P

FaCJLDADES

EST

FACULDADES EST

PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM TEOLOGIA

EVERTON NERY CARNEIRO

O ESQUARTEJADO E O CRUCIFICADO:

NARRATIVAS MITICAS TRANSGRESSORAS

Séo Leopoldo

2015



EVERTON NERY CARNEIRO

O ESQUARTEJADO E O CRUCIFICADO:

NARRATIVAS MITICAS TRANSGRESSORAS

Trabalho final do Programa de Pds
Graduacdo da EST, sob forma de tese
para a obtencdo do grau de Doutor em
Teologia das Faculdades EST.

Area: Teologia e Historia

Orientador: Dr. Vitor Westhelle

Séo Leopoldo

2015



Dados Internacionais de Catalogacao na Publicagio (CIF)

CI288e  Carneiro, Everton Mery
0 esguartejado e o crucificado ; narrativas miticas
transgressaoras fEverton Mery Carneiro ; orientador Yitar
Westhelle. — S&o Leopoldo : ESTIPPG, 2015
234 p.; 31 om

Tese (doutorado) — Faculdades EST. Programa de
Pos-Graduagao. Doutorado em Teologia. 3o Leopoldo,
2014,

1. Tragedia — Histaria e critica. 2. Biklia — Critica,
interpretacan, etc. 4. Biblia e literatura. 4. Mito. 5.
Literatura e sociedade. B. Religido e literatura. |
Westhelle, Vitar. I, Titula.

Ficha elaborada pela Biblioteca da EST




DEDICATORIA

Ao escrever sou tomado por um espirito que me transporta ao distante,
estando sempre junto. Junto a mim mesmo, junto & minha familia, junto a
minha igreja, junto ao ser humano que expressa sua humanidade ao
humanizar-se. Dedico esse trabalho a esses todos “juntos”. A minha
companheira de todas as horas, que é a inseparavel e camplice de vida Camila
Leite Oliver Carneiro. Obrigado pela atencdo da escuta, pelo cuidado ao ler o
texto e com ou sem contexto, ser sempre pretexto para amar o outro texto.
Dedico também esse texto aos outros textos que estdo sendo escritos em uma
tinta muito especial, Gabriel e Amanda. Existe muito ainda a ser escrito nas
paginas dessas vidas, tais como j4 foram escritas nas paginas da vida de
minha mée e de meu pai. Outras tantas tintas, por certo, pintaram as paginas
dessas vidas! Dedico esse texto ao Deus, Aquele que se tornou gente para
buscar que toda gente compreendesse o0 que € ser gente. Esta compreenséo
em minha vida é de fundamental importancia, pois tive como excelentes
professores minha avé e meu avd, Dona Mininha e Seu Carneiro. Aos textos
que eles deixaram também dedico esse texto. S&o outros tantos textos (vidas)
que rogam o meu texto (minha vida) e que dedico esse texto que agora
entrego: tios e tias, amigos e amigas construidos ao longo da caminhada, da

escrita do texto vivo e ao viver vou transgredindo.



AO DEUS DESCONHECIDO

Uma vez mais, antes de partir daqui

E de dirigir o olhar para a frente,

Ergo solitario as méos

Para ti, meu refugio,

A quem, no fundo do meu coracéo,
Solenemente consagro um altar,

Para que sempre

Tua voz me chame sem cessar.

Sou teu, ainda que a malta dos impios

Me considere neste momento como um
dos seus.

... Quero conhecer-te, 6 Inconhecivel,

A ti, cuja mao penetra no fundo de
minha alma,

A ti, que transtornas minha vida como
uma tormenta,

A ti, inapreensivel, de mim tdo préximo!

Quero conhecer-te, servirte eu
mesmo.

Nietzsche



RESUMO

Este texto trabalha com a perspectiva de que tanto a tragédia grega como
também o texto biblico fazem parte de um campo de representacbes e
estrutura simbdlica, teoldgico-literaria e filoséfico-literaria, constituintes de um
nucleo comum das formas de conhecimento do ser humano e do mundo. Para
realizar essa tarefa visita-se 0s conceitos de literatura, arte, mito,
hermenéutica, verdade, filosofia, tragédia grega e biblia, tendo como objetivo
refletir/‘compreender sobre a importancia do mito grego e hebraico-cristéo,
narrados, respectivamente, na tragédia grega e na biblia, como textos literarios,
para o processo de construcdo do mundo ocidental. A referéncia teodrica
lancada € a do olhar de Nietzsche a partir da obra “A Origem da Tragédia”.
Tudo isso tem como pano de fundo e perspectiva que o texto literario convida o
leitor/interprete para que na sedugdo/compreensdo estética, na complexidade
narrativa e estrutura literaria ele amplie sua consciéncia de mundo, sua
capacidade de didlogo, sua compreensao de si mesmo e do proprio mundo, do
outro. Entendendo que toda criagdo humana, de maneira inevitavel, carrega
consigo a heranga socio-histérica, afirmamos que a literatura ndo é excecao,
pois ela nasce e se desenvolve em intima relagdo com uma sociedade, um
povo e seu processo historico, sendo escrita por e para seres humanos de uma
dada sociedade, refletindo de certo modo sua organizagdo social, cultura,
crengas etc. Além da consideracdo estética, a literatura € um fendmeno social
e a acao da sociedade revela-se: na obra, no autor e no leitor.

Palavras-chave: Literatura; Mito; Tragédia; Biblia.



ABSTRACT

This paper works with the perspective that Greek tragedy, as well as the biblical
text, is part of a field of theological-literary and philosophical-literary
representations and symbolic structure which constitute a common nucleus of
the forms of knowledge of the human being and of the world. To carry out this
task the concepts of literature, art, myth, hermeneutics, truth, philosophy, Greek
and biblical tragedy are visited with the goal of reflecting on/comprehending the
importance of the Greek and Hebrew-Christian myths, narrated, respectively in
the Greek tragedy and in the Bible as literary texts, in the process of
constructing the Western world. The theoretical reference put forth is that of the
perspective of Nietzsche based on the work “The Origin of the Tragedy”. All of
this has as background and perspective that the literary text invites the
reader/interpreter through the esthetic seduction/comprehension, in the
narrative complexity and the literary structure, to widen their conscience of the
world, their capacity for dialog, their understanding of themselves and of the
world itself, of the other. Understanding that all of human creation, in an
inevitable way, carries with it the social-historical inheritance, we affirm that
literature is not an exception since it is born and develops in an intimate relation
with a society, a people and its historical process, being written by and for
human beings of a given society, reflecting in a certain way their social, cultural,
belief organization, etc. Besides the esthetic consideration, literature is a social
phenomenon and the actions of the society reveal themselves in the work, the
author and in the reader.

Keywords: Literature; Myth; Tragedy; Bible.
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Introducéo

Este texto trabalha com a perspectiva de que tanto as narrativas da
tragédia grega como também as narrativas biblicas, no nosso caso 0s
evangelhos, fazem parte de um campo de representacbes e estrutura
simbdlica, teologico-literaria e filosofico-literaria, constituintes de um nucleo
comum das formas de conhecimento do ser humano e do mundo. “Um texto
pode ser visto de diferentes pontos de vista. Ha forcas que se apoderam de um
texto dando a ele um sentido restrito e negativo, e outras que o fazem com a

"l Essa é a busca do

finalidade de manter com ele uma relacéo de afinidade.
nosso texto, afinidade e sobrevivéncia do texto, utilizando os textos como pré-
textos para a criagdo de novos textos.

Atualmente, muitas pessoas se debrucam sobre a mitologia grega e
sobre a mitologia biblica, quer por for¢ca da profisséo, por curiosidade, por
dever intelectual ou mesmo por prazer em conhecé-los. Muitos de nds falamos
em “Complexo de Edipo”, mas quantos de nds sabemos realmente quem foi
Edipo? Falamos em Apolineo ou Dionisiaco sem sabermos precisamente quem
s80 essas personagens miticas e quais as reais forgas sociais e psiquicas
estdo simbolizadas nos deuses Apolo e Dioniso. Falamos em Jesus Cristo,
mas sabemos quem foi Jesus ou o que significa Cristo?

Conhecer os mitos classicos situa-se muito além da enumeragéo tediosa
dos filhos de Zeus ou da publicidade comica dos adultérios do pai dos deuses
Olimpicos. Conhecer o texto biblico ndo é ser capaz de unir os nomes aos
atributos divinos ou sagrados, onde este “... € aquilo que se retirou do mundo,

n2

sobre 0 que o mundo ndo tem poder algum”, ou ainda recitar de memodria

textos avulsos, tal como uma cultura enciclopédica. Acrescentamos ainda que

por mais que chamemos algo de sagrado, ndo é esse algo que é sagrado, pois:

O sagrado é essencialmente uma relacao entre o sujeito (o ser
humano) e um termo (Deus), relagdo que se visualiza ou se
mostra em um ambito (a natureza, a histéria, as pessoas) ou

! DIAS, Rosa. Nietzsche, vida como obra de arte. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2011.
30-31.

EjGRUN, Anselm. Vida pessoal e profissional: um desafio espiritual. Traducdo de Enio Paulo

Giachini. 2° edicédo — Petropolis, RJ : Vozes, 2008. p.43.
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em objetos, gestos, palavras etc. Sem essa relacdo, nada é
sagrado.’

Situando-se nesta seara temos como nosso objeto: as personagens
divinas, Dionisio e Cristo, e a influéncia do dionisiaco sobre o cristianismo

nd

(civilizacao ocidental) - “que para Nietzsche era objeto de estudo™ - pelo olhar

do pensamento dele, em sua obra “A Origem da Tragédia™, “obra mais mistica

"6 tendo sido também a

de Nietzsche, no sentido em que requer uma iniciagéo
obra de preparacdo mais longa e penosa de todos os seus livros.” Em um dado
sentido, fazer este estudo significa: Em primeiro lugar, que apesar da
existéncia de uma vasta literatura sobre esta obra de Nietzsche, somente
podemos fazer conjecturas, como ele mesmo também o fez, pois ao longo da
obra ele trata sobre teses ndo confirmadas numa perspectiva historica, ou seja,
“A Origem da Tragédia” ndo é um livro cientifico e isto também n&o estd no
centro dos interesses de Nietzsche, pois ele deseja ousar e pensar sobre
questdes até agora ndo pensadas. Em segundo lugar pensar® um triangulo,
onde cada lado tem especificidades. Os trés lados séo: cristianismo, arte e

histéria. Trés lados de um triangulo, formando um todo Unico e indivisivel. Se

¥ CROATTO, José Severino. As linguagens da experiéncia religiosa: uma introducdo &
fenomenologia da religido. Traducdo de Carlos Maria Vasquez Gutiérrez — Sao Paulo:
Paulinas, 2001.p.61.

* COLLI, Giorgio. Escritos sobre Nietzsche. Traducdo e prefacio de Maria Filomena Molder.
Lisboa. Artes Grafica Ltda, 1980.p.67.

® “A Origem da Tragédia ndo é o resultado de um processo de construcédo e aperfeicoamento
de uma obra ainda em estado fragmentario, mas da fixagdo de uma forma textual em um dado
momento do desenvolvimento do pensamento e da escrita.” KOHLENBARCH apud
CAVALCANTI, Anna Hartmann. Simbolos e alegoria: a génese da concepc¢ao de linguagem em
Nietzsche. Sdo Paulo: Annablume; Fapesp. Rio de Janeiro: DAAD, 2005.p.22.

® COLLI, 1980.p.08.

" COLLI, 1980.p.15.

8 “Pensar vem do participio passado, pensum, do verbo latino, pende-re, cujas formas séo:
pendo, pependi, pensum, pendere. Significa pendurar e pender. Do participio, pensum (=
pendurado, pendido), formou-se ainda no latim o substantivo, pensum, que diz, em sentido
derivado, o encargo, a tarefa, e, em sentido préprio, a quantidade de fio que se pendura para a
tarefa de tecer e fiar por um dia. [...] A concentracdo e articulacdo da tecelagem remetem
sempre, de alguma maneira, além dos fios e da tessitura, para a totalidade do real, o universo
das realizacGes e o todo da realidade , donde ja provém a integragédo, o tecido da conjuntura de
todos os processos de ser e vigéncia. Dai, quando num ferimento rompeu o tecido das células,
pensar a ferida ndo diz em primeiro lugar refletir ou representar, nem calcular ou raciocinar
nem determinar relagdes ou instituir fungdes. Diz, antes de tudo, amarrar com um pano para
restaurar o sentido, a tecelagem das células, de maneira a permitir de novo a passagem das
varias correntes: a corrente do sangue, a corrente dos estimulos, a corrente bio-elétrica, a
corrente bio-quimica. Pois bem. E no exercicio radical e constante de uma n&o restauracéo
semelhante na remisséo da realidade nas realizagfes do real que reside o oficio por exceléncia
do pensamento. Neste sentido, todo pensamento é integrador: aglutina sempre o real com a
realizacdo.” LEAO, Emmanuel Carneiro. Filosofia Grega — Uma Introducdo. Daimon Editora
Ltda. Teresopolis, RJ. 12 edicao, 2010. p.124.
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olharmos o mito pelo lado do cristianismo, seré inevitavel vermos também seus
desdobramentos na histéria e na arte. Se olharmos o mito pela face da arte,
sera inevitavel vermos também seus desdobramentos no cristianismo e na
histéria. Se olharmos o mito pela face da historia, serd inevitavel vermos

também seus desdobramentos na arte e no cristianismo e este:

...ter se difundido tdo rapido no Império Romano, superando
todas as outras religibes rivais, ndo resultou do poder da
verdade ou da evidéncia. Ele disseminou-se, segundo
Nietzsche, em consequéncia de ‘técnicas de marketing’
eficazes. Seus prosélitos (isto €&, os ‘propagandistas’),
recorrendo a técnicas dramaticas, estrategicamente formuladas
para influenciar a opinido publica, como o martirio voluntario,
enganaram seus seguidores ao fazé-los aceitar a geografia
tripartite do céu, terra e inferno e, assim, obtiveram um duplo
efeito: eles aterrorizavam os incrédulos com ameacas de
danacao eterna e seduziram os fiéis com promessas de bem-
aventuranca eterna.’

Essa é a compreensdo de Nietzsche sobre a expanséo do cristianismo.
Mas de que cristianismo, de que histéria e de que arte nés estamos tratando?
Dos gregos do século VI antes de Cristo? E que interesse'® temos nés hoje
nesse mundo? Conhecer os mitos, sejam eles andinos, tupis, maias, romanos,
gregos ou africanos ndo € o estudo de um fenébmeno local e temporal, é 0
estudo e conhecimento da resposta simbdlica do homem diante da natureza

interna e externa a sua psique, pois 0s mitos:

Representam uma forma complexa daquilo que pode ser
chamado de linguagem simbodlica ou significativa, ja que o
sujeito humano exprime de fato ele mesmo, em oposicdo a
linguagem dos objetos que é designativa, informacional e
utilitaria. Tudo aquilo que da sentido e valor ao homem
existente, tudo aquilo que expressa, passa por essa linguagem
simbdlica, da qual a poesia e a linguagem religiosas séo
expressoes privilegiadas.*

® YOUNG, Julian. Friederich Nietzsche: uma biografia filoséfica. Traducdo Marisa Mota. 12
edicdo. Rio de Janeiro: Forense, 2014. p.363.

10 “|nter-esse quer dizer: ser sob, entre e no meio das coisas; estar numa coisa de permeio e
junto dela assim persistir. Para o interesse atual, porém, vale s6 o interessante. O interessante
faz com que, no instante seguinte, ja estejamos indiferentes e mesmo dispersos em alguma
coisa que, por sua vez, tampouco nos diz respeito quanto a anterior. Hoje, acredita-se dignificar
algo achando-o interessante. Na verdade, com tal juizo, subestimamos o interessante levando-
o para o dominio do indiferente e assim o empurramos para 0 ambito daquilo que logo se
tornard tedioso.” HEIDEGGER, Martin. Ensaios e Conferéncias. Tradugcdo de Emmanuel
Carneiro Ledo, Gilvan Fogel, Marcia Sa Cavalcante Schuback.5? edi¢do. Petr6polis. Vozes.
Braganca Paulista. Editora Universidade S&o Francisco. 2008. Colecao Pensamento Humano.

.113.

b BRUNEL, Pierre. Dicionario de Mitos literarios. Traducao Carlos Sussekind (et al.). 42 edicao.
Rio de Janeiro. José Olympio, 2005. p.734.
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Seguindo este trilho, assim vemos em “A origem da Tragédia”: “Seréa
absolutamente impossivel estudar e compreender os gregos, enquanto nao for
dada solugéio a este problema: ‘Que é o espirito dionisiaco?’...”*? Junto a esta
questdo e a afirmacao inicial, podemos ampliar, afirmar ao lado e também
perguntar: Sera absolutamente impossivel estudar e compreender ndo sé os
gregos, mas toda a civilizagéo ocidental, enquanto ndo for dada solugéo a este
problema: Ao lado do espirito dionisiaco, que € o espirito cristdo? Quando nos

referimos aos gregos, pensamos junto a Nietzsche quando ele afirma:

Nada é mais absurdo que atribuir aos gregos uma cultura
autoctone: pelo contrario, eles assimilaram inteiramente a
cultura viva de outros povos. E, se foram tao longe, é
precisamente porque souberam retomar a lanca, no local em
que outro povo a abandonou, para arremesséa-la mais longe.™

Estudar os gregos € para Nietzsche pesquisar sobre a vida na vida em
seus mais intensos e profundos problemas. E ele quem diz: “Minha existéncia &
um fardo terrivel. [..] meus consolos sdo meus pensamentos e minhas
perspectivas.”*

Discutir, estudar, pesquisar sobre a forma como o mito, seja a tragédia
grega ou o texto biblico, compreende o mundo é uma tentativa de buscar uma
aproximagao entre o0 mesmo e a ciéncia. Pensamos aqui em deixarmos 0s
limites dos departamentos e o rigor/fixidez/austeridade das disciplinas para
empreendermos o didlogo entre diferentes areas do saber, que contribui/resulta
em uma influéncia entre as diferentes areas que estdo presentes no dialogo.
Isto é, “o conjunto das pesquisas desenvolvidas para além dos limites
disciplinares se constitui em vetor do avango das ciéncias e oferece, hoje, um
cardapio interpretativo provocativo e inaugural.”*®

Buscar fazer aproximagdes entre as narrativas dos mitos gregos, em
especial a tragédia grega e as narrativas judaico-cristds, nos leva sem
impaciéncia e com muita determinagdo e abertura ao novo, a um processo de

retomada, de interpretacdo e narragdo, ao passo que vai ocorrendo uma re-

2 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A origem da tragédia. Traducdo Joaquim de Faria. 5 ed. S&o
Paulo: Centauro, 2004. p. 51.

3 NIETZSCHE, Friedrich. A filosofia na época tragica dos gregos. Traducdo Antonio Carlos
Braga. Sao Paulo. Editora Escala, 2008.p.20.

4 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.335.

15 ALMEIDA, Maria da Conceicdo de. Complexidade, saberes cientificos, saberes da tradicao.
Sao Paulo: Editora Livraria da Fisica, 2010. p.21.
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narracdo e re-interpretacdo desses textos, pois cada qual 1& um texto de
determinada forma, que é a que melhor Ihe interessa e “tanto o texto em si
como sua leitura ndo sdo uma atividade especulativa ou mesmo investigativa
onde prevalece a investigag&o pela investigagdo.™®

Ora o texto! O texto apresenta-se como pré-texto para a producdo de
outro texto, assim estd para além de especulagdo e investigagdo. O texto
literdrio também segue essa seara e convida o leitor/interprete para que na
seducdo/compreensdo estética, na complexidade narrativa e estrutura literaria
ele amplie sua consciéncia de mundo, sua capacidade de didlogo, sua
compreensdo de si mesmo e do proprio mundo, do outro. Entendemos por
diadlogo o “discurso continuamente aberto, eternamente em vias de se dizer e,
por isso, nunca acabado, nunca consumado, nunca completado, nunca
totalmente dito.”’

Pensamos que ao buscarmos aproximacgdes e dialogo com a realidade
intrinseca da literatura, quando a caracterizamos como um tipo de
comunicagdo, de narrativas, de compreensdo de mundo, n&do fazendo
necessariamente um julgamento sobre sua qualidade, pois, realmente o caso
de se gostar ou ndo de uma obra de arte hoje, apesar de ser possivel que esta
tenha sido especialmente admirada em tempos passados, expressa,
possivelmente que na atualidade perdeu o valor social. Entretanto, isso néo
significa que tenha perdido as linhas que a marcam como obra literaria.
Inclusive trabalhamos com a ideia de uma minimizagdo da obra de arte como
objeto e uma maximizag@o como linguagens. A literatura est& aqui posta, pois é
obra de arte.

Atualmente a linguagem é cada vez mais valorizada como “media¢éo do
ser'® e (“o pensamento é necessariamente incapaz de se aproximar do ser e

de pega-lo™®

), onde ela nos abre a realidade. Nela escutamos, percebemos,
distinguimos, aguardamos, imaginamos, avaliamos, acreditamos. Nesta

perspectiva temos tragédia grega e texto biblico sendo sempre retomados num

16 BERTEN, André. Modernidade e desencantamento — Nietzsche, Weber e Foucault. Tradugdo
Marcio Anatole de Souza Romeiro. Sdo Paulo: Saraiva, 2011.p.14.

" ALMEIDA, Rogério Miranda de. Nietzsche e Freud: eterno retorno e compuls&o a repeticao.
Sao Paulo: Edigbes Loyola, 2005. p.38.

18 0 ser se exprime de muitos modos, mas nenhum modo exprime o ser.” “A palavra ser tem
muitas significacdes.” ARISTOTELES apud BUZZI. Arcangelo R. Introduc&o ao pensar: o ser, o
conhecimento, a linguagem. 332 edicdo. Petropolis — Rio de Janeiro. Vozes. 2007. p.29.

¥ NIETZSCHE apud CAVALCANTI, 2005.p.295.
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intenso processo de valorizagdo, onde € preciso que se chame atencao de que
nesses textos, a condicao literéria ndo esta submetida ao critério da sociedade
em andamento, mas sim porque oferece um modo especial de comunicagéo
linguistica, que contém uma série de tragos caracteristicos.

O mito grego, na sua face da tragédia, e o mito judaico-cristdo, tal qual
encontramos na Biblia, estd muito distante de ser, como muitas vezes é dito na
atualidade, um apanhado de “contos de fadas”, lendas, historias que possuem
Unica e exclusivamente a finalidade de distrair. Trabalhamos a ideia de que
tudo isso, todas essas narrativas, todos esses textos, ndo sdo uma simples
diverséao literaria, pois todos eles constituem o nucleo da sabedoria antiga, a
génese profunda daquilo que a tradicdo? grega e judaico-cristd desenvolveram
sob uma determinada forma conceitual, objetivando definir os parametros de
uma vida bela, bem-sucedida, para todos nés. Como nos diz Cicero: “A
sabedoria consiste em instruir-se sobre coisas divinas e humanas.”*

Ainda no terreno da relevancia desse projeto, 0 mesmo justifica-se
na medida em que percebemos que a critica nietzschiana & metafisica tem
um sentido ontoldgico e um sentido moral, onde o combate ao cristianismo
€ ao mesmo tempo, uma luta acirrada contra a teoria das ideias socratico-
platdnicas, pois:

Ainda que seja muito certo que a primeira consequéncia do
movimento socratico foi uma adulteracdo da tragédia
dionisiaca, ha também um episédio da vida do proéprio
Socrates que nos obriga a perguntar se existe
“necessariamente” uma antinomia irredutivel entre o
socratismo e a arte, e se a concepcao de um “Sécrates
artista” é absolutamente contraditéria. Esse déspota da
I6gica teve, efetivamente, aqui e além, o sentimento da falta
que lhe fazia a arte, - de um vazio, de uma omissdo, de uma
cesura...”

E ainda vemos:

Até mesmo o divino Platdo, quando fala do poder criador do
poeta, que ndo resulta de uma atividade consciente, usa
geralmente de expressdes irbnicas, e compara-o aos dons
de adivinho e do sonhador: s6 porque o poeta é incapaz de

% “Em seu sentido etimolégico: o que foi dado, uma vez por todas, e que se ‘transporta’,
adapta-se, ajusta-se a vida atual.” MAFFESOLI, Michel. Homo Eroticus: comunhges
emocionais. Traducao de Abner Chiquieri. 12 edicao. Rio de Janeiro: Forense, 2014. p.45.

1 C{CERO apud FERRY, Luc. 2011.p.14.

2 NIETZSCHE, 2004, p. 91
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poetar antes de ficar inconsciente ou de alienar a razdo.”

