esse amor é uma forma de amor de si, pois ama aquilo
que Ihe agrada no outro. N&o consegue, por isso, suportar a realidade efetiva da pessoa amada,
gue escapa a sua idealizacdo. Nao por menos, em pouco tempo, 0 amor do Jovem tornou-se
torturante. Para escapar da realidade da amada, refugiou-se no poético, na viagem ao passado
pela recordagdo. “Era impossivel para ele criar uma relacéo real [...] ela era apenas a forma
visivel, enquanto seus pensamentos dele, sua alma, buscavam alguma outra coisa que ele
atribuia a ela.” (R., p. 42)?*3. A atitude do Jovem ao reconhecer que sua situagio era terrivel,
gue ndo poderia assumir com a amada 0 compromisso ético e externalizar seu amor, o faz
fugir para outra cidade e se afogar na recordagdo. Nesse momento, afirma Constantius, ele
tem a chance de experimentar a repeticdo, de irromper o religioso ao se desamarrar da
confusdo poética na qual se encontrava. Em contraposto ao amor erético, Kierkegaard nos
apresenta o amor cristdo. Aquele que, marcado pelo dever, apresenta o influxo da eternidade
e, por isso, ndo se modifica, ndo se altera, ndo sucumbe pelo habito, da liberdade e gera
continuidade.

A segunda parte da Repeticao é o embate entre o amor er6tico e o possivel irromper do
amor cristdo, o qual, pela inflexdo da eternidade, daria ao Jovem continuidade, lhe faria
engendrar 0 movimento da repeticdo. Porém, viu-se, apesar da disposicdo religiosa, ele ndo
foi capaz de irrompé-la, afundando-se ainda mais no poético. Ao final, 0 seu amor ndo dera
frutos, ou seu unico fruto fora a linguagem poética, era e permaneceu um amor ideal, da
recordagcdo. Sobre o amor da juventude, por vezes imaturo, Kierkegaard afirma que se
reconhece “pelo fato de que as palavras e os modos de falar sdo seu tnico fruto.” (OA, p. 27),

e, de certo, de seu amor o0 Jovem apenas teve a producdo poética.

2L “The young girl was not his beloved: she was the occasion that awakened the poetic in him and
made him a poet.”

22 Cf: R., p. 34.

213 “It was impossible for him to create a real relationship [...] she was merely the visible form, while
his thoughts, his soul, sought something else that he attributed to her.”
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Retomando algumas consideragOes sobre a categoria da repeticdo, falou-se que o
movimento pertence a esfera religiosa e que se resume como uma nova maneira de
experimentar a existéncia quando se torna um si-mesmo. Ao entrar em uma relacdo de
interioridade com o Eterno, o individuo atinge o instante em que finito e infinito colidem,
nesse momento ele passa a enxergar o passado de uma outra forma, resignificado, ndo mais
como objeto de recordagdo. Diz-se, com isso, que 0 passado se torna, no presente, algo novo,
e liberta o futuro. Na repeticdo, o individuo ganha continuidade.

O movimento da repeticdo, de ganhar continuidade, s6 é possivel gracas as forcas da
eternidade, na insercdo do paradoxo. Porque, na temporalidade, existe a ruptura; com relacao
ao passado, ao qual nada se pode acrescentar, dizemos que ‘“se trata de uma peca
interrompida” (OA, p. 345), ja com relacdo ao futuro, que ¢ possibilidade, falamos que “a
frase ndo esta acabada e ainda Ihe falta alguma coisa.” (Ibidem). Enquanto o temporal, pela
ruptura, tem trés tempos, o eterno é, por isso, s6 com as forcas da eternidade, o individuo é
capaz de adquirir uma perspectiva continua da existéncia. A insercdo do paradoxo se traduz
na relacdo de interioridade do individuo com Deus, que deve ser constante. Mesmo que
falemos de “instante da paixdo” como o momento em que finito e infinito colidem, ndo € o
caso de em um unico e singular momento o individuo “resolver” toda a sua vida, mas que ¢
um constante esforcar-se para a cada instante inserir a eternidade na temporalidade.

Esse esforcar-se esta ligado tanto ao aprofundamento interior, quando se relaciona
subjetivamente com Deus, quanto a acdo na exterioridade. Muito se falou sobre o
Cristianismo em Kierkegaard ser tarefa existencial. Para ele, o Evangelho nos propde uma
perspectiva para a existéncia terrena a partir da relagio com o Eterno. De certo, o
Cristianismo tem como foco o mundo interior, a relacdo do individuo com Deus, mas esse
individuo é um existente, esta inserido nas condi¢des da vida terrena e do mundo exterior, nas
quais permanece. Ele ndo escapa do mundo, mas transforma a sua relacdo com o mundo e

com as outras pessoas a partir da relagdo subjetiva com Deus.

O Cristianismo desvia completamente a atencdo do mundo exterior para o
mundo interior: transforma cada uma de tuas relagcBes com as outras pessoas
numa relagdo com Deus. [...] Conforme a compreensdo cristd, um homem
(em ultima andlise e essencialmente) em todas as coisas s6 tem a ver com
Deus, muito embora ele deva permanecer no mundo e nas condic¢des da vida
terrestre que Ihe foram designadas. (OA, p. 421).

E a insercdo, a cada instante, do Eterno na vida terrena e temporal que a renova, com

esperanga; “é gracas ao eterno que o Cristianismo renova a cada instante o ar e as
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perspectivas.” (OA, p. 278). Essa inserc¢ao, no entanto, ndo ¢ algo passivo, a relagao subjetiva
com Deus se exterioriza, é, portanto, uma acdo, a a¢cdo amorosa que o Eterno nos exorta a
realizar.

Nos desenvolvimentos sobre o amor cristdo esclareceu-se, primeiramente, a
necessidade de se crer no amor. Crer que 0 amor existe, que foi por um ato de amor que Deus
se rebaixou em Cristo e que, portanto, antes de tudo recebemos a graca de sermos amados. O
amor cuja fonte é a eternidade nos impele, através do mandamento, a agir amando. E nessa
acao que € possivel retornar ao Eterno aquilo que, por graca, recebemos. A acdo amorosa, por
ter como fundamento a eternidade, é a expressdao do influxo da infinitude na finitude.
Esforgar-se no amor ao proximo é exteriorizar a relagdo subjetiva com Deus, vivendo de
modo a imprimir o carater de eternidade na temporalidade. Pois, quando o eterno é inserido
no tempo, ele pertence ao futuro, ndo ao presente, o que faria com que este fosse também o
eterno. Inserir o eterno no temporal é dar a existéncia uma perspectiva, possibilidade,
horizonte. Mas, viver de tal maneira é justamente ser capaz de engendrar a repeticdo, pois é
assim que se conguista a continuidade. Amor é, portanto, regra de acdo para o alcance da
repeticéo.

Da singularidade do dever que propde o amor cristdo, elucidou-se anteriormente,
advém suas caracteristicas de ser inalteravel, permanecer, ser imutavel, continuo. Por nédo
estar ligado a contingéncia, as possiveis modificacbes da temporalidade, por sua lei ser a
eternidade, o amor cristdo se mantém. Assim, ao contrario do amor natural, que tem duracéo,
0 amor cristdo é continuo no tempo. Portanto, um individuo é capaz de permanecer amando
mesmo que o objeto se modifique. E capaz de ainda amar seu/sua amigo/a mesmo que ele/a o
magoe, ou a pessoa amada, por mais que 0s anos desgastem a relacdo. O amor ndo esta a
mercé da ruptura da temporalidade, sua acdo, por ter como fundamento a forca do Eterno,
transforma o passado em presente e também em futuro. Assim também um individuo é capaz
de repetir suas acdes diarias sem que elas se tornem habitos sufocantes.

Agir amorosamente é, com isso, permanecer, mesmo que o poder da temporalidade se
instaure, 0 amoroso nao se volta ao passado ou anseia pela possibilidade do futuro, mas
permanece no amor, estd aliado ao Eterno e, portanto, ganha continuidade. Sup8e-se uma
relacdo, nela as forgas da temporalidade podem agir e a passagem do tempo pode tornar as
coisas sufocantes, mas aquele que ama cristdmente, que tem como aliado o Eterno e, portanto,
na relagdo se relaciona com o outro e também com o préprio amor, ndo esta interessado no

passado, em um ou outro em outro acontecimento que levou a discordancia e que na
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mundanidade poderia ser a ocasido para uma ruptura, ou a idealizagdo do passado quando as
coisas eram mais jovens e pareciam mais alegres e bonitas. Ndo! Ao amoroso ndo interessa o
que passou, mas sim que persista em sua tarefa de amar e produzir frutos. Que talvez o amigo
ndo possa mais ser seu maior confidente, ou que 0 amado ou a amada ndo possa mais dividir
consigo 0 mesmo lar, mesmo assim o amor continua, ndo h& ruptura, ele permanece. O
amoroso persiste em amar o seu proximo, em sua tarefa; “o amoroso permanece, ele
permanece no amor, conserva a si mesmo no amor; justamente com isso ele faz com que seu
amor em relacao com os humanos permaneca.” (OA, p. 340).

O Jovem, na Repeti¢do, viu seu amor se alterar com o tempo, de uma energia
regozijante se tornou um fardo. Sua atitude de refugiar-se no passado, na recordacdo, quando
as forcas da temporalidade agiram, ndo lhe tornava capaz de assumir uma postura de
continuidade, de permanecer no amor amando, o rompimento era ali a Unica possibilidade que
via para lhe tirar da situacdo de desespero. E a ruptura veio, para ele, com a noticia do
casamento da entdo amada. Mas aqui néo foi a eternidade que agiu, mas o acaso. E apesar de
ter-se sentido livre ndo o estava de fato, talvez apenas livre da postura ética que deveria ter
para com ela. Esteve, todo o tempo dependente de um acontecimento exterior, dependente da
contingéncia. Se com o auxilio de Job tivesse ele se aprofundado em interioridade e se
relacionado subjetivamente com o Eterno, assumido o dever de amar o préximo, as questdes
da temporalidade ndo o atormentariam. Teria sido capaz de engendrar a repeticao
transformando o passado em futuro ao permanecer no amor.

Nas explanacdes sobre o amor cristdo, Kierkegaard defende que ele destrona o amor
natural, ndo o eliminando, mas ressignificando, uma vez que o que sustenta a relacdo néo é o
outro, que se ama por predilecdo, mas o Eterno. O Cristianismo, com o foco na interioridade,
promove a transformacdo da infinitude, transformando todo amor, incluindo o erético, em
questdo de consciéncia; “ele [o Cristianismo] tornou todo e qualquer amor uma questdo de
consciéncia; ele também tornou em tal coisa o amor erotico.” (OA, p. 165). Nas Obras do
amor, Kierkegaard afirma: “o que consiste o Cristianismo, sendo em interioridade!” (OA, p.
163), ou seja, é na interioridade que ocorre a modificacdo da eternidade e que realoca o amor
natural; “tal interioridade ¢ uma pura relacdo com Deus.” (OA, p. 157). Porém, defendeu-se
que o Jovem ndo tinha interioridade desenvolvida e, por isso, ndo foi capaz de engendrar a
repeticdo. N&o se aprofundou em interioridade para, ao se relacionar subjetivamente com o
Eterno, realocar sua relagdo de amor com a amada, tornando-o, antes de tudo, uma questéo de

consciéncia e de amor ao proximo, que &, por sua vez, continuo.



235

N&o é importante a especulacdo se com isso ele teria retornado & Copenhage, assumido
com a amada o compromisso ético. Alias, Kierkegaard afirma que, se € possivel deixar de
amar, entdo, de certo, nunca se amou. O amoroso ndo deixa de amar. E, em verdade, o amor
do Jovem era 0 amor da recordacédo, ou seja, 0 amor idealizado, que na realidade efetiva ndo

existia.

0 que vale é que ao amar o homem individual ndo se introduza sub-
repticiamente uma representacdo ilusoria de como se acharia ou se poderia
querer que este homem devesse ser. Pois aquele que faz isto, ndo ama, afinal
de contas, 0 homem que V&, mas ama, isto sim, algo de invisivel, sua propria
representacdo ou alguma outra coisa similar. (OA, p. 193).

O fato é que a repeticdo pelo Jovem seria experimentada quando ele, atrelado a
eternidade na relacdo de interioridade com Deus, amando, entdo, cristaimente, ele diria: “eu
continuo”, e ndo ha ai ruptura, permaneceria no amor, amando, esforcando-se na tarefa de, a
cada instante, produzir frutos.

A evocagdo ao exemplo de Job deixa clara, como visto, a ligacdo da categoria da
repeticdo ao estadio religioso da existéncia. Se na primeira parte 0 embate era entre o0 estético
e 0 ético, ao final, a solucdo culmina no religioso. Mas ela s6 se da no amor. Em duas
ocasides, como aponta Roos (2021), o Jovem compreende que na postura de Job frente as
intempéries que lhe foram infringidas estava o amor e, precisamente isso o fez engendrar a

repeticdo:

Quando toda a existéncia desabou sobre vocé e se espalhou ao seu redor
como ceramica quebrada, vocé imediatamente teve esse autodominio sobre
humano, vocé imediatamente teve essa interpretacdo do amor, essa alegre
ousadia de confianca e de fé? (R., p. 197)%%,

Job mantém sua posi¢do de tal forma que nele se manifestam o amor e a
confianca [...]. (R., p. 208)%.

Nas Obras do amor, no discurso intitulado O amor tudo cré — e no entanto jamais é
iludido, Kierkegaard reflete sobre o texto da Primeira Epistola aos Corintios, capitulo 13,
versiculo 13: “agora, portanto, permanecem a fé, esperanca e amor, essas trés coisas. A maior
delas, porém, é o amor.”, ja que é ele o fundamento de tudo. E no amor, no ato de amar que se

decide por crer; “crer no amor ¢ uma opg¢ao exercida em virtude do amor” (OA, p. 266). Ao

214 “When all existence collapsed upon you and lay like broken pottery around you, did you
immediately have this suprahuman self-possession, did you immediately have this interpretation of
love, this cheerful boldness of trust and faith?”

215 “Job maintains his position in such a way that in him are manifest the love and trust [...].”
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amar e, entdo, crer, o individuo permanece fiel a si mesmo. Job manteve-se no amor,
permaneceu, portanto, fiel a si e na fé esperou. No amor e na fé tudo se espera e se espera
sempre. Assim, s6 com o auxilio da eternidade se € capaz de engendrar a repeticdo, &€ um
movimento advindo da continuidade do eterno nas mudancas da temporalidade. Como afirma
Kierkegaard, o amor tem esse poder, vem de Deus, é o vinculo da eternidade, o fundamento
de todas as outras coisas; “ha que contar com as forgas da eternidade, para transformar num sé
golpe, no momento decisivo, o passado em futuro! Mas permanecer no amor tem esse poder!”
(OA, p. 344).

Além das relacGes, a experiéncia da vida se da também pelas acdes diarias. Nelas, 0
amor que ¢ independente e continuo também influi para o alcance de uma experiéncia prenhe
de sentido. Em varios momentos, nas Obras do amor, Kierkegaard menciona como a vida
pode se tornar desanimadora, constante repeticdo mecanica dos habitos diarios, portanto,
mondtona, sem esperanca, uma vida de Sisifo, niislita, desesperada, sem sentido. Em devir,
estamos sempre expostos as alteracfes da temporalidade. Desejamos que as coisas durem, que
ndo se passem 0S momentos regozijantes da juventude, que os entes queridos ndo falecam,
que as relacbes nao se desgastem, mas em devir as coisas se findam, os momentos passam, a
vida se altera; “o mais pesado fardo que foi imposto a um homem [...] € hum certo sentido o
tempo.” (OA, p. 160). Surge, com isso, a possibilidade do entorpecimento com a
exterioridade, com a repeticdo de dia ap6s dia das mesmas tarefas, até que, entdo, a vida passa
como acimulo de anos sem sentido.

A atitude de Constantius, de buscar uniformidade nas suas acdes diarias, por exemplo,
impondo um andamento pré-estabelecido, poderia se traduzir como maneira de buscar e sentir
continuidade dentro do devir. Atrelado & exterioridade, sente a constante impermanéncia
temporal, inclusive sua segunda ida a Berlim traduz a tentativa de constatar que existe algo de
permanente, mas sua frustracdo ao ndo encontrar tal coisa traduz o desconforto diante as
alteracdes da vida terrena. Para ele, tudo dependia de que as coisas exteriores ocorressem de
determinada maneira, sua existéncia dependia daquilo que estava fora de si, das coisas
terrenas, temporais e efémeras. Mas no tempo tudo estd a mercé da mudanga, da alteracdo.
Nas Obras do amor Kierkegaard mostra que é a inflexdo do dever, a necessidade, que da ao
individuo independéncia. Apenas vinculando-se a realidade terrena, a felicidade, ao desfrute e
a satisfacdo de um individuo, esta atrelada a um ou outro objeto, no caso de Constantius, se
ele terd a mesma sensagdo prazerosa das acdes que anteriormente empreendeu em viagem a

Berlim.
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Em sua primeira visita ao teatro Konigstadter, por exemplo, 0 personagem narra a
percepcdo que teve ao avistar no camarote defronte ao seu uma jovem para a qual, em
pensamentos poéticos, lhe faz confissbes. A figura da moca teria sido o0 que nesta visita
contribuiu para tornar a sua experiéncia no teatro positiva. Porém, ao la retornar, ndo mais a
viu; “a jovem ndo foi encontrada, ou, se ela estava la, eu ndo era capaz de reconhecé-la [...].”
(R., p. 169)®. Dependia do fato de vé-la naquele camarote para que sua experiéncia fosse de
novo prazerosa. Assim como dependia do desempenho do ator, que, para ele, deixou a desejar
se comparado a sua primeira experiéncia. O mesmo ocorreu com o trajeto na viagem, a
prépria cidade e o0 apartamento que ocupou, como esteta era dependente da exterioridade.

Seguido a frustracdo com a viagem a Berlim, Constantius confessa que apenas ligado
a imanéncia ndo seria capaz de engendrar a repeticdo, por isso, espera que o Jovem o faca e a
sua existéncia encontra uma outra solucdo. Sua atitude é a de impor constancia através de
repetigdes mecanicas; “no entanto, & sempre certo e verdadeiro, sendo inflexivel e também
embotando os préprios poderes de observacdo, uma pessoa pode alcancar uma uniformidade
[..].” (R., p. 179)?Y". Apesar de ser uma maneira de ter uma sensacio de constancia dentro do
devir, ele permanece dependente dos objetos exteriores, que cada coisa em seu aposento esteja
no lugar pré-estabelecido, o relégio, o criado e até ele préprio. No entanto, ao final, sua

existéncia era “um grande habito carente de interioridade.” (ROOS, 2021, p. 57).

Quando o desanimo quer mostrar-te 0 vazio de todas as coisas e transformar
toda a vida numa mondtona e insignificante repeticdo, [...] Oh, entdo reflete
que o0 amor permanece! Pois se 0 amor permanece ele estara no futuro, se tal
é o consolo de que precisas, e que ele estara no presente, se tal é o consolo
de que precisas. (OA, p. 338-339).

De acordo com Kierkegaard, 0 amor cristdo é independente das qualidades do objeto e
também da possivel mudanca que pode ocorrer na temporalidade. Isso porque, uma vez
interiorizado, “sua regra de agdo estd em si mesmo.” (ROOS, 2015, p. 54). Essa
independéncia que promove o dever € capaz de imprimir novidade nas a¢des que se repetem,
impossibilitando que a rotina se instaure, pois na imutabilidade do dever o habito ndo pode se
instalar. Constantius, como um existente, certamente teria de repetir as tarefas do dia a dia,
mas, como agao ndo interiorizada, até mesmo imposta, essa repeticdo se torna habito, rotina.