Oponente forte de Socrates, Nietzsche traz de volta, no mundo
contemporaneo, o gesto irbnico do pai fundador da filosofia no ocidente.
Contundente adversario de Platdo, seu pensamento, possivelmente possa ser
caracterizado como uma inversdo parddica do platonismo. E de tal modo que
afirma Jaeger: “Platdo € o te6logo do mundo classico. Sem ele n&o existiria a
teologia nem como realidade nem como nome.”** Ampliando, é Emmanuel
Ledo que assim afirma: “A inversdo mais radical de toda esta postura do
platonismo encontrar-se-ia em Nietzsche: o contrario da verdade ndo é a
mentira. E a convicc;éo.”ZS Definindo-se como o mais acirrado anticristdo, da,
entretanto, a sua autobiografia intelectual, escrita no final de sua vida, o titulo
“Ecce Homo” ("Eis o Homem"), expressédo usada por Pilatos ao apresentar
Jesus a seus executores, pouco antes da Paixdo. E de fundamental
importancia tratarmos sobre esse étimo, o “Eis” que segundo Bordelois é:

Sagrado, veloz, inspirado, colérico e sexual: assim se vé, a
partir da estrutura do eis e suas derivacfes, o ser da paixao.
Em sintese, eis seria a matriz de um impulso, de um
movimento veloz e irrefreavel, caracteristico dos povos
ndémades, cuja procedéncia na cultura grega foi atribuida aos
deuses, e que portanto se tornou embebido do sagrado e
explodiu no delirio profético provocado pelas forcas divinas.
Depois foi se dessacralizando em fdria e ira humana, mas
ainda se percebe na sua raiz um impulso intenso, irrefreavel,
gue antes se referia a um deus e hoje se relaciona como
inconsciente ...%°

“Eis” a pretensdo de Nietzsche (irrefredvel, nébmade, embebido do
sagrado). Intuimos que ele ambicionava uma perspectiva tal como o
pensamento grego primitivo que trabalhava a concepgdo de uma nao-
separacao entre a estética e a ética.?’

Nietzsche usa essa expressdo e entendemos que ndo o faz de forma

aleat6ria ou ingénua, mas sim intencional, buscando usar a expressao que foi

8 NIETZSCHE, 2004, p.82.

% JAEGER, Werner. Paideia: a formac&o do homem grego; traducso para a edicdo brasileira
Artur M. Parreira; (adaptacdo do texto Monica Stahel; revisdo do texto grego Gilson César
Cardoso de Souza) 52 edicdo — Sao Paulo; Editora WMF Martins Fontes, 2010.p.873.

* LEAO, 2010.p.86.

% BORDELOIS, Ivonne. Etimologia das paixdes. Traducdo de Luciano Trigo. Rio de Janeiro:
Odisséia Editorial, 2007.p.39.

" JAEGER, WERNER, 2010.p.61.
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usada para de forma zombeteira® se referir a Jesus, para dirigir-se a si
mesmo. Isto mostra a possibilidade da identificagdo que Nietzsche possuia
com Jesus, essa personagem biblica por muitas vezes tratada em seus textos
e a prépria Biblia que ele tanto conhecia constituindo uma metafisica que, a
luz das ideias do outro mundo, auténtico e verdadeiro, entende o terrestre, o
sensivel, o corpo, como o provisério e 0 aparente. Trata-se, portanto, de uma
vulgarizacdo da metafisica, e esta “ndo é uma ciéncia, uma teoria ou uma
disciplina da filosofia. Ao contrério! A filosofia é que é metafisica, quer se saiba
ou ndo, quer se assuma ou nao como metafisica.”®®

O cristianismo para Nietzsche é a forma acabada da perversdo dos
instintos que caracteriza o platonismo, repousando em dogmas e crengas que
permitem & consciéncia escapar a vida e a dor, impondo resignagéo e rendncia
como virtudes. Desta forma, vamos trabalhando inclusive com a ideia de que:

A metafisica € uma experiéncia histérica de Pensamento. Mas
nao é a Unica. Outra experiéncia de pensamento é o Mito e a
Religido. Uma outra é a Mistica. Ainda uma outra € a Poesia e
a Arte. A Ultima, por ser no fundo a primeira experiéncia
histérica do Pensamento, é a vida e a morte, eros e thanatos.*

Vé-se que existe uma variedade de experiéncias do pensamento e
neste texto abordamos algumas dessas experiéncias, sendo inclusive, entre
outras coisas, mais importante na medida em que possamos desvendar em
Nietzsche o que ele propde a si mesmo, que é a tarefa de recuperar a vida e
transmutar os valores do cristianismo.

Em “Ecce Homo”, Nietzsche assimila Zaratustra a Dioniso
(“cuidadosamente ocultando que o modelo de seu Zaratustra é grego™?),
concebendo o primeiro como o triunfo da afirmacdo da vontade de poder e 0
segundo como simbolo do mundo como vontade, um deus artista, totalmente
irresponsavel, amoral e superior ao légico. Para Dioniso, o sofrimento, a morte
e o declinio sdo apenas a outra face da alegria, da ressurreicdo e da volta,

132

pois “a morte é um pré-requisito para o0 nascimento do novo™“, é pois uma

“8 para aprofundar a discuss&o sobre a express&o “Eis o0 homem!”: FLUSSER, David. Judaismo
e as origens do cristianismo. Volume 03. Tradu¢do Marcos José da Cunha. Rio de Janeiro:
Imago Ed. 2002.p.145-146.

2 | EAO, Emanuel Carneiro. Aprendendo a pensar. Vol 02. 22 edicdo. Editora Vozes. Petrépolis
— Rio de Janeiro. 2000.p.121.

% | EAO, 2000.p.121

1 COLLI, 1980.p.99.

¥ YOUNG, 2014.p.465.
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semente, sendo “mensageira da vida™.

Vé-se assim, de forma transparente a importancia deste estudo, pois
para Nietzsche, bondade, objetividade, humildade, piedade, amor ao préximo,
que sao valores cristdos, constituem valores inferiores, impondo-se sua
substituigéo, pelo orgulho, pelo risco, pela personalidade criadora, pelo amor
ao distante. O forte € aquele em que a transmutacdo dos valores faz triunfar o
afirmativo na vontade de poder, pois “somos nés que damos valor ao mundo.
‘os pensamentos sdo acgles’. Interpretar é se tornar mestre de alguma coisa:
dar forma, estruturar, dominar.”*

Acreditamos que o problema investigado é de relevancia cientifica e
social. No ambito da relevancia cientifica afirmamos inicialmente: Nietzsche
acreditava que a verdade néo era nunca algo que descobrimos sobre o mundo,
mas algo imposto a ele por uma "vontade de verdade" individual. Nossos
sistemas de compreensdo do mundo nada mais sdo que memoriais a vontade
dos filésofos, ou seja, “os sistemas filosoficos séo inteiramente verdadeiros
somente para aqueles que o criaram.”®* N&o foram elaborados segundo a
l6gica, mas por um processo analogo a criacdo artistica, onde a preferéncia
incondicional dos cientistas pela "verdade" sobre a "inverdade" n&o passa de
preconceito moral, e ainda mais, “os fanaticos pela légica sdo insuportaveis
como as vespas.”®

No campo do social, a leitura e estudo de Nietzsche s&o de grande
relevancia, apesar de ndo ser “autor para ser ‘aplicado’ nas escolas, ou lido
como se lé um romance ou um livro religioso.”’ Nesse apesar, ele vai nos
impelindo a busca da possibilidade de sugerir modificagbes no admbito da
realidade proposta pelo tema, pois uma ideia torna-se um idolo quando uma
expressdo de nossa vontade de poder se mascara como uma verdade objetiva

acerca do mundo, onde toda pesquisa sobre a verdade precisa ser “uma critica

¥ HOLDERLIN, Friedrich. Hipérion ou O Eremita na Grécia Antiga. Traducdo, notas e

aPresentagéo Méarcia Sa Cavalcante Schuback. Rio de Janeiro: Forense, 2012. p.61.

3 MACHADO, Roberto. Nietzsche e a Verdade. Rio de Janeiro. Graal,1999.p.94-95.

% NIETZSCHE, Friedrich. A filosofia na época tragica dos gregos. Traducdo Anténio Carlos
Braga. S&ao Paulo. Editora Escala, 2008.p.13 (a).

3 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A visdo dionisiaca de mundo e outros textos da juventude.
Traducdo: Marcos Sinésio Pereira Fernendes, Maria Cristina dos Santos de Souza — S&o
Paulo: Martins Fontes. 2005(a). p.83.

s NEUKAMP, Elenilton. Nietzsche, o professor. Sdo Leopoldo. Oikos, 2008. p.09.
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da prépria ideia de verdade considerada como um ‘valor supremo’.”®

Nietzsche ndo pensava, contudo, que uma interpretacdo era tdo boa

guanto qualquer outra, considerava a verdade uma quantidade moral.

Se o artista, com efeito, a cada manifestacdo da verdade
responde com olhos fechados, porque prefere contemplar o
aspecto ainda obscuro da realidade, o homem teérico regozija-
se com o espetaculo da obscuridade vencida, e tem a maxima
alegria ao ver o processo pelo qual cada descobrimento se
realiza com suas proprias forcas. Nao haveria ciéncia se a
verdade se apresentasse com toda nudez de uma deusa, sem
justificar o esforco humano de descobrimento. Os adeptos da
ciéncia fariam entdo como aqueles que pretendiam abrir na
Terra um canal que atravessasse de lado a lado. O primeiro
percebeu que o trabalho durante a vida inteira com maior zelo
ndo conseguiria sendo alcancar uma parcela da profundidade
enorme, e que o resultado do seu trabalho inatil seria
ultrapassado pelo trabalho do seu vizinho, de tal maneira que
um terceiro pareceria mais bem avisado ao escolher outro lugar
para a sua prépria tentativa. Se um deles consegue entédo
demonstrar que por este caminho direto nunca podera atingir a
antipoda, quem querera continuar a trabalhar na perfuracédo do
primeiro poco, sendo aquele que, entretanto, foi encontrando
pedras preciosas ou descobrindo as leis da natureza? Foi por
isso que Lessing, o mais sincero de todos os homens teoricos,
ousou declarar que encontrava maior prazer na perseguicédo da
verdade do que na posse da propria verdade;*

A verdade e interpretagcdo de individuos felizes, saudaveis e fortes eram
preferiveis as dos fracos. Para a repulsa de Nietzsche, ele descobriu que os
valores dominantes no mundo ocidental pareciam proceder destes ultimos.
Como os fracos conseguiram isso? A resposta de Nietzsche é que a
mediocridade prevaleceu e ao se congregarem sob a fé judaica, os escravos
gue seguiram Jesus Cristo, destronaram a moralidade de seus "senhores" e
substituiram as virtudes aristocraticas pela linguagem da indigna¢do. O
cristianismo condenou os nobres, os belos e os poderosos ao fogo de um
inferno ficticio enquanto a Terra foi legada aos mansos e aos humildes. Esse
ato criativo dos escravos ndo foi uma celebracdo de sua liberdade recém-
conquistada, mas mera reacao contra os valores de seus antigos senhores.
Esses valores foram corrompidos e invertidos: a autoconfianga, por exemplo,

tornou-se "arrogancia”, e a incapacidade de vingar-se do inimigo transformou-

% MACHADO, 1999.p.07.
% NIETZSCHE, 2004, p.93.
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se na virtude do "perddo". O orgulho foi substituido pela humildade e a
competi¢do deu lugar & caridade.

Temos a esperanca de tentar trazer um pouco de transparéncia e
contribuicdo ao entendimento e compreensédo de que o0 pensamento cristdo nao
€ algo absoluto em si mesmo, mas, como toda construgcdo humana, também
sofreu influéncias de diversos pensamentos, tal como o dionisiaco, que foram
essenciais para sua formacao e prética.

O drama palestino resgatou a pureza e grandeza da tragédia classica,
sendo preciso compreender “que o0 tragico pode ndo estar no fecho, mas no
corpo da tragédia. Chamamos, por isso mesmo, a tragédia a pecga cujo
contelido é tragico e ndo necessariamente o fecho.” Dito isso, pensamos que,
em vez das inUmeras lendas e heréis dos helenos, uma sé historia e um sé
deus. Era o Evangelho* contando e cantando a vida (paixdo, morte,
ressurreicdo e gloria) de Jesus Cristo, simbolo do homem renascido em seu
poder criador, modelo de artista para todas as épocas. Jesus era home comum
na regido, e Cristo o tdo falado messias ou salvador judeu, esperanca de um
povo permanentemente subjugado por poderes externos e, por isso, almejando
ardentemente sua completa libertagéo.

Muitos foram os poetas tragicos** antigos, mas sé trés o tempo
preservou: Esquilo, Sofocles e Euripides. Muitos também sdo os poetas
draméticos palestinos, mas s6 quatro as igrejas autorizam: Mateus, Marcos,
Lucas e Jodo. “Ah, os poetas! Até mesmo quando despidos para 0s seus

médicos eles ainda estdo disfarcados.™?

Do ponto de vista social e cultural, varias sao as diferencas
entre o ambiente descrito pelos poemas gregos, baseados na

“ BRANDAO, Junito de Souza. Teatro grego: tragédia e comédia. 112. Ed. Petrépolis, Vozes,
2009.p.15.

*1 No grego mais antigo, em Homero, significa recompensa por trazer boas novas. No Antigo
testamento ha dois usos: novas propriamente dito, e o sentido do grego antigo. No Novo
testamento, as boas novas falam do reino de Deus, da mensagem de Deus aos homens, do
perddo de pecados, da esperanca. CHAMPLIN, Russell Norman. Enciclopédia de Biblia,
Teologia e Filosofia. Sdo Paulo. Hagnos. 72 Edi¢ao. Vol. 02. 2004, p. 601.

2 «36focles introduziu uma nova forma de tragédia, assim parece que Euripides, desde o
comeco, seguiu seu préprio caminho. Ao lado deles, Esquilo teve grande influéncia durante 12
longos anos, até que foi vencido pelo jovem Sofocles. Antes que Euripides aparecesse,
Sofocles dominou o palco juntamente com Esquilo durante 15 anos, até que Euripides venceu
0 concurso de tragédias pela primeira vez.” NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Introducdo a
tragédia de Sofocles. Apresentacdo a edicdo brasileira, traducdo do alem&o e notas Ernani
Chaves. Rio de Janeiro: Jorge Zahar ED. 2006 (c). p.78-79.

*® NIETZSCHE apud SUAREZ, Rosana. Nietzsche e a linguagem. Rio de Janeiro: 7letras,
2011.p.137.
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mitologia homérica, e pelo texto palestino, inspirado na
mitologia do Antigo Testamento. Mas do ponto de vista humano
a identidade é completa. As estorias de 500 a.C. como de dois
mil anos atras falam da mesma encarnicada luta travada pela
criatura humana consigo mesma para humanizar-se. Dando ao
mundo, por intermédio de sua consciéncia universal, Apolo ou
Cristo, seu imortal inconsciente, Dionisio ou Jesus.**

A partir entdo desse contexto € que nos langamos sobre a questao:
qgual a comparacgéao possivel através do pensamento de Nietzsche em sua obra
“A Origem da Tragédia”, entre os divinos Dionisio e Cristo? Qual a influéncia do
dionisiaco sobre o cristianismo (sobre o ocidente)? Neste caminho, assim

vemos na obra “A origem da Tragédia™:

O cristianismo foi, originalmente e radicalmente, saciedade e
saturacdo da vida pela vida, que mal se dissimulam e
disfarcam nas expressfées de fé em “outra” vida, em vida
“melhor”. O 6dio ao mundo, o anatema as paixfes, o medo da
beleza e da volUpia, um futuro além inventado para mais bem
desdenhar o presente, e no fundo, um desejo de
aniquilamento, de morte, de repouso...*®

Seguindo este caminho, percebemos que logo no inicio de “O
Crepusculo dos idolos”, o pequeno volume em que pretendeu apresentar
uma sintese de suas ideias, o filésofo (‘homem com responsabilidade mais
ampla, que se preocupa coma evolugéo total da humanidade™®) Friedrich
Nietzsche buscou mostrar que os fundamentos sobre os quais edificamos

nossas verdades mais sagradas, os nossos "idolos"*’

sado um produto da
historia e, “derrubar idolos (minha palavra para ‘ideias’) — isso sim é o meu
oficio.”® A histéria particular em questéo, ele acreditava, era a histéria de
um lastimavel engano, o cristianismo. Prop6s que deveriamos usar a razdo
para compreender ndo a vida, ou a natureza, mas o poder de decisdo.*
N&o porque isso nos fornece uma imagem mais transparente do mundo

(embora parecesse que o faca), mais porque agir dessa maneira € ser fiel a

* CUNHA, Francisco Carneiro da. O Evangelho no teatro de Nelson Rodrigues. Disponivel em
< http://www.geocities.com/CollegePark/Lab/6681/exclus25.html> Acessado em 20 de maio de
2012.

** NIETZSCHE, 2004. pp. 08-09.

46 NIETZSCHE, Friederich. Além do bem e do mal ou preludio de uma filosofia do futuro.
Tradug&o: Marcio Pugliesi. Curitiba: Editora Hemus, 2001. p.71.

*" E interessante notar que a tradicdo protestante é marcada, entre outras coisas, por ser
destruidora de idolos.

*® NIETZSCHE, Friederich. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. Traducdo, notas e
posfacio Paulo César de Sousa. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2008. p.15.

49 NIETZSCHE, F. Crepusculo dos idolos. Sdo Paulo: Hemus, 1976
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nossa "vontade de poder"®.

Assim, vamos trabalhando a ideia de que cada civilizagéo edifica ou
recebe como heranca para si um imaginério, um legado. Neste legado estédo
presentes as mais significativas representacdes e configuragdes de uma
cultura e de uma sociedade, caracterizadas pela pluralidade de significado que
elas sucessivamente produzem, num constante desafio a sucessivas
operacbes hermenéuticas que, por conceituacdo, Ss&o continuamente
aproximativas e inacabadas. Assim, se faz indispensavel assumir uma postura
critica e independente do tipo de critica que foi realizada ou a realizar, nos
diversos textos literarios, alguma coisa que é trivial e torna-se atual na leitura é
uma livre apropriacdo do texto biblico, tal como foi e é realizado pela leitura da
tragédia grega. Assim é preciso estudar/pesquisar, buscando a compreensao
da importancia, tanto da tragédia grega como do texto biblico, entendendo-os
como textos literarios, para o processo de construcdo do mundo ocidental,
tendo como perspectiva uma comparagdo entre ambos. Nesta seara do

conhecimento entendemos que este:

Nao é neutro, desinteressado, pois tem nos instintos suas
raizes ocultas, inconscientes. Afirmar que o conhecimento ndo
€ da mesma natureza que os instintos, embora tenha com eles
uma relacdo imanente, é salientar a natureza dessa relagéo.
Pode-se dizer, utilizando alguns termos de Nietzsche, que o
estatuto do conhecimento é de ‘sintoma’, ‘signo’, ‘linguagem
simbdlica’, ‘expressao’ ... O que caracteriza o conhecimento é
estar em relacdo expressiva com um elemento considerado por
Nietzsche como tdo real quanto o mundo ‘material’: 0 mundo
dos instintos, dos apetites, das paix6es, dos afetos, dos
desejos, ou, para utilizar o conceito fundamental, a vontade de

poténcia.51
Seguindo esta compreensdo vamos pensando na perspectiva de que
nao vemos 0s conceitos como conclusdo e sim como introdugéo, pois inventar
conceitos ndo se trata de encerrar/concluir um pensar, mas, em outro sentido

exponenciar as possibilidades, buscando o0 né&o-conhecido a partir do

conhecido, trabalhando na perspectiva “de pensar o ndo-pensado a partir do ja

* Nietzsche descreve a vontade de poder como "um desejo insaciavel de manifestar
poder; ou 0 emprego e o exercicio do poder; como um impulso criativo". FEARN, Nicholas.
Aprendendo a filosofar em 25 licbes: do poco de Tales a desconstrucdo de Derrida.
Traducao Maria Luiza X. de A. Borges. Rio de Janeiro: Jorge zahar Ed., 2004.p.122.

> MACHADO, 1999.p.95.
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pensado, explorando novas possibilidades de pensamento.”? Ao explorar
novas possibilidades de pensamento seguimos um caminho diferente de
Auerbach em sua obra “Mimesis: a representacdo da realidade na literatura
ocidental”, onde o0 mesmo negligenciou o papel de Dionisio.

Seguindo o caminho da exploracdo novas possibilidades de
pensamento, temos como objetivo geral, comparar através do pensamento de
Nietzsche (filosofo que escreve como um poeta e um poeta que escreve como
um filésofo), os divinos Dionisio e Cristo, buscando refletir/compreender sobre
a importéancia do mito grego e hebraico-cristdo, narrados, respectivamente, na
tragédia grega e na biblia, como textos literarios, tendo como perspectiva que
ambos estdo na base do nosso processo de construgdo civilizacional.
Importante ressaltar que “todos creem ‘compreender’ Nietzsche, mas pouco
importa o ‘compreender’. O verdadeiro ‘compreender’ é ‘fazer qualquer coisa
nessa direcdo’.”

Para alcancgar esses objetivos, inicialmente nos propomos a: identificar
de que modo Nietzsche entende o deus Dionisio; buscar ndo somente
descrever, mas também analisar/perceber a influéncia do dionisiaco sobre o
cristianismo; estabelecer uma comparacdo entre Dionisio e Cristo; discutir o
conceito de literatura, arte, mito, narrativa e transgresséo; comparar a tragédia
grega e a biblia (em particular o evangelho); descrever as diversas
caracteristicas filosofico-literarias, tanto da tragédia grega como também do
texto biblico; identificar os diversos tipos de literatura biblica, comparando-as
com a tragédia grega.

E preciso compreender que antes da existéncia do cristianismo, existiu
uma pratica cultual muito parecida a pratica do ritual cristdo, que foi o culto a
Dionisio, sendo que “a religido dionisiaca ndo se contenta em refinar a
civilizacdo: transforma-a também.”* Em sua histéria e em seu simbolismo este
€ muito semelhante ao culto a Jesus Cristo, tanto no elemento usado, o vinho,
como também no simbolismo que ele traz como o sangue derramado para a

salvagédo da humanidade. Assim temos: “E ndo vos embriagueis com vinho, em

2 ADAMS, Adair. Entre a epistemologia e a ontologia: elementos da hermenéutica de Paul
Ricoeur. Potro Alegre: Compasso Lugar-Cultura: Imprensa Livre, 2012.p.54.

3 COLLI, 1980.p.VIII (prefacio)

** DIAS, Rosa. Dionisio na Grécia Apolinea. IN: LINS, Daniel: PELBART, Peter Pal. (Orgs.)
Nietzsche e Deleuze — Barbaros, civilizados. Sdo Paulo. Annaablume 2004. p. 219.
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que ha contenda, mas enchei-vos do Espirito;" (Efésios 5.18). O vinho aqui é
uma possivel referéncia a Baco, expressdo romana de Dionisio.

A religido grega e a narrativa dos mitos ja trazem todo o pano de fundo
que vai permitir o desenvolvimento do cristianismo. O deus Dionisio traz
estreitas relacdes simbdlicas com Cristo. Enquanto Dionisio € um mito
pertencente & cultura grega classica, Cristo vincula-se ao mundo cristao
ocidental “o verbo que se fez carne e habitou entre nés’(Jodo 1.14). A
significagdo mitica e mistica de Dionisio assemelha-se a do Cristo, que é o
cerne da religido ocidental dos nossos dias.

Tudo isso faz parte da nossa hipdtese e tentaremos pesquisar dentro
do pensamento dionisiaco de Nietzsche, pois este analisou e criticou
duramente a sociedade e o cristianismo do seu tempo, fazendo uma
relagcdo alegdrica e mitologica entre a realidade apolinea e a dionisiaca,
pois entendemos que a realidade j& € um construir e um interpretar, cuja
acdo é continua e ndo interrompe o recomecar, sendo que o nosso olhar,
uma perspectiva hermenéutica, trafega pelo didlogo, pela critica e pela
transgresséao.

Na continuidade da nossa caminhada e esta ao seguir 0os passos da
narrativa mitica faz necessério iniciar a conversa pelo simbolo. Ao fazer essa

proposta € importante dizer sobre conversa que ela € um ...