Com isso, se disse sobre ser ele um Sisifo. Todo individuo, em sua existéncia, rola morro

218 “The young girl was not to be found, or, if she was present, I was unable to recognize her [...].”
21T “It nevertheless is always certain and true that by being inflexible and also by dulling one's powers
of observation a person can achieve a sameness [...].”
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acima sua pedra e, ao final do dia, sabe que na manhd seguinte fara tudo novamente, acordar,
onibus, transito, trabalho, almoco, trabalho, etc., 0 que ndo significa que consequentemente
somos todos Sisifo. Se nossas acdes diarias tiverem como lei a necessidade do dever e sua
imutabilidade, elas estardo prenhes de sentido e nunca se tornardo habito mondtono e
insignificante.

Em uma interpretacdo intertextual, é possivel vislumbrar que o amor, como defendido
por Kierkegaard, o amor cristdo, € regra de acdo que um individuo deve assumir para
experimentar em sua vida a repeticdo. Ele primeiro é interiorizado na relacdo do sujeito com o
Eterno e, a partir da transformacdo empreendida na subjetividade do individuo, exteriorizado
na acdo de amar ao proximo segundo o mandamento. Tal acdo, que tem como fundamento a
eternidade, é o que imprime as relacBes e feitos diarios continuidade, na mutabilidade da
temporalidade, dando a elas sentido. Pois que a vida pode, ao passar dos anos, torna-se um
grande habito monotono e insignificante e nossas relagdes fluidas e superficiais, mas com a

insercdo do eterno abre-se a possibilidade do futuro, tém-se a repeticao.

Mas quando uma pessoa envelhece, sua vida permanece entdo o0 mais
frequentemente tal como ela se tornou: uma indolente repeticdo e parafrase
da mesma coisa; nenhuma possibilidade assusta fazendo despertar, nenhuma
possibilidade assusta fazendo rejuvenescer; a esperanga torna-se algo que
ndo tem morada em lugar algum, e a possibilidade tdo rara quanto o verde no
inverno. A gente vive sem o eterno, apoiada em habito, sagacidade,
arremedo, experiéncia usos e costumes. E, na verdade, pega tudo isso,
mistura tudo junto, cozinha isso no fogo brando das paix@es entorpecidas ou
nas labaredas das paix0es s6 deste mundo, e tu veras: obteras todo tipo de
coisas, uma viscosidade endurecida preparada de diversas maneiras, a que
chamamos de experiéncia de vida — mas jamais surgiu dai qualquer
possibilidade. Possibilidade, essa coisa que é tdo infinitamente fragil (ndo é
tdo fragil o mais tenro rebento de primavera!), tdo infinitamente delicada
(ndo é tdo delicada a cambraia trabalhada da maneira mais fina!), contudo
produzida, formada com o auxilio do eterno. (OA, p. 283).

4.3. AMOR FATI E AGAPE — CRITERIOS DE ACAO PARA O TORNAR-SE

Trata-se, pois, de uma vivéncia que também pode ser experimentada em
termos de Wende der Not [necessidade], ou amor fati [ou agape], como a
lucida e extatica retomada de si, na totalidade de sua existéncia, com tudo o
que ela arrasta atras de si de passado, na ancora do presente e na aventura do
futuro. (GIACOIA, 2013, p. 316).

Na parte precedente, mostrou-se, partindo da conceitualizagdo de Lyotard da época

pos-moderna, como deve se inserir a questdo da producdo de sentido na pds-Modernidade e,
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posteriormente, como Nietzsche e Kierkegaard nos apresentam uma perspectiva nao
cristalizada a partir de uma interpretacdo da temporalidade segundo os conceitos de eterno
retorno e repeticdo. Salvo as significativas distin¢es entre os dois autores, refletiu-se sobre as
aproximacdes dos conceitos, particularmente em como viver na perspectiva do eterno retorno
ou engendrar a repeticdo requerem assumir um outro modo existencial no qual salva-se do
niilismo e anula-se a possibilidade do desespero. A doenca humana, identificada a seu modo
por cada um dos autores, € vencida a partir da interpretacdo da temporalidade na qual o
passado € visto como novo no presente e o futuro se abre para a criacdo, em um processo de
tornar-se si mesmo. Dai surge a questdo de como é possivel viver o eterno retorno e a
repeticdo em nossa existéncia. Em ambos os casos, mostrou-se como o empreendimento ndo é
tarefa simples. Kierkegaard ressalta que é necessario um interesse infinito do existente, levar a
vida em infinita seriedade, enquanto Nietzsche no Zaratustra identifica o eterno retorno como
0 mais abismal pensamento, de modo que até o profeta da obra se vé nauseado ao se deparar
com tal pensamento. Viu-se, com isso, que é necessario um critério de acdo para que um
individuo experimente em sua existéncia o eterno retorno e a repeticdo. A intencdo do
presente capitulo foi, entdo, demonstrar como 0s conceitos de amor fati e &gape oferecem tais

critérios.

Tornar-se naquilo que ja se é, sem mais nem menos: quem, afinal,
desperdicaria seu tempo com isso? Seria de imediato a mais resignada de
todas as tarefas da vida. Com toda certeza! Mas ja por isso ela é desde logo
extremamente dificil, de fato, a mais dificil de todas, porque todo ser
humano tem um forte prazer e uma pulsdo por se tornar algo de diferente e
de maior do que ele é. (PE I, p. 135).

Em Nietzsche, o amor fati apresenta-se como doutrina intimamente ligada ao eterno
retorno. De acordo com o que anteriormente foi exposto, o eterno retorno parte da premissa
do puro devir, enquanto aquilo que é, em contraponto a realidade que experimentamos, fruto
da interpretacdo da vontade de poténcia. O puro devir sugere a eternidade do tempo, ele ndo
tem fim, meta ou estado de repouso, assim como nado teve inicio ou causa. Ao devir ndo se
aplica a lei de causa-finalidade, mas de acaso-necessidade. Ela concebe o vir a ser enquanto
combinacéo de forcas ao acaso, que ao serem combinadas resultam naquilo que é necessario,
tanto na existéncia individual quanto no todo. Tudo aquilo que deveio tem, entdo, sua
fatalidade, segue o par acaso-necessidade, e constitui o fatum.

Pode-se considerar que um individuo tem certa autonomia de escolha em sua

existéncia, mas com relagdo a determinados aspectos ele ndo tem ingeréncia, sdo aspectos



240

necessarios da sua existéncia. Poderia ter sido de outra forma, mas foi assim, no instante que
por acaso as forgas se combinaram resultando na existéncia de um individuo ela se tornou
necessaria. Assim também o passado nos € necessario, ndo podemos modifica-lo e, sendo para
a nossa perspectiva positivo ou ndo, ele é parte do que nos constitui no presente. Tentar
combater o que é necessario é incisivamente negar a propria existéncia e si mesmo.

Segundo o eterno retorno, viu-se, o retorno ndo designa a repeticdo mecénica exata de
um momento determinado, ou até mesmo de toda uma existéncia ou do mundo. De fato,
Nietzsche utiliza argumentos e perspectivas da ciéncia positiva, mas, como ele mesmo
ressalta, apenas de maneira provisoria, inclusive, em fragmento péstumo de 1887 ele chega a
afirmar que “a teoria mecanicista dd a impressao de auséncia de sentido” (7(54)), reforgando
gue para um pensamento existencial o objetivismo ndo alcanca suas pretensfes. Esse
empreendimento nos auxilia entdo a compreender aquilo que o autor entende por devir, seu
carater de eternidade e, por conseguinte, encaminhando-se para uma analise existencial, de
que modo concebe que um individuo deve se portar na vida a fim de afirmar sua fatalidade
experimentando o retorno. Essa maneira é aquilo que denomina amor fati. A formula se
traduz como “amor ao destino” ou “amor aos fatos”. Por destino, ou fatos, entende-se a
dindmica do vir a ser segundo o par acaso-necessidade, ja amor é, em Nietzsche, expressao
maxima da afirmacdo. Amor ao destino, ao necessario, a fatalidade da existéncia é a
afirmacéo incondicional da vida.

Afirmar a vida é amar e aceitar o necessario na existéncia. Ndo procurar se culpar ou
culpar um outro por ter sido constituido da forma que €, por estar nessa ou naquela situacéo,
mas aceitar e, acima de tudo, amar, afirmar isso que me € necessario, pois, como ja foi
evidenciado, querer que algo seja diferente ou querer mudar algo no passado € ndo querer ser
si mesmo. N&o é, contudo, uma postura passiva, mas integralmente ativa, pois pressupde
assumir a responsabilidade por si mesmo, sua existéncia e seus atos. E tarefa a ser realizada
por toda a vida, é a cada instante introduzir na existéncia o carater de eternidade; “a eterna
ampulheta do existir sera sempre virada novamente e vocé com ela.” (FW/GC, 1V, 341);
afirmando o fatum que ent&o retorna a mim em uma reapropriacdo de mim mesmo. Em tal
instante, passado, presente e futuro coincidem, pois presente € também passado e a0 mesmo
tempo por vir, € a integralidade do que se €, afirmando-o se é capaz de transformar tudo o que
“foi” em “eu assim quis” e “assim eu quererei”. O passado se redime e 0 futuro se abre para

criagédo, carregando consigo a questdo ética: “eu quero isso mais uma vez por incontaveis
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vezes?”?!8, Deste modo, amor fati se configura como doutrina ativa, critério de agdo que deve
um individuo assumir, experimentando o eterno retorno, o retorno de si proprio a partir da
insercdo da eternidade em um processo de tornar-se. Assim se conquista uma existéncia
afirmativa.

Em Kierkegaard, &gape é critério de ag¢do que possibilita um individuo experimentar a
repeticdo e, assim, efetuar a sintese tornando-se um si mesmo. A repeticdo surge como
categoria oposta a recordacdo e a mediacdo. Enquanto aquela remete toda a existéncia ao
passado, tornando um individuo preso ao que “foi”, a mediagdo insere a necessidade da logica
inclusive em questdes existenciais sobre as quais ndo cabe a especulacdo. Em seu embate com
0 pensamento especulativo, Kierkegaard afirma que para certas questdes da existéncia sao
necessarias categorias ndo objetivas que levam em consideracdo o existente, sua subjetividade
e sua escolha. A repeticdo €, portanto, uma delas. Ela ndo diz respeito, como o eterno retorno,
a movimentos observéaveis no mundo, como as esta¢cdes do ano, ou a repeticdo estética de um
momento anterior guardado na memoria, mas & relacdo que o individuo estabelece com sua
propria existéncia temporal. E uma forma de dar & vida sentido e significado a partir de uma
experiéncia do devir, em que, partindo de um critério eterno, a temporalidade e o individuo
nela inserido ganham continuidade, permitindo que se veja tudo o que “foi” como Novo no
presente com vistas para o futuro.

A possibilidade da repeticdo surge com a inser¢do do paradoxo, na relagdo subjetiva
gue um individuo estabelece com o Eterno. Desenvolvendo-se assim, em interioridade, ele a
exterioriza a partir da acdo amorosa segundo o mandamento do amor ao proximo. Desse
modo, disse-se sobre 0 amor ser critério de acdo para a experiéncia da repeticdo, pois, mesmo
que na temporalidade as coisas estejam passiveis de se modificarem e até de se extinguirem,
aquele que se relacionou em interioridade com o eterno e assumiu como tarefa do amor ao
préximo ganha uma perspectiva de continuidade, ja que o amor, por ter como fundamento a
eternidade, permanece. E na a¢do amorosa que um sujeito experimenta a existéncia temporal
ndo mais em sua ruptura de presente, passado e futuro, mas em uma continuidade entre
presente, passado e futuro. O passado é visto sob uma nova ética, tornado novo no presente, o
que abre para a possibilidade do futuro, com animo e esperanca, pois 0 amor permanece.

Nesse sentido, é possivel que se torne as relagdes humanas e suas acBes prenhes de
sentido. Que as relacdes podem se modificar, que o/a amigo/a ou o/a amado/a podem perder

as qualidades que os fizeram fruto da predilecdo de alguém, que a rotina pode se abater, sdo

218 Cf: FWIGC, IV, 341.
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consequéncias da temporalidade. Em uma existéncia atrelada apenas a imanéncia, as
modificagOes do tempo podem transformar uma relagdo amorosa, romantica ou de amizade,
em odio, fazer crescer o cilime, enfraquecer-se pelo habito rotineiro. Em tudo isso, atesta-se o
egoismo do amor natural, que ndo suporta ver o objeto de sua predilecéo e a propria relacédo
em si se tornarem distintos daquilo que lhe dera anteriormente contentamento. Contudo, a
inflexdo do “tu deves” da eternidade imobiliza o egoismo, deve-se amar, por necessidade, a
todos sem distincdo e antes de qualquer predilecdo. Aqui, 0 amor ndo se transforma, mas
permanece mesmo que o tempo empreenda suas modificacbes. Do mesmo modo, a vida de
um individuo ndo se torna jamais um habito mecanico e desprovido de significado. As tarefas
do dia a dia, por mais que em seu aspecto temporal surjam com 0s anos como mera repeticao
do mesmo, a insercdo do amor, do eterno, uma vez que é fonte de sentido, promove novidade
na rotina.

Tal insercdo da eternidade se configura como acdo amorosa, nesse sentido nao é,
também como o amor fati, atitude passiva, mas ativa. Ressaltou-se que o Cristianismo tem
como foco a interioridade e, de certo, em um primeiro momento € necessaria a relacdo
subjetiva do individuo com Deus, mas entdo, tal relacdo provoca no sujeito uma
transformacdo que € exteriorizada na acdo amorosa. Esse agir € um esforcar-se na existéncia
para fazer com que as relacdes e as acdes gerem frutos, frutos do amor. E nesta acio que se é
capaz de engendrar a repeticdo, em cada instante que se esforca amorosamente, trazendo a
temporalidade a inflexdo da eternidade, que o sujeito ganha continuidade.

N&o é exaustivo novamente sublinhar que existe uma distin¢do substancial entre os
pensamentos de Nietzsche e Kierkegaard, o que se aplica também, e com clareza, aos
conceitos de amor desenvolvidos por cada um. Sem querer ignora-la, é possivel, no entanto,
elencar pontos de debate entre as categorias. Alids, muito se pode dizer sobre as diferencas
entre o filésofo alemdo e o dinamarqués, comecando ja pela perspectiva religiosa nesse e a
supostamente ateia naquele. Kierkegaard fala do amor cristdo, do mandamento evangélico
enquanto Nietzsche busca em um pensamento pré-cristdo, indo até a tragédia grega e a
simbologia de Dionisio, as bases para caracterizar o amor fati. Somente com isso a
divergéncia ja é notoria e aparentemente intransponivel. No entanto, procurar uma afinidade
jando é assim tdo obvio, principalmente no que concerne ao tema do amor. Nao se quer, com
isso, afirmar que os conceitos de amor fati e agape sdo, no fundo, a mesma coisa, mas
delinear as conformidades que fazem deles, cada um a seu modo, um critério de acdo prenhe

de sentido para uma experiéncia temporal na p6s-Modernidade.
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O primeiro ponto que se pode destacar € com relacéo a ideia de eternidade. Em ambos
existe uma concepgdo de eterno que é o fundamento para a vivéncia segundo 0s conceitos
desenvolvidos. Em Nietzsche, viver a perspectiva do eterno retorno pelo amor fati pressupde
inserir o carater de eternidade na temporalidade. Tal eternidade diz respeito a caracteristica do
puro devir, sem causa e fim, que simplesmente €, e no qual cada existéncia particular esta
inserida. Trazer & vida o tom da eternidade d& ao individuo a perspectiva de enxergar a si
mesmo e a sua existéncia em integralidade, na confluéncia e coexisténcia entre passado,
presente e futuro. Nesse instante, ele é capaz de aceitar, amar e afirmar o fatum,

ressignificando no presente o passado e libertando o futuro para criacao.

Da profundeza brota um aroma, que ndo tem nenhum nome. Um aroma
secreto da eternidade.
O, meia-noite! O, eternidade! (FP, 1884, 32(21)).

Em Kierkegaard, o eterno é Deus, Aquele que da ao individuo a graca do amor e 0
exorta a agir amando. A insercdo do eterno no temporal se traduz na relacdo individual de
interioridade com Deus, na qual um sujeito, ao atingir o maximo de interioridade nesse
instante em que infinito e finito colidem, ganha continuidade. Segundo Kierkegaard, o amor
tem todo esse poder uma vez que sua fonte é eterna, vem do préprio Deus. Portanto, agir

amando € colocar o influxo da eternidade nas acdes e relacGes.

A eternidade: ela é certamente a maior de todas as tarefas propostas a um
homem. [...] E o filho da temporalidade (o0 ser humano) relaciona-se com
essa tarefa infinita [...]. (OA, p. 285).

Essa insercdo da eternidade se da pelo fato de que fundamentar a existéncia, acdes e
relacdes em algo finito as coloca & mercé das mudancas da temporalidade. E possivel que se
guie a vida, que se tem tenha como critério de decisao, de acao as coisas da contingéncia, por
exemplo, no aperfeicoamento profissional, no sucesso econdmico, na formagao e dedicagéo a
familia, em uma relacdo amorosa, no desfrute de momentos de prazer. No entanto, e apesar de
tais coisas terem sua significancia na vida de um existente, pode ocorrer que uma relagdo
mude, ou se finde, que ndo se alcance o sucesso econdmico pretendido, que 0s momentos
prazerosos acabem ou se tornem cada vez menos regozijantes, que a familia ndo aconteca ou
que suas relacdes ndo sejam aquelas sonhadas. E, entdo, abate-se sobre o existente um

sentimento de decepgdo, frustracdo diante da vida, deve ele correr sempre atras de outro
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aspecto da finitude com o qual se ocupard por um tempo. Ou pode ser que se alcance 0
almejado, mas aqui também um mal-estar pode se instaurar, o tédio, o insosso pode sempre
aparecer. Quando o critério é finito, sempre se esta dependente da contingéncia do objeto, mas
com a eternidade ela tem o carater de dar continuidade as relacdes e a existéncia mesma.
Suponhamos que diante da necessidade de agir, diante uma decisdo se tome como critério a
razdo, a ldégica, ou elementos puramente terrenos, quem sabe o arrependimento ndo se
abatera? Que se decida por estar na relacdo pela aparéncia que Ihe agrada no parceiro, que se
decida por uma profissdo a qual ndo lhe agrada simplesmente pelo fato de que o sucesso
econdmico sera mais facil, que se decida por ndo ter filhos por conta dos gastos, e 0s
exemplos ndo sdo exaustivos, nesses casos, 0s critérios temporais, l6gicos, ndo vindos da
interioridade podem colocar a existéncia de um sujeito em um vazio, niilismo ou desespero.
Por tal motivo, Nietzsche acentua a necessidade de se inserir o carater de eterno, em cada
decisdo e acdo, as quererd e as vivera por infinitas vezes?

Outro aspecto a ser sublinhado consiste na relagcdo entre liberdade e necessidade. O
amor fati, ressaltou-se, configura-se como um querer, livremente, o necessario. Em termos
existenciais, isso quer dizer que a liberdade s é trazida a um individuo a partir da inflexdo da
necessidade. Quando se é capaz de olhar para o necessario sem a ele fazer guerra, mas
tornando-o objeto da prépria vontade, se € livre para assumir uma postura existencial, ndo
niilista, que bendiz a vida. “Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que ¢
necessario nas coisas: — assim me tornarei um daqueles que fazem belas as coisas.” (FW/GC,
IV, 276). Com relacdo ao amor cristdo, Kierkegaard defende que, justamente por ser ele
dever, ¢ o que torna um ser humano livre. Isso porque, o “tu deves” vem da eternidade e,
entdo, no mesmo momento que faz de alguém dependente o torna infinitamente independente,
pois, de fato, deve-se amar, amar é necessario, mas esse amor, por ter como fonte o eterno, é
continuo e ndo depende da contingéncia, “este ‘deves’ liberta o amor para uma feliz
independéncia.” (OA, p. 57). Quando se assume o dever de amar, com a transformagdo da
eternidade, “a regra de ac¢do passa a encontrar-se na interioridade do individuo, de modo que
ele vem a ser independente em relagdo ao objeto do amor.” (ROOS, 2015, p. 54).

N&o se pode ignorar que quando Nietzsche fala sobre liberdade, ele esta falando da
vontade livre, que é a vontade ndo ditada por uma autoridade externa. O filésofo fala que a
libertacao do “tu deves”, o eclipse do dever, € um passo decisivo para o processo de tornar-Se
e para uma vivéncia segundo o amor fati. O projeto de transvaloracdo em Nietzsche, até a

chegada ao espirito livre, requer a transmutagdo do camelo em ledo, do “tu deves” ao “eu
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quero”. Para ele, o ser humano nio ¢ feito para cumprir os designios divinos, mas deve querer
por si mesmo, o que ndo significa que ele quererd um fim proprio, com intencionalidade, mas
querera todo 0 necessario, o eterno devir e seu retorno. Confrontando-se a isso, Kierkegaard
defende que, por mais contraditério que de imediato possa parecer, somente o dever, o “tu
deves”, torna um ser humano livre, pois ndo mais dependente da contingéncia. O que se quer
aqui ressaltar € que em ambos a dindmica entre liberdade e necessidade é o que torna possivel
uma vivéncia segundo o amor fati e 0 agape, em cada caso.

O processo de tornar-se, como entendido por cada autor, esta tambem intimamente
ligado aos conceitos. Para Nietzsche, aquele que passou pelas metamorfoses do espirito,
tornando-se livre, atinge uma postura existencial segundo o amor fati, néo julgar, ndo culpar
ou responsabilizar a existéncia, mas ama-la, afirma-la e querer sua fatalidade. Nessa atitude
ativa-afirmativa o ser humano atinge a ultima metamorfose, tornando-se um si mesmo; ao se
transmutar em crianga “o espirito quer agora a sua vontade, o perdido para o mundo conquista
0 seu mundo.” (Za/Za, 1, Das metamorfoses do espirito). Em Kierkegaard, aquele que assume
a tarefa de amar ao préximo encontra-se em uma relacdo de interioridade com o eterno.
Quando se atinge o maximo da interioridade, que é o instante quando finito e infinito colidem,
a sintese € efetivada e o sujeito torna-se um si mesmo. Tal movimento empreendido pela fé,
na relacdo com Deus, é 0 movimento da repeti¢do, possibilitado pela acdo amorosa, pois, ao
final, ganha-se de volta a si préprio. Nesse momento, o individuo torna novo o passado,
fazendo abrir diante de si o futuro.

Também com relacdo aos dois conceitos muito se falou sobre ndo serem expressoes de
passividade, mas tarefas existenciais. Ja se acentuou que o tornar-se em ambos 0s casos é um
processo que nunca se plenifica, mas se compde como constante tarefa de conquista e
reapropriacdo de si. Se o tornar-se esta, como visto, ligado aos conceitos de amor, entdo eles
sdo também tarefas constantes que deve um individuo adotar em sua experiéncia de vida. Em
Nietzsche, a superacdo da culpa na transmutagcdo do “tu deves” implica que agora 0 ser
humano carrega uma irrestrita responsabilidade por si mesmo, pelos seus sentimentos,
pensamentos e acdes. O fato de ndo haver uma autoridade supraterrena a qual se deve
obedecer néo significa uma permissividade, mas uma autorresponsabilidade em cada acéo de
um existente a partir da insercdo da eternidade, como no eterno retorno, e afirmacdo segundo
o amor fati. E, assim, uma “praxis que corresponde ao ensinamento do eterno retorno do
mesmo, como (auto)supressdo da vontade impotente, realizada no gesto mesmo de sua
afirmag@o como repetigdo.” (GIACOIA Jr., 2013, p. 299).
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Como alguém se torna o que se é. E com isso toco na obra méxima da arte
da preservagédo e si mesmo - do amor de si. Pois admitamos que a tarefa, a
destinacdo, o destino da tarefa ultrapasse em muito a medida ordinaria,
nenhum perigo haveria maior do que perceber-se com essa tarefa. (EH/EH,
Porque sou tdo inteligente, 9).

Segundo o filésofo dinamarqués, o amor ao proximo é exortacdo de Deus, dever que
coloca 0 amor ndo como conhecimento, mas como agdo. “Quando dizemos em relagdo a0
amor humano, que 0 amor permanece, mostra-se facilmente que se trata de uma obra, [...], de
uma propriedade adquirida a cada instante e que, a cada instante em que é adquirida, € de
novo uma obra que produz frutos.” (OA, p. 340). Primeiro inclui a relagdo subjetiva do ser
humano com o eterno e entdo a sua exteriorizacdo na acdo de amar aquele que se vé. Pelo
influxo da eternidade, estar constantemente ocupado com o amor faz com que ndo se esteja a
mercé das mudancas da temporalidade, mas signifique as relacGes e acdes na conquista da
continuidade. E “vivéncia concreta, experiéncia existencial e singular, que se realiza como o
absurdo de uma reconquista de si pelo despojamento de todas as pretensdes egocéntricas de
autossuficiéncia.” (GIACOIA Jr., 2013, p. 315).

E, assim, transito, kinesis para uma nova vida, uma experiéncia de retomada
do mundo, um renascimento, que se da na inexplicavel confluéncia entre
instante e eternidade, como o ingresso da eternidade transcendente na
temporalidade de uma vida humana. (Ibidem, p. 298).

Com relagdo aos temas do eterno retorno e da repeticdo, fixou-se que ndo é o retorno
ou a repeticdo do mesmo, isso é, de um objeto ou momento especifico da vida, mas um
movimento que ao final se traduz como um reapropriar-se de si. Ao ver a vida pelo prisma de
tais categorias, o0 individuo tem a si mesmo de volta, a sua existéncia retorna a si com tudo o
que carrega do passado no presente para a aventura no futuro. Na elucidagao sobre o processo
de tornar-se, sublinhou-se o carater de continua tarefa, em que a cada instante se conquista a
si proprio de volta, porém, ndo em passividade, mas em ac¢@es, quer ao molde de amor fati ou

agape, responsabilidade por si, autodespojamento.
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5 KIERKEGAARD APOS NIETZSCHE — MORTE DE DEUS E CRISTIANISMO

No intuito de estabelecer um dialogo entre Nietzsche e Kierkegaard, ao mesmo tempo
em que é possivel encontrar pontos de concordancia, deparamo-nos também com
intransponiveis e significativas divergéncias. Por exemplo, de um lado, o fildsofo alemdo
interpreta a religido Crista enquanto niilista e propde uma doutrina para a transvaloracéo que é
contraria a visdo de mundo do Cristianismo, de outro, Kierkegaard identifica a postura niilista
na Modernidade como indicio da doenca do desespero, que é precisamente o afastamento ou a
ndo consideracdo do Eterno, sendo a sua cura um movimento adquirido a partir do
Cristianismo. Também se destaca o fato de Nietzsche pressupor o par acaso-necessidade para
interpretacdo da existéncia, enquanto o dinamarqués trabalha em cima da nocdo de
providéncia. Kierkegaard defende que o dever é o que traz liberdade ao ser humano,
possibilitando a agdo amorosa e, portanto, 0 movimento da repeticdo e uma vida prenha de
sentido, j& para Nietzsche, viver a perspectiva do eterno retorno pelo amor fati s6 é possivel
pelo afastamento do dever, quando o ser humano se liberta da vontade divina. Desse modo,
em varios momentos se chega a um obstaculo no dialogo entre os fildsofos, o qual ndo pode e
ndo deve, como se defenderd, ser solucionado. Isso porque, considerando o lugar de fala e a
contribuicdo de cada um para a area da filosofia da religido, as particularidades devem ser
mantidas. Contudo, ndo nos impede uma leitura em que um ilumina o outro.

Valls (2013) em sua obra O crucificado encontra Dionisio reflete sobre aproximacdes
entra Nietzsche e Kierkegaard e, especificamente no capitulo intitulado Um leitor de
Nietzsche avant la lettre, expde as semelhangas entre “o autor alemdo do Antichrist e o critico
dinamarqués da cristandade.” (p. 162), com o foco na critica de Kierkegaard aquilo que ele
denomina cristandade em aproximacdao com o ataque nietzschiano a religido cristd. J4& Roos
(2014) apresenta uma leitura em que retira do anuncio da morte de Deus as consequéncias
para se pensar o Cristianismo a partir de Kierkegaard. Para o autor, o andncio, se lido como a
inviabilizacdo de um modo de pensar religido e ndo enquanto atestado ateista, de acordo com
Vattimo, abre para “uma perspectiva possivel de leitura para a filosofia da religido de
Kierkegaard” (p. 44). Apoiando-se nessas perspectivas, torna-se viavel interpretar o
Cristianismo exposto pelo dinamarqués a luz da critica nietzschiana.

Cronologicamente, Kierkegaard viveu e produziu antes de Nietzsche. Quando o
filosofo alemdo nasceu, em 1844, o dinamarqués ja havia escrito boa parte de sua obra,

incluindo Ou/Ou, Temor e tremor, A repeticdo e Migalhas filosoficas, e na ocasido da



248

primeira publicagdo de Nietzsche, O nascimento da tragédia, em 1872, Kierkegaard j& havia
falecido h& 17 anos, em 1855. N&o obstante, a presente tese apresentou primeiro os conceitos
do filésofo alemdo para depois expor os conceitos do dinamarqués. Embora tenham sido
contemporaneos apenas durante alguns anos, ambos falavam a partir do mesmo moderno
século XIX, nesse sentido, intuiram e enxergaram aspectos semelhantes na consideracao de
sua época. Esses foram aqui expostos, como a identificacdo da postura niilista no idealismo
alemdo, a proposta de uma outra categoria de entendimento da realidade no lugar da
recordacdo, bem como um critério de vivéncia que se configura como tarefa no processo de
tornar-se. E as coincidéncias sdo valiosas! Contudo, ndo se deve ignorar aquilo que os
tornatdo distantes um do outro. Kierkegaard, como o préprio afirma, ¢ um autor religioso, “eu
sou e fui autor religioso” (PV, p. 23)?*, por outro lado, Nietzsche condena o Cristianismo,
“Condeno o Cristianismo, lango contra a Igreja a mais temivel de todas acusacdes [...]. Ela é a
maior de todas as corrupgdes” (AC/AC, 62), e no lugar de sua valoracdo da existéncia propde
a transvaloracdo a partir de conceitos que remetem ao paganismo, como 0 eterno retorno e o
amor fati. Tal distanciamento ndo impede que pensemos em que medida o Cristianismo de
Kierkegaard responde as exigéncias da contemporaneidade, a qual colhe os frutos dos
movimentos modernos identificados por Nietzsche na morte de Deus e niilismo. Nesse
sentido, aqui, Kierkegaard vem depois de Nietzsche, como aponta o titulo da presente secéo, é
a possibilidade do Cristianismo ap0s a morte de Deus.

Uma das certezas fundadas na Modernidade estava relacionada com a perda de poder
das instituicdes religiosas até o seu consequente desaparecimento tanto na esfera publica
guanto na privada. Essa hipotese, base da maioria das teorias da secularizacdo, se assenta em
uma das ideias centrais do Iluminismo, segundo a qual o desenvolvimento racional
obrigatoriamente desencadeia o declinio da religido na sociedade e na vida dos individuos.
Contudo, esse pretenso afastamento da religido para a esfera privada até seu findar ndo se
confirmou ao longo do tempo. Em nossa experiéncia cotidiana, é possivel constatar como o
religioso permanece presente. Como constata Vattimo (1998) é possivel perceber “[...] um
renascimento do interesse religioso no clima cultural [...].” (p. 8)*°. A expansédo de expressdes
religiosas, o0 aumento de Igrejas chamadas neopentecostais, a disseminagdo dos
fundamentalismos, o fendmeno New age, as experiéncias hibridas, etc. sdo exemplos de como

em nossa sociedade a presenca da religido é cada vez mais vivida e plural. E claro que ha uma

219 “I am and was a religious author [...].”
220 “[...] uma rinascita dell interesse religioso nel clima culturale [...] "
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significativa distin¢do entre o modo de estruturacdo e a vivéncia religiosa de agora para o que
se tinha na Modernidade, no entanto as expressdes de fé ndo cessam de existir.

Por que ¢é tdo dificil pensar esse fenbmeno, apressadamente denominado
“retorno das religides”? Por que ¢é surpreendente? Por que deixa atdnitos em
particular aqueles que acreditavam, ingenuamente, que uma alternativa
opunha, de um lado, a Religido e, do outro, a Razdo, as Luzes, a Ciéncia, a
Critica [...] como se a existéncia de uma estivesse condicionada ao
desaparecimento da outra? (DERRIDA, 2000, p. 15).

Muitos sdo os estudos sobre o porqué deste “reencantamento” do mundo, do “retorno”
da religido, que apontam, em grande medida, para a derrocada do projeto moderno. Segundo
Vattimo (1998), “o proprio fendmeno do retorno da religido na nossa cultura parece hoje estar
ligado a enormidade e aparente insolubilidade, [...], dos varios problemas que finalmente se
colocaram sobre o homem da Modernidade tardia [...].” (p. 13)**. Pois, se o desenvolvimento
da ciéncia e da tecnologia trouxe avangos importantes, por outro lado, é inegavel que ele
também levou as guerras, aos genocidios, ao aumento da disparidade social e das condi¢des
de miséria, aos problemas ambientais, as discussdes éticas nos campos da biologia, da
ecologia e da alimentacdo, entre outros. Na interpretacdo nietzschiana, desenvolveu-se que a
aplicacdo da racionalidade e de sua exigéncia ldégica promoveu a desvalorizacdo dos valores
supremos naquilo que chama evento da morte de Deus. Por isso a afirmacdo de que o0s
préprios homens o mataram, ou, o proprio homem moderno. Entretanto, no lugar de Deus,
inseriram a autoridade da raz&o e sua cientificidade. Com isso, acreditava-se, 0 ser humano
evoluiria, progrediria para a felicidade e para o bem de todos. O mal-estar seguido da nédo
efetivacdo do projeto moderno culminaram naquilo que se identificou como o niilismo do
cansaco. E é nesse ambiente que as religides parecem tomar novo folego em suas mais
diversas formas de expressdo; “tudo isso tem por marco e horizonte uma crise geral que afeta
a ideia ou o ideal de razdo que o Ocidente, desde o Iluminismo, tem forjado e estabelecido.”
(TRIAS, 2000, p. 109).

Ao identificar o niilismo passivo, ressaltou-se a caracteristica de vazio existencial,
falta de sentido, nadificacdo da existéncia. Segundo o filésofo alemé&o, a religido, por mais
gue o Cristianismo tenha sido identificado por ele como niilista, € uma forma de proteger a

vida do vazio assegurando sua preservacgdo, pois, sem um sentido, sem uma interpretacao do

2L “Lo stesso fenomeno del ritorno della religione nella nostra cultura sembra oggi legato

all’enormita e aparrente insolubilita, [...], di molti problemi che si sono posti da ultimo all'uomo
della tardia modernita [...]. ”
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devir e de nossa existéncia a vida sucumbiria. Assim, ndo apenas de preceitos morais,
doutrinas e dogmas é composta a religido, mas por tras disso tudo ela € uma maneira de
organizar a experiéncia temporal fornecendo uma interpretacdo significativa para a vida de
um individuo e de uma comunidade. Por tal motivo, a religido ndo desapareceu como previam
os tedricos modernos. E verdade que a razdo e a ciéncia também explicam e organizam a
realidade, contudo elas se chocam com as questdes mais humanas. Como explicariam a
angustia, o medo ou a depressdo? Talvez com argumentos sobre as alteracdes cerebrais
quimicas, muito Uteis para o estudo do funcionamento biologico. Mas, para a vida de um
individuo, o0 que muda em saber que ha mais ou menos serotonina ou dopamina em seu
cérebro? Isso anula a depressdo, acaba com a angustia, elimina 0 medo? Provavelmente néo!
A razdo ndo alcanca a complexidade da existéncia humana, como assinala Kierkegaard, ela
chega apenas a uma aproximacao.

O pretendido caminho do progresso e o consequente alcance de uma sociedade
perfeita que a Modernidade garantiu ruiram por ndo considerarem que para as questdes mais
sérias da vida humana ndo existem respostas objetivas. E enganaram-se também ao
considerarem a religido um tipo de saber de segunda méo, fantasioso e irreal, sem ponderar
acerca do poder existencial que carregam seus mitos, simbolos e ritos. Porque, de fato, a
religido ndo responde a logica e ao objetivismo, mas a complexidade da vida também néo.
Quando Kierkegaard combate com o seu tempo, ele assinala a exacerbacdo do pensamento
especulativo e como com ele esqueceu-se da subjetividade, da interioridade, do que significa
existir e ser um existente. Sua preocupacdo filoséfica de pensar subjetivamente o individuo
em sua existéncia reflete assim o modo como escreve, utilizando-se de narrativas,
pseuddnimos e discursos, assim como a religido, que néo se utiliza da linguagem objetiva, a
qual ndo esta preocupada e ndo se relaciona com a existéncia e o existente.

Desacreditando a estrutura religiosa e inserindo outros ideais posteriormente
arruinados, a Modernidade culminou em uma época na qual aquela sensacdo de vazio
identificada por Nietzsche se tornou uma realidade. Assim surgiram, por volta de meados do
século XX, filésofos como Camus, Cioran e Sartre, que discorrem sobre temas como suicidio,
temporalidade, valores e sentido. O filésofo franco-argelino inicia sua obra O mito de Sisifo
(1942) afirmando que a questdo fundamental da filosofia é sobre aquela do valor da vida, ela
vale ou n&o a pena ser vivida?*?? Ja Cioran, em Nos cumes do desespero (1934), reflete sobre

a questdo da temporalidade, da morte e da falta de sentido, assumindo que a iminéncia da

222 <S4 existe um problema filosofico realmente sério: o suicidio. Julgar se a vida vale ou ndo a pena
ser vivida € responder a pergunta fundamental da filosofia.” (CAMUS, 2016, p. 19).
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morte na vida, trazida por momentos em que o seu fluxo é interrompido levando a consciéncia
0 seu cardter irracional, é aquele elemento que instaura a percepcdo do nada inerente a
temporalidade??. Sartre, por sua vez, em O existencialismo € um humanismo (1946), reflete
sobre a situacdo humana apo6s o evento da morte de Deus. Ao refletir sobre a indagacéo de
Dostoiévski no romance Os irmaos Karamazov, “se Deus ndo existisse tudo seria
permitido?”, ele afirma que, a partir do momento em que Deus ndo mais existe, ou seja, a
partir do momento em que os valores de sustentagdo da realidade se desvanecem, o ser
humano encontra-se desamparado, pois ndo pode encontrar uma certeza a qual se agarrar, e

nesse sentido, sim, tudo seria permitido.

Se Deus ndo existe ndo encontraremos a nossa disposi¢do valores ou ordens
gue legitimem nosso comportamento. Assim, nem atras de nos, hem a nossa
frente, ou no dominio numinoso dos valores, dispomos de justificativas ou
escusas. Nos estamos sds, sem escusas. (SARTRE, 2014, p. 24).

Mas Nietzsche aponta, e também as teorias sobre a religido na pdés-Modernidade, que
0 ser humano necessita de um horizonte de sentido para a vida. Entdo, Deus morre, mas nao
morre a religido. O retorno da religido, assim como defende Vattimo, é reflexo da necessidade

humana por significado existencial, o qual a religido pode oferecer.

Em nossas condi¢cbes de existéncia (Ocidente cristdo, Modernidade
secularizada, estado de animo de final de século tenso devido aos prementes
e inéditos riscos apocalipticos), a religido é experimentada como um retorno.
E o restabelecimento presente de algo que acreditavamos ter esquecido
definitivamente. (VATTIMO, 2000, p. 91).