[...] ‘estar no meio do caminho’, estar entre dois lugares. E a
imagem do passeio. E o passeio ndo é pensado aqui no
sentido do ‘deslocar’. Porque néo se trata de um deslocamento,
mas sim, de ficar nessa trilha, nesse ‘meio do caminho’, fazer
dele o préprio movimento, a viagem no mesmo lugar. Ou seja,
a conversa ndo seria um deslocamento de um suposto ponto
de saida a outro de chegada, ela ndo implica evolucdo: ndo se
evolui de A para B, nem vice-versa, mas um passeio se arma
entre os dois. E os dois se pdem a passear juntos. Conversar
seria apenas ficar ai, nesse intermezzo; ou melhor, seria criar
um intermezzo, produzir algo justamente no caminho do meio.*®

Esta é a nossa conversa, pois este é o nosso topos aletheia (lugar de
verdade), para o qual sucessivamente retornamos, apos realizar as
caminhadas de entusiasmo e alegria, de jubilo e poesia, sem ser aquele de
onde jamais saimos, pois: “Certo de reencontrar-se, 0 homem sai de si mesmo

para buscar e encontrar o complemento do seu ser no mais intimo da

s MALUFE, Annita Costa. O devir-voz do poema. IN: LINS, Daniel; GIL, José. Nietzsche e
Deleuze: Jogo e musica. Rio de Janeiro. Forense Universitaria, 2008.p.19.
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profundidade do outro. O jogo da comunicacéo e da aproximacao € sentido,
forca de vida.”® Temos ai a conversa, plena na relagdo Eu-Tu. E veja-se que
em uma sociedade, marcada pela comunicagcdo, somos formados para falar,
ndo para escutar e somente existe dialogo onde a escuta se faz presente.

Nessa de falar e escutar aparece o dito e o dizer, onde na narrativa
tudo comecga pelo seu inicio. Podemos assim dizer, que além dos ditos que a
arte diz, ecoa um dito, um a dizer, que nenhum dito diz, pois existe algo que a
linguagem se tornou incapaz de dizer no momento em que o dito é dito. O que
nos resta? Um a dizer. Este sO pode ser dito de maneira simbdlica e usando o
retrovisor. Pensamos junto ao evangelho quando diz: “Maria, porém, guardava
todas estas coisas, meditando-as em seu coracao.” (Lc 2, 19). Isto é, no
momento vivido evadindo-nos de nds mesmos, somente em retrospectiva €
possivel se descobrir.

Veja-se a etimologia de simbolo e mito. Uma conversa é aqui realizada.
De acordo com Brand&o®’, mito é coletivo, é a palavra dita e é passada por
meio das geracOes, explicando o mundo. Além disso, também é ilogico e
irracional, justamente porque tenta explicar o mundo e o homem, assim o mito:

... € o0 relato de uma histéria verdadeira, ocorrida nos tempos
dos principios, illo tempore, quando, com a interferéncia de
entes sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja uma
realidade total, o cosmo, ou tdo somente um fragmento, um
monte, uma pedra, uma ilha, uma espécie animal ou vegetal,
um comportamento humano. Mito é, pois, narrativa de uma
criacdo: conta-nos de que modo algo, que ndo era, comegou a

158

ser.

Tal qual esse entendimento do mito como uma narrativa,
compreendemos também a filosofia como uma narrativa e esta buscamos
entender inicialmente a partir de Nietzsche e além dele pensamos em filosofia
também tendo como perspectiva Martin Heidegger, mas “nunca é demais

lembrar que a filosofia nos ajuda a pensar a vida, mas ndo oferece formulas ou

* SUAREZ, Rosana. Nota sobre o conceito de Bildung (formacao cultural). Kriterion. Belo
Horizonte. N° 12, jul. a dez. 2005.p.195.

57 BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia Grega Vol |. 22 edicao, Editora Vozes, Petropoalis,
2010. p. 38.

*® BRANDAO, 2010, p.37.
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métodos de como vive-la.”® E ainda é possivel ampliar, pois “pensar ndo é
acreditar.”°

Pensamos em narrativa a partir de trés conceitos que se estendem e
se completam. O primeiro, de Sodré, depois Coelho e por fim Todorov.
Enquanto que Sodré trabalha com narrativa como um discurso, Coelho o faz na
perspectiva de formas textuais e Todorov, por fim, constréi o conceito como
histéria e discurso e pensamos aqui em histdria, seguindo Nietzsche em suas
“Consideragdes Extemporaneas”, ndo com um significado de passado, mas sim
como historiografia, ou seja, como representagéo do passado.®*

Ao abordarmos a narrativa, fazemos isso numa perspectiva da
transgresséo e isto provoca uma dada ansiedade, que fica num campo entre
certezas e incertezas. Certezas quanto ao movimento de arriscar-se a
atravessar fronteiras e estas sdo vivas. S&o limites incertos e ténues, uma area
de incertezas entre a interdicdo e a transgressao, atrevendo-me ndo somente a
pensar, mas a agir diferente, entendendo que 0 pensar e O agir séo
inseparaveis. Ao longo de minha vida foram vérias transgressdes. Brinquei de
boneca com minha irmé e saboreava cada um desses momentos. A companhia
de minha avé e de meu avé era a minha preferéncia. Nao desenvolvi o jogo de
futebol na rua. Em casa, minha mae sempre propunha as atividades
domésticas de maneira indistinta entre eu e minha irma. Na diviséo de tarefas a
minha preferéncia era por lavar a louga em lugar de enxugar e guardar. Tive
uma educagédo paterna sempre pautada para ser engenheiro. A questao ndo é
“ser do contra”, mas entendo atualmente que eu precisava da transgresséo
para continuar sonhando, vivendo. N&o era uma opg¢éao, era uma necessidade.
Fiz vestibular para geografia. Desejava ser professor! Pensamento e acdo sem
separagdo. Assim nos afirma Foucault: “a linguagem esta quase inteiramente
por nascer onde a transgressdo encontra seu espago e seu ser iluminado”®,
Nasci nos entremeios da educacdo, que no ambiente familiar sempre se

vinculava ao espirito feminino e dela ndo fugi. A transgressdo encontrou seu

** NEUKAMP, 2008.p.10.

0 JAPIASSU, Hilton. Ciéncia e destino humano. Rio de janeiro: Imago. 2005. p.58.

. NIETZSCHE, Friedrich. Consideracées extemporaneas. In: NIETZSCHE. Obras incompletas.
Colecdo Os Pensadores: selecdo de textos de Gérard Lebrun. Traducdo e notas de Rubens
Rodrigues Torres Filho. Sao Paulo: Editora Nova Cultural, 1999. p.273-287.

%2 FOUCAULT, 2006, p. 32
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lugar, e entendemos que “o lugar cria ligagdo™

, sendo que esta significa
movimentar-se para além dos limites, ultrapassando as fronteiras pré-
estabelecidas. Penso junto com Bataille quando ele assim diz: “O interdito e a
transgressao correspondem a esses dois movimentos contraditérios: o interdito
rejeita, mas a fascinacéo introduz a transgressdo.”® Ha aqui um pensar/agir
ndo dicotdbmico, pois a mesma educacdo que é interdicdo €& também
transgressdo e definitivamente “ndo h& interdito que ndo possa ser
transgredido.” A educacdo precisa ser transgressora sim. Precisa estar a
servico da libertagdo do ser humano, e é ela, a educagdo “que liberta o
Estado® da necessidade de estar constantemente criando leis.”®’ Né&o
devemos esquecer que “o que sempre fez do Estado um inferno foi o desejo de
transforma-lo no céu dos homens.”® Remetemo-nos imediatamente a Vernant
guando ele diz:

O que implica o sistema da polis é primeiramente uma
extraordinaria preeminéncia da palavra sobre todos os outros
instrumentos do poder. Torna-se o instrumento politico por
exceléncia, a chave de toda autoridade no Estado, o meio de
comando e de dominio sobre outrem. Esse poder da palavra —
de que os gregos fardo uma divindade: Peithé, a forca de
persuasao — lembra a eficicia das palavras e das formulas em
certos rituais religiosos.®

“Preeminéncia da palavra” Era preciso buscar. Fui estudar geografia e
entdo me envolvia com politica e muita poesia. Era o periodo da ditadura
militar. Para mim n&o tinha como ndo me envolver. A oposi¢cdo ao que estava
acontecendo no pais estava arraigada em mim. Diante das proibigcbes impostas
pelo regime militar era preciso transgredir. E preciso transgressdo para gerar
libertacdo. Participei de movimento estudantil, tento inclusive sido coordenador

geral do Diret6rio Académico do Curso de Geografia da UFBa. Tempos dificeis

5 MAFFESSOLI, Michel. Homo Eroticus: comunhdes emocionais. Traducdo de Abner
Chiquieri. 12 edicao. Rio de Janeiro: Forense, 2004. p.05.

64 BATAILLE, Georges. O Erotismo. Tradugdo: Fernando Scheibe. 12 ed; Belo Horizonte:
Auténtica Editora, 2014.p.92.

% BATAILLE, 2014, p. 87

% «O Estado é uma instituicdo prudente com a finalidade de proteger as pessoas de outras
pessoas. No momento em que atingir sua plenitude e perfeicdo, ele enfraquecera o individuo e,
por fim, o desagregara, opondo-se assim ao propésito original do Estado.” NIETZSCHE apud
YOUNG, 2014.p.315.

" JAEGER, 2010.p.806.

% HOLDERLIN, 2012. p.60.

% VERNANT, Jean-Pierre. As origens do pensamento grego. Traducio de isis Borges B. da
Fonseca. 20% edicdo. Rio de Janeiro: Difel, 2011.p.53-54.
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e de muito aprendizado. Embates com a policia, invadindo o Campus em
manifestacdo estudantil contra o regime militar e a favor do processo
democrético. Vivia em um catolicismo distante. A transgressdo néo cessa.
Converti-me ao mundo cristédo protestante. Um Jesus Cristo aparece em minha
vida. Ndo um Jesus burgués domesticado, mas um Jesus revolucionério, que
esthd sempre ao lado das minorias, dos pobres e dos desfavorecidos. Esse
processo é de um aprofundamento radical no projeto de Reino de Deus, de
busca e entrega profunda a transgressao, pois “a religido rege essencialmente
a transgresséo dos interditos.”"

Da teologia continuei uma caminhada para a filosofia, fazendo-me um
filosofo e também poeta que s6 confiava numa filosofia que fosse expresséo
das vivéncias puras e pessoais, percebendo na experiéncia estética uma
espécie de catarse™ e redencéo, de uma dimens&o tragica, por isso mesmo
assumindo uma critica a um tipo de racionalidade meramente técnica e fria,
entendendo que ela (a filosofia) € “um empreendimento que interfere
poderosamente na vida.”"?

E esta filosofia que nos encanta e nos remete aos 6culos aqui
usados: Nistzsche. A nossa escolha por ele deve-se a possivelmente ter
sido ele quem primeiro abordou sobre o pensamento dionisiaco como
possibilidade de acdo e pensamento humano. Para Nietzsche, o dionisiaco
era a opcgdo salvifica para um livre pensamento e a libertagdo de tudo
aquilo que impede o ser humano de ser um espirito livre.”

A despeito da profundidade e da importancia das questdes com que se
ocupa, sempre as tratou em estilo artistico, poeticamente sugestivo; sO
confiava no pensamento auténtico que nos motivasse a bailar, pois assim ele
deixa transparecer em “O Nascimento da Tragédia” (“obra mais dificil de
Nietzsche e a dificuldade advém precisamente da espécie particular de

A nl4

iniciacdo exigida, que é literaria””) que s6é como fendmeno estético a

existéncia e o mundo aparecem eternamente justificados, e “0 grego conhecia

° BATAILLE, 2014, p.93

' Na cultura moderna, o termo catarse foi usado guase exclusivamente como referéncia a
funcéo libertadora da arte. ABBAGNANO, 2000, p.120.

2 SAFRANSKY, Rudiger. Nietzsche, biografia de uma tragédia. Traducao de Lya Lett Luft. S&o
Paulo. Geracao editorial, 2011.p.43.

"® NIETZSCHE, 2004.

™ COLLI, 1980.p.XV (prefacio).
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os terrores e horrores da existéncia, mas o encobria para poder viver: uma
cruz escondida sob rosas, segundo o simbolo de Goethe.””

Nietzsche é um autor complexo e interessante, sendo ele préprio que
habita seu pensamento, pela ruptura com a filosofia do passado, numa
tentativa de criar a filosofia do futuro, e “ao criador ndo interessa reproduzir,
mas produzir o real.””® Sua filosofia é assim original, buscadora de nova
forca’’. Seu pensar é rapido e sempre oscilante, com conceitos que mais

encobrem do que revelam. E um filésofo - “... ocupa um lugar intermediario

entre a sabedoria e a ignorancia””®

- que se comunica, com a linguagem dos
deuses antigos, pelo aforismo, pela metafora, pelo mito e pela poesia, onde “a
imaginagdo poética pode ser tdo-somente uma visdo mais completa da

realidade.””®

Que seja assim entdo pela metafora, que nos remete ao titulo
desse estudo e a ela somos remetidos juntos com Nietzsche, pois assim como
no crucificado temos Cristo, no esquartejado temos Dionisio. Em suas obras
encontram-se paradoxos, onde Nietzsche, em sua riqueza e exuberéancia de
pensamento, apresenta-se como “Dionisio” ou “Crucificado” em muitas de suas
cartas no final de sua vida. E “paradoxalmente uma ma leitura de Nietzsche
pode nos levar até ele.”®

Na perspectiva de pensar junto e além, vamos buscando substituir uma
primeira imagem por uma nova imagem e assim trabalhamos o nosso titulo
como uma grande metafora, se € que podemos estabelecer um juizo escalar
sobre a metafora, mas seja 14 como for € uma metéfora. O “esquartejado” é
uma metéafora para Dionisio, enquanto que o “crucificado” € uma metafora para
Jesus. Esquartejado e Crucificado que se separam e se fundem. Separam-se

em personagens divinas e literarias distintas e se fundem em narrativas miticas

> NIETZSCHE, 2005. p.16.

" MACHADO, 1999.p.103.

" “George Morel sustenta que Nietzsche busca a nocéo de forca na filosofia tradicional que vai
de Platdo a Hegel, e lembra que essa nocao, presente tanto na fisica quanto na filosofia do
século XVIII, ocupa lugar central no Mundo como vontade e representacao de Schopenhauer
[...] Tudo indica que, quando elabora a teoria das forgas, Nietzsche estd muito muito mais
inquieto com os trabalhos cientificos da época do que com as indagacdes da histéria da
filosofia." MARTON, Scarlett. Da Biologia a Fisica: Vontade de poténcia e eterno retorno do
mesmo. Nietzsche e as ciéncias da natureza. In. BARRENECHEA, Miguel Angel de [et al.]
Nietzsche e as ciéncias. Rio de Janeiro: 7letras, 2011. p.123.

8 JAEGER, 2010.p737.

& BERGSON, Henri. O Riso. Tradugéo de Ivone Castilho Benedetti. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2001. p.125.

8 NEUKAMP, 2008.p.10.
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transgressoras, onde o0 mais importante “ndo sao as personagens e, sim, as
questdes que o mito concretamente nos faz pensar.”*

Nietzsche tem o espirito dionisiaco, qual seja o espirito de continua
metamorfose, em que a propria vida, sempre pujante combate-se e afirma-se
em alegria de ebriedade e sofrimento, dangante e visionaria.

O singular neste pensador é que sua exigéncia ainda encontra eco,
principalmente, em nossa época. Nietzsche é sempre contemporéaneo, atual em
seu inconformismo, ndo se acomodando a nenhuma espécie de realidade e
quanto a nos “s6 aprenderemos a receber Nietzsche se, honrando as suas
préprias exigéncias, nos defendermos dele.”®?

Nao € possivel abordar aqui toda a ampla série de escritos
nietzschianos, pois, nosso centro aqui, entendendo que Nietzsche merece ser
estudado, discutido e criticado hoje e sempre € buscar compreender o
pensamento dele, em sua obra “A Origem da Tragédia”, realizando uma
comparacdo entre os divinos Dionisio e Cristo e entre a tragédia grega e o
texto biblico (evangelhos), sempre pensando que esses textos sdo narrativas
miticas transgressoras e o tragico em Nietzsche atravessa sua obra e sua vida
e para ele “o efeito tragico deve ser visto como constitutivo da realidade."®

Na presente empreitada o nosso método, “que € um caminho, jamais um
fim" passa por buscar pistas que nos ajudem a responder a quest&o proposta.
Intuimos que trilhar este caminho nos ajuda tremendamente a uma
aproximacao com Nietzsche, com Dionisio e com Cristo, num entendimento
provavelmente mais amplo e profundo do que seja o ser humano. Se
realmente, de alguma forma resulta em contribui¢cdo, no sentido de melhoria na
qualidade de vida humana, entdo que pensemos e cultivemos aquilo que
porventura nos trouxer beneficio ou contribuicdo para vivermos a nossa vida, e
de forma abundante, pois é o préprio Nietzsche quem afirma: "Eu sou corpo,

por inteiro corpo e nada mais." &

81 CASTRO, Manuel Antbnio de. Arte: 0 humano e o destino. Rio de Janeiro: tempo Brasileiro,
2011. p.189.

8 COLLI, 1980.p.XIlI (prefécio).

8 ROCHA, Abdruschin Schaeffler. Hermenéutica do cuidado pastoral: lendo textos e pessoas
num mundo paradoxal. S&o Leopoldo: Sinodal/EST, 2012. p.101.

8 REHFELD, 2008. p.186.

% CESAR, Nilo. Nietzsche e o corpo: O que fizeram do corpo na tradicdo metafisica?
Disponivel em <http://www.cafefilosofico.ufrn.br/nilo.htm> Acessado em 19 de maio de 2007.
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Seguindo adiante, entendemos que os procedimentos metodoldgicos
respondem: Como? Com qué? Onde?

No campo da pesquisa bibliogréfica, a mesma é desenvolvida com
base em material ja elaborado, constituido principalmente de livros e artigos
cientificos. Vale ressaltar que fizemos opcdo por utilizar diferentes tradugtes
dos textos nietzschianos, como também diferentes traducdes do texto biblico,
por entendermos ndo somente a importancia dessas tradugfes, mas também a
polissemia e a perspectiva de que se esta trabalhando, pois as opgbes sdo
dadas e o intérprete realiza/experimenta/escolhe diante das possibilidades
disponiveis.

O método, segundo Garcia®, representa um procedimento racional e
ordenado (forma de pensar), constituido por instrumentos bésicos, que implica
utilizar a reflexdo e a experimentagdo, para proceder ao longo do caminho
(significado etimol6gico®” de método) e alcancar os objetivos preestabelecidos
no planejamento da pesquisa. Pensando em etimologia aqui “ndo como um
caminho em diregdo ao passado, um retrocesso. Nao se trata de uma
recuperacéo, e sim de uma interpretag&o.”®

No que se refere aos procedimentos no campo do método, utilizamos o
procedimento histérico, o comparativo e o intuitivo. O primeiro, parte do
principio de que as atuais formas de vida e de agir na vida social, as
instituicbes e os costumes tém origem no passado, por isso é importante
pesquisar suas raizes para compreender sua natureza e funcdo, entendendo
que “para compreender o que uma obra de arte diz a alguém é certamente um
encontro consigo mesmo.”® J& o segundo consiste em investigar as narrativas
e explica-las segundo suas semelhangas e suas diferencas. Partimos de uma
compreensao que:

Em toda investigacdo o mais dificil € o principio. Pois, ndo é
facil renunciar radicalmente ao que pretendemos ja saber sobre
a realidade. Nao é facil alegrar-se radicalmente com o nao
saber. Nao é facil recusar radicalmente os objetivos, para
deixar fluir a prépria realidade. [...] O principio de uma
investigacdo € dificil por exigir pensar radicalmente. A

% GARCIA, 1998, p.44

8 «p etimologia pode ser considerada uma espécie de arqueologia da sabedoria coletiva,
submersa na lingua.” BORDELOIS, 2007.p.15.

% BORDELOIS, 2007.p.18.

8 GADAMER, Hans-George, 2010.p. 07.
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dificuldade ndo nos vem de sabermos de menos e, sim, de
sabermos demais sobre a realidade.*

No campo do procedimento metddico intuitivo, nosso entendimento
advém de uma postura de compreensdo sobre o que é conhecimento e na
diferenciagdo do mesmo, no caso o conhecimento abstrato e 0 conhecimento
intuitivo. O abstrato, hipervalorizado pela tradigéo da filosofia ocidental, realiza
sua hermenéutica de mundo a partir do raciocentrismo, da abstragdo e da
linguagem. O intuitivo, retomado por Nietzsche, compreendendo que a
configuracdo originaria do conhecimento antecede a linguagem e ao intelecto.
Para Nietzsche, aquilo que se caracteriza como conhecimento abstrato (razéo,
abstracdo e linguagem) séo meios para anular as ambiguidades ou o duplo
sentido, deixando transparente aquilo o que conhecemos, originariamente por
intuicdo. Cada um dos tipos de conhecimento possui o seu préprio papel.
Assim, o conhecimento intuitivo estd ocupado com a apreensdo do “em si do
mundo”, e o conhecimento abstrato com o fenédmeno. O “em-si-do-mundo” é
percebido e trabalhado por Nietzsche como vontade, ou o dionisiaco. Ja o
fendmeno é compreendido como representacdo, ou o apolineo. Em Nietzsche
néo € possivel a separacdo entre um e outro, pois este divorcio é mortal.

Nietzsche critica a hipervalorizagdo dos procedimentos abstratos em
detrimento do intuitivo buscando deixar transparente o quanto a linguagem
estabelece limites ao conhecimento. Assim, o intuitivo, precisa ser valorizado,
pois sua habilidade/disposi¢do criativa transpde os limites ou as fronteiras da
linguagem, possibilitando ao ser humano uma percep¢cdo do mundo, do todo
em uma relagdo verossimilhante como acontece com o artista ao realizar a
obra de arte. Apesar disso, ele ndo recusa o valor da intelec¢do, ou seja, do
conhecimento abstrato, mas situa seus limites, pois, segundo ele, os
procedimentos abstratos ndo possuem condi¢des de isoladamente alcangarem
a verdade real essencial das coisas, 0 em-si, sem por em curso o procedimento
intuitivo, pois esta é a fonte originéria e primeva do conhecimento abstrato.
Sendo desse jeito, o procedimento intelectual estd a procura de conhecer o

objeto, girando em torno dele, enquanto o intuitivo penetra no objeto.”* Na

% | EAO, 2000.p.168.
o1 BERGSON, Henri. Cartas, conferéncias e outros escritos. IN: Os pensadores. Sao Paulo:
Abril Cultural, 1974. p.36.
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esteira desse compreender, “s6 a intuicdo € capaz de atingir imediatamente na
sua totalidade concreta, o real.”® A compreenséo que se faz presente aqui é
da vida ser um todo e por acdo intuitiva € compreendida e ndo dita por
conceituacdes e abstracfes. Isto é, conhecer ndo € precisamente propor
explicagBes conceituais e abstracbes, mas sim propor possiveis interpretacoes,
propor procedimentos hermenéuticos, pois:

E uma ingenuidade pensar que uma Unica interpretacdo do
mundo seja legitima. N&o ha interpretacdo justa; ndo ha um
Unico sentido. A vida implica uma infinidade de interpretacdes,
todas elas realizadas de uma perspectiva particular [...]**

Caminhar desse jeito € de grande valia e seu aproveitamento se presta
nas diversas areas das ciéncias, principalmente nas ciéncias humanas™,
transcendendo as diferencas temporais e/ou espaciais.”® Para Nietzsche o
método tem seu nascimento na inspiragéo e, sobre isso ele diz:

Alguém, no final do século XIX, tem nitida nocdo daquilo que
0s poetas de épocas fortes chamavam inspiracdo? Se nao, eu
o descreverei. — havendo o menor resquicio de supersticao
dentro de si, dificilmente se saberia afastar a ideia de ser mera
encarnacdo, mero porta-voz, mero medium de forcas
poderosissimas. A nocdo de revelacdo, no sentido de que
subitamente, com inefavel certeza e sutileza, algo se torna
visivel, audivel, algo que comove e transtorna no mais fundo,
descreve simplesmente o estado de fato. Ouve-se, ndo se
procura; toma-se, ndo se pergunta quem da; um pensamento
reluz como um relampago, com necessidade, sem hesitacédo na
forma — jamais tive opcao. Um éxtase cuja tremenda tensao
desata-se por vezes em torrente de lagrimas, no qual o passo
involutariamente ora precipita, ora se arrasta; um completo
estar fora de si.”*

J& no que se refere a andlise e interpretacdo, trabalhamos com o
objetivo da analise em sumariar as observagfes, de forma que estas permitam
respostas a pergunta da pesquisa. O objetivo da interpretacdo € a procura do

sentido mais amplo de tais respostas, por sua ligagdo com outros

2 pPADRE DIAMANTINO MARTINS apud Fedeli, Orlando - "No pais das maravilhas: a Gnose
burlesca da TFP e dos Arautos do Evangelho (Parte 5/8)"
MONTFORT Associagéo Cultural
Disponivel<http://www.montfort.org.br/index.php?secao=cadernos&subsecao=religiao&artigo=p
cov&lang=bra>
% MACHADO, Roberto Cabral de Melo. Nietzschee a verdade. Sdo Paulo: Ed Rocco LTDA. —
1984. p.106-107.