As mudangas da Modernidade impuseram também mudangas na propria religido. Com
isso, ndo é o caso de, com a faléncia do projeto moderno, retornar as formas religiosas
cristalizadas, embora muitos grupos o facam, mas que “os objetos da tradi¢do religiosa
tornam-se figuras para uma perspectiva de interpretacao da vida.” (GARGANI, 2000, p. 129).
Quando se falou sobre Lyotard e a condi¢cdo p6s-moderna, ficou explicito que nossa época é

aquela marcada pela impossibilidade de relatos universalizantes. Com rela¢do a isso, no

223 “A sensacdo da morte s6 aparece quando a vida sofre um desequilibrio ou uma interrup¢do de sua
espontaneidade irracional. Quando a vida é sacudida em suas bases e quando o ritmo vital é ativado
por uma tensdo total... [...] Quem nunca teve a sensacdo daquela terrivel agonia, quando a morte se
alca dentro de nés e nos envolve como um afluxo de sangue, como uma forca interior incontrolavel
que se apodera de nos até nos sufocar, ou quando nos pressiona como uma serpente, provocando
pavorosas alucinaces, ndo conhece o carater demoniaco da vida e a efervescéncia interior que
produzem as grandes transfigura¢des.” (CIORAN, 2011, p. 36-37).
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estudo vattimiano (1998), o filésofo de Turim defende que o retorno do religioso na
experiéncia contemporéanea ndo deve se dar como uma reapropriagdo. Deste modo, a religido
precisa se configurar de uma outra maneira, de modo a responder as questdes do nosso tempo,
e com ela também a filosofia, pois se a religido se realoca e se ressignifica, a filosofia

igualmente ndo cabem mais, por exemplo, 0s argumentos sobre a existéncia de Deus.

Enquanto se reintroduz o discurso religioso, que depende de circunstancias
historicas precisas, assim como de exigéncias especulativas e psicolédgicas
bastante sutis, a primeira questdo, que € a primeira inquietagdo que atravessa
a mente e o discurso de um filésofo, é: poderiamos falar de Deus sem
enfrentar todos os argumentos fundamentados a favor e contra as provas de
sua existéncia? Ou ainda: como falar de religido sem nos engajar, de algum
modo, em uma das teses relativas a existéncia de Deus? (GARGANI, 2000,
p. 128).

Como se deve, entdo, fazer filosofia da religido? “Como ‘falar religido’?
Particularmente, hoje?” (DERRIDA, 2000, p. 11). Segundo Vattimo, em Depois da
cristandade, na atualidade, a religido parece ndo ser mais uma questdo filosoficamente
relevante. Ou simplesmente se cala a respeito de Deus e da religido, ou se coloca tais questdes
no &mbito das coisas sentimentais. Por muito tempo a filosofia parece estar presa no ateismo,
no agnosticismo ou na irreligiosidade. No entanto, como ja mesmo nos aponta Lyotard, ndo é
mais plausivel a existéncia e a utilizacdo de um método Unico para o conhecimento. Deste
modo, a filosofia precisa considerar relevantes as questdes da religido e de Deus, porque a sua
morte anunciada por Nietzsche “em nada exclui o renascimento de muitos deuses.”
(VATTIMO, 2004, p.110). O proprio renascimento da religido na cultura comum ja evidencia

essa necessidade do pensamento filoséfico em considerar a questdo da religiao.

E (s6) porque as metanarracbes metafisicas se dissolveram que a filosofia
redescobriu a plausibilidade da religido e pode, por conseguinte, olhar para a
necessidade religiosa da consciéncia comum fora dos esquemas da critica
humanista. (Idem, 2000, p. 96).

Assim, se a filosofia ndo pode mais silenciar sobre Deus e religido, ela deve assumir
um pensamento critico a respeito de seu renascimento na consciéncia comum, reconhecendo a
legitimidade da experiéncia religiosa. A retomada do diadlogo entre filosofia e religido na
contemporaneidade se da através do olhar as novas condi¢fes de vida a fim de pensar um

conceito normativo de religido. Acredita-se, com isso, que o Cristianismo, como defendido
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por Kierkegaard, é a possibilidade de hoje se fazer filosofia da religido, além de se apresentar
como um tipo de religiosidade possivel na pds-Modernidade.

Quando se esclareceu a respeito do anuncio da morte de Deus, afirmou-se que se trata
da desvalorizacdo dos valores supremos, aqueles que alicercavam a realidade até entdo e que,
por isso, resultou no niilismo. Se, por um lado, pode-se pensar que com isso a religido se
tornou invidvel, j& que seus fundamentos foram desacreditados pelo pensamento cientifico-
racional da Modernidade, por outro, o0 que se percebe atualmente é aquilo que Vattimo (2000)
identifica como o “retorno da religido”, ou seja, “[...] 0 reaparecimento, a volta da religido em
nossa experiéncia [...].” (p. 92). A fim de entender esse fendmeno e, ainda mais, pensar a
respeito de qual seria a religido que retorna, o tipo de religido plausivel no atual contexto, o
filésofo de Turim associa as consequéncias da morte de Deus a situacdo p6s-moderna. Para
ele, “a morte de Deus e 0 consequente niilismo, pode-se dizer, configuram o ponto de partida
filosofico para se entender a plausibilidade de uma concepcdo de religido na
contemporaneidade.” (GRUNEWALD, 2017, 39) e nos ajuda a pensar a religido em
Kierkegaard como o Cristianismo possivel apds a morte de Deus, assim como propde Roos
(2014).

Vattimo interpreta o andncio de Nietzsche enquanto fim da metafisica. Para ele, a
morte de Deus ndo significa um ateismo, mas é o fim de um modo de pensar a realidade, a
partir da concepcao dual metafisica. Alves (1972) afirma que a ““Morte de Deus’ € o universo
perdendo o seu centro” (p. 10), também Araldi (1996) aponta que é “uma interpretacdo de
mundo [que] sucumbiu.” (p. 11). Porque Deus é o fundamento de uma certa concepgéo de
mundo que se deteriorou na Modernidade é que Nietzsche proclama a sua morte. N&o é o caso
de que o filésofo aleméo, em uma atitude anticristd, tenha imposto o fim da visdo de mundo
do Cristianismo. Como se mostrou, a morte de Deus é evento, foi anunciada como a morte de
uma estruturacdo da realidade pela corrosdo interna da propria moral. Por esse motivo,
dizemos sobre colhermos, na p6s-Modernidade, os frutos desse acontecimento, pois ele faz
parte da histdria. Inclusive, se considerarmos que Nietzsche esta falando da morte, em sentido
estrito, do ser divino, ele apenas estaria reafirmando a prdpria estrutura metafisica a qual
procurou combater, segundo Roos (2014), “[...] tal anincio ainda guardaria uma estruturacdo
metafisica do real onde a existéncia ou ndo existéncia de Deus poderiam ser entendidas em
termos objetivos.” (p. 45). Alves (1972) também esclarece: “Teismo, como afirmacao da
existéncia do ente Deus, e ateismo, como sua negac¢do, na realidade, sdo duas expressdes de

uma mesma visdo de mundo.” (p. 14) e Vattimo (2004):
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O antncio de Nietzsche, segundo o qual “Deus morreu”, ndo é tanto, ou
principalmente, uma afirmacdo de ateismo, como se ele estivesse dizendo:
Deus ndo existe. Uma tese do género, a ndo existéncia de Deus, ndo poderia
ter sido professada por Nietzsche, pois do contrério a pretensa absoluta que
esta encerraria ainda valeria para ele como principio metafisico, como uma
“estrutura” verdadeira do real que teria a mesma fung¢do do Deus da
metafisica tradicional. Onde quer gque haja algo de absoluto, mesmo que seja
a afirmacdo da ndo existéncia de Deus, ainda existe sempre a metafisica [...].
A morte de Deus significa para Nietzsche que ndo ha fundamento definitivo,
e nada mais. (p. 9)

Deste modo, 0 que se entende do anuncio é que o empreendimento moderno levou a
desvalorizacdo dos valores supremos que sustentavam a realidade e com isso empreendeu a
inconsisténcia de se pensar o mundo através da metafisica tradicional. De modo como
demonstrado, a o descrédito da narrativa religiosa, segundo o entendimento nietzschiano, foi
realizacdo do niilismo reativo, quando o ser humano, apoiado na racionalidade e
cientificidade, ndo quis mais ser governado por uma autoridade externa. Porém, no lugar de
Deus introduziram outras autoridades, a razdo, a autoridade da historia e seu progresso etc.,
mantendo a mesma estruturagcdo da realidade, de modo que Nietzsche afirma que o ser
humano moderno é ainda devoto??*. Atestada também a impossibilidade de se compreender e
basear a existéncia nos ideias modernos fomos levados a outra forma de niilismo, passivo, a
qual se interpretou como sendo o desafio a ser vencido na pés-Modernidade. Tem-se, entéo,
de um lado, a tarefa de superacdo do niilismo, enquanto criacdo de sentido existencial, e, de
outro, a impossibilidade de que esse sentido seja pautado em sistemas objetivos e universais,
pois a metafisica, com a morte de Deus, foi liquidada, ou, para utilizar a nomenclatura de
Lyotard (2000), as metanarrativas unificantes ndo sdo mais plausiveis.

De acordo com o dicionario de filosofia de Nicola Abbagnano (2018), a metafisica
apresenta trés formas fundamentais de apresentacdo ao longo da histdria, assim, quando
falamos aqui de metafisica, de fim da metafisica, fala-se enquanto “ciéncia que esta além da
experiéncia” (p. 767) e que considera sua superioridade com relagdo a todos os outros tipos de
conhecimento, a origem deles. Nas palavras de Vattimo (2004), a metafisica € um pensamento
“que acredita que se possa extrair um fundamento dltimo da realidade sob a forma de uma
estrutura objetiva que se da fora do tempo, como uma esséncia ou uma verdade matematica”
(p. 10). A metafisica assim entendida refere-se a uma forma especifica desta, ndo significando

gue toda metafisica € elaborada de tal maneira. Nessa tese, ao se falar em metafisica, tem-se

224 Cf: FWIGC, IV, 344.
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por base a identificacdo que Nietzsche faz dela com o platonismo, ou seja, como a crenga num
mundo verdadeiro, perfeito e imutavel que € a antitese do nosso mundo terreno, compondo,
assim, um sistema dual da realidade. Ou seja, a crenca num mundo para além do mundo, na
reduplicaco ilusoria e antitética da nossa realidade. E nesse sistema dual que o ser humano
procura entender a si proprio e 0 mundo que o cerca. Move-se ele, assim, em uma suposta
ordem racional da existéncia ancorada nas categorias de totalidade, universalidade e unidade.
E esse tipo de metafisica que se torna inconsistente apds a morte de Deus e, especificamente
na pos-Modernidade.

Assim, o fim da metafisica, ou a impossibilidade dos metarrelatos, ndo culmina na
impossibilidade da religido. Abbagnano (2018) ressalta que a metafisica € uma parte viva
dentro da filosofia contemporanea, porém, ndo mais aos moldes tradicionais e sim na
investigagdo do problema “do significado ou significados de existéncia [...]” (p. 771). E
Vattimo (2000) defende que é justamente porque a metafisica chegou ao fim que agora se da
o retorno da religido e também é o que possibilita que a filosofia reflita genuinamente sobre a

religido, no caso, o Cristianismo.

A raiz comum da necessidade religiosa disseminada em nossa sociedade e do
retorno da (plausibilidade da) religido na filosofia de hoje é constituida pela
referéncia a Modernidade como época de ciéncia e da técnica [...]. Se a
reflexdo critica quer se apresentar como uma interpretacdo auténtica da
necessidade religiosa da consciéncia comum, tem de mostrar que essa
necessidade ndo se satisfaz adequadamente com uma pura e simples
retomada da religiosidade “metafisica” [...]. (p. 95).

Vattimo (2011) liga, assim, a possibilidade do Cristianismo na pds-Modernidade ao
niilismo indicado por Nietzsche. Na interpretacdo do niilismo como entendido pelo filésofo
alemdo, viu-se que embora seja sintoma de doenca, de nadificacdo da vida, existe uma
positividade no sentido de ser uma possibilidade para uma nova significacdo existencial e,
com isso, a possibilidade de transmutacdo do niilismo. E com base nesse entendimento
positivo do niilismo que Vattimo se apoiara, enquanto oportunidade de reconstrucéo filosofica
no campo da religido. O filésofo de Turim considera, entdo, que enquanto p6s-modernos
devemos nos colocar a tarefa de superagdo do niilismo, em suas palavras, “creio que a nossa
posicdo nos confrontos do niilismo (que significa: a nossa colocagcdo no processo do niilismo)

pode se definir mediante o recurso a uma figura que aparece nos textos de Nietzsche, aquela
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do ‘niilismo consumado’.” (p. 27)%. Esse € 0 ser humano ativo, que atravessou a ponte do
niilismo e que “compreendeu que o niilismo ¢ a sua (Unica) chance” (p. 40). Isso porque,
defronte o niilismo, o ser humano pode assumir uma postura passiva, como se viu, de deixar-
se esvanecer, uma reativa, de reivindicar outros valores, ditos mais verdadeiros, ou ativa, na
qual se sabe que ndo ha como estabelecer ou reestabelecer valores em um sentido forte. Essa
ultima postura é aquela do niilista consumado, que compreende que a possibilidade de
significacdo existencial é através de uma experiéncia interpretativa da realidade. Sobre isso,
Pieper (2007), afirma:

Em Nietzsche, o niilismo é entendido como a desvaloracdo dos valores mais
altos. Nesta sabedoria para depois de amanha o niilismo é carregado por
certa ambiguidade. Pode ser sinal de fraqueza, decadéncia (niilismo
incompleto) ou de forga (niilismo consumado). O fator determinante para se
classificar o niilismo a transvaloracdo dos valores. No niilismo incompleto,
procura-se preencher o vazio deixado pelo Deus Cristdo. Em seu lugar
aparecem nocOes laicizadas, tais como: progresso, razdo moral, ciéncia,
democracia etc. [...] O niilista completo, por sua vez, busca assumir
positivamente a morte de Deus. Ndo apenas abole o suprassensivel, mas
dissolve a oposi¢do sensivel/suprassensivel. O niilista completo ndo
simplesmente assiste passivamente a dissolucdo de todos os valores. (p. 72-
73).

Vattimo, entdo, considera que se na contemporaneidade ndo € mais plausivel o
pensamento de uma estrutura sistémica e forte da realidade, devemos tentar ser niilistas
consumados, guiando-nos para a constru¢do de um sentido para a existéncia que ndo tenha a
pretensdo de ser um pensamento unificante e objetivista, mas interpretativo. Por esse motivo,
o préprio autor fala de sua filosofia como pensiero debole, isto é, pensamento fraco,
enfraquecido, uma vez que ndo ¢ e nem quer ser a constru¢do de uma realidade forte. “A
superacdo da metafisica, nesse sentido, s6 pode acontecer como niilismo. O sentido do
niilismo [...], por sua vez, [...], s6 pode ser considerado como um processo indefinido de
redugdo, de adelgagamento, de enfraquecimento.” (VATTIMO, 2000, p. 106-107). A proposta
do fil6sofo italiano €, assim, pensar a religido, em especifico o Cristianismo, voltado para a
narrativa, para a interpretacao.

O fim da metafisica ndo inviabiliza todo tipo de pensamento sobre a religido, de certo,
somente aqueles que pretendem ser o reestabelecimento de um sentido forte. Também o

pensamento acerca de Deus ndo é anulado, quicd aquele que o considera o fundamento da

22 “Credo che la nostra posizione nei confronti del nichilismo (che significa: la nostra collocazione
nel processo del nichilismo) si possa definire mediante il ricorso a una figura che compare spesso

RN}

nei testi de Nietzsche, quella del ‘nichilismo compiuto’.
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realidade. “Bem compreendido o fim da metafisica ndo significa o fim das possibilidades de
se pensar Deus.” (ROOS, 2014, p. 45). Para Vattimo, é justamente o fim da metafisica, a qual
dissolve a concepcao de Deus enquanto fundamento ultimo, que é possivel retomar a nocdo de
Deus que nos fala o Evangelho, do Deus que se rebaixa e entra na historia. Pois, “ao se
libertar da estrutura da metafisica objetiva 0 que sobra é a propria nogdo de criacdo e
historicidade do nosso existir. O Ser passa a ser pensado enquanto evento, e a verdade é uma
mensagem que devemos interpretar.” (GRUNEWALD, 2017, p. 86). Assim, ele retoma a
centralidade da kénosis, do evento do Deus-homem, que rompe com a distancia até entdo
infinita entre Deus e 0 mundo, pois Ele se rebaixa trazendo a salvacdo para o ambito da
historia, para a finitude.

Vattimo nos oferece uma linha de interpretacdo dos eventos modernos a partir dos
conceitos de Nietzsche, de morte de Deus e niilismo, enquanto dissolucdo da metafisica, que
nos abre para a possibilidade de compreensdo da realidade de maneira interpretativa. Desse
modo, ele retoma o Cristianismo com o cerne na encarnagéo de Cristo, a qual rompe com a
infinita transcendéncia divina e que, por isso, se configura como uma interpretacdo de
Cristianismo que corresponde a delimitada situacdo pos-moderna, de impossibilidade de
discursos unificantes. Quando o filésofo afirma que o niilismo é a nossa Unica chance, ele esta
ressaltando que, com a morte de Deus e seu consequente niilismo, o0 retorno as estruturas
rigidas, dos sistemas da realidade com pretensdes universais e objetivas, é impossibilitado,
entdo, abre-se para a possibilidade do evento hermenéutico e de se pensar o Cristianismo com
base na mensagem evangélica do rebaixamento. Pois aqui, ndo se trata do Deus totalmente
outro, separado do mundo em infinita transcendéncia, mas do Deus que se aproxima da
realidade ao habitar a histdria.

E no campo aberto pela leitura de Vattimo das categorias e atestados nietzschianos que
podemos refletir que o Cristianismo, como entendido por Kierkegaard, é uma possibilidade de
religido que corresponde as exigéncias da pés-Modernidade. Isso porque, o filésofo
dinamarqués, ao colocar o foco no paradoxo, ressalta que a mensagem cristd tem o cerne na
existéncia e no existir. Dessa forma, o Cristianismo em Kierkegaard, podemos dizer, é nao
metafisico (no sentido acima delimitado), pois “ele pensa o cristianismo ndo como um
conjunto de certezas metafisicas, mas como uma possibilidade de construgdo de sentido.”
(ROQS, 2014, p. 46). Uma vez que o Cristianismo € proposta de construcédo de sentido, ele se

relaciona com a existéncia, é tarefa a ser assumida e realizada na temporalidade.
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Retomando a exposicao de Migalhas filosoficas, partindo da distingdo de Lessing entre
as verdades necessarias e as historicas, ou na interpretacdo kierkegaardiana, entre as verdades
existenciais e as histdricas, Kierkegaard ressalta a singularidade do instante. A questdo da-se
da seguinte maneira: enquanto seres historicos, em devir, estamos no nivel da contingéncia.
Uma vez que tudo o que é contingente poderia ter sido de outra maneira, na temporalidade as
coisas sdo possiveis, ndo necessarias. Que algo tenha ocorrido de determinada forma néo
implica que é necessario, pois, de fato, € possivel que tivesse sido diferente, ou que nem
mesmo tivesse acontecido, “claro que depois de ter acontecido ndo pode ser mudado,
entretanto aconteceu justamente porque era possivel e, neste sentido, poderia, perfeitamente,
ndo ter acontecido” (Ibidem, p. 47). A questdo existencial que dai decorre € que precisamente
por sermos seres historicos carecemos da sensacdo de durabilidade, portanto, de um sentido
infinito para a existéncia finita. Poder-se-ia pensar, com isso, que um sentido se assentaria em
algo do nivel da necessidade. Contudo, sobre esse ambito ndo se constréi significado
existencial, pois o0 que é necessario, as verdades matematicas, por exemplo, ndo nos oferecem
sentido, ndo preenche a vida de significado saber que 2 + 2 sdo 4, ou que a Terra gira em
torno do sol. E certo que esse tipo de conhecimento é importante, mas ao nivel existencial ele
nada nos diz. Diante disso, Kierkegaard, sob o pseudénimo de Climacus, se pergunta sobre a
possibilidade de construir uma felicidade eterna, um sentido, em um saber histdrico.