“... nas Ciéncias Humanas o proprio homem é o sujeito e o0 objeto da pesquisa cientifica.”
VANNUCCI, Aldo. Filosofia e ciéncias humanas. Edi¢cdes Loyola. Sdo Paulo, 1977.p.16.
% EACHIN, 2001, p.37.
% NIETZSCHE, Friederich. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. Traducdo, notas e
posfacio Paulo César de Sousa. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2008. p.82.
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conhecimentos ja obtidos.®” Né&o podemos esquecer que a interpretacéo
também é um processo de analogia com os estudos assemelhados, de forma
que os resultados obtidos sdo comparados com resultados similares para
destacar pontos em comum e pontos de discordancia.

E neste sentido e em meio aos classicos da filosofia moderna, que
Nietzsche possivelmente seja um dos filosofos que mais incomoda e
provoca. Sua capacidade de criticar, que é incisiva, o encaminhou as
profundezas de nossa civilizagéo, onde sua integridade intelectual apontou
a avareza e o ardil escondidos em nossos valores, disfarcados em nossas
convicgodes e renegadas em nossas esperancas. Esse estilo resulta do que
ele entende por filosofia.

A filosofia de Nietzsche foi escrita, entre outras, sob a forma de
aforismos. Este “ndo pode ‘ser decifrado’ a primeira vista; pelo contrario, é
entdo que comeca sSua interpretagcdo, O que requer uma arte de
interpretacéo.”® Na perspectiva aforismatica, o exercicio interpretativo n&o
esta assentado sobre um sistema, mas sim por um contexto. A atitude de
Nietzsche permanece, em geral, coerente, mas seu pensamento se
desenvolve constantemente em diferentes direcdes. Isso significa que ele
parece se contradizer ou se abrir a interpretagdes conflitantes. Sua filosofia
é feita de intuicdes penetrantes e ndo constitui um sistema. No entanto,
certas palavras e conceitos sao bastante recorrentes em sua obra e neles
se percebem os elementos de um sistema. Quando tratamos de palavras,
se faz necessario entender que “o que faz o poder das palavras e das
palavras de ordem, poder de manter a ordem ou de subverter, € a crenca
na legitimidade das palavras e daquele que as pronuncia, crenga cuja

producéo ndo é da competéncia das palavras.”®

" SELLTIZ et al apud RAUEN, 1999, p. 122.

% Nietzsche, Friedrich Wilhelm. Genealogia da moral: uma polémica. Traducio, notas e

Egosfécio Paulo César de Souza. — S&o Paulo : Companhia das Letras, 2009. Prefacio.f 8.
BOURDIEU, Pierre. O Poder Simbdlico. Tradu¢do Fernando Tomaz. 142 ed. — Rio de

Janeiro: Bertrand Brasil, 2010.p.15.
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1. Para pensar tragicamente os conceitos

Ao trabalharmos a ideia de conceituacdo, entendemos aqui que esta
assinala a priori uma categoria do entendimento que é a capacidade de
conectar as diversas impressdes através das mesmas.

Diante disso, se faz necessério discutir: o que é literatura? Segundo
Tosaus Abadia, alguns tedricos chegam a afirmar que “literatura é o que lemos
como literatura.”® Por mais elementar que seja essa questdo, ao longo do
tempo ela ndo recebeu uma resposta satisfatoria. Aristoteles conceituou
literatura como a arte da palavra. Sendo arte da palavra, tragédia e biblia sdo
literatura! Evidente que é preciso discutir: o que é arte? Pergunta também que
carrega dificuldades, entretanto precisa ser enfrentada com responsabilidade e
honestidade, valores tao caros a hermenéutica e que Nietzsche a “considera
sob o ponto de vista moral.”*** Para tratar sobre conceito é preciso lembrar que

este “... representa uma categoria de objeto, de eventos ou de situacdes e

pode ser expresso por uma ou mais de uma palavra. Para alguns, essa
representacéo é mental; para outros, ela é linguistica e pablica.”™%
Pensar sobre como a literatura mitica, ou seja, a narrativa do mito, - que

“se afirma como a forma espontanea do ser no mundo™® -

seja a tragédia
grega ou o texto biblico, compreende o mundo é uma tentativa de buscar uma
aproximacdo entre 0 mesmo e a ciéncia. Assim, empreendermos o didlogo
entre diferentes areas do saber, que contribui/resulta em uma influéncia entre
as diferentes areas, onde o saber é um exercicio de domesticacdo. De que? A
saber: do real. Ai tem-se um problema. Qual? O saber desejado e tentado ser
segurado escorre tal qual ao se tentar carregar &gua em um cesto de palha. Ao
tratar do saber € preciso admitir que as palavras tem sabor, e saber e sabor
possuem a mesma raiz latina. “A palavra grega que designa o “sabio” esta

ligada etimologicamente a sapio (saboreio), sapiens (degustador), sisyphos, o

190 TOSAUS ABADIA, José Pedro. A Biblia como literatura. Traduc&o Jaime Clasen. Petrépolis

— Rio de Janeiro. Vozes, 2000.p.19.

101 COLLI, Giorgio. 1980.p.65.

102 HARDY-VALLEE, Benoit. Que é um conceito? Traducdo de Marcos Bagno. S&o Paulo,
Parabola, 2013. p. 16.

1%GUSDOF apud FERRY, Luc. A tentacdo do cristianismo — Da seita a civilizagdo. Traducio
Vera Lucia dos Reis. Rio de Janeiro. Objetiva. 2011.p.16.
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homem do gosto mais apurado.”® Ao lado do s&bio, o poeta e o0 homem de
estado formam a trindade grega.'®

Assim, somos convidados a saborear as palavras, os textos, a propria
vida narrada em sua autenticidade, pois “0 que € para ser — sdo as
palavras!™® Entretanto a palavra ser é impossivel, mas necesséria, pois
quando se diz ‘ser’ ja se estd no ‘sendo’, dai entdo surge no nosso dia-a-dia
como ‘é’.

O texto literdrio convida o leitor/interprete, e “hoje todos somos

intérpretes™®’

, para que na seducdo/compreensado estética, na complexidade
narrativa e estrutura literaria ele amplie sua consciéncia de mundo, capacidade
de didlogo, sua compreensédo de si mesmo e do préprio mundo, do outro.

Entendendo que toda criagcdo humana, de maneira inevitavel, carrega
consigo a heranga socio-histérica, afirmamos que a literatura ndo é excecéo,
pois ela nasce e se desenvolve em intima relagdo com uma sociedade, um
povo e seu processo historico, sendo escrita por e para seres humanos de uma
dada sociedade, refletindo de um certo modo sua organizagao social, cultura,
crengas etc. Além da consideracdo estética, a literatura é um fendmeno social
e a acao da sociedade revela-se: na obra, no autor e no leitor.

Diante do problema proposto, que é estudado/pesquisado, alguns
conceitos sdo de extrema importancia e s&o visitados e devidamente
estudados/discutidos, sendo eles o0s seguintes: literatura, arte, verdade,
hermenéutica, metéafora, simbolo, mito, alegoria, filosofia, tragédia, biblia,
Nietzsche (e seus conceitos), evangelho, narrativa, destino, transgresséo,
mentalidade semita e mentalidade grega.

Entendendo, pois que conceber conceitos é uma acdo de criacdo que
comporta inventar novos jeitos de pensamento, de sentimento, de visédo, de
concepcdao e percepcao, do compreender aquilo que é incompreensivel. E “s6

11108

como criadores poderemos destruir, e para Nietzsche a destruicdo é um

10% NIETZSCHE, Friedrich. 2008.p.35.

15 JAEGER, WERNER, 2010.p.17.

1% ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: veredas. 62 edicdo. Rio de Janeiro: José Olympio,
1968.p.39.

197 GAZOLLA, Rachel. Para ndo ler ingenuamente uma tragédia grega. Sio Paulo, Brasil.
EdicOes Loyola. 2001.p.24.

198 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.299.
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prelidio'®, sendo sempre um presente, que é uma duragdo, como

permanéncia, mas como permanéncia que initerruptamente destréi a si mesma,

110 ha eternidade,

e por mais paradoxal que possa parecer, temos 0 presente
pois esta (a eternidade) é uma dimens&o do agora, ou seja, a eternidade ndo é
algo entre o futuro e o passado, ndo sendo tampouco um ou outro. E um ja e
um ainda n&o. Num Unico ato continuo: construgéo e destruicdo! “E a dimens&o
transcendente do agora a que o mito se refere.”**

Ao trabalharmos com Nietzsche € fundamental que tenhamos a
compreensdo de que existem possivelmente duas grandes interpretacdes
nietzschianas. A primeira € a p6s moderna, que trabalha com a ideia de que
existem multiplas interpretacfes da realidade e inexiste superioridade de uma
em relacdo as outras e isso nos leva a pensar que uma interpretacdo fiel a
realidade é talvez ndo uma impossibilidade, mas uma contradicdo. Sobre a
contradicdo Nietzsche diz: “Que eu tenha de ser luta e devir e finalidade e
contradicdo de finalidades: ah, quem adivinha minha vontade, também
adivinhard os caminhos tortos que ela tem de percorrer!”™? A outra é a do
realismo plural, que indica um ecumenismo, pois as diferentes interpretagoes
anunciam uma realidade de multiplas faces que é fiel & realidade possuidora de
vérias feigBes, onde cada uma é revelada por uma determinada interpretacéo.
Isso é o que genericamente denomina-se por perspectivismo.** Assim, “Tudo
que existe é um olhar em perspectiva, um conhecimento em perspectiva.”*
Ou seja, apesar de podermos alcangar sempre um conhecimento mais amplo
ou mais completo do mundo, nunca alcangaremos um conhecimento
definitivamente completo, pois “temos diversas interpretagdes do mundo que
servem a diferentes objetivos préaticos, mas a ideia de que elas correspondem a
realidade ndo faz sentido.”™™ Pensar nesta perspectiva é entender que um

texto antigo encerra algo de atemporal.” Tanto a tragédia grega como também

19 yOUNG, 2014.p.299.

1% Entendemos que “o presenteismo é a temporalidade da pés-modernidade.” MAFFESSOLI,

2004. p.38.

1 KUDLER, David. Introducio. p.24. In: CAMPBELL, Joseph. Mito e transformagéo.

Organizacéo e prefacio David Kudler. Traducéo Frederico N. Ramos. Sdo Paulo: Agora, 2008.

12 NIETZSCHE, Friederich. Assim falou Zaratustra: um livro para todos e para ninguém.

Traducgdo, notas e prefacio Paulo César de Sousa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2011.
.110.

* YOUNG, 2014.

14 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.584.

1% YOUNG, 2014.p.410.
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o texto biblico, no nosso caso o evangelho carregam essa caracteristica, ou

seja, essa atemporalidade.

1.1. Literatura, arte, verdade e hermenéutica

Comegamos esse nosso trajeto com Roland Barthes, que concebe
literatura como sendo a utilizacdo da linguagem™*® ndo submetida ao poder e
isto deve-se ao fato de que a linguagem literdria ndo necessita de regras de
estruturagdo para se fazer compreender. Entendemos que “ndo se pode
compreender sem querer compreender, isto €, sem se dispor a dar ouvidos ao
que foi dito.”*” Enquanto a utilizacdo da linguagem cotidiana requer uma estrita
obediéncia de sua estrutura — deve-se enquadrar o pensamento nas estruturas
linguisticas, para que haja uma perfeita comunicacdo -, a linguagem literaria
ndo obedece a qualquer regra estrutural fixa. O autor, que se utiliza dessa
linguagem, ndo é obrigado a emoldurar seus pensamentos nas estruturas
linguisticas; ele é livre para escolher e criar uma estrutura prépria, que
proporcione a ele uma clara expressdo de seus sentimentos e ideias, pois “a
linguagem do escritor ndo estd encarregada de representar o real, mas de
significa-lo.”**® Assim, construindo o texto de acordo com seus proprios
desejos, 0 escritor consegue que sua criagdo tenha uma novo valor — passa da
simples utilizagdo comunicativa da linguagem a uma utilizacdo artistica da
mesma — e um novo poder e este pressupde o exercicio de poder. O poder
assumido pela nova linguagem é um poder ligado ao novo valor artistico, onde
“Como literatura, a Biblia realiza um trabalho da experiéncia na linguagem.”*°
A linguagem literdria assume aspectos de representacdo e demonstracao.
Através dessa linguagem, pode-se refletir sobre a propria lingua com liberdade,
“entendendo que desde os tempos imemoriais sou precedido por uma lingua,

uma cultura e uma histéria que me moldam.”?° A linguagem literaria permite

18 «p linguagem é uma legislacio, a lingua é seu codigo. Ndo vemos o poder que reside na
lingua, porque esquecemos que toda lingua é uma classificacdo, e que toda classificagcao é
opressiva.” BARTHES, Roland. Aula. Trad. de Leyla Perrone-Moisés. Sao Paulo: Cultrix,
1978.p.13.

7 GADAMER, Hans-George. Hermenéutica da obra de arte. Selecdo e traducdo de Marco
Antonio Casanova. Sado Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2010.p.06.

118 BARTHES, Roland. Mitologias. Traducdo de Rita Buongermino, Pedro de Souza e Rejane
Janowitzer. — 62 edi¢do. — Rio de Janeiro. DIFEL, 2012.p.229.

119 GILBERT, Paul et al. Biblia e filosofia: as luzes da razdo. Traducio Paula Silvia Rodrigues
Coelho da Silva. Edi¢Bes Loyola. Séo Paulo, Sdo Paulo. 2012.p.13.

120 GILBERT, 2012.p.91
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que as palavras assumam vida prépria, com novas significagbes que néo
aquelas a elas conferidas usualmente. “As palavras ndo ‘se encontram
estabelecidas’ em si mesmas. E somente a conexdo de vida que as torna

completamente resgatéveis — enquanto faladas ou escritas.”*

A linguagem
passa a ter “sabor”. Enquanto no discurso cientifico a linguagem é direta e ndo
permite ambiguidades, na linguagem literaria as palavras assumem novos

significados e representagbes, sendo que “as palavras contam nossa

”122 ”123 E

historia”“, pois sdo “a representacdo sonora de uma excitagdo nervosa.
€ exatamente ela (a ambiguidade), “a arma habitual de Nietzsche para
confundir seus leitores.”* Nesse momento fazemos um convite a um tedlogo,
no caso Tillich, sendo ele dos sistematicos, aquele que se envereda em
trabalhar na perspectiva da ambiguidade da religido. Nessa éarea ele diz: “A
religido é ambigua e todos os simbolos podem ser idolatrados, demonizados,
elevando-se acima das contingéncias, embora nada possa ser supremo a néo
ser o absoluto.”®® E ainda mais “religido é ser tocado pelas questdes
Gltimas.”?® Assim, uma das funcdes da literatura é a representacdo do real.

Entretanto é preciso entender que:

A literatura é reveladora da condicdo humana menos pela
reproducdo do real que poderia encenar do que pelo valor
heuristico da imaginacgédo, explorando os possiveis do homem
em variacbes imaginativas. A imaginacdo €é reabilitada na
epistemologia.**’

Quando se trata de representagdo, no entanto, esta é feita de um modo
especial, uma vez que o real ndo pode ser plenamente representado em um
plano unidimensional por ter uma natureza distinta, pluridimensional. Neste
trilho, Barthes diz que a literatura é utdpica, pois permite a criagdo de novas
realidades, conferindo as palavras uma verdadeira heteronimia das coisas.
Essa heteronimia pode ser melhor entendida quando se pensa que esta

linguagem, como j& dito anteriormente, é livre para conferir novos significados

2l GADAMER, Hans-George. 2010. p. 82.

22 GADAMER, Hans-George. 2010. p.65.

128 NIETZSCHE apud SUAREZ, 2011. p.93.

124 COLLI, 1980.p.XV (prefacio).

125 TILLICH, Paul. Teologia da Cultura. Traducdo Jaci Maraschin. Sdo Paulo: Fonte Editorial,
2009.p.110.

126 TILLICH, Paul. Aspectos existencialistas da arte moderna. IN: TILLICH, Paul. Textos
selecionados. Traducdo de Eduardo de Proenca. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2001.p.33.

2T GILBERT, 2012.p.13.



39

as palavras. Ela joga com os signos ao invés de reduzi-los a um universo ja
determinado.*®Entendemos que o significado ndo é uma contetdo (tal como
uma substancia) que reside no texto, fruto dos anseios do autor, estando a
espera de ser revelada pelo pesquisador/interprete.

No que tange ao conceito de arte trazemos Gadamer. Inicialmente
abordamos neste autor a construcéo/ideia de verdade (aletheia)*?’, que para
ele diz respeito ao ato de trazer algo da escuridao para a luz, e isso néo pode,
segundo Gadamer, colocar a verdade "exclusivamente na demonstragéo

discursiva"*

, isto €, na verdade do enunciado. Com isso, Gadamer ndo quer
dizer que a linguagem n&o assuma um papel central no encontro com a
verdade, mas que ela tanto revela quanto oculta e que, neste sentido, toda
verdade é sempre interpretacdo. Ela inclui tanto o que esté sendo dito quanto o
que esta pressuposto ou ndo dito: "todo enunciado tem pressupostos que ele
ndo enuncia. Somente quem pensa também esses pressupostos pode
dimensionar realmente a verdade de um enunciado” **. Por essa razdo, o
entendimento ndo pode ser reduzido ao conhecimento cientifico, mas deve ser
pensado como um encontro com uma tradicdo que pressupbe nossa
experiéncia pessoal de estar no mundo. Aqui pensamos com Gadamer e a
partir dele que todo texto e todo enunciado é uma resposta para alguma
pergunta.’® Cabe ao intérprete compreender qual a pergunta a que o texto é
uma resposta ja “que nem tudo na vida cabe dentro da linguagem logica escrita
ou do dito.”™**

Trazendo & tona o argumento de Gadamer em “Verdade e Método”, a

134

arte™ ofereceria & hermenéutica um paradigma de acesso e de vivéncia da

verdade que pouca relacdo teria com as preocupacbes metodoldgicas

1?8 BARTHES, 1978.

129 pAletheia pode ser traduzido também por "manifestacdo”, “ndo-esquecimento” ou “ndo-
ocultamento.”

1% GADAMER, 2004, p.60.

31 GADAMER, 2004, p.67.

%2 GADAMER, 2004, p.67

13 AZAMBUJA, Celso Candido de et el (Org.). Os gregos e nds. Sdo Leopoldo. Editora
Unisinos. 2009.p.19.

134 Encarada em sua esséncia a arte é uma sagracdo e um refligio, a saber, a sagracdo e o
reflgio em que, cada vez de maneira nova, o real presenteia o0 homem com o esplendor, até
entdo, encoberto de seu brilho a fim de que, nesta claridade, possa ver, com mais pureza, e
escutar, com mais transparéncia, o0 apelo de sua esséncia. (Heidegger, Ensaios e
Conferéncias, pag. 39)
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mediante as quais a ciéncia moderna propunha o controle técnico do mundo - 0
método cientifico reduziria a verdade ao poder, ao controle sobre as coisas.

Algo semelhante vale para a experiéncia da arte. Aqui € a
pesquisa cientifica, que se dedica a chamada ciéncia da arte,
gue se encontra desde o principio conscientizada de que nao
pode substituir nem suplantar a experiéncia da arte. O fato de
sentirmos a verdade numa obra de arte, 0 que ndo seria
alcancavel por nenhum outro meio, € o que da importancia
filos6fica a arte, que se afirma contra todo e qualquer
raciocinio. Assim, ao lado da experiéncia da filosofia, a

7

experiéncia da arte é a mais peremptdria adverténcia a
consciéncia cientifica, no sentido de reconhecer seus limites.**®

O que possibilita uma reflexdo hermenéutica sobre a arte é sua andlise
ontolégica tendo em vista a nova dimensdo do compreender, segundo
Heidegger. A hermenéutica da arte € pensada como experiéncia ontolégica de
finitude, a partir das categorias de jogo'*®, simbolo e festa, que, por sua vez,
revelam o seu modo de ser. Identifica-se na estrutura de “Verdade e Método”
um intercAmbio entre os trés dominios da experiéncia analisados: a arte, a
histéria e a linguagem, o que possibilita & experiéncia da arte ser pensada a
partir do principio da histéria dos efeitos e como determinagdo do fenémeno
universal da linguisticidade, onde “a arte séo certas manifestacdes da atividade
humana diante da qual nosso sentimento é admirativo™®’ Ressaltamos como
elemento de andlise o carater declarativo da arte tendo em vista seu estatuto
historico-temporal e interpretativo. Nessa toada é necessario perceber que
nossa cultura criou e possui instrumentos para avaliar o que € e 0 que ndo €
arte, e um desses instrumentos, que é essencial, € o discurso, pois sdo o
critico, o historiador de arte e o perito que “tem o poder ndo s6 de atribuir o
estatuto de arte a um objeto, mas de classifica-lo numa ordem de exceléncias,
segundo critérios proprios.”® E o préprio Nietzsche que ambicionava trabalhar
a ciéncia na perspectiva da arte, e esta, na perspectiva da vida. No primeiro

paragrafo de “A origem da tragédia” ele ja estabelece o seu compromisso com

%> GADAMER,

1% 40 jogo é 0 movimento da vida que distraidamente se realiza. Jogar é atribuir uma efetuacéo
a vida, dota-la de seu grande movimento. Jogar € a linha-artista transformada pelo surfista em
um devir-crianga; ora, a crianga é o simbolo heraclitiano do deus que brinca, joga, e esse jogo
€ inocente; é 0 jogo de dados cujas combinacfes ndo podem ser calculadas; s6 seu retorno
pode ser encarado como acaso." OLIVEIRA, Nilson. Apresentacéo. IN: LINS, Daniel; GIL, José.
Nietzsche e Deleuze: Jogo e musica. Rio de Janeiro. Forense Universitaria, 2008. p.VII.

37 COLLI, Jorge. O que é arte. Sdo Paulo: Brasiliense, 2013. p.08.

138 COLLI, 2013. p.15.
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”139

a arte, inclusive “como modelo alternativo para a racionalidade™ e néo apenas

iSS0, pois sua aspiragao era propiciar ao conhecimento os atributos de arte:

Teremos dado um grande passo, e promovido o progresso da
ciéncia estética, quando chegarmos ndo s6 a inducéo logica,
mas também a certeza imediata, deste pensamento: a
evolucdo progressiva da arte resulta do duplo carater do
‘espirito apolineo’ e do ‘espirito dionisiaco’, tal como a
dualidade dos sexos gera a vida no meio das lutas que séo
perpétuas e por aproximacbes que sdo periddicas. Tais
designacbes, fomos nés busca-las nos gregos. Foram eles que
tornaram inteligivel ao pensador o sentido oculto e profundo da
concepcéao artistica, ndo por meio de nocdes abstratas, mas
com auxilio das figuras altamente significativas do mundo dos
deuses. **

O que temos, pois é que a arte que Nietzsche ambicionava almejar na

Y

perspectiva da vida se transforma em algo imanente a vida e na producéo
nietzschiana, quando a vida é pensada como vontade de poder, e esta
considerada na perspectiva da arte, pensamos que arte para Nietzsche passa
a ser o que a vida é, sendo que “devemos fazer de nossa vida uma obra de
arte inconfundivel.”*' Gonzaguinha, na masica “O que, o que é?” tenta nos
ajudar a entender, através da arte o que a vida é. E a vida € o que é! “A vida
aqgui aprende a vida.”*> Obra de arte entdo é existéncia, oferecendo uma
orientacdo que, sem a obra, ela néo teria, entdo é preciso esculpir a existéncia,
tal como uma obra de arte. Ao fazer essas digressoes, torna-se imperativo
tratar sobre “a origem da obra de arte”, fazendo isso a partir de Heidegger em
sua obra com este nome:

A linguagem é ela mesma poesia em sentido essencial. Ora,
sendo, no entanto, a linguagem o acontecimento no qual, em
cada caso, o ente vem a descerrar-se enguanto ente para os
homens, a poesia — a poetizagcdo em sentido estrito — &, por
isso, 0 mais originario dos ditados poéticos, em sentido
essencial. A linguagem nao é ditado poético pelo fato de ser a
arqui-poesia; antes se da que a poesia (em sentido estrito)
acontece apropriativamente na linguagem, porque a linguagem
custodia a esséncia originaria do ditado poético.**

1% MACHADO, 1999.p.08.