Contrapondo-se ao modelo socratico-platdnico do conhecimento enquanto
rememoracdo, Climacus ressalta a importancia do instante como o acontecimento historico
que € prenhe de eternidade. O instante é justamente o evento do rebaixamento de Deus,
quando o Eterno entra na histéria. Com o foco na kénosis, o Cristianismo ndo é mais
constituido enquanto um sistema que explica o todo da realidade e, desse modo, ndo mais
uma metafisica tradicional. Ele deve ser vivido, experimentado na experiéncia subjetiva de
cada individuo, pois o instante ndo tem a ver somente com o evento historico do rebaixamento
de Cristo, mas é experimentar o paradoxo, a eternidade no tempo, em cada momento da vida,
como tarefa. Por isso, em Migalhas, Kierkegaard afirma ndo haver diferenca substancial entre
o discipulo contemporaneo a Jesus e nés que vivemos mais de dois mil anos depois do fato
historico.

Para a compreensdo humana, € inconcebivel o paradoxo do Deus-homem, ja que para
0 nosso intelecto é um escandalo, o absurdo. Ndo ha como ter dai uma certeza objetiva. Como
fazer entdo desse acontecimento historico um sentido para a existéncia? Viu-se anteriormente

gue a passagem de uma verdade contingente para uma verdade eterna ndo se da através da



259

mediacdo, por acimulo de conhecimento, da-se, entdo, pelo salto da fé, a qual pertence ao
ambito da decisdo, e preciso decidir-se por crer mesmo diante da incerteza, “[...] Visto
objetivamente, é o absurdo, e essa coisa absurda, sustentada na paixao da interioridade, € a
fe.” (PE I, p. 221). O paradoxo s6 ¢ alcancado pela fé, porque na fé ha decisao, “o paradoxo se
apresenta quando a verdade eterna e o existir sdo justapostos, mas quanto mais se marca o
existir, tanto mais claro se torna o paradoxo [...].” (PE 1, p. 219). Cristianismo ¢ crer mesmo
em meio a incerteza e assumir a tarefa existencial de trazer para a temporalidade a inflexdo do
Eterno.

A fé leva a um outro entendimento da temporalidade. Crer no paradoxo significa trazer
a vida finita a eternidade, a cada momento, a cada decisdo, a cada passo que se da. Viver
nessa perspectiva é assumir o estadio religioso, no qual, ao entrar em relacdo de interioridade
com Deus e, por conseguinte, agir, experimenta-se a repeticdo. Entrar na relacdo subjetiva
com o Eterno é experimentar o instante em que finito e infinito colidem, nesse momento ha a
transposicdo do estado de desespero quando 0 sujeito torna-se um si-mesmo. Esse
movimento, como se mostrou, € 0 movimento mesmo da repeticdo, relacionando com Deus e
ganhando a si proprio de volta o individuo experimenta a temporalidade de maneira tal que o
passado é visto como novo libertando o futuro diante de si.

O entendimento de Kierkegaard do Cristianismo enquanto algo que deve ser vivido e
que traz, assim, uma perspectiva de sentido existencial, encontra-se de acordo com as
exigéncias da pos-Modernidade. E verdade que o filésofo dinamarqués lida com conceitos de
Deus e transcendéncia, contudo, ao colocar o foco no paradoxo, ele enfatiza o existir. Como
aponta Vattimo, a kénosis faz do Cristianismo fraco, no sentido de que transpde a infinita
distancia entre Deus e 0 ser humano, e, como aponta Climacus, foi justamente por querer se
fazer conhecer que Ele se rebaixa. Nao € o caso, como aponta Roos (2014), que Deus perca
totalmente sua transcendéncia, até porque o evento da kénosis € incompreensivel
racionalmente, portanto, absurdo, Deus ndo se torna objetivamente compreensivel por Seu
rebaixamento. Dai advem a fé, o decidir-se por crer, 0 que ndo se dd como mera aceitacao,
mas em atitude, em agir na existéncia. Que o Cristianismo tenha se tornado enfraquecido em
relacdo as estruturas rigidas da metafisica tradicional ndo implica que ele se torne fraco para o
existente que tem fé. Para esse, em sua existéncia, a religido é tomada com infinita seriedade,
“quando, contudo, esta paixdo [a fé] é assumida, assume-se também um rigor conceitual e

I6gico na consisténcia interna onde esta paixao se articula.” (p. 51).
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Historicamente, o Cristianismo se articulou sob o enrijecimento da realidade aos
moldes da estrutura metafisica platdnica. Com isso, Deus se tornou a peca central da
engrenagem de um sistema universal. Nesse sentido, a critica de Nietzsche a religido cristd é
pertinente ao se atentar para o fato de que Deus, visto sob essa perspectiva, encontra-se
distante e até mesmo em oposicdo com a vida, com a temporalidade e a finitude. O
Cristianismo torna-se, no entendimento comum, a moral contraria a vida, o “tu deves” o qual
Nietzsche acentua a necessidade de ser humano se libertar, encontra-se em relacdo ao além
prometido, “faca isso ou ndo faga aquilo e ird para o céu”. Na Genealogia da moral, o filésofo
alemdo aponta para o fato de Deus ter se tornado, através da moral, um Deus que age sob
condicBes. Desse modo, a propria critica e desconstrugdo da religido cristd como “platonismo
para o povo”, empreendida por Nietzsche, ¢ aqui necessaria. E, em certa medida, at¢ mesmo
Kierkegaard estaria de acordo com certos apontamentos do filésofo alemdo e com a
necessidade de se superar um tipo de religiosidade crista.

Sobre isso, Valls (2013) se questiona: “uma tal critica [como a de Nietzsche ao
Cristianismo] ndo teria sido respondida, quica até superada em radicalidade e verdade, pelos
escritos do pensador dinamarqués?” (p. 161). Assim aponta alguns paralelismos entre a critica
de Nietzsche no Anticristo e o conceito de cristandade em Kierkegaard. O filésofo
dinamarqués distingue o Cristianismo da cristandade, como no Pos-escrito, diferencia o que é
ser cristdio e 0 que se tornou 0 entendimento da religido. Segundo ele: “[...] as coisas
chegaram a tal ponto na Cristandade que ndo se sabe ao certo o0 que € o cristianismo; ou a
explicacdo do que seria cristianismo, por ter sido confundida com uma explicacdo erudita e
especulativa do cristianismo.” (PE I, p. 91). Em seu entendimento de religido, Kierkegaard,
como se mostrou, defende que ela esta no nivel da subjetividade, pois se desenvolve a partir
da relacdo do individuo com Deus e segue, por isso, a criticar a perspectiva objetiva em que a
verdade cristd foi tomada. A inser¢cdo da objetividade na religido leva a uma perda
significativa do proprio propoésito do Cristianismo, de oferecer ao sujeito uma felicidade
eterna. Se o Cristianismo € paradoxo, ndo se chega a ele atraves da especulacéo, desta forma
apenas se alcanca uma aproximagao, pois do ponto de vista racional, o paradoxo é o absurdo.
Portanto, trata-se de fé, decisdo, que esta precisamente no ambito da subjetividade, é o
desenvolvimento da interioridade que em paixao infinita se relaciona com o Eterno. “A fé ndo
resulta de uma deliberacéo cientifica direta, e nem chega diretamente; ao contrario, perde-se
nessa objetividade aquela atitude de interesse infinito, pessoal e apaixonado que é a condi¢do
da fé&.” (PE L, p.35).
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No Pds-escrito, Kierkegaard apresenta primeiro a problematica da cristandade, que
tomou a verdade do Cristianismo de maneira objetiva, para depois entrar na questdo subjetiva,
da relacdo do sujeito com Deus. De acordo com ele, assegurar a verdade da religido nas
Escrituras, no patriménio da Igreja, nos muitos séculos ou na tradicdo ndo leva um sujeito a
ser cristdo, por mais que deles se possa aprender muito sobre o cristico. Ser cristdo, para o
filésofo, € um processo, um individuo torna-se cristdo, mesmo que ja tenha sido batizado e
que frequente os cultos, o ser cristdo esta relacionado, como se viu, a viver a perspectiva do
instante, a infinitude na finitude em um relacionar-se com o Eterno. O Cristianismo, dessa
forma, esta associado a existéncia e ao existir, ao processo de vida de cada individuo que se

relaciona subjetivamente com o paradoxo.

O nd da questdo estd justamente na relacdo do sujeito. Se a verdade é
espirito, entdo a verdade é interiorizagdo, e ndo é uma relacdo imediata e
totalmente desinibida de um Geist [al.: espirito, mente] imediato com um
conjunto de proposi¢des [..]. [o Cristianismo] consiste em que o0
movimento esteja voltado para o interior, que a verdade seja a
transformacdo do sujeito em si mesmo. (PE I, p. 43).

A especulagdo tomou o Cristianismo como um sistema l6gico ao assegurar sua
verdade em um conjunto de proposicdes objetivas. Contudo, se o Cristianismo esta associado
ao existir e se um sistema da existéncia ndo pode haver??®, uma vez que o sistema tem de
considerar a completude, retne, universaliza, e na existéncia ndo pode haver completude de
modo que SO se poderia enxerga-la vista de fora, entdo o Cristianismo ndo pode ser entendido
desta maneira. O Cristianismo fala com o individuo particular e esse individuo é um existente,
ndo pode olhar sua realidade de fora, concebendo-a como um sistema, ele estd imerso nela e é
ai que deve se relacionar com a verdade paradoxal. A existéncia é um vir a ser, € processo,
por esse motivo, como afirma Roos (2014), o Cristianismo, atrelado a temporalidade, é
também processo, um tornar-se. Ndo é simplesmente a apropriacdo de conceitos e dogmas,
mas o exercicio da mensagem evangélica na experiéncia da vida.

No esclarecimento da categoria da repeticdo, enquanto religiosa, ressaltou-se que
justamente por se estar na existéncia, ndo existe um estado de repouso para aquele que
experimenta a repeticdo. N&o é o caso de, uma vez experimentada a repeticdo, um sujeito
tivesse resolvido toda a sua existéncia. Se ela é processo, 0 tornar-se também o €, e é assim

necessario que a cada momento conquiste a si mesmo de volta, anulando constantemente a

26 Cf: PE I, p. 113 e 124.
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possibilidade do desespero. Disso se conclui que o Cristianismo se configura como tarefa, a
qual se da enquanto agdo na formula “tu deves amar”. A relagdo subjetiva com Deus se
exterioriza em acao na realidade, para, ao final e a cada momento, o ser humano ter a si
mesmo. Nesse sentido, Valls (2013) aponta que, apesar de Nietzsche tecer uma critica
ferrenha ao Cristianismo, em certo ponto parece concordar com Kierkegaard ao afirmar, no
Anticristo, que a Boa-nova é justamente uma préatica de vida, uma acdo, que a fé cristd é um
agir diferente, “a pratica foi o que ele [Jesus] deixou para a humanidade.” (AC/AC, 35). E
certo que o Cristianismo da tradi¢do identificou Cristo com a verdade a ser alcangada, como o
poder que nos liberta da realidade para salvacdo no além prometido. Porém, como indaga
Vattimo (2004), “teria sido com tal finalidade que a segunda pessoa da Trindade ter-se-ia
encarnado na cruz?” (p. 130). Valls (2013) afirma que, de acordo com Kierkegaard, Cristo é o
modelo que nos convida a segui-lo e nao “aquele que um dia ja nos salvou, dispensando-nos
de todo esforgo de ‘apropriagdo’ (Aneignung que em Lutero é uma atitude pratica que consiste
em imitatio ou seguimento [...]).” (p. 165). E Nietzsche também ressalta que no Evangelho “a
beatitude ndo esta prometida [...] & a Gnica realidade [...].” (AC/AC, 33).

Que a tradicdo transformou o Cristianismo em um sistema objetivo e universal,
subvertendo a mensagem de Cristo e instaurando um tipo de vida declinante, vimos com
Nietzsche. E Kierkegaard ndo esta muito distante quando demonstra como a inser¢do do
pensamento especulativo dentro da religido tirou dela aquilo que Ihe é fundamental, a relacdo
subjetiva com a verdade paradoxal. Deste modo, o ataque e a desconstrucao de Nietzsche do
Cristianismo, sua demonstracdo de como historicamente a religido cristd nesses moldes
significou um declinio, pois se fez perder a relagcdo do ser humano com a realidade temporal e
finita, foram necessarios para a abertura a uma outra maneira de interpretar o Evangelho.
Porque essa critica, a morte de Deus e o niilismo ndo sdo, como se viu, atestado de
impossibilidade do Cristianismo, mas, como nos auxiliou Vattimo a pensar, uma possibilidade
de entendé-lo a partir daquilo que ele possui de significante para a existéncia, a kénosis, 0
paradoxo.

Com a centralidade no paradoxo, o Cristianismo ndo significa oposicdo a vida, na
verdade ele se articula na propria realidade, na existéncia concreta e temporal. No
rebaixamento, Deus ndo anula por completo sua transcendéncia, mas se aproxima da
temporalidade para se fazer compreensivel. Seu rebaixamento é experimentado na relagéo
subjetiva que o existente empreende com o paradoxo e que, a partir dela, age. Surge, assim

um direcionamento ético na obra de Kierkegaard, principalmente quando fala do tema do
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amor. Contudo, como se evidenciou, 0 mandamento divino, para o filésofo dinamarqués, nao
significa que o ser humano estd destinado a cumprir os designios de Deus para, em
recompensa, ganhar a felicidade eterna, como Nietzsche aponta até entdao o ser. O “tu deves” ¢
0 que da ao ser humano liberdade diante da contingéncia quando o amor se torna regra de
acdo para o existir €, com isso, ndo se ganha uma recompensa no além prometido, mas uma
experiéncia da realidade que a torna prenhe de sentido.

O carater dialogal da tese esclareceu pontos de concordancia entre Nietzsche e
Kierkegaard com relacdo ao niilismo e da possibilidade de sua superacdo a partir da
construgdo de um sentido existencial. Como se demonstrou, ambos se encaminham para uma
outra concepcdo da realidade temporal, a partir dos conceitos de eterno retorno e repeticgéo,
como alternativas a categoria da metafisica platdnica da recordacdo. Atrelado a eles,
desenvolveram um critério de acdo para o alcance de experiéncias temporais prenhes de
sentido, com o amor fati e 4gape. Em certos pontos, por falarem de fora da religido e de
dentro da religido, respectivamente, eles se distanciam. Contudo, isso ndo nos impediu uma
leitura na qual se defende que é na abertura da critica de Nietzsche ao Cristianismo, seu
anuncio da morte de Deus e o atestado do niilismo, que o Cristianismo kierkegaardiano se
torna possivel.

E possivel, essencialmente, para a nossa época pds-moderna, na qual, como visto em
Lyotard e Vattimo, metanarrativas unificantes e a metafisica como sistema da realidade néo
sdo mais possiveis. Kierkegaard, colocando o foco no paradoxo, exclui a concepcéo religiosa
tradicional de um sagrado absoluto da objetividade, pois 0 que a kénosis instaura € justamente
a relacdo de interioridade entre Deus e o individuo que se da e € experimentada na
temporalidade. O Cristianismo como apresentado por Kierkegaard ndao € aquele da
objetividade metafisica. A kénosis é um evento histérico que coloca a verdade ndo como um
dado objetivo que se traduz em doutrina e a qual o nosso intelecto deve se adequar para capta-
la, mas como relagéo e acéo que se desenvolve na interioridade.

Quando Vattimo defende a interpretacdo do Cristianismo na p6s-Modernidade a partir
da Kénosis, assim o faz por considerar que um conjunto rigido e definido de doutrinas nao
responde mais aos anseios humanos na p6s-Modernidade. Dessa maneira, e muito semelhante
a Kierkegaard, considera a kénosis 0 evento que quebra a rigidez metafisica e que faz com que
a verdade crista surja na subjetividade. De modo também parecido, considera que a caridade é
0 caminho para a vivéncia do Cristianismo na p6s-Modernidade, pois, se ja ndo é possivel se

fixar em uma doutrina com pretensdes absolutas, encaminha-se para o dialogo, o qual “deve
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se sustentar no primado da caridade, ou seja, no amor que é constante movimento, constante
atualiza¢do.” (GRUNEWALD, 2017, p. 97) e o sentido mais profundo da encarnagdo. A
intencdo aqui ndo é evidenciar a similaridade entre Kierkegaard e Vattimo, contudo, o filésofo
de Turim nos auxilia a pensar a plausibilidade do Cristianismo do dinamarqués na poés-
Modernidade, uma vez que este, por ser contemporaneo a nos, nos oferece uma leitura de
nosso tempo e uma reflexdo sobre a religiosidade possivel.

Em Kierkegaard, o Cristianismo com o foco no paradoxo, como se viu, € ndo
metafisico, por ndo se constituir como um sistema objetivo da realidade e acentuar o existir.
Aqui, talvez Kierkegaard poderia concordar com Nietzsche no que concerne ao amor fati
enquanto afirmacéo da existéncia. Pois um existente, que estd em devir, deve acolher e amar a
sua existéncia, aquilo que se €, ja que € a partir dela, na temporalidade e na interioridade de si
que o paradoxo incide. Na acentuacdo do paradoxo, a verdade € levada para a interioridade do
individuo, que, em relacdo com o Eterno, experimenta a vida de maneira significativa. Essa
experimentacdo pressupde um modo de agdo, um critério, de acordo com o mandamento
evangélico de amar ao proximo. Para Vattimo, a dindmica relacional amorosa se insere
justamente porque Deus se rebaixa por amor e, do modo como Kierkegaard aponta, o
rebaixamento como um ato de amor, como graca que recebemos de Deus nos impele a
devolver a Ele, amando. Enquanto critério de acdo, agape acentua também o carater de
movimento e constancia do Cristianismo, ndo uma doutrina fixa objetivamente dada.

Por fim, defendeu-se que a critica de Nietzsche ao Cristianismo tradicional ndo é
simplesmente 0 que o coloca em distanciamento com relacdo a Kierkegaard, mas sim,
justamente por desconstruir um tipo de religiosidade degenerada, niilista, em desespero e ndo
mais plausivel na pds-Modernidade, que abre o campo para a filosofia da religido abordar o
Cristianismo no mundo contemporaneo conforme o Cristianismo apresentado por
Kierkegaard. Assim, o titulo que Valls da a sua obra O crucificado encontra Dionisio, o qual
remete a frase de Nietzsche no final de Ecce Homo, “Dionisio contra o crucificado...”
(EH/EH, Por que sou um destino, 9), ressalta o intento do autor de estabelecer aproximagoes
entre os filosofos alemé&o e dinamarqués. Aqui, levando em conta o intento da presente sec¢éo,
podemos seguir com o jogo de palavras e estabelecer que se trata de O crucificado apos
Dionisio. O anuncio da morte de Deus, do modo como aqui foi interpretado, nos leva a
caracterizar a poés-Modernidade enquanto época da impossibilidade da metafisica tradicional,
contudo, ndo da religido, que agora pode ser tomada sob outro viés. A superagdo do niilismo,

a possibilidade de nos tornarmos niilistas consumados, de atravessar a ponte do niilismo, pode
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se dar a partir do Cristianismo com o foco no paradoxo, pois esse ndo se fixa em uma doutrina
rigida, de pretensdes totalizantes, mas considera o individuo em sua existéncia particular, que
se relaciona subjetivamente com o Eterno e age na temporalidade a partir da inflexdo do

absoluto na acdo de amar.
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6 CONCLUSAO

A duragio da minha existéncia dou uma significacdo oculta que me
ultrapassa. Sou um ser concomitante: reino em mim o tempo passado, 0
presente e o futuro [...]. (LISPECTOR, 2019, p. 37).

A presente tese seguiu 0 caminho de evidenciar o problema do niilismo como proprio
da sociedade pds-moderna para, entdo, oferecer uma solucgéo existencial a partir dos conceitos
de eterno retorno e da repeticdo, ancorados nos critérios de amor fati e agape, 0 que nos
permitiu pensar a continuidade entre a filosofia de Nietzsche e Kierkegaard no que concerne a
possibilidade do Cristianismo na pds-Modernidade, ou apds o anuncio da morte de Deus.