10 NIETZSCHE, 2004.p.19.

141 SAFRANSKY, Rudiger. Nietzsche, biografia de uma tragédia. Traducdo de Lya Lett Luft.
Sao Paulo. Geragéo editorial, 2011.p.78.

2 RICOEUR, Paul. Do texto a acdo. Ensaios de hermenéutica Il. Traduzido por Alcino Cartaxo
e Maria J. Sarabando. Porto: Rés, 1986. p.94.

* HEIDEGGER, Martin. A origem da obra de arte. In: Caminhos da Floresta. p.79.
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O que temos ai é a arte como acontecimento da verdade, ndo mais uma
oposicao entre as duas, pois a arte é o topos aletheia. Faz-se importante aqui
chamar atencdo para a expressdo “poesia em sentido essencial”, pois esta se
tratando da poesia em seu sentido amplo, ou seja, traduzindo o grego mousiké
(artes das musas). Enquanto poiesis (poesia) indica algum tipo de fabricacgéo,
poietes (poeta) indica algum tipo de produtor.

Ainda sobre a origem da obra de arte, s6 que nesse momento em Buber,

que faz um dos mais bonitos comentarios sobre analise estética, temos:

Uma forma defronta-se com o homem e anseia tornar-se obra
por meio dele. Ela ndo é um produto do seu espirito, mas uma
aparicdo que se lhe apresenta exigindo dele um poder eficaz.
Trata-se de um ato essencial do homem: se ele a realiza,
proferindo de todo seu ser a palavra-principio Eu-Tu a forma
que |lhe aparece, ai entdo brota eficaz e a obra surge.'*

O Eu-Tu aqui exposto € o Eu (o ser) em encontro com o Tu (a arte).
Existe aqui uma relacdo e esta é respeitosa, pois apesar de existir diferenca,
inexiste uma desigualdade, pois a estética é a propria relagdo, envolvendo
sempre um risco e uma oferta.’** Enquanto esta Gltima reside na perspectiva
de sermos os interlocutores entre a obra de arte e o mundo, o primeiro, no caso
0 risco, estabelece a si mesmo na transgressao, onde o0 risco € a criagdo, pois
“criar nada mais € do que deixar que a obra acontega, que ela siga o seu
rumo.”*® Assim a finalidade da obra de arte esta na sua prépria fruicdo, pois a
arte contribui e participa da vida, e se assim nao for, a prépria vida ndo sabe o
que precisa fazer quando é tomada de assalto por sentimentos, instintos'*’ e
pulsdes variadas. Desta forma, entendemos que “a esséncia da obra de arte é

o por-se-em-obra da verdade™*® Mas o que isso significa? Inicialmente que “a
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e BUBER, Martin. Eu e Tu. Sao Paulo: Editora Moraes, s/d.p.11.

HADDOCK-LOBO. Prefacio. IN: MUNIZ, Fernando [ET. Al]. Os fil6sofos e a arte.
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14 HADDOCK-LOBO. Prefacio. IN: MUNIZ, 2010. p.12.

147 L os instintos que conforman la vida, se especifica y expressa através de los afectos,
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todos os cuales los hombres procuram realizar lo que quierem." JARA, José. Vida, filosofia y
arte: um triangulo sem fin. IN: FEITOSA, Charles; BARRENECHEA, Miguel Angel de;
PINHEIRO, Paulo (Orgs.). Nietzsche e os gregos: arte, memoria e educacdo. Assim falou
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18 CASANOVA, Marco Antdnio. Heidegger e o acontecimento poético da verdade. IN: Os
filosofos e a arte. Organizagdo de Rafael Haddock-Lobo. Rio de Janeiro: Rocco, 2010. pp. 172.
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obra de arte ndo se mostra nem como uma mera coisa hem como um utensilio,
ela impde um alargamento no campo fenomenal de mostrag&o das coisas.™*

A tragédia grega e o evangelho estdo aqui presentes com toda o vigor.
Eis Dionisio e Jesus em sua plenitude de arte sendo verdade! Mas o que é
verdade? A maior influéncia sobre o mundo ocidental é a construcdo conceitual
de verdade por correspondéncia, que é uma conceituagdo grega,
particularmente platbnica, onde verdade é a relagdo de correspondéncia entre
a coisa e o dito sobre a coisa, ou dito de outro modo, “construcdo de uma
checagem da concordancia real ou ideal de tal proposicdo com o objeto de
referéncia da proposicdo.”*® Seguindo uma orientagdo diferente dessa
compreensdo, podemos pensar a verdade como sendo revelagdo, ou seja,
essa “mostragdo” das coisas. Aquilo que se revela, ou seja, aquilo que se
mostra é o fenbmeno e este (o fenbmeno) é aquilo que se mostra, e o faz a
partir de si mesmo. Entendemos assim que “o por-se-em-obra da verdade retira
da obra de arte todo elemento subjetivista. A obra ndo é apenas trabalho do
artista, mas € muito mais horizonte de realizacéo da verdade.”™ Lembrando o
dito do mestre: “A linguagem é a morada do ser. Em sua moradia habita o
homem.”*? Ao trabalhar a ideia de que habitando o homem na linguagem,
Heidegger propde pensar a arte como acontecimento da verdade, ou seja, em
Heidegger “a arte aparece muito mais como lugar da verdade.”™® A arte da
tragédia é uma digna representante dessa verdade, que foi destruida pelo
modelo socratico-platbnico e posteriormente retomada pelo evangelho. De
Dionisio a Jesus, a vida é intensa, a linguagem é divina, a linguagem é
humana. Transpomos a linguagem divina em linguagem humana, fazendo isso
pela via da arte. Eis a verdade! Eis os poetas! E estes:

Os poetas que tém consciéncia desse poder, em beneficio
préprio, se aplicam intencionalmente a caluniar o que se chama
geralmente realidade e a lhe conferir o carater da incerteza, de
aparéncia, da inautenticidade, daquilo que se desgarra no
pecado, na dor e na iluséo; utilizam todas as dividas a respeito
dos limites do conhecimento, todos os excessos do ceticismo,

149 CASANOVA, Marco Antdnio. Heidegger e o acontecimento poético da verdade. IN: Os

filosofos e a arte. Organizagéo de Rafael Haddock-Lobo. Rio de Janeiro: Rocco, 2010. p. 164.
%0 CASANOVA, 2010. p.171.

131 CASANOVA, 2010. p.176.

152 HEIDEGGER, Martin. Carta sobre o humanismo. IN: Marcas do Caminho. Traducdo de
Ernildo Stein. Petrdpolis. Vozes, 2009. p. 145.

153 CASANOVA, 2010. p.177.
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para envolver em torno das coisas o véu da incerteza, a fim de
gque se interprete, sem hesitacdo, depois desse
obscurecimento, seus toques de magia e suas evocacoes
como a via da “verdade verdadeira”, da “realidade real”.*>*

Duas perspectivas saltam aos nossos rins, entre outras tantas
possibilidades. A primeira de que a realidade ndo é algo que esta posto e
pronta para ser descoberta. No olhar de Nietzsche a realidade € algo que
precisa ser criada, portanto, ela € inventada, ela € uma nomeacao, uma
verdade, onde a palavra proporciona existéncia ao real e “a poesia me faz
perceber a pulsacdo das coisas.”® A segunda é sobre o interprete e o
“interpretar ndo é tomar conhecimento do que se compreendeu, mas elaborar
as possibilidades no compreender.”*® O que temos aqui? O interpretar é
aprontar a possibilidade de avocar a compreensao projetada e até mesmo nela
perseverar. O que sucede nesse ocorréncia, € que o intérprete ja tem uma pré-
compreenséo do que vai interpretar, até mesmo das palavras™’ que usara,
pois, a compreensao ocorre a partir de uma visdo de mundo e de uma
autenticidade com o mundo que ja esta dada. Podemos assim caminhar para
“el mundo: la infinitud de la obra - que también interpretar la infinita: el
mundo.”**® E preciso entender que o ser humano e o mundo ndo s&o passiveis
de uma interpretacdo definitiva, ndo sendo possivel serem percebidos/lidos em
um esgotamento total, pois existe uma inesgotabilidade, onde o mistério é
profundo e infinito. Percebemos, sobre a verdade, que esta “ndo € outra coisa
sendo uma invencdo que esqueceu que o é."*° A esse respeito o pensar de
Nietzsche e o seu escrever se debruca sobre o ndo transmitir um contetdo de
verdade, ndo propor uma um enfrentamento de um saber ao outro e nem
mesmo orientar seu leitor. Ele busca intensamente fazer com que cada um
busque néo a si mesmo, mas ir além de si mesmo. Essa é a sua verdade! Pois,

“a Unica coisa que pode fazer um mestre de leitura é mostrar que a leitura é

1% NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Miscelanea de opinides e sentencas. Editora Escala.

2007(b). p.32.

155 PRADO, Adélia. A duracao do dia. Rio de Janeiro. Recor, 2010.

1% HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Traducdo de Marcia de Sa& Cavalcanti. Petropolis:
Vozes, 2006. p.209.

37 E importante entender que “as palavras que v&o surgir sabem de nés o que ignoramos
delas.” MAFFESSOLI, 2004. p.41.

%8 Traducdo: “o mundo: o infinito do interpretar - ou também, interpretar o infinito: o mundo.”
BLANCHOT, Maurice. El didlogo inconcluso. Caracas. Monte Avila, 1970. P. 270.

1% | ARROSA, Jorge. Nietzsche & a Educacdo. Traducdo de Semiramis Gorini da Veiga. 22
edicdo, 12 reimpressao. Belo Horizonte: Auténtica, 2005. p. 21.
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uma arte livre.”**® Ao defrontarmo-nos com um texto, este comunica um ponto
de vista, uma perspectiva, portanto aponta um ver/construir o mundo de um
dado jeito, produzindo perspectivas, mostrando/construindo a realidade a partir
de um determinado ponto de vista, com certos distanciamento e proximidades,
determinadas énfases séo realgcadas e outras desprezadas ou obliteradas,
enfim, um texto ndo apresenta um sentido Gltimo, final e verdadeiro, pois ele se
encontra sempre em um intenso processo de re-construgdo e re-narragao,
carregado inevitavelmente de ambiguidade, contradicdo e pluralidade.
Nietzsche faz essa caminhada, essa proposi¢éo, portanto:

Todas as interpretacGes séo perspectivas, [e] ndo ha qualquer
parametro de medida no qual se pudesse provar qual é a mais
“correta” e qual a “menos correta”; o Unico critério para a
verdade de uma exposicdo (...) consiste se e em que medida
ela esta em condi¢cbes de se impor contra outras ex-posicoes.
Cada ex-posicéo tem tanto direito quanto poder.*®

Tanto direito quanto poder de dizer a verdade, nos lembra Westhelle
sobre o principio de satyagraha de Gandhi: “Satyagraha € uma palavra
sanscrita (de satya = verdade/amor, derivada de sat, que significa ser, e agraha
= firmeza/forca), que traduzida significa aproximadamente forca da verdade.”
Dinamicamente, a poesia, a arte sdo essa forca da verdade. As narrativas
trdgicas gregas antigas e as narrativas biblicas séo essa for¢a da verdade. Sao
essa forga, inclusive por serem o0s poetas e estes, “inspirados pelas Musas tem
acesso as realidades originais.”'®® Essas realidades originais séo tratadas por
Nietzsche em “A Origem da Tragédia”, na perspectiva de que todas as
atividades humanas séo atribuidas de um instinto caracteristico. Tem-se entédo
nesta obra a tese da oposicéo entre a Ciéncia e a Arte, ou seja, entre o instinto
do conhecimento e o instinto artistico. Enquanto o primeiro tem por base a
concepcgao socratico-platénico, o ultimo tem por base a concepgéo tragica. Na
luta entre esses dois instintos, o instinto do conhecimento venceu o instinto
artistico, e este foi pouco a pouco perdendo lugar para a concepgao socratico-

platdnica, principalmente porque o instinto do conhecimento se impde de

160 | ARROSA, Jorge. 2005. p.27.

181 MULLER-LAUTER, Wolfang. A doutrina da vontade de poder em Nietzsche. Traducédo de
Oswaldo Giaco6ia Junior. Sdo Paulo: Annablume, 1997. p.131.

162 WESTHELLE, Vitor. O Deus escandaloso: o0 uso e o abuso da cruz. Traducdo de Geraldo
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maneira absolutamente ditatorial, impedindo toda e qualquer forma de
manifestacdo artistica como valor de verdade. A producéo fruto do instinto do
conhecimento é linear, ndo admite contradigcbes e é eminentemente atributiva.
Ja o fruto do instinto artistico, ou seja, o critério de verdade da poesia é o da
sua propria ndo-consisténcia interna, sendo que se acolhe desavencas
simultaneas, uma vez que suas figuras de linguagem muitas vezes carregam
significados diversos ao mesmo tempo, ainda que aparentemente
contraditorios e ilégicos. A poesia é pertencente a uma temporalidade outra, ou
seja, pertence a ordem de uma verdade outra, que ndo a do instinto do
conhecimento, mas do instinto artistico. Um é o outro do outro, ou seja, a
tragédia é o outro da pdlis, assim como o artista € o outro do cientista, assim
como na narrativa biblica o profeta é o outro do sacerdote. Dionisio e Jesus
sdo a propria figura do outro. Dionisio é esse outro, que é esquartejado e
esquarteja a ordem humana ao se revelar, sendo na tragédia onde a pélis se
faz teatro. Jesus também é esse outro, que € crucificado e despedaca a ordem
humana também, ao se revelar. Aqui a agédo acontece entre os marginalizados,
renegados e esquecidos. O outro do outro! Seja via um instinto, seja via 0 outro
“De onde noés retiramos nossos valores? Da ‘vida? Mas ‘alto e profundo,
simples e complexo’ — séo avaliagbes que nos introduzimos previamente na
vida (...)."®* Ao realizarmos essas avaliacdes, ao abordarmos esses instintos,
ficamos a labutar sobre a verdade, e esta como um instinto, ficamos a
perguntar: qual a sua origem? Nietzsche traz a tese de que ndo existe essa
origem, esse de onde vem a verdade, pois ela é construida, e ai aparece um
dos grandes paradoxos'® e polémicos textos de Nietzsche:

N&o sabemos ainda de onde vem o instinto de verdade: pois
até agora falamos da obrigacdo imposta pela sociedade para
existir: ser veridico, isto é, utilizar metaforas usuais; portanto,
em termos de moral, (...) mentir segundo uma convencao firme,
mentir gregariamente em um estilo obrigatério para todos. O
homem sem duavida se esquece que é assim; ele mente,
portanto, inconscientemente, da maneira indicada por
costumes centenarios — e, precisamente, a partir dessa
inconsciéncia e desse esquecimento, ele chega ao sentimento
de verdade. No sentimento de estar obrigado a designar uma

164 NIETZSCHE (Fragmentos péstumos) apud SUAREZ, 2011. p.161.

18 Sobre o paradoxo Nietzsche afirma que “Os chamados paradoxos do autor, aos quais o
leitor faz objecdo, frequentemente ndo estdo no livro do autor, mas na cabeca do leitor.”
NIETZSCHE, Friederich. Humano demasiado Humano: um livro para espiritos livres. Traducao,
notas e posfacio Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2005.
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coisa como “vermelha”, outra como “fria”, uma terceira como
“muda”, desperta a emocao que se refere moralmente a
verdade: a partir da oposicdo ao mentiroso, em quem ninguém
confia, que todos excluem, o homem demonstra a si mesmo o
que ha de honrado, digno de confianca e (til a verdade.*®
O que se tem aqui é um dos textos paradoxais e polémicos 4ureos de
Nietzsche ao afirmar que n&o sabemos de onde vem o instinto de verdade e de
inexistir sequer essa verdade, sendo por meio de pactos gregarios que tem por
base a verdade e a linguagem, tudo isso assentado a partir da mentira, aquela
gue consentimos. E o mentiroso que faz ele?

Usa designacdes validas para fazer com que o irreal pareca
real; diz, por exemplo, ‘sou rico’, quando, para sua situacao,
‘pobre’ seria a designacdo correta. (...) Se o faz
interessadamente e, sobretudo de maneira prejudicial, a
sociedade ndo confiard mais nele e o excluird. Os homens nao
temem tanto a mentira quanto o serem prejudicados pela
mentira.*®’

Nosso dia-a-dia é intensamente marcado pelos disfarces, pelas
dissimulagdes, camuflagens, mascaras®®, enfim por mentiras. Esse exercicio
intelectual de Nietzsche tem como perspectiva admoestar a oportuna
compreenséo de verdade como um “valor superior”, como ideal, e, deste modo,
é uma apreciacdo ao proprio projeto epistemoldgico. E o proprio Nietzsche
quem faz a pergunta e também constréi a resposta: “O que é, pois, a verdade?
[...] as verdades sdo ilusbes das quais se esqueceu que elas assim o sdo0.”%
Sobre essa construgéo nietzschiana, temos a possibilidade de ouvir o sambista
e 0 salmista, quando cada uma assim canta a “Verdade”. Primeiro o sambista e
depois o salmista.

Descobri que te amo demais
Descobri em vocé minha paz
Descobri sem querer a vida

16 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Sobre a verdade e a mentira. Org. e Traducdo Fernando de
Moraes Barros. Sao Paulo: Hedra, 2008. p.37.

167 NIETZSCHE, 2008 (c). pp.29-30.

188 pensamos em mascara como indica Bakhtin: “A méascara é a expressao das transferéncias,
das metamorfoses, das violagBes das fronteiras naturais, da ridicularizacdo, dos apelidos; a
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realidade e da imagem, caracteristica das formas mais antigas dos ritos e espetaculos. O
complexo simbolismo das mascaras € inesgotavel. Basta lembrar que as manifestacdes como
a parddia, a caricatura, a careta, as contornacdes e as ‘macaquices’ sao derivados das
mascaras.” BAKHTIN, Mikhail. A cultura popular na idade média e no renascimento: o contexto
de Francois Rabelais. Traducao de Yara Frateschi Vieira. Sado Paulo: Hucitec; Brasilia. Editora
da Universidade de Brasilia, 2008. p.35.
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Verdade!...

Pra ganhar teu amor fiz mandinga
Fui a ginga de um bom capoeira
Dei rasteira na sua emog¢ao

Com o seu coracdo fiz zueira...
Fui a beira do rio e vocé

Com uma ceia com pao

Vinho e flor

Uma luz pra guiar sua estrada

A entrega perfeita do amor
Verdadel...

Descobri que te amo demais
Descobri em vocé minha paz
Descobri sem querer a vida
Verdade!

Como negar essa linda emocéo
Que tanto bem fez pro meu coracéo
E a minha paixdo adormecida...
Meu amor, meu amor, incendeia
Nossa cama parece uma teia
Teu olhar uma luz que clareia
Meu caminho tal qual, lua cheia...
Eu nem posso pensar te perder
Ai de mim esse amor terminar
Sem vocé minha felicidade
Morreria de tanto penar
Verdadel...

Descobri que te amo demais
Descobri em vocé minha paz
Descobri sem querer a vida
Verdade!

Como negar essa linda emocéo
Que tanto bem fez pro meu coracéo
E a minha paixdo adormecida...
Pra ganhar teu amor fiz mandinga
Fui a ginga de um bom capoeira
Dei rasteira na sua emog¢ao

Com o seu coracdo fiz zueira...
Fui a beira do rio e vocé

Com uma ceia com pao

Vinho e flor

Uma luz pra guiar sua estrada

A entrega perfeita do amor
Verdadel...

Descobri que te amo demais
Descobri em vocé minha paz
Descobri sem querer a vida
Verdade!

Como negar essa linda emocéo
Que tanto bem fez pro meu coracéo
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E a minha paixdo adormecida...*”
Depois do sambista, vejamos o que nos diz o0 salmista:

SENHOR, quem habitara no teu tabernaculo? Quem morara no
teu santo monte?

Aquele que anda sinceramente, e pratica a justica, e fala a
verdade no seu coragéo.

Aquele que ndo difama com a sua lingua, nem faz mal ao seu
préximo, nem aceita nenhum oprébrio contra o seu proximo;

A cujos olhos o réprobo é desprezado; mas honra os que
temem ao Senhor; aquele que jura com dano seu, e contudo
ndo muda.

Aquele que ndo da o seu dinheiro com usura, nem recebe
peitas contra o inocente. Quem faz isto nunca sera abalado.'™

Sambista e salmista falam e cantam a verdade. A verdade da descoberta,
do coracao, da estrada e da entrega. A verdade da luz que clareia, que faz ceia
(com vinho, pdo e também flor). A verdade como morada, e esta € a
linguagem. No sambista e no salmista temos a palavra cantada e esta “é como
uma volta & natureza: o simbolo desgastado pelo uso obtém novamente sua
forca original.”"? Uma forca que canta e que também danca, e Nietzsche exalta
um deus, que é Dionisio, um deus que ri, que danca e se embriaga. O riso
provoca a inversao de valores. A dancga dribla o espago e a embriaguez rompe
o tempo. A poesia que embriaga é chamada por Hdlderlin, muitas vezes de
vinho.'” A arte e a verdade em sua plenitude, pois significam celebracdo da
vida, jamais esquecendo que “na soleira da vida, € para |4 que conduzem todos
os degraus. De |4 viemos, para la iremos.”t’* Esta soleira é visitada
hermeneuticamente.

Aqui precisamos entender o que € hermenéutica. A expressao
“hermenéutica” pode derivar do verbo grego hermeneuein. Este se refere, por
sua vez, ao substantivo hermeneus, que poderd ser aproximado sem rigor
cientifico, numa espécie de derivagdo etimologica, de Hermes (deus grego,
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filho de Zeus com Maia'™®). Hermes'® era o mensageiro dos Deuses,
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anunciava o destino “e no ocidente, vocé tem o direito e o dever de descobrir
qual é o seu destino.”’”" Hermeneuein era a revelacdo que levava ao
conhecimento, por parte daquele que estivesse em condigbes de ouvir uma
mensagem. Entenda-se aqui que para ouvir é preciso escutar e para isso “... é
necessario encontrar-se na realizagdo da verdade libertadora de Deus.”’® De
toda forma, & possivel pensar que a origem etimolégica é duvidosa, mas
enraiza no significado de falar, dizer. O vocabulo tem trés orientacdes de
sentido: “...hermeneuein significa, em grego, tanto ‘interpretar como
‘comunicar’ e ‘explicar™’. Uma linha comum aparece aqui: a ideia de que algo
deve ser tornado inteligivel, de que se deve conseguir que seja entendido.*®
Nesse sentido “a hermenéutica filosofica e a hermenéutica biblica encontram-
se em relacdo de inclusdo mutua. Elas se associam para interrogar o homem
em sua existéncia e ajuda-lo a compreender os fundamentos de seu agir,”*
pois “cada hombre es um poeta de su existéncia.”® Assim, é preciso ler,
estudar, sofrer, viver a literatura, antes de mais nada como arte, e ndo de um
jeito subserviente, ou mesmo como documento histérico, entretanto, “se a
literatura é arte, parente muito proxima dos mitos e das religides, entéo ela é
menos um objeto de estudo do que uma morada existencial.”*®** Podemos
seguir mais a frente e ainda afirmar com muito compromisso que o sentimento
religioso e a proépria religiosidade é algo extremamente importante para ficar
restrito as religibes instituidas, pois a literatura de alguma forma também
trabalha no campo da religiosidade. Ao procurarmos o sentido das coisas, nédo
encontramos, entdo inventamos. Inventamos deuses!*®* E “para poderem viver,

0S gregos, levados pela mais imperiosa das necessidades, criaram 0S seus

18«0 radical de Hermes, wre ou wer, € indo-europeu e significa palavra.” CASTRO,
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deuses.”® Criamos ficgbes! E a ficgcdo transforma a realidade em metafora.
Enfim a religido é tema poético! Ao usar aqui o termo fic¢cdo, estamos seguindo
a orientagdo de Nietzsche na perspectiva de Suarez, pois segundo ela quando
ele usa esse termo “ndo esti apontado o carater inadequado da linguagem
frente a algo que ela devesse dominar, ou designar adequadamente [...]
Quando fala de ficgéo [...] estd dizendo que a linguagem projeta fora de si
entidades como se elas fossem estanques em caréater absoluto, substancial e
‘substantivo’.”®® Em todo esse quadro é preciso sempre lembrar que as
verdades séo ficgbes sobre as quais ndo lembramos mais a sua esséncia e
portanto as palavras séo as mascaras do processo civilizatério, pois:

Somos nos que criamos as causas, a sucessdo, a
reciprocidade, a coacgdo, o nimero, a lei, a liberdade, o motivo,
a liberdade; e ao introduzir e entremesclar nas coisas este
mundo de signos, como algo ‘em si’, agimos como sempre
fizemos, isto &, mitologicamente.*®’

Pensamos nessa esteira de pensar que Nietzsche, tal como um sambista
que abre-alas, abriu uma clareira para discernirmos o discurso historiografico
como sendo um discurso narrativo, ou seja:

As narrativas histéricas sdo ficgdes cujos contelidos séo tanto
inventados quanto descobertos e cujas formas tém mais em
comum com seus equivalentes na literatura do que com seus
correspondentes nas ciéncias [..] 0s acontecimentos sé&o
convertidos em estoria (sic) pela supressdo ou subordinacéo
de alguns deles e pelo realce de outros, por caracterizagéo,
repeticdo de um motivo, variacdo do tom e do ponto de vista,
estratégias alternativas e assim por diante — em suma, todas as
técnicas que normalmente se espera encontrar na urdidura do
enredo de um romance ou de uma peca.'®®

z

Assim, temos que a historiografia € uma espécie de literatura com a
peculiaridade de trabalhar com informagbes e dados como fossem o
embasamento do seu discurso sobre 0 que aconteceu, isto €, o alicerce sobre
0 qual se pode negar ou sancionar o acontecido. Tendo essa perspectiva e

junto a Nietzsche, pensamos na nao existéncia de uma verdade intrinseca ao

185 NIETZSCHE, 2004.p.30.

18 SUAREZ, 2011.p140-141.

187 NIETZSCHE, Friedrich. Para além do bem e do mal. Preliddio a uma filosofia do futuro.
Traducdo Alex Martins. Sdo Paulo. Martin Claret, 2006(a).p.51.

188 WHITE, H. Trépicos do discurso: ensaios sobre a critica da cultura. Sdo Paulo: EDUSP,
2001.p.100.
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acontecimento. Na questdo que envolve a poesia e a historiografia por um lado,
e por outro lado o poeta e a histéria, Aristoteles faz a seguinte diferenciacéo:

O oficio do poeta ndo é descrever coisas acontecidas, ou
ocorréncia de fatos. Mas isso, quando acontece, € segundo as
leis da verossimilhanca e da necessidade. [...] A diferenca entre
historiador e poeta é a de que o primeiro descreve fatos
acontecidos, e o segundo, fatos que podem acontecer. Por isso
€ que a poesia é mais elevada e filoséfica que a histdria; a
poesia tende mais para representar o universal, a histéria, o
particular. A ideia de universal é ter um individuo de
determinada natureza, em correspondéncia as leis da
verossimilhanca e da necessidade.'®

De antemao é preciso considerar que verossimilhanga ndo € a mesma
coisa que verdade, tampouco que mentira. Ela se parece com a verdade,
entretanto ndo se deve confundir com ela, pois ela representa antes uma
vontade de verdade do que a propria verdade, sempre entendendo que nao
termos acesso total a verdade.

Uma vez que o poeta expde o universal como algo possivel, via a
mimesis de uma acao tornada palpavel num individuo, o proprio poeta faz com
que o universal figue mais manifesto, instituindo uma condicdo modelo, sendo
que “o que interessa a Nietzsche é a interioridade primitiva com a qual o
individuo sente o mundo que o rodeia.”*® Na compreenséo grega, mimesis, de
forma simples é imitagdo ou representagéo do real através da arte, e isto difere
da diegesis, que é a encenacgdo desse real. Estamos ancorados em nosso
texto com a compreensdo de mimesis de Ricoeur em “Tempo e Narrativa”.
Nesta obra ele afirma que a mimesis ndo é uma estrutura fixa, sendo, pois
dinamica.’™ No entendimento de Ricoeur a mimesis nédo é tdo somente uma
representacao ou copia da realidade, pois mesmo que tenhamos uma réplica,
esta é uma atividade criadora, pois produz algo. A mimesis é uma iniciativa
humana, um fazer, um ato criativo, que produz algo, mesmo quando imita e, ao
fazer isso, ndo se tem uma mera coOpia, pois significa uma espécie de algum
tipo de criagdo. Ao entendermos, se assim desejarmos a mimesis como
imitacdo, ela é uma imitagdo que cria e, ainda mais, pois se entendermos

mimesis como representagdo, ela ndo sera uma simples duplicagdo, mas

18 ARISTOTELES. Poética. Traducio, textos complementares e notas Edson Bini. Sdo Paulo:

EDIPRO, 2011.p.55.
19 cOLLI, 1980.p.110.
191 RICOEUR, Paul. Tempo e narrativa. V. |. Campinas: Papirus, 1994. p.58.
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abertura.'®* Assim, a construgdo mimética em Ricoeur, esta assentada por uma
compreenséao de mundo em que esse possa ser narrado.

Em sua obra, Ricoeur trata sobre a mimesis em trés configuracdes:
prefiguracao, figuragéo e refiguracdo. Enquanto a figura é a “forma exterior” ou
a “impresséo visual”, a figuracdo € o ato de tornar algo visivel seja por meio

pictoricos, seja por meio gréficos, plasticos, literarios ou similares.

1.2. Biblia, Simbolo, metafora e alegoria

Segundo Juan Arias em sua obra “A Biblia e seus segredos”, “a Biblia €
o Unico livro declarado Patriménio da Humanidade.”™* Ao buscar responder &
pergunta o que é a Biblia, precisamos voltar o olhar para Edesio Sanches
Cetina, ao afirmar que para responder essa questdo € necessario varias
respostas, que ndo se anulam, ao contrario se complementam e interagem de
forma dinamica e viva, sendo elas as seguintes respostas: linguistica, literaria,
arqueologica, histérica, das ciéncias sociais, da antropologia cultural, religiosa,
teoldgica, candnica e da fé.®* Merece acrescentar aqui a ideia de que “a
dadiva da Biblia a filosofia € uma dadiva intempestiva, ela é o seu outro.”%
Pensar na Biblia como o outro da filosofia deve-se a questéo da filosofia buscar
desqualificar o dom do texto biblico e considerar esse texto uma versdo
teoldgica do sentido e isto seria estranho a filosofia. Mas pensamos na esteira
foucaultiana que “quando se pensa sobre alguma coisa, pensa-se ndo somente
naquilo que se pensa, mas também que se pensa.”%®
Ao fazermos o exercicio do pensamento, entendemos que a realidade se

197

transforma em metafora (que transporta sentidos e troca significados)™', pois

“toda linguagem pode ser percebida como metaférica, se nenhuma palavra é a

11198

coisa que designa”", ou seja, as palavras ndo sdo as coisas, ou pelo menos,

sdo coisas de um outro tipo, de uma outra esséncia e/ou categoria, pois elas

192 RICOEUR, 1994.p.76.

198 ARIAS, Juan. A Biblia e seus segredos. Traducdo de Olga Savary. Rio de Janeiro: Objetiva,
2004. p.15.

1% SANCHES CETINA, Edesio. Qué es La Biblia?: respuestas desde las ciéncias biblicas. 22
edicdo. Florida: kairés, 2006.

15 GILBERT, 2012.p.14.

1% CARDOSO, Silvia Helena Barbi. A quetdo da referéncia: das teorias classicas a dispersio
de discursos. Campinas — Sdo Paulo: Autores Associados, 2003. p.11.

to7 HOORNAERT, Eduardo. Origens do cristianismo. Brasilia: Editora Ser, 2006.p.18.

1% BERNARDO, 2013.p.116.
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nunca séo eternas, assim como as ditas coisas também n&o s&o. Podemos
entender que as palavras tdo somente insinuam/indicam as coisas, pois:

O sentido de uma palavra, expressdo, proposicdo ndo existe
em si mesmo (isto €, em sua relagdo transparente com a
literalidade do significante), mas é determinado pelas posicdes
ideoldgicas colocadas em jogo no processo sécio-histérico em
gue as palavras, expressoes, proposi¢coes sdo produzidas (isto

é, reproduzidas).’®
No entanto, ndo podemos esquecer que as palavras sado sempre
insuficientes para dizer o real, ou seja, a realidade esta para além das palavras,
apesar de que elas (as palavras) criarem a realidade. Quando com um dedo
apontamos para alguma coisa, essa coisa apontada nédo esta no dedo; quando
entdo as palavras apontam para a aletheia, esta ndo esta nas palavras.
Acompanhamos Simonides, que possivelmente seja o0 “primeiro poeta a fazer

da poesia um oficio remunerado”®

. Isso ndo é o mais importante, pois ele foi
“o primeiro a reconhecer o carater artificial da palavra, isto é, que ela é uma
imagem do real e ndo parte do real”™ Aprofundemos essa conversa sobre
metafora, quando nos encontramos com Nietzsche tratando sobre verdade,
pois ele assim diz:

O que é entdo a verdade? Uma multiplicidade incessante de
metéaforas, de metonimias, de antropomorfismos, em sintese,
uma soma de relagbes humanas que foram poética e
retoricamente elevadas, transpostas, ornamentadas, e que,
apos um longo uso, parecem a um povo firmes, regulares e
constrangedoras; as verdades sé&o ilusdes cuja origem esta
esquecida, metaforas que foram usadas e que perderam a sua
forca sensivel.?%?

Nao h& como escapar da metéfora. Qualquer trénsito no interior da
linguagem, qualquer que seja a declaracao, sera continuamente um transporte
de sentido, sempre distante de sua origem, ininterruptamente inalcangavel,
sendo, pois, as metaforas sucessivamente gastas pelo uso, fazendo uma
alusdo direta a Nietzsche, quando ele descreve o conceito como um simbolo

gasto pelo uso.*® De tal modo, podemos afiancar que a metéafora é

199 PECHEUX, M. e FUCHS, C. Semantica e discurso: uma critica a afirmacdo do 6bvio. Trad.

Eni Orlandi et al. Campinas: Ed. da UNICAMP, 1988.p.144.

20 GARCIA-ROZA, 2005. p.31.

21 GARCIA-ROZA, 2005. p.31.

202 NIETZSCHE, Friedrich. “Introducdo teorética sobre a verdade e a mentira no sentido
extramoral”. In: O livro do filésofo. Sdo Paulo: Centauro, 2001.p.69.

203 NIETZSCHE, 2005(a).
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fundamentalmente o recurso humano por onde construimos/reconstruimos 0s
significados e orientamos 0 nosso intercambio comunicativo. Lakoff e Johnson

assim afirmam:

[...] a metafora permeia nosso sistema conceptual normal. Pelo
fato de tantos conceitos, que séo importantes para nés, serem
ou abstratos ou n&o claramente delineados em nossa
experiéncia (as emocdes, as ideias, o tempo etc.) precisamos
apreendé-los por meio de outros conceitos que entendemos
em termos mais claros (as orientagbes espaciais, 0s objetos
etc.). Essa necessidade introduz a definicdo metaférica em
nosso sistema conceptual **

Ao fazer tal introducéo, o que nos resta? A verdade!? Para Nietzsche:

As verdades séo ilus6es cuja origem esta esquecida, metaforas
que foram usadas e que perderam a sua forca sensivel,
moedas nas quais se apagou a impressdo e que desde agora
nao 5521(())5 mais consideradas como moedas de valor, mas como
metal.

O que consideramos como verdade sdao o que chamamos de
catacreses’®, e em “Composicdo Estranha”, de Ronaldo Tapajés e Renato
Rocha, podemos fazer ideia do que seja isso:

Usei a cara da lua
As asas do vento

Os bracos do mar

O pé da montanha
Criei uma criatura
Um bicho, uma coisa
Um néo-sei-que-la

Composicéo estranha®®’

Ou seja, 0 ser humano acha que conhece as coisas em si mesmas.

Sobre isso, Nietzsche afirma que:

204 LAKOFF, George; JOHNSON, Mark. Metaforas da Vida Cotidiana. Sdo Paulo: Mercado das

Letras, 2002.p.205.
205 NIETZSCHE, 2008 (c). p.37.
206 «A palavra catacrese vem do latim catachresis, que tem origem no grego katakhresis, que
significa “mau uso”. Aplicado a figura de linguagem, o termo tem o significado de mau uso das
palavras. A catacrese € afigura de linguagem que se estabelece quando uma palavra é
empregada com um sentido diferente do literal para suprir a falta de um termo adequado, e
esse “empréstimo” da palavra acontece tantas vezes que ja ndo se percebe mais que trata-se
de um empréstimo. O sentido figurado € tdo utilizado que sequer nos damos conta de que
aquela palavra ndo corresponde exatamente ao que ela esta designando. Por essa razdo,
alguns estudiosos comparam a catacrese a uma metafora que, de tdo frequente, ja foi
incorporada ao nosso vocabulario, e as vezes ela é definida como uma “metafora
obrigatéria”."Exemplos: “pé de mesa’, “braco de cadeira’. Disponivel em <
http://www figurasdelinguagem.com/catacrese/> Acessado em < 10 de fevereiro de 2015>.
Disponivel em <https://fichasmarra.wordpress.com/2011/03/04/figuras-de-linguagem/>
Acessado em < 10 de fevereiro de 2015>
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Acreditamos saber algo das coisas em si mesmas, quando
falamos de arvores, de cores, de neve e de flores e, entretanto,
nao possuimos nada mais que metaforas das coisas, que de
nenhum modo correspondem as essencialidades originais.?®®

Para o filosofo alemdo o que o ser humano exclusivamente é dono é de
uma vontade de verdade, entretanto ndo a verdade em si. Portanto, a vontade
de verdade “decorre do sentimento do homem de basear a sua pratica de vida
em parametros estaveis, solidos, negando, portanto, o carater fundamental do
mundo, ou seja, 0 seu estado de continua transforma(;élo.”209 Incluso em uma
realidade onde somente existe transformacdo a linguagem ndo é um
instrumento com capacidade de anunciar a verdade. Sob o ponto de vista
nietzschiano s6 uma criatura, concomitantemente, tola e arrogante como o ser
humano pode crer na possibilidade da verdade existir. Lembra-nos Hélderlin?'°
que “antes mesmo de um de nés saber, ja nos pertenciamos.”* Continuando
junto a Nietzsche, ele diz que a linguagem é a “primeira metafora”, isto é, a
linguagem é a metafora que permite ao ser humano construir tudo no interior
da estrutura social (arte, ciéncia, religido, etc). Portanto, todas as coisas
existentes na vida social sdo metafora e, imediatamente, interpretacdo. Indo
além, em “Além do bem e do mal’, § 22, ele afirma que também as leis
instaladas pelos fisicos séo interpretacdes, portanto igualmente metaforas —
“‘como operadores cognitivos, ganham assento e autorizagdo no banquete de

”212

uma ciéncia em transicao -, pois “o conhecimento é antropomorfico: ndo

provém da ‘esséncia das coisas’, ndo se pode dizer que corresponda a
esséncia das coisas; a verdade é antropomc’)rfica.”213

Nessa esteira convidamos AristOteles e ele nos traz o seguinte sobre
metéafora: “[...] consiste no transportar para uma coisa o nome de outra, ou do
género para a espécie, ou da espécie para o género, ou da espécie de uma

para a espécie de outra, ou por analogia.”** Nesse sentido classico, temos um

208 NIETZSCHE, 2008 (c). p.33-34.

%9 BITTENCOURT, Renato Nunes. A natureza da linguagem na filosofia de Nietzsche e suas
convergéncias com o nominalismo. IN: DUTRA, L. H.; MORTARI, C. A. (Orgs.). Epistemologia:
Anais do IV Simpdsio Internacional Principia. Parte I. Florianépolis: NEL/UFSC, 2005. p.254.

410 «presenca marcante nas obras de Nietzsche.” YOUNG, 2014. p.47.

Z1 HOLDERLIN, 2012. p.93.

212 Al MEIDA, 2010. p.29.

213 MACHADO, 1999.p.102.

24 ARISTOTELES. Poética. Traducdo: SOUZA, E. de. Porto Alegre: Globo, 1996. cap. XXI,
1457b-6, p. 92.
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exemplo, quando Caetano Veloso assim canta: “O samba € o pai do prazer
O samba é filho da dor”. Nesses versos, Caetano Veloso faz mencao a duas
informacdes proprias ao samba. Inicialmente o “pai do prazer”, refere-se ao
espirito festivo e contagioso que envolve a danca; depois “filho da dor”, remete-
nos a pensar sobre a genealogia do ritmo, dando evidéncia ao sofrimento do
negro desde o contato inicial com o branco.

Pensamos aqui no samba como ritmo e ao fazer essa consideragao
avangamos no postulado do sambista como aquele que toma conta do lugar
onde o ritmo se faz presenga. Ao ouvir o samba acontece um movimento sem
particdo ou dualidade, é o acolhimento e exposicdo. O corpo que acolhe e se
expde! “O corpo é sempre de uma idade tdo proxima quanto possivel do
renascimento ou da morte: a primeira infancia e a velhice, com énfase posta na
sua proximidade do ventre ou do tamulo, o seio que lhe deu a vida ou que o
sepultou.”™® O samba transpassa o sambista por todo o corpo, este que se
revela no tempo, sendo possuido pelo ritmo e pela narrativa ao se deixar
possuir. Ele é o préprio ritmo encarnado, podendo até entoar um “Moro na

11216

filosofia / pra que rimar amor e dor,”™ pois “o ritmo poético nada mais € que a

manifestacdo do ritmo universal: tudo se corresponde porque é ritmo.”**’ E

arte, é corpo e em multiplos sentidos, em que arte, corpo e filosofia sdo unos,
pois:

A arte ensina a filosofia que o corpo reflexiona e que a reflexao
nao é privilégio nem exclusividade da consciéncia. Pela
primeira vez, na historia da filosofia, gracas a obra de arte,
descobrimos que a reflexdo ndo é privilégio da consciéncia
nem esséncia da consciéncia, mas que esta recolhe uma
reflexdo mais antiga que a ensina a refletir a reflexdo

corporal 28

E nesta reflexdo de todo o corpo, sem alienacéo de qualquer tipo, que

temos no corpo do texto biblico o Jesus joanino atrevendo-se a desconstruir as

215 BAKHTIN, 2008. p.23.

28 «Qualquer decisdo que se tome exige uma avaliacdo criteriosa, pensada, refletida. N&o
deixa de ser um exercicio de filosofia. E esse o tema do samba que se tornou um cléssico,
composto por Monsueto Menezes e Arnaldo Passos, em 1955, gravado originalmente
por Marlene, e na década de 70 recebeu a magistral interpretacdo de Caetano Veloso.”
Disponivel em < http://www.eternasmusicas.com/2014/08/mora-na-filosofia.html > Acessado
em < 10 de fevereiro de 2015>.

27 paZ, Octavio. Os filhos do barro. Traducio de Olga Savary. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1984. p.123.

218 CHAUI, Marilena. Merleau-Ponty. O que as artes ensinam a filosofia. IN: MUNIZ, 2010.
p.278.
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ilusdes que se mantinham sobre Deus. O Evangelho de Jo&o afirma que
“ninguém jamais viu a Deus, mas o Deus Unigénito, que esta junto do Pai, o
tornou conhecido” (Jo 1.18). Quando Felipe pediu para ver o Pai, Jesus néo
hesitou: “Quem me vé, vé o Pai". Deste modo, a metafora de Deus encarnou e
foi (re)conhecida em Jesus, o Cristo, aquele que é enviado do Pai. Dessa

forma, a metafora nasce continuamente no lugar de outra coisa, justamente

daquilo que se desconhece, ou seja, fingimos que sabemos alguma coisa. E

importante ouvir o poeta, neste caso Fernando Pessoa, em “Autopsicografia’:

O poeta é um fingidor.

Finge tdo completamente
Que chega a fingir que é dor
A dor que deveras sente.

E os que leem o que escreve,
Na dor lida sentem bem,
N&o as duas que ele teve,
Mas s6 a que eles nédo tém.
E assim nas calhas de roda
Gira, a entreter a razao,
Esse comboio de corda

Que se chama coracdo.”®

Quando o poeta diz que o poeta € um fingidor, pensamos no conceito de
Horéacio de fingere, que € diferente de mentir, pois trabalha a ideia de
transformar, modelar e criar. O que se tem aqui € o movimento da criagdo e
este “implica necessariamente que sejamos tocados por este ‘algo’ que
criamos. E o préprio ato de criar que nos invoca a criacdo.”?° Como nos diz o
mano Caetano “gosto do Pessoa na pessoa, da rosa no rosa e sei como a
poesia esti para a prosa, assim como 0 amor esti para a amizade”. Nao
podemos esquecer do Rosa, aquele Guimarées, que ao citar Goethe diz que “a

poesia é a linguagem do indizivel#?*

, OU seja, a poesia diz sem dizer, ou ainda,
diz aquilo que ndo se tem como dizer. E ainda segundo Pessoa, aquele
Fernando, o poeta ndo € alguém que apenas sente como 0s outros, ele
transforma uma dor “que deveras sente” em outra dor, que € dor, que sera e €
escrita e também lida (ler e trabalhar) pelos outros na forma de um poema. O

poeta sente a dor sentida e este (poeta) “finge”, ou seja, transforma,

219 PESSOA, Fernando. Obra Poética. Cia. José Aguilar Editora - Rio de Janeiro, 1972, pag.
164

220 MUNIZ, 2010. p.10.

221 | ORENZ, Gunter. Didlogo com Guimardes Rosa. In: COUTINHO, Eduardo F. (Org.)
Guimarées Rosa. Rio de Janeiro: Civilizac&o brasileira, 1983Col. Fortuna Critica, vol.6. p.91.
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intelectualiza (poetiza) essa dor sentida como “fingida”. De tal modo, o poeta
escrivinha essa dor, fazendo poema. E uma dor escrita, poetizada. E uma dor
escrivinhada com tinta vermelha do sangue da vida, que é derramada
continuadamente interpretada dinamicamente, pois os leitores somente podem
acessar 0 que escrito estid no processo do fingere, pois a dor lida € a dor
esteticamente sentida, jamais a dor sofrida pelo poeta. Em “Isto”, Pessoa diz
qgue néo finge ou mente: “Dizem que finjo ou minto/Tudo que escrevo. N&o./Eu
simplesmente sinto/Com a imaginagao”. Ele aqui confirma o sentido de “fingir”
na perspectiva de “Autopsicografia”’, onde transforma a dor sentida, filtrando a
mesma por meio da imaginagao que cria e recria.

Ao aceitarmos a perspectiva metaforica de todo e qualquer tipo de
discurso, ficamos que espantados ao pensarmos que somente temos acesso
ao real por meio dos discursos e que estes sdo uma aproximacao do real e ndo
o real (as coisas em si), ou seja, temos aproximagOes, seja por meio de
metaforas, como por exemplo no discurso literario, ou por meio de hipoteses,
no discurso cientifico, assim, “o referente do discurso ndo é a realidade, mas
aquilo que o discurso institui como realidade.”*? Intuimos que as narrativas
miticas transgressoras sdo vias de acesso a dita realidade. Podemos entdo
perceber a forca e fraqueza da metéfora. A forga dela esta precisamente em
sua capacidade de aproximacgédo entre realidade e verdade. Ja a sua fraqueza
se revela quando ela se esquece que € metafora, ou seja, quando aqueles que
a empregam (e todos fazem isso, isto €, usam metéforas) calham a crer no que
falam, dizem e/ou escrevem como se isso fosse a propria verdade. Junto e
além disso, Nietsche afirma que:

Por uma impericia particular das nossas faculdades de
imaginacdo moderna, somos levados a crer que o fendbmeno
estético primordial € muito complicado ou muito abstrato. Para
o verdadeiro poeta a metafora ndo é uma figura de retdrica,
mas uma nova imagem que substitui a primeira imagem e que
paira realmente diante dos seus olhos, em vez de um

conceito.’®

Ao continuarmos nossa caminhada e essa segue a trilha do mito e esse

conceito para ser trabalhado se faz necessério iniciar a conversa pelo simbolo,

222 POSSENTI, Sirio. Prefacio. IN: CARDOSO, Silvia Helena Barbi. A questdo da referéncia:
das teorias classicas a dispersdo de discursos. Campinas — Sao Paulo: Autores Associados,
2003. p.I-II.