Retomando o caminho percorrido, iniciou-se pelo entendimento de Nietzsche sobre a
particularidade do ser humano com relagdo aos outros animais, a qual acentua ser a
capacidade da memoria que o leva a conceber o vir a ser enquanto passado, presente e futuro.
De um lado, ela caracteriza o ser humano enquanto ser nao fixado, no qual age um excedente
de forcas ativas, por outro, o fato de se lembrar faz com que carregue a carga do passado, um
instante sempre volta @ memoria para nos assombrar com os sofrimentos e as dores, 0 que
configura a experiéncia temporal como fardo. Por isso, a temporalidade surge para n6s como
um grande problema. Estamos em devir, existimos no devir, e por isso sofremos,
experimentamos a instabilidade, a inseguranca e o mal-estar, e a depender do modo como
lidamos com a dor e com a existéncia como um todo tornamos-nos reativos ou ativos, doentes
ou sadios. Na concepcdo antropolégica de Nietzsche, viu-se que o ser humano se constitui
como a relacdo de forgas, ativas ou reativas, comandadas pela vontade de poténcia, que pode
ser vontade de vida ou de nega¢do. Quando um individuo ou um povo ndo é capaz de lidar
com o devir e suas dores, € a vontade de negagdo em sua unido com as forcas reativas que
passa a comandar e, com isso, tem-se uma existéncia niilista na qual a vida se reduz a nada.

Kierkegaard, pelo pseudénimo Anti-climacus, entende a diferenciacdo entre o ser
humano e o animal, por ser aquele concebido enquanto espirito. Uma sintese entre elementos
divergentes, mas complementares, finitude e infinitude, temporal e eterno, possivel e
necessario, que se equilibram e produzem um terceiro como unidade positiva, estabelecendo-
se como um si-mesmo. Por ser sintese, que implica dinamicidade, o ser humano é instavel,
tende ora a um polo ora a outro, sem conseguir chegar ao equilibrio. Por isso, ndo é ainda um
si-mesmo, deve esforcar-se na existéncia para o ser, no entanto ndo consegue por si proprio,

necessita de um outro, Deus. O fato de Deus estabelecer a sintese em equilibrio néo resulta
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que dai todo ser humano é um si-mesmo, pois ele ndo é determinado, é livre em sua existéncia
e nela precisa relacionar de maneira correta as polaridades em se relacionando com Deus.
Quando a relacédo é posta de maneira incorreta, quando tende para um aspecto, carecendo de
outro, ou quando perde o Eterno na relagdo, o individuo encontra-se em desespero, essa
“doenga do espirito”. Aqui também a questdo da problematica da temporalidade surge, de um
lado somos seres em devir, estamos na existéncia, somos existentes, mas temos algo de
eterno, por sermos estabelecidos como espirito. E, de fato, carecemos de eternidade, da
sensacdo de que as coisas ndo se esvaiam no tempo. Somos, no entanto, incapazes de
relacionar as polaridades de maneira correta, 0 que acarreta o fato de que todos somos
desesperados.

A temporalidade parece ser, assim, o cerne do aparecimento de modos existenciais
declinantes. O ser humano tendo consciéncia da morte esta a todo o0 momento acompanhado
pela questdo da finitude de sua existéncia. Mesmo que na maior parte do tempo se viva sem
inteira atencdo a esse fato, basta um instante no qual se é tomado pelo carater peremptério da
vida que sentimentos de angustia, mal-estar e medo surgem. Como afirma Nietzsche, a
natureza do devir ndo é apreensivel para o nosso intelecto, portanto ndo ha como conhecé-la
objetivamente, no entanto, para que as condi¢BGes de vida permanecam, é preciso que se crie
uma interpretacdo do devir, um sentido e um significado, de modo que sem ele o ser humano
mergulha no sentimento de vazio.

A questdo é que a finitude é aquele fator que amedronta o ser humano, o deparar-se
com o findar dos momentos, coisas e pessoas, e, inevitavelmente, de si proprio, sem um
porqué, faz nascer um mal-estar geral com relacdo a existéncia. Por isso, um individuo, uma
cultura e uma sociedade criam modos de significacdo, interpretagdes da finitude. Na obra A
repeticdo, quando Constantius fala sobre a categoria da recordacdo, na qual se assentara a
filosofia até entdo, mesmo que aponte o seu carater de que mantém o individuo preso ao
passado, ressalta que sem ela ndo existe vida. A recordacdo € uma maneira de significar a
finitude dando ao ser humano uma perspectiva sob a qual organizar sua existéncia no mundo.
Nietzsche, em sua genealogia do niilismo, também mostra como a significacdo cristd, do
modo como ele a entende, tem esse papel de garantir que a vida se perpetue. Uma vida
reativa, niilista, como aponta, mas que fornece as condi¢des de possibilidade para que se
continue vivendo.

A doenca humana, como vista em Nietzsche, advém da incapacidade de lidar com a

finitude ao se criar um sentido reativo/negativo para a existéncia. Em Kierkegaard, a doenca é
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a ma relagdo na sintese em que se perde o Eterno. Em ambos, estabelecem-se modos
existenciais degenerados, niilistas, ou aqueles que se ligam ao estético ou ao ético. De acordo
com Nietzsche, esse modo existencial niilista atinge sua forma radicalizada na época moderna
apos o evento da morte de Deus, o0 que gera influxos significativos para a p6s-Modernidade.
Também Kierkegaard aponta no movimento do romantismo alem&o o problema do niilismo.
Ao criticar e rejeitar as convencdes sociais e seus valores, defendendo a liberdade do sujeito
com relacdo a qualquer critério, esse movimento culmina na arbitrariedade e no relativismo da
realidade, fazendo com que ela perca a sua validade e termine no vazio. Essa critica
empreendida no Conceito de ironia e ilustrada no Diapsalmata de Ou/Ou dialoga em muito
com a identificacdo nietzschiana da morte de Deus como a desvalorizagdo dos valores
supremos, aqueles que norteiam a sociedade, tanto que o proprio filésofo aleméo também
identifica o romantismo alemao como decadente, niilista, por ter crescido ja em um ambiente
de desvalorizacdo. Deste modo, os dois autores identificaram, cada um ao seu modo, um
movimento de nadificacdo existencial no seio da sociedade moderna. De certo, nem em
Nietzsche nem em Kierkegaard a doenca é identificada apenas nesse momento historico. Para
o filésofo alemado, ela possui um carater fisiologico e também genealdgico de modo que ele é
capaz de seguir os tracos do niilismo ao longo da histéria, ja para o filésofo dinamarqués, o
desespero é o estado do ser humano, constituido enquanto espirito, que necessita na existéncia
tornar-se. Contudo, ambos constataram na Modernidade uma postura existencial doentia,
niilista.

O movimento niilista cresce na Modernidade e desemboca na €poca posterior, a nossa
época. Quando se falou sobre a p6s-Modernidade, ressaltou-se que com a faléncia do projeto
racionalista moderno grande parte das experiéncias individuais sentiram as indagacfes com
relacdo a finitude e a validade da existéncia resumidas no sentimento de auséncia de sentido.
Como ilustracdo, podemos aqui utilizar a obra literaria A paixao segundo G.H., de Clarice
Lispector, publicada em 1964, que nos oferece uma perspectiva para ler o evento da morte de
Deus e seu consequente niilismo, bem como a situacdo do sujeito pos-moderno. A obra se
inicia pelo relato de a personagem G.H. sentir que perdeu algo que lhe era essencial, mas
agora ja ndo mais. Para ilustrar, utiliza-se a metafora da terceira perna, que a impossibilitava

de andar, mas a0 mesmo tempo que a tornava um tripé estavel.

Perdi alguma coisa que me era essencial, e que ja ndo me é mais. Ndao me é
necessaria assim como se eu tivesse perdido uma terceira perna que até entao
me impossibilitava de andar mas que fazia de mim um tripé estavel. Essa
terceira perna eu perdi. [...] Sei que somente com duas pernas posso
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caminhar. Mas a auséncia da terceira me faz falta e me assusta. [...] Sei que
precisarei tomar cuidado para ndo usar sub-repticiamente uma nova terceira
perna que em mim renasce facil como capim, e a essa perna protetora
chamar de “uma verdade”. (LISPECTOR, 2009, p. 9-12).

Em uma leitura intertextual, poderiamos pressupor que a terceira perna seja o Deus
morto proclamado por Nietzsche, o qual ja foi essencial para a significacdo da existéncia, mas
que a partir da Modernidade se tornou desnecessario. Encararemos G.H como protétipo do ser
humano p6s-moderno, que ndo pode mais aceitar a concepcao do Deus metafisico, o qual o
impossibilita de caminhar por suas proprias pernas. N&o se quer mais ser um tripé estavel,
mas seguir adiante com duas pernas. Porém, esse mesmo ser humano, e também G.H., sente
os tormentos por ter perdido algo que lhe era necessario, que lhe dava a sensacdo de
estabilidade em meio a instabilidade do mundo. Por isso, mesmo sabendo que caminhara
melhor somente com duas pernas, alids, que s6 caminhard com as duas pernas, a falta da
terceira lhe parece uma mutilagdo. A questdo é que o que lhe foi tirado era alguma coisa de
valor. Deus era o fundamento dos valores supremos, da significacdo da existéncia. E, por mais
gue o ser humano moderno tivesse seguranca na razdo e na cientificidade, de que sem Deus,
ou sem a terceira perna, caminharia muito melhor, ao p6s-moderEm o parece-lhe faltar algo.
“Toda uma civilizagdo que se havia erguido [...]. Toda uma civilizacdo que tinha como
alicerce o salvar-se — pois eu estava em seus escombros.” (Ibidem, p. 62). G.H. esta sobre as
ruinas que restaram ap0s a morte de Deus e a faléncia do projeto da Modernidade, ambiente
no qual surge a questdo da falta de sentido, niilismo, “eu chegara ao nada, ¢ o nada era vivo.”
(Ibidem, p. 60).

E nesse contexto que Vattimo identifica um retorno da religido e no qual vemos,
claramente, a expansdo de denominacBes e experiéncias individuais religiosas. Em sua
conceitualizagdo do niilismo, Nietzsche identifica aquele da morte de Deus como sendo
reativo, ao negar o mundo suprassensivel substituindo Deus pela razdo. Em tom profético,
vislumbra no Zaratustra o niilismo passivo, como conclusdo da morte de Deus, o qual se
resume em um sentimento de cansaco diante da existéncia. E nesse momento, porém, que se
insere a tarefa que o filésofo aleméo propde a humanidade, de atravessar a ponte do niilismo e
tornar-se um ser humano ativo/afirmativo. Tal tarefa inclui outra interpretacdo do devir e da
significacdo da vida, de modo que, como ja dito, um sentido é necessario para que se
assegurem as condicdes de existéncia.

Deste modo, se na p6s-Modernidade colhemos os frutos negativos da Modernidade

levando-nos a uma situacdo na qual é preciso produzir sentido, indaga-se sobre como o fazer.
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Com a exposicao da obra de Lyotard, viu-se que a contemporaneidade é a época marcada pela
impossibilidade de discursos unificantes, sendo assim, uma significacdo que pretende ser uma
verdade universal, que abarca todos os individuos e culturas, ndo € mais plausivel. Estamos
inseridos em um contexto plural, de culturas, religies, géneros, etc., no qual ndo cabem
cristalizacbes da realidade. Por isso, disse-se ndo ser plausivel o retorno a um molde de
religido que se pretende universal. Como vemos, essas tentativas acabam recaindo em
fundamentalismos e violéncias. Retornando a analogia da terceira perna de Clarice Lispector,
G.H. se atenta ao fato de ser necessario um cuidado para ndo fazer nascer outra terceira perna
e chamé-la “uma verdade”. Ndo que a ideia de Deus esteja sobrepujada na pos-Modernidade,
mas a ideia de Deus aos moldes de um sistema que abarca o todo da realidade, como uma
verdade universal, ndo é mais plausivel. Se a producdo de sentido na p6s-Modernidade é
possivel, ela se dara em forma de significado simbdlico para uma vivéncia subjetiva com
vistas para relagdes que respeitem as individualidades.

Encarando o problema do niilismo, a presente tese procurou apresentar os conceitos de
eterno retorno e repeticdo como meios de significacdo aceitaveis para o contexto poés-
moderno. Retomando a questdo da temporalidade, considerou-se a finitude o problema
humano por exceléncia, assim, um sentido para a existéncia deve se encaminhar para uma
significacdo do prdprio devir e do sujeito no devir. A escolha dos conceitos de Nietzsche e
Kierkegaard se deu devido ao fato de apresentarem uma concepc¢do da temporalidade que
nasce de um processo de subjetivacdo e se exterioriza a partir das categorias de amor fati e
agape, em acdes prenhes de sentido na vida do sujeito como um todo e nas relacdes.

O esclarecimento do eterno retorno se inicia pelo entendimento de Nietzsche a respeito
do devir, enquanto eterno, como aquilo que é. J& o individuo, inserido no devir, é finito e
também as forcas que, em relagdo, promovem o evento vida. Esclareceu-se, com isso, uma
tese cosmologica a respeito da repeticdo dos momentos, uma vez que se as forcas de criacdo
da vida sdo finitas dentro de um devir infinito, as combinacdes deveriam se repetir. No
entanto, ndo é sobre isso que fala o eterno retorno. Nao se fala aqui do retorno do mesmo, da
repeticdo mecénica de momentos anteriormente vividos e experimentados. Como se disse, 0
eterno retorno promove um movimento de subjetivacdo, no qual a eternidade € trazida a
finitude do individuo, € inserir o aspecto da eternidade nas acdes, nas decisdes e nos
pensamentos. Se a postura for afirmativa, a de querer um instante por toda a eternidade, entéo
se quer também toda a existéncia, todo o passado e todo o futuro que ao instante presente se

ligam, transforma-se o “foi” em “assim eu quis” e “assim eu quererei”. Nesse instante de
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afirmacgdo, o todo da existéncia retorna ao individuo, no entanto ndo se revolta contra 0s
sofrimentos, as dores, contra o que “foi”, mas quer tudo isso, pois tudo isso, o que foi e o que
sera, é parte do que se é, e entdo o Eu retorna. O movimento do eterno retorno promove aquilo
que se chama redencdo do passado e abertura do futuro. Nao mais estar preso ao que se
passou, mas torné-lo objeto da vontade, permitindo a produgéo do futuro.

A especulacdo sobre o movimento da repeti¢cdo em Kierkegaard inicia-se com a critica
a categoria da recordacdo. Segundo Constantius, na obra A repeti¢do, a recordacdo mantém
um individuo preso ao passado, uma vez que remete toda a existéncia a um protétipo ideal.
Como se mostrou, as atitudes do autor pseuddnimo assim como a do Jovem assentavam-se
nesta categoria. Por um lado, Constantius procurou empreender uma repeticdo mecanica em
sua segunda viagem a Berlim, esperando ter a mesma experiéncia guardada na memodria,
enquanto o Jovem, por sua qualidade de poeta, manteve-se preso a idealizacdo. A falha do
empreendimento do autor em provar a repeticao pela via mecénica seguida da falha do Jovem
em engendrar a repeti¢do ao afundar-se no poético evidenciaram que a categoria, assim como
0 eterno retorno, ndo fala sobre a repeticdo de momentos especificos da vida, ou o retorno a
um momento que ja passou, ela € um movimento subjetivo que nasce na interioridade do
individuo quando ele se relaciona com o Eterno. A insercdo da eternidade na temporalidade,
que se traduz como um relacionar-se em interioridade com Deus, permite que se atinja o
instante da paix&o, no qual aquilo que antes era visto como uma ruptura, um momento aflitivo
do passado, retorna no presente ressignificado, disse-se que o passado torna-se novo no
presente, libertando o individuo do que “foi”, da categoria da recordagdo, abrindo a sua frente
o futuro.

No exemplo de Job, tomado pelo Jovem na Repeti¢cdo e como apresentado no discurso
Deus da, Deus tira, abencoado seja o nome de Deus, vemos ilustrado o movimento da
repeticdo. Na narrativa do personagem biblico, 0 momento da repeticdo ndo ocorre, como
pensa o Jovem, quando ele recebeu tudo de volta e em dobro, pois ndo se trata de uma
repeticdo do mesmo, mas no momento em que, relacionando-se em interioridade com Deus e
desenvolvendo-se subjetivamente, a tempestade lhe veio como o instante no qual a sua
situacdo de sofrimento ganhou um significado. O passado tornou-se novo no presente dando-
Ihe liberdade para vivéncia no futuro.

O encontro de Nietzsche e Kierkegaard sob um pensamento acerca da repeti¢do &,
como se mostrou, prodigioso. Em primeiro lugar, descartam qualquer tipo de ligacdo das

categorias as leis da natureza, aos ciclos que vemos no mundo. Toméa-la desta forma é,
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segundo Kierkegaard, uma postura estética. Ja para o filésofo alemdo, por mais que tenha
identificado a repeticdo na physis, ela ocorre a partir da descoberta de algo superior as leis, de
“uma vontade que quer a si propria através de todas as mudangas.” (DELEUZE, 2018a, p.
24). Assim, também se opdem a categoria do habito e da recordacdo. Poder-se-ia considerar
que no hébito se experimenta a repeticdo, no entanto, como se viu com a postura de
Constantius ao retornar ao seu lar, ndo se trata da repeticdo de casos particulares. Aqui ainda
seria estar preso na recordacdo. E Nietzsche atenta para o fato de o esquecimento ser uma
forca humana essencial para uma experiéncia do eterno retorno. “E por isso que a repetigdo é
0 pensamento do futuro: ela se opBe a antiga categoria da reminiscéncia e a moderna categoria
do habitus.” (Ibidem, p. 25). Com isso, as categorias remetem a uma forma de interpretar a
existéncia temporal subjetivamente e ndo de maneira generalizada. Se o eterno retorno e a
repeticdo sdo experimentados pelo sujeito, ela acontece no instante. Um instante subjetivo em
que se estd em relagdo com o Eterno ou no qual se € capaz de querer por toda a eternidade.
Assim se disse sobre se oporem a lei moral, porque se fala sobre um movimento que surge do
singular, no pensador subjetivo. Job e Abrado sdo prototipos dessa suspensdo da ética, assim
como em Nietzsche o eterno retorno € visto como um pensamento “para além do bem e do
mal”, que como “forma brutal do imediato... destrona toda a lei geral, dissolve as
mediagdes...” (Ibidem).

Ao deslocarem as categorias para o seio da subjetividade, Nietzsche e Kierkegaard
combatem as formas gerais de entendimento da repeticdo, as quais, em ultima analise,
mantém a vida presa ao passado, impossibilitando 0 movimento. Sdo, portanto, perspectivas,
maneiras de interpretar o devir nascidas na interioridade do sujeito, proporcionando-lhe uma
experiéncia da realidade a partir da confluéncia, no instante, entre passado, presente e futuro.
A epigrafe que abre a conclusio desta tese, de autoria de Clarice Lispector em Agua viva,
oferece-nos uma compreensdo da temporalidade, aos moldes do eterno retorno e da repeticéo,
podemos dizer que se traduzem em uma forma de significacdo da vida. Nessa obra, a autora
dedica paginas a reflexdo sobre o instante, como 0 momento no qual é possivel se captar o ser
do individuo, “quero captar o meu é.” (LISPECTOR, 2019, p. 28), ou seja, compreender a si
mesmo na temporalidade, em meio ao necessario “foi” e ao desconhecido que “serd”. Nesse
empreendimento, Lispector fala sobre a falta de sentido, a morte, o0 medo, a soliddo e a

liberdade, questdes existenciais advindas do choque entre o ser vivente e sua finitude.

Quando eu morrer entdo nunca terei nascido e vivido: a morte apaga os
tracos de espuma do mar na praia.
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Agora é um instante.
Ja é outro agora.
E outro. Me esforc¢o: trazer agora o futuro para ja. (Ibidem, p. 43).