2 NIETZSCHE, 2004.p.56.
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pois “j& se afirmou que o ser humano é um ‘animal simbdlico’, como forma de
indicar que sua capacidade de simbolizar o diferencia do animal comum.”#*
Chamamos atencdo de imediato que simbolizar em Nietzsche *“consiste,
segundo o filésofo, em produzir uma imagem no lugar de uma coisa, atividade
esta comparada a relacdo entre a arte apolinea e a dionisiaca, na qual a
imagem é um reflexo do fundo dionisiaco.”?%

Atente-se para a etimologia de simbolo, do grego "symbolon", do verbo
"symbéllein”, "lancar com", arremessar a0 mesmo tempo, "com-jogar". De
inicio, simbolo era um sinal de reconhecimento: um objeto dividido em duas
partes, cujo ajuste e confronto permitiam aos portadores de cada uma das
partes se reconhecerem. O simbolo é, pois, a expressdo de um conceito de
equivaléncia. Assim, para se atingir o mito, que se expressa por simbolos, é
preciso fazer uma equivaléncia, uma "con-jugagao”, uma "re-unido", porque, se
0 signo é sempre menor do que O conceito que representa, o simbolo
representa sempre mais do que seu significado evidente e imediato, onde o
conceito, “por seu carater ‘de-finitivo reduz as perspectivas em prol de uma
Unica que designa a relagdo inequivoca entre coisa e palavra, restringido,
portanto, a poténcia de exposicdo sensivel do infinito.””*® Pensamos, sem
nenhum tipo de constrangimento que a linguagem humana é simbdlica.
Vivemos imersos no simbolo, inclusive ele “é a chave da linguagem inteira da
experiéncia religiosa.””?’ No nosso cotidiano, por exemplo, alguns elementos
da natureza ou o mundo animal sdo simbolos: “Beltrano tem uma estrela”,
“Aquele rapaz € um touro”, “ele fala mais que papagaio”. A Biblia é recheada
de elementos simbdlicos, tais como: referéncia a Jesus como estrela da manha
(Ap 2.28); cristal, em Apocalipse 4.6, como clareza, transparéncia; cordeiro,
indicando Jesus e até mesmo asas, indicando mobilidade e velocidade. Aqui
intuimos também Hermes (essa € uma conversa para depois). A partir desses
exemplos percebemos que aparecem “duas coisas” separadas e
complementares. Uma parte remete a outra, ou seja, no simbolo temos dois

elementos que possuem uma relagao entre si, mas o que deve chamar ateng&o

24 CROATTO, 2001. p.84.

225 CAVALCANTI, 2005.p.249.

226 KRASTANOV, Stefan. Nietzsche: pathos artistico versus consciéncia moral. Jundiai. Paco
Editorial. 2011.p.85.

2! CROATTO, 2001.p.81.
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é que 0 mais importante ndo é a coisa em si mesma, mas o nivel do sentido.??®
Cada objeto tem sua propria identidade (uma estrela é uma estrela, um
cordeiro € um cordeiro), cada coisa € igual a si mesma (A=A), ou seja, cada
coisa é a coisa em si mesma. Entretanto, mesmo tendo sido o proprio ser
humano a denominar as varias coisas, ou seja, dizer o que cada coisa €, ele
pode cruzar (vem de cruz) ou transgredir esse primeiro sentido para
(re)conhecer nas coisas mesmas de sua experiéncia um outro sentido, um
sentido novo, uma transignificacdo?°. Seja a estrela ou o cordeiro, percebemos
Jesus. Cabe ressaltar que “as coisas ndo sdo simbdlicas em si mesmas [...]
Sé&o constituidas simbolicamente por algum tipo de experiéncia humana.”?*°
Assim, Croatto trabalha com a ideia de que o simbolo tem um carater
remissivo, ou seja, “envia para outra realidade que é a que importa
existencialmente.””! Podemos entdo dizer que “o simbolo é a representac&o
de uma auséncia.”®? Sendo ele linguagem do poeta, linguagem divina,
linguagem religiosa e da prépria experiéncia de vida, ele sempre diz mais do
que diz, ou seja ele € um dizer que esta para além do dito, por isso é

encantamento (“pressuposto de toda a arte dramatica™*

), poesia, lamento;
sonho, ilusédo, erudi¢cdo; verdade, embriaguez e profundidade. Assim temos que
“a linguagem transcende os individuos, ndo tem existéncia autbnoma, nao
flutua no ar; ela esta encarnada em uma comunidade, que também transcende
os individuos.”** A linguagem nao é s6 divina, ela é o “divino”. Ao encarnar, ou
seja, ao tornar-se carne, torna-se lingua, numa comunidade, numa vida!
Segundo Croatto o simbolo tem como caracteristicas principais: é
polissémico (capacidade de remeter a um segundo sentido é plural); é
relacional (pelo simbolo sdo reconhecidas as pessoas iniciadas em uma
determinada comunidade); € permanente (mesmo depois da ciéncia o Sol
continua a ter ressonancias simbdlicas); € universal (simbolos com 0 mesmo
significado podem aparecer em culturas diferentes ou mesmo separadas no

tempo); € pré-hermenéutico (sublinha-se sua condicdo de signo “aberto” e

28 CROATTO, 2001.p.85-86.

229 pquilo que significa algo para além de seu sentido primario. CROATTO, 2001.p.87.
230 CROATTO, 2001.p.87.

1 CROATTO, 2001.p.87.

2 FIERRO, A. Sobre la religion. Madrid, Taurus, 1979.p.191.

33 NIETZSCHE, 2004.p.57.

% BORDELOIS, 2007.p.16.
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sugestivo, cuja significagdo, posta nele por seu produtor, € captada mediante
um ato posterior de interpretacéo); ndo € explicacdo (a funcdo do simbolo ndo
é explicar, mas “dizer” a experiéncia vivida. Quando tudo esta transparente, ja
ndo ha simbolo); é totalizador (o sagrado € captado na vivéncia religiosa como
totalidade ontoldgica); tem fungéo social (como linguagem que €, o simbolo tem
fungéo social).?*Aqui trazemos Nietzsche, pois ele afirma que “A humanidade
que sO vé o mundo de maneira abstrata e ndo em simbolos € incapaz de
arte.””® Diante de tudo isso, podemos trabalhar com a ideia de que “A
linguagem é descrita como uma atividade produtora de simbolos, formada por
um processo de transposi¢cdo que consiste em engendrar uma imagem no lugar
de uma coisa.”?®’" Diante disso, o simbolo é um modo de expressao, um
recurso do poeta imerso no dionisiaco. Ndo podemos deixar de citar a
construgéo de simbolo em Foucault que € um instrumento de poder, seja numa
configuracéo juridica, politica ou religiosa®®, ou ainda em Bourdieu onde “o
poder simbdlico é, com efeito, esse poder invisivel o qual s6 pode ser exercido
com a cumplicidade daqueles que ndo querem saber que lhe estdo sujeitos ou
mesmo que o exercem.”?*®

De simbolo passamos para alegoria, que ndo podemos confundir, apesar
de que ambos “falam outra coisa”. Enquanto simbolo é um dizer outra coisa,
cruzando/transgredindo um primeiro sentido em um segundo sentido, a
alegoria faz justamente o caminho oposto, sendo necessario o conhecimento
antecipado do segundo sentido.?*® A alegoria parte de algo conhecido, sendo
um “recurso para interpretar acontecimentos e realidades conhecidas, ou que
se fazem conhecer por uma explicacdo.”*! Enquanto a alegoria ao ser
explicada esgota-se, o simbolo é inesgotavel. Em Nietzsche, tanto alegoria
quanto o simbolo “contém em si uma infinidade de significagcbes e se contrapde
ao conceito.””* Isto é Nietzsche desconstruindo um conceito e construindo

outro!

2% CROATTO, 2001.p.102-114.

2% NIETZSCHE apud SUAREZ, 2011.p.64.

237 CAVALCANTI, 2005.p.249-250.

238 FOUCAULT, Michel. A verdade e as formas juridicas. Traducéo de Roberto Cabral de Melo
Machado e Eduardo Jardim Morais. Rio de Janeiro: Nau, 1966. p.38.

%9 BOURDIEU, 2010.p.08.

240 CROATTO, 2001.p.94.

41 CROATTO, 2001.p.95.

242 CAVALCANTI, 2005.p.282.
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Precisamos néo ficar restritos, ir além, transcender, e 0os mitos nos
oferecem essa possibilidade, pois sdo a linguagem imagistica dos principios,
"traduzem" a origem de uma instituicdo, de um hébito, a “légica” de um
mistério, a compreensao de um encontro, onde “ndo deve haver nenhum
mistério, mas tampouco o desejo de sua revelagéo.”**

Na expressado de Goethe, 0s mitos sdo as relagcdes permanentes da vida.
Nota-se, entdo, que de acordo com Brand&o®**, gue mito € coletivo, é a palavra
dita e é passado por meio das geragdes, explicando o mundo. Além disso,
também € ilogico e irracional, justamente porque tenta explicar o mundo e o

“ A

homem. mito € um relato de um acontecimento ocorrido no tempo
primordial, mediante a intervencdo de entes sobrenaturais.”*® E seguindo
Jaeger, que ao fazer uma relagdo entre o poeta e o mito afirma: “O poeta vive e
move-se inteiramente hum mundo em que o mito é tdo real como a prépria
realidade.”®® Ainda temos Barthes, que de maneira genial afirma: “o mito é

248

uma fala.”**" Entretanto, “ndo é uma fala*® qualquer [..] é um sistema de

comunicacdo, uma mensagem [...] ja& que o mito € uma fala, tudo pode
constituir um mito, desde que seja suscetivel de ser julgado por um

discurso”®*

, pois inevitavelmente “toda geragdo manda um recado para as
seguintes.”® Temos recebido o recado, vamos ouvindo as diversa falas das
geracdes anteriores, desse vigor-de-ter-sido. Apesar desse dito, 0 mito ndo é
alcancavel pelo discurso filoséfico ou cientifico, pois ele “ndo encontra, de

maneira nenhuma, adequada objetividade no discurso.”*

243 ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento: fragmentos

filosoficos. Traducdo de Guido Antonio de Almeida. Rio de Janeiro. Jorge Zahar Editor,

1985.p.20.

244 BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia Grega. 2 edigcéo, Editora Vozes, Petropolis, 1986.
.36.

> BRANDAO, 1986. p.35.

246 JAEGER, 2010.p.264.

24 BARTHES, 2012.p.199.

8 “Entender-se-a, portanto, daqui para frente, por linguagem, discurso, fala etc. toda unidade

ou toda sintese significativa, quer seja verbal, quer visual: uma fotografia serd, por nds,

considerada fala, exatamente como um artigo de jornal; os proprios objetos poderdo

transformar-se em fala se significarem alguma coisa.” BARTHES, 2012.p.201.

249 BARTHES, 2012.p.199.
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Enquanto o simbolo é marcado pela sua transsignifica¢cdo, o mito é um
texto, uma fala, ele & narrado e podemos dizer sobre ele, que é um fenémeno
literario. Desta forma, a coisa inicial que se manifesta no mito é a sua
capacidade literaria de dizer o acontecimento, ou seja, de narrar o acontecido.
E qual € o teor desse dizer? Narrar (dizer) sobre as origens. Dito de outro
modo, dizer sobre um acontecimento instaurador, narrando a realizagcdo dos
deuses, e 0 que eles fizeram ‘l&’ sdo as coisas como sdo na atualidade. O
edificio mitico é simbdlico e ndo possui atitude cientifica, possuindo sim um

carater arquétipo.?>?

1.3. Filosofia, tragédia, destino e transgresséo

Do mito passamos a filosofia, e esta, entendemos, vive do problematizar.
Partimos entdo de Nietzsche e (toda filosofia de Nietzsche € uma tentativa de
manter-se vivo) que em “Ecce homo” nos diz sobre essa filosofia que batalhou

por toda sua vida:

A filosofia, como a compreendi e a vivi até agora, € vida
voluntaria no meio do gelo e nas altas montanhas — é a busca
de tudo o que é estranho e duvidoso na existéncia, de tudo o
que foi até agora proscrito pela moral.[..] De que modo
entendo o fildsofo, como um terrivel corpo explosivo diante do
qual tudo corre perigo.”

Além de Nietzsche (de filosofia como vida e também perigo), pensamos
em filosofia também tendo como perspectiva Martin Heidegger, que em um de
seus textos faz todo um estudo sobre o que é filosofia.”**Temos Heidegger

também como fonte de pesquisa e de compreensdo de filosofia. E ela “a
filosofia reconheceu que o literario, o simbdlico ou o mitico ndo eram sinbnimos
de irracional, de falacioso ou de primitivo: a racionalidade ai se expressa de
outro modo.”®® Ao literario, o simbdlico ou o mitico ndo serem sindnimos de
irracionalidade, percebemos a relacdo com a temporalidade a partir de
Heidegger, pois segundo este autor em sua obra “Ser e Tempo”, a

temporalidade tem o papel de “abrir os olhos” da atualidade a partir do seu

%2 CROATTO, 2001.p.222-229.

253 NIETZSCHE, Friederich. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. Traduc&do, notas e
osfacio Paulo César de Sousa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008 (d). p.16 e 67.

o4 HEIDEGGER, Martin. Que é Isto — A Filosofia? In: Os Pensadores. Sdo Paulo: Nova

Cultural, 1996.

5 GILBERT, 2012.p.14.
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porvir para as suas possibilidades legadas no vigor-de-ter-sido, e que se
tornaram estranhas na atualidade, por este j& ndo compreendé-las mais como

possibilidades observadas de acordo com a histéria.?®® Dito isso, entendemos

que “Nietzsche faz do tempo um Ser, Heidegger faz do Ser um tempo.”®’

Junto a Nietzsche e a Heidegger, vamos nos apoiando em uma
compreenséao de filosofia que reflete a realidade presente (a atualidade), sem
jamais desconsiderar o passado (o vigor-de-ter-sido) e o futuro (o porvir).

Assim:

Seja a filosofia o0 que for, estd presente em nosso mundo e a
ele necessariamente se refere. Certo € que ela rompe os
guadros do mundo para lancar-se ao infinito. Mas retorna ao
finito para ai encontrar seu fundamento histérico sempre
original.*®

“Lancar-se ao infinito” retornando sempre ao finito, pois ai se estabelece
a sua originalidade, o seu “fundamento histérico”, pois é necessario e
fundamental que se investigue “aquilo que se supde como conhecido e 0 que

”259

cada um pensa que j4 sabe bastante. Pensar saber o bastante, pensar

saber o suficiente ou até mesmo tudo sobre algo ndo é pensar, € pois um
equivocar, um errar sem jeito de remediar. Socrates, dito por Platdo diz:
“Enquanto viver, ndo deixareis jamais de filosofar, de vos exortar a vos e de
instruir quem quer que eu encontre.”®® O filosofar é um jeito de pensar, entre
outros tantos jeitos, entendendo que “pensar ndo é saber. E ndo saber.”?®!
Entretanto em sendo um jeito de pensar, ndo cabe a opgao de néo fazer, assim
€ algo como o interpretar e o respirar, onde pois:

O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com um Unico
sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.
Instrumento de teu corpo é, também, a tua pequena razao,
meu irmdo, a qual chamas espirito, pequeno instrumento e
brinquedo da tua grande raz&o.2%?

Como néo poderia ser diferente, tem-se aqui uma grande carga de

simbolos e “estes fazem nascer o pensar; eles ddo origem ao pensamento”®,

*® HEIDEGGER, 2006. § 66. p.416-418.

7 KRASTANOV, 2011.p.13

%8 JASPERS, C. Introducéo ao pensamento filoséfico. Sdo Paulo, 1971. p.138.
%9 HEGEL, G.W.F. Introducao & histéria da filosofia. Sdo Paulo, 1976.p.32.

260 p|atz0. Apologia. 29D

61| EAO, 2010.p.20.

%62 NIETZSCHE, 2011.p.35.

263 \WWESTHELLE, 2008.p.15.
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entendendo inevitavelmente que “em geral, o erro da filosofia é se afastar da
vida.”®** Afastar-se da vida é também afastar-se da literatura, e esta tem o valor
(entre outros) de articular num s@ texto multiplos saberes. Assim, pensamos
que “a filosofia realiza, no plano ontoldgico, o que a literatura faz no plano
ontico do vivido e da experiéncia.”® Nesse plano, Nietzsche dando voz ao seu
personagem diz: “Eu, Zaratustra, o advogado da vida, o advogado do
sofrimento, o advogado do circulo...”®® O advogado é um porta-voz e
Zaratustra é esse advogado, esse porta-voz da vida, da dor e do circulo. Ele é
aquele que na situagdo que se encontra (dor), busca juntar suas ultimas forcas
(vida) para retornar ao lar, para voltar para casa e procurar fechar o circulo,
gue se eterniza no sempre eterno retorno.

Dois grandes conjuntos de livros estdo na base da fundagédo da
civilizacdo ocidental. O primeiro deles é vinculado as narrativas miticas gregas
classicas e o outro as narrativas miticas judaico-cristds. Em ambos residem

narrativas de retorno, em que 0 mito:

Narra € um transacontecimento que tem a funcdo de ser
modelo exemplar de acontecimentos histéricos. Assim
entendido o mito, é necessario inverter o sentido de
visualizacdo anterior: o histérico no mito néo € o acontecimento
exemplar (que é imaginario), mas a realidade humana que ele
guer interpretar na forma de uma conexdo com o mundo
transcendente dos deuses. Tal realidade histérica esta
‘refletida’ no relato mitico; estd ali como em um negativo de
fotografia.?’

Nesse “negativo em fotografia” tem-se, no primeiro desses conjuntos a
Odisséia como um ponto marcante desse conjunto literario. A Odisséia narra
um retorno para casa, uma volta ao lar, uma busca interior, um retorno as
origens. O segundo conjunto citado, a Biblia, tem na sua primeira parte, que
denominamos de texto vetero-testamentario o Exodo como ponto marcante.
Exodo tem origem no grego exodus, que quer dizer saida. Neste livro tem-se a
narrativa da saida do povo hebreu do Egito em diregdo a “Terra prometida”,

sendo conduzidos por Moisés. Segundo Cortella, em inglés, a palavra exit,

24 BATAILLE, 2014. P.36.

25 PAVIANI, Jayme. Tracos filoséficos e literarios nos textos. IN: PIRES, Cecilia; ROHDEN,
Luiz. Filosofia e literatura: uma relacéo transacional. ljui: Unijui, 2009. p.65.

265 NIETZSCHE, 2011. p.207.

%7 CROATTO, J. Severino. A Deusa Asera no Antigo Israel — a contribuicdo epigrafica da
arqueologia. Revista de Interpretacdo Biblica Latino-americana. Petropolis. Vozes. Sédo
Leopoldo. Sinodal. N° 35/36. 2001. p.33-34.
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possivelmente tem origem no grego exodus. Além de “saida”, exit significa

“sucesso”, que em portugués é “éxito.”?*® O éxodo é um movimento para fora, é
uma ida ao distante, € uma busca do outro, € uma viagem ao exterior, uma
busca ao estrangeiro. Buscar o estrangeiro € lancar-se ao mar, no caso do
Exodo o “deserto”, para entdo ao sabor do vento favoravel — “e ndo ha vento
favoravel para quem ndo sabe onde quer chegar” (Séneca) — deixar o porto,
encarar o oceano ou deserto (que simbolicamente sdo as forcas do
inconsciente, do mistério ou da prépria vida) e ndo ter medo de mudar, para ao
rescindir com esse sentimento, deixar irromper 0 novo e seguir o poeta quando

1269

ele diz: “... deixa a vida me levar, vida leva eu... . Continuando e indo além,

enquanto a Odisséia ndo é proclamacdo®”®, o Exodo é querigma. E Paul

Ricoeur que ao tratar sobre a narrativa faz a seguinte consideracao:

Enquanto a historiografia grega de Herédoto ou Tucidides
aplica-se em distinguir as for¢cas naturais e divinas, a fim de
chegar a estabelecer as causas e as responsabilidades
humanas no desenrolar dos fatos histéricos, os escritores
hebraicos reléem a histdria dos povos a luz de suas relacdes
com Deus.*"*

Séo percepcgbes diferentes da histéria (gregos e hebreus) e aqui se
pensa com os 6culos da modernidade, pois a filosofia, e como tal “... € de fato

uma necessidade histérica com a qual e sem a qual tudo permanece tal qual.

”272

Com ela como sem ela...”"“, mas ao ser atravessado por ela, nada sera como

0 mesmo. Tendo sido Kant quem construiu a idéia de que o mundo tem sentido
pela linguagem, agindo como se essa linguagem por si mesma fosse portadora

de sentido, afirma-se: “A linguagem é querigma: proclama sentido.” "3

%8 CORTELLA, Mario Sérgio. Qual é a tua obra? Inquietacdes propositivas sobre gestdo,
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269 CAIS, Eri do e MERETI. Deixa a vida me levar. IN: PAGODINHO, Zeca. Deixa a vida me
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Da filosofia passamos aos proximos conceitos a serem trabalhados, no
caso a tragédia grega, destino e transgressdo. Sobre a tragédia grega
Arist6teles assim a define em sua obra “A Poética™’*:

E, pois, a tragédia imitacdo de uma acdo séria e completa,
dotada de extensdo, em linguagem condimentada para cada
uma das partes (imitacdo que se efetua) por meio de atores e
nao mediante narrativa e que opera, gracas ao terror e a
piedade, a purificacéo de tais emocoes.

Entendemos a definicdo de Aristételes, mas ela ndo nos remete a uma
explicacd@o a respeito da origem da tragédia e ndo se tem condicdes de realizer
tal empreitada com precisdo, mas atualmente ndo existe davida que ela teve
origem com Téspis no século V a.C., quando este interpretou o papel de nada
mais nada menos que do proprio Dionisio, assumindo o protagonismo,
transgredindo o legislador da polis. Assim, jA em seu nascimento a tragédia é
uma transgressao, onde prevalece a dimensao da palavra e, tal como um culto
cristdo, o culto a Dionisio, que nasce a partir da tragédia, nao €
fundamentalmente para ser visto, mas para ser ouvido. Na tragédia, em vez de
se criar um objeto para um sujeito, o que se cria também e efetivamente € um
sujeito para um objeto, o sujeito tragico, como entende Vernant e Vidal-Naquet:

A invencdo da tragédia grega na Atenas do século V nédo se
limita apenas a producéo de obras literarias, de objetos de
consumacéo espiritual destinados aos cidadaos e adaptados a
eles, mas através do espetaculo, da leitura, da imitacdo e do
estabelecimento de uma tradicdo literaria, da criacdo de um
‘sujeito’, abrange a producdo de uma consciéncia tragica, o
advento de um homem tragico.?’

Nessa criacdo desse sujeito, a tragédia ndo responde as questdes que
ela levanta, mas apresenta as mesmas por meio do drama. E preciso entender
que a Grécia antiga?’’ ndo é a Idade média, tampouco a modernidade e que o

que no século XXI se identifica como a Grécia ndo corresponde no aspecto

territorial com o mundo grego classico. Apesar disso pensamos que o tragico

21 «p Poética, em que Aristételes analisa o modo de ser e proceder da epopeia e da tragédia,
no primeiro livro, e da comédia e da poesia idmbica, no segundo livro (que foi perdido), &,
semduvida, a obra tedrica mais estudada de todos os tempos pela estética e pela filosofia da
arte.” SANTORO, Fernando. Aristoteles e a arte poética. IN: MUNIZ, 2010.p.45.

2011.p.49.

26 VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, Pierre. Mito e tragédia na Grécia antiga. 22
edicdo. Sao Paulo: Perspectiva, 2011. p.214.