Absorta nas questdes a respeito da condicdo humana, a personagem da obra considera
que é da falta de sentido que surge um sentido para a vida??’. Tal afirmacdo remonta aquilo
que Nietzsche define como interpretacdo da vontade de poténcia como condigdo para a
existéncia. De certo, a vida ndo possui um sentido objetivo, dado, nosso intelecto é limitado
para captar a natureza do devir; “Esta é a vida [...]. Pode néo ter sentido mas é a mesma falta
de sentido que tem uma veia que pulsa.” (Ibidem, p. 31), “tudo o que existe respira ¢ exala um
finissimo resplendor de energia. A verdade do mundo, porém, é impalpavel.” (Ibidem, p. 88).
Mas viver compreende uma tarefa existencial, entender-se na temporalidade e nela agir. Uma
interpretacdo da finitude, a criacdo de um sentido, é necessaria como meio de garantir a
existéncia, em A paixdo segundo G.H., Lispector afirma: “criar ndo é imaginagdo, é correr o
grande risco de se ter a realidade.” (LISPECTOR, 2009, p. 19). Assim como empreendem
Nietzsche e Kierkegaard, com seus conceitos de eterno retorno e repeticio, na obra Agua viva,
a personagem chega a uma concepc¢do de si por meio da caracterizacdo do instante como
aquilo que retne passado, presente e futuro, e que, portanto, gera uma significacdo para a

existéncia.

O que vai ser ja é. O futuro é para a frente e para trds e para os lados. O
futuro é o que sempre existiu e existira. (LISPECTOR, 2019, p. 49).

Mais do que interessar-se pela ruptura temporal, a personagem afirma que busca o
fluxo, o qual se atinge pela percep¢do simultanea do tempo no instante. Tal compreensdo
assemelha-se em grande parte com o que se desenvolveu dos conceitos de eterno retorno e
repeticdo, nos quais o passado é visto como novo no presente e o futuro se abre para criacao.
Nesse sentido, tem-se movimento, continuidade.

Se 0 eterno retorno e a repeticdo sdo perspectivas individuais em um processo de
subjetivacdo, eles se constituem como tarefa. Nao € o caso de em um Unico momento o ser
humano decidir toda a sua existéncia, mas que a cada instante ele a decide. Nesse sentido, 0s
conceitos se constituem como tarefas existenciais, as quais ndo séo simples ou faceis. Sobre

IS0, Lispector reflete: “nada existe de mais dificil do que entregar-se ao instante. Esta

221 “¢ da falta de sentido nasce um sentido como de mim nasce inexplicavelmente vida alta e leve.”

(LISPECTOR, 2019, p. 39).
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dificuldade é a dor humana.” (Ibidem, p. 58). Com relacdo a sua prdpria existéncia, cada
individuo encontra-se sozinho na tarefa. Kierkegaard assinala que, embora uma interioridade
possa inspirar a outra, assim como Abrado e Job podem nos inspirar, nunca é possivel que ela
desenvolva a outra, a tarefa € singular, desenvolve-se no amago de cada individuo. Nietzsche
acentua que a superagdo do niilismo ndo é somente uma questao historica, de superacdo da
moral niilista, mas do proprio ser humano negativo-reativo. Assim, com a insercdo da
perspectiva do eterno retorno, cada ser humano em sua existéncia deve assumir a tarefa da
superacdo de si. Em sua existéncia, cada ser humano deve ser um sujeito ativo. “O horrivel
dever é o de ir até o fim. [...]. Viver-se a si mesma.” (Ibidem, p. 61); “Dor ¢ vida exacerbada.
O processo doi. Vir-a-ser ¢ uma lenta e lenta dor boa.” (lbidem, p. 69), pois, apesar da
dificuldade, a recompensa é ter a si mesmo de volta a cada instante.

Foi diante da dificuldade que se indagou sobre como deve agir um individuo para que
possa viver a perspectiva do eterno retorno e da repeticdo. Em outras palavras, se se
constituem como tarefas, a sua inser¢do na vida do ser humano deve se dar a partir da agéo,
qual €, entdo, o critério dessa acao? Pois uma existéncia com ac6es baseadas no estético ou no
ético ndo leva a repeticdo, assim como uma existéncia negativa a reacdo nao leva ao eterno
retorno. Com isso, encaminhou-se para o desenvolvimento dos conceitos de amor fati e
agape.

Com relacdo ao amor fati, sua elucidacdo tem como ponto de partida o entendimento
da dinamica do vir a ser dentro do devir, do modo como Nietzsche a entende, segundo o par
acaso-necessidade. Ele fala sobre a fatalidade da existéncia, que surge em um lance ao acaso,
resultando na necessidade. A nossa historia, niilista, reativa, ao tentar compreender o vir a ser,
insere nela a compressdo de causalidade-finalidade, forjando causas e finalidades
imaginativas para a humanidade e/ou existéncia particular. Ao nédo se aceitar a vida como ela
¢, com suas dores e sofrimentos € sem uma resposta objetiva para o seu “porqué”, em um
instinto vingativo, a condenam e inserem interpretacGes sobre pretensas causas e objetivos
para a existéncia, tem de haver uma resposta, tem de haver um inicio, tem de haver um fim
alcancavel! De fato, pensar em um devir infinito, em um tempo que jamais termina e em uma
existéncia particular nele inserida que, apds passar por todas as divergéncias e intempéries,
inevitavelmente se findard, assusta-nos. Com isso, afirmou-se a necessidade de um sentido,
mas esse ndo pode agir, segundo Nietzsche, em desacordo com a vida, em desacordo com 0
devir e sua natureza insondavel. A humanidade niilista assim o fez, com a ideia de Deus, de

providéncia divina, ou de razdo e progresso, por exemplo. Contudo, combate-se contra a
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propria vida. Para o fildsofo alemdo, a vida ndo precisa ser justificada, mas afirmada, ou que a
propria afirmacdo da vida justifica a vida.

E amar, em amor fati, falou-se, é afirmar. Retornando ao par acaso/necessidade, a
formula nietzschiana se resume em amar, querer ou afirmar, o necessario. Saber que o
necessario da existéncia constitui aquilo que sou e, com isso, acolher, amar e afirmar. Mesmo
que ndo seja o que se deseja, que tal constituicdo ndo agrada ou que tal acontecimento lhe foi
tdo doloroso ao ponto de imaginar ndo o ter vivido, ainda assim tudo é parte fundamental da
constituicdo do que se €; “compreendi a fatalidade do acaso e ndo existe nisso contradi¢do.”
(Ibidem, p. 73). Negar 0 necessario € negar a si proprio, querer o necessario, afirma-lo e amé-
lo é ter a si proprio. E nessa atitude que um individuo experimenta o eterno retorno. No
instante, acolher o necessario da existéncia, fazendo-a retornar a mim como aquilo que eu
quis e que eu quererei, pois é 0 que sou. O Eu retorna para a mesma vida.

Contudo, amar é acdo. N&o aceitacdo passiva, simples resiliéncia. Afirmou-se sobre
estarmos em constante processo de tornar-se, em que a cada instante € preciso reapropriar-se
de si para entdo se dirigir para um futuro de criacdo, ativo. Se ndo se quer o necessario,
combate-se ele, prende-se ao passado, ressente-se com o que “foi”, com isso, ndo se toma a
responsabilidade de si e de seus atos, a responsabilidade de ser o que se é. Somente quando se
apropria de si mesmo é que se é capaz de agir, nio apenas reagir. E tornar-se dono do proprio
destino, do prdprio fatum.

Para a elucidagdo de agape, Kierkegaard reflete sobre 0 mandamento cristao do “tu
deves amar”. Segundo o filésofo, a particularidade deste amor se da devido ao fato de ser ele
dever, o que implica acdo. E Deus quem, ao primeiro amar o individuo, da a ele a graca do
amor, o exorta a agir amando. Por ter como fundamento o Eterno, ja que este amor vem de
Deus, ndo esta a mercé das mudancas da temporalidade, por isso ele é continuo, permanece
mesmo quando tudo se finda. O amor de Deus permanece, mas Ele quer que amemos, que
nossas acdes sejam amorosas. Para serem, € preciso primeiro que o individuo se relacione em
interioridade com o Eterno e, entdo, esforce-se em exterioriza-la segundo o mandamento,
gerando frutos. Ao inserir a eternidade do dever nas relacGes e agdes, o individuo ndo se
encontra mais atrelado a contingéncia do objeto. Ele ndo ama apenas por predilecdo, por
aquilo que lhe agrada no outro, mas ama porque amar € dever. Com isso, ele esta livre do
egoismo e livre das mudancas da temporalidade. E capaz de permanecer amando, mesmo

guando tudo se transforma.
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Dessa forma, foi possivel falar sobre o amor ser critério de acéo para o engendramento
da repeticdo. Se na temporalidade as coisas sdo passiveis de transformacdo e até extingéo,
com o influxo do Eterno, hd o ganho da continuidade, ja que o amor permanece. Na agédo
amorosa, o individuo ndo enxerga a ruptura temporal, ele € continuo, 0 amor estava no
passado, esta no presente e estara no futuro, por mais que tudo se modifique. Com isso,
mesmo que um infortanio lhe tire a vivacidade, mesmo que uma relacdo tenha perdido o
encanto inicial da paixdo, no caso do Jovem, no instante em que o individuo se relaciona em
subjetividade com Deus e atinge 0 maximo da interioridade, ele tem a perspectiva da
continuidade, reapropria-se do que “foi”, resignifica-0, torna-o novo, abrindo com animo e
esperanca o futuro. Aqui também se trata de um processo de tornar-se, no qual se adquire a si
mesmo, ou reapropria-se de si mesmo a cada instante com a ajuda da eternidade. Mas, 0
auxilio da eternidade, por mais que fale a cada um em interioridade, se exterioriza em obras
do amor.

Lispector, ao refletir sobre a vida, o instante, a temporalidade, o sentido, recai também
em um pensamento sobre o amor. Indaga primeiro sobre a eternidade, sobre isso que €,
“eternidade: pois tudo o que é nunca comecou. Minha pequena cabeca tdo limitada estala ao
pensar em alguma coisa que ndo comeca e ndao termina — pois assim ¢é o eterno.” (Ibidem, p.
40). No diélogo entre os conceitos de amor fati e agape, destacou-se, dos pontos de
concordancia, a questdo da insercédo da eternidade na temporalidade como fundamento para a
perspectiva vivencial defendida por cada autor. Nietzsche aponta aquilo que para Lispector é
um espanto, pensar em algo sem come¢o nem fim, que ndo responde a nossa lei de
causalidade/finalidade. Mas esse aspecto eterno é o que oferece a possibilidade de um critério
de acdo afirmativo. Para Nietzsche, trazer a vida o influxo da eternidade é colocar seriedade
nas acles e decisdes, como no aforismo O maior dos pesos, perguntar se se quer isso mais
uma vez e para toda a eternidade, se minha acéo eu quero agora, quis no passado, e quererei
para sempre, segundo o amor fati. JA& em Kierkegaard, a insercdo da eternidade na
temporalidade se da no instante da relacdo subjetiva que um individuo estabelece com Deus,
que, entdo, é exortado a agir amando. Nos dois casos, um sentido para a temporalidade, bem
como um critério de acdo para a existéncia infinita, se da ao trazer a eternidade para a vida.

Ap0s sua reflexao sobre o peso da eternidade, como aquilo que é, Lispector afirma que
Deus “é o que existe.” (Ibidem, p. 44). Segue afirmando algo semelhante a Kierkegaard, que
no instante de desespero, ou, na percep¢do do filésofo dinamarqués, quando se toma

consciéncia do estado de desespero, ha algo de divino, pois é o instante em que Deus pode ir
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até o ser humano. Com isso, a personagem afirma necessitar que Deus venha até ela: “que o
Deus venha: por favor.” (Ibidem, p. 63). Aqui, o influxo da eternidade na vivéncia de um
individuo que procura se entender, entender sua existéncia em meio as mudancas da
temporalidade.

Por outro lado, Clarice parece também se encaminhar para uma significacdo da
existéncia segundo Nietzsche, eterno retorno e amor fati. Na obra A paixdo segundo G.H., a
personagem parte de uma situacéo trivial para empreender uma espécie de ontologia na qual
tenta compreender a si propria e a existéncia no mundo. Com isso, reflete sobre a vida, sobre
0 nada, a morte, a soliddo e Deus. Em determinado ponto, indaga-se sobre a natureza do
instante, a partir da qual reflete sobre a fatalidade da vida humana e a liberdade:

O mistério do destino humano é que somos fatais, mas temos a liberdade de
cumprir ou ndo o nosso fatal: de nds depende realizarmos o0 nosso destino
fatal. Enquanto que os seres inumamos, como a barata, realizam o proprio
ciclo completo, sem nunca errar porque eles ndo escolnem. Mas de mim
depende eu vir livremente a ser o que fatalmente sou. Sou dona de minha
fatalidade e, se eu decidir ndo cumpri-la, ficarei fora de minha natureza
especificamente viva. (LISPECTOR, 2009, p. 124).

Ao se falar sobre o “fatalismo” nietzschiano em seu entendimento do vir a ser segundo
0 par acaso-necessidade, atentou-se para o fato de que, embora com essa compreensdo e com
a perspectiva do amor fati, Nietzsche ndo se encaminha para a defesa de uma existéncia
conformista. Mas, ao contréario, pela percepcdo da prépria fatalidade, o ser humano se torna
livre de uma vontade externa, para ele proprio assumir a responsabilidade do seu tornar-se. E
na concordancia entre necessidade e liberdade, destino e escolha, que se da o vir a ser
humano; “ser humano tem que ser o modo como eu, coisa viva, obedecendo por liberdade ao
caminho do que ¢ vivo, sou humana.” (Ibidem).

Retornando ao texto de Agua viva, em varios momentos Lispector reflete sobre o amor
como acdo que torna o instante significativo. Ao falar sobre o “mistério do impessoal”, aquilo
que denomina it, esclarece ser a transcendéncia que had em cada um, distinto daquilo que ¢

finito e morre??, e, posteriormente, que Deus € it vivo®?°

, &, embora néo o veja, sabe, contudo,
que existe; “o que ndo vejo ndo existe? O que mais me emociona € que o que ndo vejo
contudo existe.” (Ibidem, p. 44). E possivel remeter ao argumento de Kierkegaard a respeito

da necessidade de se crer no amor, pois, de fato, aos olhos do pensamento especulativo, ndo

228 “Meu pessoal é humus na terra e vive do apodrecimento. Meu ‘it’ ¢ duro como uma pedra-seixo.”
(LISPECTOR, 2019, p. 43).
229 “Q it vivo € Deus.”; “Ele [Deus] é it.” (Ibidem, p. 44 e 45).
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h& como se assegurar a existéncia do amor, portanto ha que se acreditar que ele existe. Em
reflexdo sobre o amor, a personagem afirma que o amor impessoal, it, € alegria. Se it € Deus,
entdo Lispector fala aqui de um amor transcendente, do amor divino? Nao seria arriscado se
fazer esse paralelo com agape apresentado na obra kierkegaardiana, pois segue dizendo que o
amor it é alegre mesmo nos amores que ndo dao certo, que terminam, e mesmo na morte dos
que se ama e de si propria.

Com tais reflexBes, a personagem parece chegar a uma compreensdo do amor que é
fonte de sentido para a temporalidade, 0 que se encaixa tanto nas compreensdes de amor fati
quanto de agape “s6 no ato do amor [...] capta-se a incognita do instante.” (LISPECTOR,
2019, p. 28), ou “estou sendo alegre neste mesmo instante porque me recuso a ser vencida:
entdo eu amo.” (Idibem, p. 92).

Recorreu-se as obras de Clarice Lispector com o intuito de evidenciar os conceitos na
tese defendidos a partir de suas insergdes em existéncias em conflito. Os dois textos nos
apresentam as personagens em suas reflexdes sobre a existéncia humana e sobre suas
existéncias particulares, trazendo a tona os conflitos entre 0 pensamento humano e a condicao
existencial humana na temporalidade. De certo, esta ndo é uma tese que pretende versar sobre
as obras de Lispector, falamos de Nietzsche e Kierkegaard. Mas, se tanto se falou a respeito
da limitagdo do pensamento racional e especulativo em relagdo aos temas existenciais,
mostra-se muito valioso trazer as personagens literarias para dialogar com 0s conceitos aqui
apresentados. Alias, a obra de Kierkegaard, A repeticdo, como se mostrou, é uma construcédo
imaginativa com o intuito de clarificar a categoria da repeti¢do a partir da existéncia de dois
personagens, assim como ocorre com a utilizacdo das narrativas biblicas e as ponderacGes a
respeito delas. Evidenciou-se que 0s conceitos aqui trabalhados surgem na subjetividade, no
interior do ser humano, nesse sentido, G.H. e a mulher de Agua viva também contribuem para
o0 esclarecimento das categorias de eterno retorno, repeticdo, amor fati e agape, a partir de
suas existéncias e seus conflitos.

Nas obras literarias, tém-se dois seres humanos se deparando com a falta de sentido e
procurando encontrar um significado para a sua existéncia. E ndo foi isso que a tese quis
elaborar? Diante da falta de sentido, do niilismo, criar um sentido? A partir das ponderagoes
das personagens, foi possivel uma interpretacdo que nos mostra a criacdo de uma fonte de
sentido néo cristalizada, que surge naquele instante em que a vida parece vacilar, e que tem a

ver com a relacdo que o ser humano empreende com a sua propria existéncia temporal.
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Surgem, com isso, concepgdes como de fatalismo, simultaneidade do tempo, eternidade, Deus
e amor.

Ap0s o esclarecimento dos conceitos de Nietzsche e Kierkegaard e a defesa de que se
apresentam como fontes de sentido para a temporalidade e forma de acéo, é possivel retornar
ao ponto inicial desta conclusdo, sobre serem eles sentidos plausiveis na pos-Modernidade.
Como se evidenciou, como herdeiros da Modernidade, estamos inseridos em um contexto no
qual, segundo Lyotard, ndo sdo mais razoaveis 0s metadiscursos unificadores, e isso nao
apenas pela corrosdo do estatuto do saber, mas também pela grande pluralidade de vivéncias
com as quais nos deparamos. Por outro lado, do desgaste interno do discurso moderno, foi-
nos imposta uma condicdo na qual muitas vezes parecemos vagar sem rumo, sem um
significado para nossas vidas e acdes, resultando em experiéncias vazias de sentido. E claro
gue, na maioria dos casos, os individuos parecem se encontrar entorpecidos nas tarefas
diérias, no mundo quase ficticio das redes sociais. Contudo, pela anélise tanto kierkegaardiana
quanto nietzschiana, esses modos existenciais sdo sinais da doenca humana, do desespero ou
do niilismo, formas de anestesiar-se, de fuga de si. Por mais que na maior parte do tempo tudo
pareca ocorrer bem, aos moldes do padrdo pequeno-burgués, ndo podemos ignorar que do
ponto de vista da filosofia a nossa época nos apresenta o desafio de pensar a condicdo da
existéncia humana em um mundo desprovido de sentido forte e com uma gama de
pluralidades.

Disso resulta que, de um lado, precisamos vencer o niilismo e, de outro, ndo o
podemos fazer a partir da determinacdo de um sentido universal, o que seria anular as
individualidades. E necessario, portanto, repensar o sentido existencial, agora ndo mais sob o
viés de discursos unificantes. Como afirmei em dissertacdo de mestrado, em que desenvolvi a
abertura do pensamento religioso ap6s a morte de Deus, “a0 Se constatar que o anuncio do
Deus morto ndo encerra o pensar religido, mas, em um sentido contréario, torna a religido um
conceito mais abrangente, enquanto produtora de sentido, podemos falar de religido, na pés-
Modernidade, com consisténcia filosofica” (GRUNEWALD, 2017, p. 104). Como se apontou,
0 caminho mais plausivel se daria pelo estabelecimento de um sentido simbdlico. A religido
surge como um discurso a partir do qual “as situagdes, as figuras e os processos da nossa vida
sdo reinterpretados. [...] Um paradigma que torna extraordinarios os objetos e as situacfes da
nossa vida ao eleva-los ao nivel de uma forga simbdlica extraordinaria.” (GARGANI, 2000, p.
129).
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Quando nos deparamos com Nietzsche e Kierkegaard, podemos perceber que, na
utilizacdo dos protdtipos de Zaratustra e Dionisio e Abrado e Job, o valer-se das narrativas,
dos mitos, é essencial para o entendimento e a caracterizacdo dos conceitos, pois o sentido
deve ser tomado em cada individualidade que carrega sua propria singularidade. Com isso,
ndo € nem um sentido traduzivel em argumentacdo racional, do mesmo modo que nao €
universal. E, embora Kierkegaard fale diretamente de dentro da fé crista e utilize termos como
“a verdade”, o foco aqui estd na relagdo de interioridade do sujeito com o Eterno. Nao ¢ algo
dado pela tradicéo, pela Igreja, pela imposi¢do de alguma forma, mas pelo Eterno, atraves da
dadiva do amor, que quer se relacionar com o individuo em interioriedade. N&o se culmina,
com isso, em um tipo de religido fundamentalista, que pretende se impor sobre toda
particularidade, mas que sabe que a fé que propaga nasce na interioridade e que uma
interioridade ndo pode desenvolver a outra, apenas auxiliar.

Com Zaratustra, Nietzsche esclarece sobre o eterno retorno e, com Dionisio, sobre a
afirmacdo pura no amor fati. Kierkegaard, a partir de Job, evidencia 0 movimento da
repeticdo na vida de um individuo e, com Abrado, mostra a verdadeira fé, que guarda em si o
amor e a esperanca. Maneiras de enxergar a temporalidade, enxerga-se na temporalidade e
agir na temporalidade e que ddo a ela sentido. A finitude, essa mais sombria incognita da
existéncia humana, ganha, com os conceitos, um significado no qual o ser humano percebe a
totalidade de sua existéncia a partir da simultaneidade temporal no instante, trazendo para si a
responsabilidade por seus atos ou colocando a insignia do dever em suas a¢cdes. Como conclui
Milles, em seu estudo sobre os modos existenciais defendidos por Nietzsche e Kierkegaard,
chega-se, ao final, a uma ética, como principio de conduta, a¢cdo, ndo no sentido universal,
portanto, de acordo com a contemporaneidade. Segundo o autor, no caso, a ética, a conduta
particular de alguém “ndo ¢ um principio universal, mas antes a postura fundamental que
define o modo de vida.” (MILLES, 2013, p. 255)%°,

De um lado, um sentido vindo de dentro do Cristianismo, em Kierkegaard, e, de outro,
aquele aparentemente pagdo, com bases na Antiguidade grega. Nietzsche e Kierkegaard,
produtos do mesmo século XIX, a primeira vista, parecem controversos. Em uma leitura mais
aprofundada, porém, percebe-se a possibilidade de um didlogo frutifero entre as duas
filosofias, principalmente no que concerne a uma possivel continuidade entre Nietzsche e
Kierkegaard. Considerando a pés-Modernidade, que colhe os frutos das problematicas

modernas, inclusive com relagdo ao Cristianismo tradicional, muito bem identificadas por

230 “It is not a universal principle but rather the fundamental existential stance that defines the way of

life.”
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Nietzsche, foi possivel defender que o Cristianismo como apresentado por Kierkegaard é um
tipo de religido que responde as novas condigdes de existéncia da pds-Modernidade, surgindo
como perspectiva fértil de significacao existencial e acdo na pds-Modernidade.

Nesse sentido, ndo é o caso de os filosofos simplesmente se contraporem com relagédo
a leitura que fazem do Cristianismo, mas sim que ambos identificaram uma postura declinante
na religido institucional e que, enquanto Nietzsche segue para um entendimento da existéncia
que remete ao paganismo, Kierkegaard retorna as narrativas biblicas e ao cerne do paradoxo
levando a um entendimento do Cristianismo enquanto acdo na existéncia. Assim, a religido
em Kierkegaard ndo é aquela da metafisica tradicional, para qual Nietzsche direciona seu
martelo e que até mesmo o filésofo dinamarqués tece suas criticas, apresentando-se como
uma religiosidade possivel no contexto contemporaneo. E isso justamente por conta do
anuncio da morte de Deus. Na interpretacdo nietzschiana de seu tempo, o anuncio da morte de
Deus, como nos auxilia interpretar Vattimo, e seu consequente niilismo, ndo sdo atestados do
fim da religido, pelo contrério, como mostramos, é a possibilidade de agora a filosofia da
religido pensar os conteudos religiosos ndo mais ancorados em suas pretensas verdades

universais, mas enquanto perspectiva existencial, voltam-se para a narrativa.

O meu passado que era 0 meu continuo presente e o meu futuro continuo.
[...] A vida é tdo continua que noés a dividimos em etapas. (LISPECTOR,
2009, p. 64).

Simplesmente eu sou eu. [...] E vasto, vai durar. (Idem, 2019, p. 94).



282

REFERENCIAS

A Biblia de Jerusalém. Sdo Paulo: Paulus, 2015.

ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Traducéo de Ivone Castilho Benedetti. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 2018.

ALVES, Rubem. Deus morreu — Viva Deus! Rio de Janeiro: Tempo e presenca, 1972.

ARALDI, C. L. Consideragdes acerca da ‘Morte de Deus’ em Nietzsche. Dissertatio, Pelotas,
n. 4, 1996. Disponivel em:
<http://www.ufpel.edu.br/isp/dissertatio/revistas/antigas/dissertatio4.pdf>.

BRUSSOLI, Marco. Ressentimento. In: Léxico Nietzsche. Christian Niemeyer (Org.). S&o
Paulo: Edi¢des Loyola, 2014.

BURGESS, Andrew J. Repetition — a story of suffering. International Kierkegaard
Commentary, Georgia, v. 6, p. 247-262, 1993.

CAMUS, Albert. O mito de sisifo. Traducdo de Ari Roitman e Paulina Watch. Rio de Janeiro:
BestBolso, 2016.

COLTON, Randall G. Repetition and the fullness of time: Gift, task and narrative in
Kierkegaard’s upbuilding ethics. Georgia: Mercer University Press, 2013.

CRITES, Stephen. The Blissful Security of the Moment: Recollection, Repetition and Eternal
Recurrence. International Kierkegaard Commentary, Georgia, v. 6, p. 225 — 246, 1993.

DELEUZE, Gilles. Diferenca e repeticédo. Traducdo de Luiz Orlandi e Roberto Machado. Séo
Paulo: Paz e Terra, 2018a.

DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Traducdo de Mariana de Toledo Barbosa e Ovidio
de Abreu Filho. Sdo Paulo: n-1 edicGes, 2018b.

DOSTOIEVSKI, Fiédor. Os irmaos Karamazov. Traducio de Paulo Bezerra. Sao Paulo:
Editora 34, 2013.

ERIKSEN, Niels. Kierkgaard’s category of repetition: a reconstruction. New York, Berlim:
W. de Gruyter, 2000.

FERREIRA, Jamie M. Love’s Grateful Striving. A commentary on Kierkegaard’s Works of
Love. New York: Oxford University Press, 2001.

GARGANI, Aldo. A experiéncia religiosa como evento e interpretacdo. In A religido — o
semindrio de Capri. Gianni Vattimo; Jacques Derrida (org). Sao Paulo: Estacdo liberdade,
2000, p. 125-150.

GIACOIA Jr., Oswaldo. O humano como memoria e como promessa. Petropolis, RJ: Vozes,
2013.



283

GREIFSWALD, Frank Hartwig. In: Léxico Nietzsche. Christian Niemeyer (Org.). Séo Paulo:
EdicGes Loyola, 2014.

GRUNEWALD, Aline L. A morte de Deus em Assim falou Zaratustra. Ultimo andar, S4o
Paulo, n°28, p. 275-287, 2016.

GRUNEWALD, Aline L. Religido ap6s a morte de Deus: a possibilidade do cristianismo na
p6s-Modernidade a partir de Vattimo. Dissertacdo de mestrado. Juiz de Fora: Universidade
Federal de Juiz de Fora, 2017, 110 p.

GRUNEWALD, Aline L. Religi&o e subjetividade em Kierkegaard. Kierkegaard através do
tempo. Séo Paulo: LiberArs, p. 191-204, 2021.

HALL, Amy Laura. Kierkegaard and the Treachery of Love. Cambrigde, UK, Cambridge
University Press, 2002.

HANNAY, Alastair. Kierkegaard and the Variety of Despair. In: The Cambridge Companion
to Kierkegaard. Hannay Alastair e Gordon Marino (ed.). New York: Cambridge University
Press, 1998.

HONG, Howard; HONG, Edna. Historical Introduction. In: Either/Or. Part I. Traducéo de
Howard V. Hong e Edna H. Hong. Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1987,
p. Vii-XiX.

HONG, Howard; HONG, Edna. Historical Introduction. In: Philosophical Fragments.
Traducdo de Howard V. Hong e Edna H. Hong. Princeton, New Jersey: Princeton University
Press, 1985, p. ix-xxii.

HORN, Anette. Saide/Doenca. In: Léxico Nietzsche. Christian Niemeyer (Org). Sdo Paulo:
EdicOes Loyola, 2014.

JASPERS, Karl. Introducéo a filosofia de Friedrich Nietzsche. Traducdo de Marco Ant6nio
Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2016.

JULIN, Grant. Kierkegaard'’s ethics of repetition: a re-examining of the ethical in the 1843
autorship. 2011. 195 F. Tese de doutorado (doutorado em filosofia). Duquesne University,
Estados Unidos, 2011.

KIERKEGAARD, Sgren. A repeticdo. Traducdo de José Miranda Justo. Lisboa: Reldgio
D’agua, 2009.

KIERKEGAARD, Sgren. As obras do amor: algumas consideragdes cristas em forma de
discursos. Tradugdo de Alvaro Valls. Petropolis, RJ: Editora VVozes, 2013.

KIERKEGAARD, Sgren. Eighteen Upbuilding Discourses. Tradugdo de Howard V. Hong e
Edna H. Hong. New Jersey: Princeton University Press, 1990.

KIERKEGAARD, Sgren. Either/Or. Part I. Tradugdo de Howard V. Hong e Edna H. Hong.
Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1987.



284

KIERKEGAARD, Sgren. Either/Or. Part Il. Tradugdo de Howard V. Hong e Edna H. Hong.
Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1987.

KIERKEGAARD, Sgren. Fear and trembling and Repetition. Traducdo de Howard V. Hong
e Edna H. Hong. New Jersey: Princeton University Press, 1983.

KIERKEGAARD, Sgren. Johannes Climacus ou E preciso duvidar de tudo. Traduc&o de
Alvaro Valls e Silvia Sampaio. Sdo Paulo, Martins Fontes, 2003.

KIERKEGAARD, Sgren. Migalhas Filosoficas; ou um bocadinho de filosofia de Jodo
Climacus. Traducédo de Ernani Reichmann e Alvaro Valls. Petrdpolis: Vozes, 2011.

KIERKEGAARD, Sgren. O conceito de ironia constantemente referido a Sécrates. Tradugao
de Alvaro Valls. Sdo Paulo: Folha de Sao Paulo, 2015.

KIERKEGAARD, Sgren. Ou/Ou; um Fragmento de Vida. Primeira parte. Tradugdo de
Elisabete M. de Sousa. Lisboa: RelogioD’agua Editores, 2013.

KIERKEGAARD, Sgren. Pos-escrito conclusivo ndo cientifico as Migalhas Filosoficas.
Coletanea mimico-patetica-dialética, contribuicao existencial de Johannes Climacus. Volume
I. Traducdo de Alvaro Valls e Marilia Almeida. Petropolis, Vozes: 2013.

KIERKEGAARD, Sgren. Pos-escrito conclusivo ndo cientifico as Migalhas Filosoficas.
Coletanea mimico-patetica-dialética, contribuicao existencial de Johannes Climacus. Volume
I1. Tradugdo de Alvaro Valls e Marilia Almeida. Petropolis, Vozes: 2016.

KIERKEGAARD, Sgren. The Point of View on my Work as an Author. Traducdo de Howard
V. Hong e Edna H. Hong. Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1998.

KIERKEGAARD, Sgren. The Sickness unto Death; a Christian Psychological Exposition for
Upbuilding and Awakening. Traducdo de Howard V. Hong e Edna H. Hong. Princeton, New
Jersey: Princeton University Press, 1980.

LAFARGE, Jacques. Prefacio. In: Johannes Climacus ou E preciso duvidar de tudo.
Traducdo de Alvaro Valls e Silvia Sampaio. Sdo Paulo, Martins Fontes, 2003.

LEWISBURG, Peter S. Groff. Amor Fati. In: Léxico Nietzsche. Christian Niemeyer (Org.).
Séo Paulo: Edigdes Loyola, 2014.

LISPECTOR, Clarice. Agua viva. Rio de Janeiro: Rocco, 2019.
LISPECTOR, Clarice. A paixdo segundo G.H. Rio de Janeiro: Rocco, 2009.

LOEB, Paul S. Eternal Recurrence. In: The oxford Handbook of Nietzsche. Ken Gemes e John
Richardson (Ed.). UK: Oxford University Press, 2013.

LOWITH, Karl. De Hegel a Nietzsche: a ruptura revolucionaria no pensamento do século
X1X: Marx a Kierkegaard. Traducéo de Flamarion Caldeira Ramos e Luiz Fernando Barrére
Martin. S&o Paulo: Editora Unesp, 2014.



285

LOWITH, Karl. Nietzsche’s Philosophy of the Eternal Recurrence of the Same. Tradugo de
Harvey Lomax. Los Angeles: University of California Press, 1996.

LYOTARD, Jean-Francois. A condi¢do pds-moderna. Traducéo de Ricardo Corréa Barbosa.
Rio de Janeiro: José Olympio, 2000.

MCCARTHY, Vincent. The case of Aesthete A in Either/Or. In: Kierkegaard Studies
Yearbook. Berlim: Walter de Gruyter, 2008, p. 52-75.

MACHADO, Roberto. O nascimento do tragico: de Schiller a Nietzsche. Rio de Janeiro:
Zahar, 2012.

MARTON, Scarlett. Extravagancias: ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. Sao Paulo:
Discurso Editorial e Editora UNIJUI, 2001.

MILES, Thomas. Kierkegaard and Nietzsche on the Best Way of Life; a New Methods of
Ethics. New York: Palgrave Macmillian, 2013.

MORRIS, T. F. Constantin Constantius’s search for an acceptable way of life. International
Kierkegaard Comentary, Georgia, v. 6, p. 309-334, 1993.

MOURA, Carlos A. R. de. Nietzsche: civilizacdo e cultura. Sdo Paulo: Editora WMF Martins
Fontes, 2014.

MULLER-LAUTER, W. A doutrina da vontade de poder em Nietzsche. S&o Paulo:
Annablume, 1997.

NIEMEYER, Christian. Eterno Retorno. In: Léxico Nietzsche. Christian Niemeyer (Org). Sdo
Paulo: Edi¢des Loyola, 2014.

NIETZSCHE, Friedrich. 11 consideracdo intempestiva: sobre a utilidade e os inconvenientes
da Histdria para a vida. Colecao Os Pensadores, v. 4. Sdo Paulo: Folha de Séo Paulo, 2015.

NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia. Traducdo de Paulo César de Souza. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2012.

NIETZSCHE, Friedrich. A filosofia na época tragica dos gregos. Traducédo de Gabriel
Valladéo Silva. Porto Alegre, RS: L&PM, 2017.

NIETZSCHE, Friedrich. Além do bem e do mal. Traducgédo de Paulo César de Souza. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2005.

NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. Tradugdo de Paulo César de Souza. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2011.

NIETZSCHE, Friedrich. Aurora: reflexfes sobre os preconceitos morais. Traducgédo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2016.



286

NIETZSCHE, Friedrich. Crepusculo dos idolos. Traducdo de Renato Zwick. Porto Alegre,
RS: L&PM, 2012.

NIETZSCHE, Friedrich. Ecce Homo. Como alguém se torna o que se é. Traducdo de Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008.

NIETZSCHE, Friedrich. Fragmentos Pdstumos: 1884-1885. VVolume V. Traducao de Marco
Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015.

NIETZSCHE, Friedrich. Fragmentos Pdstumos: 1885-1887. VVolume VI. Traducéo de Marco
Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2013.

NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da moral. Tradugdo de Paulo César de Souza. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 2009.

NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo. Tradugéo de
J. Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2007.

PERKINS, Robert L. Introduction. International Kierkegaard Commentary, Georgia, Vv. 6, p.
195-200, 1993.

PIEPER, Frederico. A vocagéo niilista da hermenéutica. Gianni Vattimo e religido. Tese de
doutorado. Sao Bernardo do Campo: Universidade Metodista de S&o Paulo, 2007.

PLATAO. Fédon. Traducéo de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa. Colecdo Os Pensadores, 2
ed. S&o Paulo: Abril Cultural, 1979.

QUAGLIO, Humberto Aradjo. Fenomenologia da experiéncia religiosa em Kierkegaard e
Rudolf Otto. Sdo Paulo: LibeArs, 2014.

ROOQS, Jonas. Dez li¢Bes sobre kierkegaard. Petropolis: Vozes, 2021.
ROQS, Jonas. Entre Sisifo e Job: repeticdo e existéncia em Kierkegaard. In: Ekstasis: revista

de hermenéutica e fenomenologia, v.4, n. 2, 2015, p. 47-59. . Disponivel em: < https://www.e-
publicacoes.uerj.br/index.php/Ekstasis/article/view/19909>.

ROOS, Jonas. Filosofia da religido em Kierkegaard depois do antncio da morte de Deus.
Revista de filosofia moderna e contemporanea. Brasilia, v. 2, n. 1, 2014.

ROOS. Razéo e fé no pensamento de Sgren Kierkegaard: o paradoxo e suas relagdes. S&o
Leopoldo: Sinodal; EST, 2006.

SCALDAFERRO, Maikon Chaider Silva. Genealogia e filosofia do niilismo. Griot: revista de
filosofia, Bahia, vol. 16, n. 2, p. 11-24, 2017.

SOUSA, Mauro Araujo de. Religido em Nietzsche: “Eu acreditaria apenas num Deus que
soubesse dancar”. Sd0 Paulo: Paulus, 2015.

Saren Kierkegaard Journals and Papers. Howard V. Hong e Edna H. Hong (ed.). Indiana
University Press, 1967.


https://www.e-publicacoes.uerj.br/index.php/Ekstasis/article/view/19909
https://www.e-publicacoes.uerj.br/index.php/Ekstasis/article/view/19909

287

STAMBAUGH, Joan. The problem of time in Nietzsche. Traducdo de John F. Humphrey.
EUA: Associated University Press, 1987.

STEWART, Jon. Sgren Kierkegaard: subjetividade, ironia e a crise da Modernidade.
Traducdo de Humberto Quaglio. Petropolis, Rio de Janeiro: Vozes, 2017.

TRIAS, Eugenio. O simbolo e o sagrado. In A religido — o seminario de Capri. Gianni
Vattimo; Jacques Derrida (org). Sdo Paulo: Estacdo liberdade, 2000, p. 109-124.

TSAKIRI, Vasiliki. Kierkegaard: Anxiety, Repetition and contemporaneity. New York:
Palgrave Macmillan, 2006. 21044533 — prontuério

VALLS, Alvaro L. M. O crucificado encontra Dionisio: estudos sobre Kierkegaard e
Nietzsche. So Paulo: EdicGes Loyola, 2013.

VARGAS, Jean dos Santos. Kierkegaard entre a existéncia e o niilismo. Sapere Audi. Belo
Horizonte, 2015, v. 6, n. 12, p. 657-671.

VATTIMO, Gianni. Credere di credere: & possibile essere cristiani nonostante la Chiesa?
Mildo: Garzanti, 1998.

VATTIMO, Gianni. Depois da cristandade. Tradu¢do: Cynthia Marques. Rio de Janeiro:
Record, 2004.

VATTIMO, Gianni. Dialogo com Nietzsche: ensaios 1961-2000. Traducéo de Silvana
Cobucci Leite. S&o Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2010.

VATTIMO, Gianni. Introducdo a Nietzsche. Tradugéo: Antonio Guerreiro. Lisboa: Editorial
Presenca, 1990.

VATTIMO, Gianni. La fine de la modernita. Mildo: Garzanti, 2011.

VATTIMO, Gianni. O vestigio do vestigio. In A religido — o seminario de Capri. Gianni
Vattimo; Jacques Derrida (org). Sdo Paulo: Estacdo liberdade, 2000, p. 91-108.

VOLPI, Franco. O niilismo. Traducdo de Aldo Vannucchi. S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2012.

WALSH, Sylvia. Kierkegaard, Thinking Christianly in an Existential Mode. New York:
Oxford University Press, 2009.