27 Nota: para Holderlin a Grécia ndo € uma saudade, “mas uma tarefa, é o futuro de nés
mesmos.” SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Apresentagdo. IN: HOLDERLIN, 2012. p.XX.
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carrega em si a possibilidade de estar proximo de nés, ao conjecturarmos, que
enquanto somos seres humanos, vamos vivenciando/experimentando e
teorizando, as emogdes e parte dos valores que perpassam esse drama, COmo
se fdssemos assistentes do teatro grego. A tradicdo helenistica entende que a
tragédia tem seu auge enquanto expresséao cultural da Grécia antiga no século
V a.C.. Suas origens estdo muito provavelmente assentadas por sobre os
rituais ao deus Dionisio. Alude-se a isso e tendo como possibilidade
etimoldgica o termo tragédia reter a raiz “trdgos”, que significa bode e “aoidé”,
que significa canto. Tem-se aqui, portanto, “canto do bode”, que podemos
entender como uma referéncia a um ritual das antigas comunidades, de
sacrificio de um bode ao deus.?’® Para trabalhar com um conceito ja dado,

temos que:

Por sacrificio entende-se a acao religiosa, o rito, que, mediante
a consagracao a uma divindade de um ser vivo, uma espécie
vegetal, um liquido ou um objeto — quando se trata de um ser
vivo, com ou sem imolacdo -, cria um vinculo entre essa
divindade e a pessoa que realiza o rito; tudo iso na suposicdo
de que o mencionado rito possa influenciar a divindade no
sentido pretendido pelo ofertante.?™

O sacrificio, o ritual sdo linguagens e segundo Foucault, “a linguagem
esti quase inteiramente por nascer onde a transgressdo encontra seu espago
e seu ser iluminado.”?®® Nesta compreens&o, o conceito de transgressdo nao

constitui um modelo, uma fundacéo, também n&o um glossério ou linguagem

7

propria e a proposta que se pde é “tentar falar dessa experiéncia e fazé-la falar
no préprio vazio da auséncia de sua linguagem, |4 onde precisamente as
palavras lhe faltam.”®®! E a esse respeito Nietzsche diz:

Palavras sdo sinais sonoros para conceitos. Porém, os
conceitos sdo sinais-imagens mais ou menos bem-definidos
para sensacgfes, grupos de sensacdes que se repetem e se
juntam frequentemente. Para 0 nosso bom entendimento n&o
basta empregar as mesmas palavras. Devemos empregar a
mesma palavra também para nos referirmos ao mesmo género
de vivéncias intimas, devemos, enfim, ter uma experiéncia
comum com o outro.?*

2’8 BRANDAO, 2009.p.09-15.

219 WILDENGREN apud CROATTO, 2001.p.365.

280 FOUCAULT, Michel. 1963 - Prefacio a transgressao. In FOUCAULT, 2006. (Ditos e Escritos
). p.32.

2ol FOUCAULT, 2006. (Ditos e Escritos Il1). pp.36-37.

82 NIETZSCHE, 2006(a). p.195.
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Na origem as sensacfes e depois a palavra, ela é transgressdo no seu
aparecimento, ela é fruto das vivéncias e experiéncias com o outro, ai ela
acontece. Nesse acontecer, que € um eterno acontecimento, pois sempre se
faz palavra, vivemos a vigéncia da transgresséo e:

Transgredir € ir além dos limites ou limites estabelecidos por
um mandamento, uma lei ou convencao, é violar ou infringir.
Mas transgredir € também mais do que isso, € anunciar ou
mesmo aclamar o mandamento, a lei ou a convencgéo.
Transgresséo € um ato profundamente reflexivo de negacao e
afirmac&o.”®

z z

Entendemos junto a Jenks que transgressdo € uma travessia, € uma
ultrapassagem, uma expanséo de fronteiras®® e tem como pressuposto uma

barreira que estabelece as marcas, os limites, os impedimentos. A

7

transgressdo € um ato de reflexdo, rodeada de paradoxos e ambiguidades
entre bem e mal, lei e infragdo, mandamento e pecado. Geralmente a
transgressao € tida como algo negativo, onde no senso comum possui vinculos
com o mal, a infracdo e o pecado. Entretanto a transgressao age questionando
a lei, o mandamento, trabalhando as fronteiras entre o admissivel e o
inadmissivel, entre o toleravel e o intoleravel, entre o permitido e o proibido.

A transgressdo do humano — do interdito, da légica do trabalho
(que é também da linguagem) — é o apice do humano. O
erotismo é a experiéncia interior dessa transgressao, desse
apice, desse pas au-dela: “A experiéncia interior do homem é
dada no instante em que, quebrando a crisdlida, ele tem a
consciéncia de dilacerar a si mesmo, nao a resisténcia oposta

de fora."#®

A transgressdo € a culmindncia do humano, sendo que no erotismo —

“inseparavelmente unido & liberdade humana"®*®

- ocorre a experiéncia interior,
intima da transgressdo, onde o movimento ocorre de dentro para fora,

rompendo a resisténcia externa. O ato € como a penetragdo de um pénis em

8 «To transgress is to go beyond the bounds or limits set by a commandment or law or
convention, it is to violate or infringe. But to transgress is also more than this, it is to announce
and even laudate the commandment, the law or the convention. Transgression is a deeply
reflexive act of denial and affirmation.” JENKS, Chris. Transgression. Key Ideas. New York and
London: Routledge. 2003. p.2.

284 «»Contrariamente ao que se concebia antigamente, as fronteiras tendem a se apgar e é dificil
de decidir sobre o lugar onde devemos colocar uma barreira, ou se existiria alguma.” ATLAN,
Henri. Viver e conhecer. IN: Cronos. Revista do Programa de pés-graduacdo em Ciéncias
Sociais da UFRN. V.2, n° 2. Natal. EDUFRN, 2001.p.65.

8 BATAILLE, 2014. p.17.

%6 \VARGAS LLOSA, Mario. A Civilizacao do espetaculo: uma radiografia do nosso tempo e da
nossa cultura. Traducao Ivone Benedetti. 12 edicdo. Rio de Janeiro: Objetiva, 2013. p.99.
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uma vagina virgem. Existe a resisténcia, mas a for¢ca de romper, de transgredir,
de ultrapassar e criar algo novo provoca a dilaceracdo ndo sé do outro, mas
também de si mesmo e, ao realizar tal agdo criar o novo, que chega
“desvirginando a madrugada” tal como na composi¢cdo “Explode coracdo” de
Gonzaghinha.

Na transgressao nao adianta tentar buscar esconder-se, pois os olhos
sdo uma abertura, eles estdo escancarados ao desvirginamento da penetragao
do olhar do outro. O olhar penetrante tal qual um pénis ndo errante. Enquanto
parece que os olhos tentam esconder, eles se revelam, pois o desejo é a
abertura, o escancaramento para a vida, em que o Sol vai desvirginando a
madrugada, provocando dor, convocando a vida e, nesta manha, neste corpo,
penetrado pelo membro que rasga, transgride. O transgressor € um criador, ele
mesmo atua na superacao de si mesmo, na ruptura com o mundo que o cerca.
Cada ser humano, no processo de assumir-se como criador, portanto como
transgressor, busca aquilo que ndo foi ousado, ou seja, 0 novo. Isto é uma
transgressdo e ndo uma subversédo da ordem, portanto uma implementagéo,
um ato criador. Dionisio e Jesus sao dois transgressores, sdo dois produtores,
provocadores e mantenedores de vida em sua abundancia e, “nao ha interdito
que n&do possa ser transgredido.”®’ Ao se realizar ruptura sem transgress&o
ndo vai haver qualquer espécie de avanco, pois a transgressao precisa estar
vigente, ser presenga na ruptura, para entdo ser continuidade como vigéncia,
como presenca ao romper aquilo que foi rompido e manter-se vigente, é um

7

viver. Mas o que é viver? “E querer ir sempre além, num vir-a-ser eterno,

portanto sem pensar em preservar-se. Viver é superar-se constantemente,”?®

ou seja, viver é transgredir e, ao se experienciar a transgressao, pensamos que
esta néo pode ser divorciada da consciéncia dos limites e das coisas proibidas.
Intuimos que através da transgresséo, o vigor do proibido se torna de modo

pleno concretizado em existéncia auténtica.

Essa existéncia tdo pura e tdo embaralhada, para tentar pensa-
la, pensar a partir dela e no espaco em que ela abarca, é
necessario desafoga-la das suas afinidades suspeitas com a
ética. Liberta-la do que é escandaloso ou subversivo, isto &, do
gue é animado pela poténcia do negativo. A transgressao nao
opde nada a nada, ndo faz nada deslizar no jogo da ironia, ndo

87 BATAILLE, 2014. p.87.
88 SOUSA, Mauro Aradijo de. Introducdo. IN: NIETZSCHE, 2006(a). p.19.
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procura abalar a solidez dos fundamentos; ndo faz
resplandecer o outro lado do espelho para além da linha
invisivel e intransponivel. E justamente porque ela ndo é
violéncia num mundo partilhado (hum mundo ético) nem triunfa
sobre os limites que ela apaga (num mundo dialético ou
revolucionario), que ela toma no dmago do limite, a medida
desmesurada da distancia que se abre neste limite e desenha
o traco fulgurante que o faz nascer.”

7

Uma pergunta ainda se faz presenca: “Mas o que € erotismo? A
aprovacdo da vida até na morte.[...] € a danga, propriamente humana que se da

1290

entre esses dois polos: o do interdito e o da transgresséo, e ainda mais, “a

1291 e tUdO

vida é o imenso movimento que a reproducdo e a morte compde,
isso passa dinamicamente pelo corpo, cujo mundo € um extenséo e carregado
de erotismo que: “existe como contrapartida ou como desacato & norma, € uma
atitude de desafio aos costumes estabelecidos e, por isso, implica segredo e
clandestinidade.”?*?

Nessa relacdo de segredo e clandestinidade e interdito e transgresséo,
como acontece a relacdo com o profano e o sagrado? Para Bataille, “o mundo
profano € aquele dos interditos. O mundo sagrado se abre a transgressdes
limitadas. E o mundo da festa, dos soberanos e dos deuses.””® Assim com o
mundo é extens@o do corpo, “a transgressdo excede, sem o destruir, um
mundo profano de que é o complemento.”* A religido aqui aparece, pois ela
“rege essencialmente a transgress&o dos interditos.”* Isso remete de forma
intensa a tratar sobre a literatura, pois esta irremediavelmente é uma herdeira
das religides.”® Nesse campo Novalis afirma que “a religido ndo é sendo a

11297

poesia pratica [...]. A poesia é a religido original da humanidade, sendo “o

verso movido pela fé e pela dor.”?® E desse jeito e dentro da histéria que

%89 FOUCAULT, Michel. Prefacio a transgressdo. Traducado de Inés Autran Dourado Barbosa.

In: Ditos e Escritos IIl. Rio de Janeiro: Forense-Universitaria, 2001. p. 28-46.

29 BATAILLE, 2014. p.16.

21 BATAILLE, 2014.p.109.

22 \VARGAS LLOSA, 2013. p.47.

293 BATAILLE, 2014. p.91.

2% BATAILLE, 2014. p.91.

295 BATAILLE, 2014. p.93.

2% BATAILLE, 2014. p.111.

297 NOVALIS apud CARPHENTIER, Max. Profetas: poetas de cajado. IN: FERRAZ, Salma;

LEONEL, Jodo; LEOPOLDO, Raphael Novaresi Leopoldo; MAGALHAES, Antonio Carlos de

ggrgs.). Teologias e Literaturas 4: profetas e poetas. Sao Paulo: Fonte Editorial, 2013. p.30.
CARPHENTIER, 2013.p.28.
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ocorre o dialogo do ser humano com o divino. Externo & experiéncia da
palavra, da metéfora, da poesia, ndo acontece o didlogo com o sagrado.

Na atualidade vive-se um raciocentrismo, com um intenso processo de
distanciamento do sagrado e uma busca pela religido, e isto em primeira
instancia é algo paradoxal. Enquanto de um lado a razdo busca transformar a
religido em prosa, a poesia continua em seu movimento de transgresséo, onde

“poetas, musicos, pintores y artistas em general saben de la dimension

responsorial de la génesis creativa.”?*

Enquanto Edipo é um transgressor punido pela transgresséo, que se
visite Riobaldo, uma personagem de uma narrativa de transgressao tupiniquim

gue Guimardes Rosa assim da voz:

Hem? Hem? O que mais penso, texto e explico: todo-o-mundo
€ louco. O senhor, eu, nés, as pessoas todas. Por isso é que se
carece de religido: para desendoidecer, desdoidar. Reza é que
sara da loucura. No geral. Isso é que é a salvacdo-da-alma...
Muita religido, seu mogo! Eu c4, ndo perco ocasido de religido.
Aproveito de todas. Bebo agua de todo rio... Uma so, para mim
€ pouca, talvez ndo me chegue. Rezo cristdo, catdlico,
embrenho a certo; e aceito as preces de compadre meu
Quelemém, doutrina dele, de Cardéque. Mas, quando posso,
vou no Mindubin, onde em Matias é crente, metodista: a gente
se acusa de pecador, |é alto a Biblia, e ora, cantando hinos
belos deles. Tudo me quieta, me suspende. Qualquer
sombrinha me refresca. Mas é s6 muito provisorio. Eu queria
rezar — tempo todo. Muita gente ndo aprova, acham que lei de
Deus é privilégios, invariavel. [...] Olhe: tem uma preta, Maria
Lebncia, longe daqui ndo mora, as rezas dela afamam muita
virtude de poder. Pois a ela pago, todo més — encomenda de
rezar por mim um terco todo santo dia, e, nos domingos, um
rosario. Vale, se vale. Minha mulher ndo vé mal nisso. E estou,
ja mandei recado para outra, do Vau-Vau, uma lzina Calanga,
para vir aqui, ouvi de que reza também com grandes
meremeréncias, vou efetuar com ela trato igual. Quero
punhado dessas, me defendendo em Deus, reunidas de mim
em volta... Chagas de Cristo!*®

As palavras de Riobaldo sdo pura poesia. Rosa é um inventor de
palavras. Ele € um palavreador ao criar, por exemplo, o “desendoidecer”, o
“desdoidar”. Tudo isso porque se “carece de religido”. Rosa via seu

personagem, Riobaldo, estabelecer uma nova dimensdo da experiéncia

299 PALUMBO, Cecilia Avenatti de. Teologia y Literatura. Lenguage y acontecimento. IN:

ROCHA, Alessandro Rodrigues (Org.) Teologias e Literaturas — consideracdes metodolégicas.
Sao Paulo. Fonte Editorial, 2011. p.21.

300 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande sertdo: Veredas. 192 edicdo. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira, 2001. p.32.
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humana, e este experienciar tem uma proposta. Esta proposta é transgressora,
cheia de vida, erética em sua plenitude e abundéancia e em oposi¢éo a morte. O

sagrado e o profano estdo aqui dispostos:

7

O profano é comumente considerado o corriqueiro, atos que
sdo triviais e que ndo carregam significado especial. O
sagrado, por sua vez, é o elemento que transcende o profano e
se opbe a ele, pois se mostra como incomum, com carater de
significacdo definitiva absoluta. A manifestacdo do sagrado
Eliade da o nome de hierogamia, ou seja, momentos especiais
em que, em meio ao profano, ou hum momento de suspensao
do profano, o sagrado surge.**

Sagrado e profano formam um par inseparavel. Um ndo existe
simplesmente separado do outro ou sem o outro. Essa compreensdo advém de
uma influéncia grega classica, pois para eles “os elos familiares definem um
dominio de relagcdes humanas onde sentimentos pessoais e atitudes religiosas
sdo indissociaveis.”% Enquanto que o profano se vincula ao trivial e ao
corriqueiro, o sagrado transcende o profano, via a hierogamia, que é a
manifestacdo do sagrado em meio ao profano. Nesta perspectiva o erotico é
essa manifestagdo do sagrado, tendo sido “Eros, o amor, que Parménides
disse ser o primeiro dos deuses."”** De uma maneira geral “o parceiro feminino
do erotismo aparecia como a vitima, o masculino como sacrificador.”* Em
relacdo ao estupro, isto pode ser percebido com relativa facilidade, ndo que se
esteja afirmando o carater sagrado nesse ato, mas suas origens possivelmente
remontem a rituais sagrados e ao poder do masculino ante o feminino, ao
poder do patriarcado diante do matriarcado. O primeiro ascendente e
precisando afirmar-se como modelo vigente e o ultimo perdendo espacgo, visto
qgue seus lagcos de sangue estao sendo substituidos pelos lacos de fidelidade
matrimonial, que a mulher é obrigada a manter, ao contrario do homem. Esta
tltima afirmacdo de Bataille citada, nos remete sem dogmatismo ou
obscurantismo a tratar sobre a relagé@o erotica na Missa. Eros se faz presente,
entretanto, “a imagem de um sacrificio sangrento e a missa ndo coincidem

faciimente.”® A vitima n&o é o feminino e sim o masculino! Fica transparente

31 MAGALHAES, Antonio; PORTELLA, Rodrigo. Expressdes do sagrado: Reflexdes sobre o
Fendmeno Religioso. Aparecida: santuario, 2008. p.62.

%02 \VERNANT apud VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, Pierre. 2011. p.63.

%3 SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Apresentacio. IN: HOLDERLIN, 2012. p.XVI.

%04 BATAILLE, 2014. p.42.

%05 BATAILLE, 2014. p.113.
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que: “duas coisas sao inevitdveis: ndo podemos evitar morrer; ndo podemos
evitar tampouco ‘sair dos limites’. Morrer e sair dos limites sao, alids, uma
mesma coisa.”% Sendo morrer e sair dos limites da mesma esséncia, entdo a
missa € uma transgressao, pois nela ocorre a transubstancia¢do do vinho e da
carne e este evento ocorre eternamente, reproduzindo condi¢des de vida e
esta, “no seu sentido mais encarnado e proprio, € o lugar da fragil e fugaz
experiéncia humana.”’ Essa experiéncia fragil se revela no Jesus crucificado
pelos seres (des)humanos que simboliza o vir-a-ser com o Pai, que se faz
multiplo e sendo multiplo irrompe o uno.

O paradoxo néo se retrai e a transgressdo € uma presencga, sendo que “é
no fim que todo comeco é possivel, € a morte que produz vida, é o terrivel que
também é espantoso.”® Esse terrivel e espantoso, é para Nietzsche,
continuamente de novo, o “paradoxo de um Deus na cruz’. Ele afirma que
coisa nenhuma esteve no nivel desse paradoxo: “alguma coisa que se
igualasse em forca sedutora, inebriante, apetitosa, corruptora que esse simbolo
da ‘santa cruz’, esse horrivel paradoxo de um ‘Deus crucificado’, esse mistério
de uma crueldade inconcebivel ...”*® Sobre essa “crueldade inconcebivel”,
esse “paradoxo de um Deus na cruz’, Westhelle assim afirma: “De uma
realidade crua a cruz se tornou gradualmente um simbolo para identificar a fé
cristd. Porém, ndo ha harmonia entre a realidade e o simbolo subsequente.”310
A realidade aponta para a vergonha, o escarnio, a tolice, a fraqueza e a
derrota. Ja o simbolo aponta para honra, admiracéo, lucidez, forgca e vitoria.
Tem-se materializado aqui uma literatura que para Harnack é uma
“pendulacdo”, para Bultmann é sui generis, para Auerbach uma combinacéo de
opostos entre o estilo sermo gravis ou sublimis e o sermo remissus ou
humilis.3!* A literatura que nasce dessa combinacéo de opostos entre o sublime
e o humilde é paradoxal e perpassada pela transgressdo, pois “o sacrificio

ligava o fato de comer a verdade da vida revelada na morte."*'? Assim como a

% BATAILLE, 2014. p.164.

so7 BRANCO, Guilherme castelo. Michel Foucault: A literatura e a arte de viver. IN: MUNIZ,
2010. p.329.

308 WESTHELLE, 2008. p.164.

%9 NIETZSCHE, F. Genealogia da Moral. Traducdo Antonio Carlos Braga.22 Edicdo. S&do
Paulo. Editora Escala, 2007(d). p.33.

310 \WWESTHELLE, 2008. p.17.

811 \WESTHELLE, 2008.pp.38-39.

312 BATAILLE, 2014. p.115.
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vida é transgressora, a morte também é uma transgressdo. N&o existe aqui
oposicao, existe, pois um par: vida e morte em relagdo inseparavel, em que a
ressurreicdo age eternamente na manifestacdo da literatura biblica e tragica,
em Dionisio e em Jesus.

Ao tratar da literatura, eis que um outro Friedrich, o Hoélderlin, assim diz:
“Em nés, ha um deus, acrescentou mais calmamente, que dirige o destino
como aguas correntes, e todas as coisas sdo o seu elemento. Que, sobretudo,
ele esteja contigo.”*® A compreenséo que atravessa essa afirmacéo é a da
existéncia de um deus que conduz o destino e este é tal como &guas correntes.

Sobre isso Zeus fala: “O céus! Como nos acusam injustamente 0s
mortais®*, dizendo que somos a causa dos seus males, quando na realidade
sdo eles que com loucuras acarretam sobre si 0s sofrimentos que o destino
nao lhes tinha decretado!”*°

Mas o que é destino? “E a certeza da consciéncia de participar de um
contexto ao mesmo tempo incompreensivel e irreversivel, totalmente fixo e

316 £ um substantivo simples, comum e primitivo. A palavra

imutavel.
substantivo é formada por dois étimos: “sub” que indica o que fundamenta, ou
seja, aquilo que ocupa uma posicdo. J4 “stantivo” provém de “stare” (de onde
se forma). Assim substantivo € o que se diz que esta a partir de um
fundamento. Destino é substantivo, é fundamento e esta ai. O verbo correlato a
destino € destinar, que tem entre seus sinGnimos: fixar, determinar e
estabelecer. Sendo o destino algo fixo, determinado e estabelecido, ele € um
apoio e “temos sempre um encontro marcado com nossos ‘prazos’. Estes séo

nossa condicdo de humanos, nosso destino,"3’

entendendo, pois, que “0
destino de todo aparecer é desaparecer.”*'® Intuimos a presenca de duas
orientacdes de sentido para destino. A primeira como uma sucessdo de
acontecimentos que comp®e a vida humana. A segunda como aquilo que indica
algo no futuro. Em ambas a orientacdes € perceptivel a ideia de fatalidade, em
que o futuro é determinado pelo passado e ndo existe vontade ou mesmo livre

arbitrio. “A Antiguidade Classica concebe um ‘destino preexistente,

313 HOLDERLIN, 2012. p.44.

314 «geres feitos de elementos imortais.” ALMEIDA, 2010. p.18.
315 Homero, Odisseia |, 32-34.

%15 REHFELD, 2008. p.359.

7 CASTRO, 2011. p.91.

318 CASTRO, 2011. p.142.
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invejosamente a espreita, que ndo se desdobra a partir da agdo humana’, e
Edipo é o seu heréi mais eloquente.”® Eis que um problema que se apresenta

"320 N30 é o homem. O homem é

na tragédia de Sofocles, no caso “Edipo Rei
condutor e mensageiro do seu proprio destino. O que se apresenta entdo é que

o problema é o destino. Moira € o problema! No entanto, que € Moira?

As divindades denominadas Moiras, isto é as deusas do
destino [...]. Tem como tarefa distribuir boa sorte e azar entre os
mortais, mas também decidem qual tempo de vida cabe a cada
um. Muitas vezes, elas se juntam para fazer essa distribuicdo
ao acaso, ou seja, por aquilo que, para os gregos, é uma forma
suprema de justica.?*

As Moiras sdo o destino personificado, sendo na mitologia grega filhas
de Zeus com Témis, onde em Hesiodo s&o trés: Atropos (representa o futuro
incerto), Clotd (representa o presente) e LAquesis (representa o passado).®?
As Moiras tem uma relacdo com a profecia, na perspectiva da compreenséao de
que os profetas séo antecipadores do acontecimento, pois enxergam 0 que
acontece, antes do acontecer. Ja as Moiras, elas ndo s6 sdo antecipadoras,
mas construtoras, pois séo as fiadoras dos fios da vida.

As Moiras fiam a vida, tal como a narrativa de Teseu e Ariadne®?, onde
esta deu a Teseu o famoso mithos (novelo usado para preparar a 1a),
orientando que entrasse no famoso labirinto desenrolando o mesmo, para

depois de matar o Minotauro (cabega de touro e corpo de homem) poder sair.

319 NIETZSCHE, 2006(c).p.37.

320 \Rosenfield considera a tirania uma forma de governo que marca a ascensio da democracia
ateniense. O tirano grego ndo era apenas um ursupador do trno, mas também aquele que
ascendia a este por mérito — como no caso do heréi tragico Edipo. O idioma grego dispde de
dois termos distintos que se aplicam ao substantivo ‘rei’: basileus designa aquele que
descende de uma linhagem real, ligada a uma origem divina; tyrannos, em contrapartida,
refere-se aquele que conquista o trono por mérito ou, ainda, por meio da usurpacgdo.”
VORSATZ, Ingrid. Antigona e a ética tragica da psicandlise. Rio de Janeiro: Zahar. 2013. p.47.
%21 EERRY, 2009. p.69.

%22 KURY, Mério da Gama. Dicionario de Mitologia grega e romana. 72 Edicdo. Rio de Janeiro.
Jorge Zahar Ed., 2003. p.270.

323 Eilha de Minos e de Pasifae. Ao ver Teseu recém-chegado a Creta para tentar matar o
Minotauro, Ariadne apaixonou-se por ele; querendo ajuda-lo, deu-lhe uma novelo de linha que
Ihe permitiu entrar no Labirinto, morada do monstro sem se perder, desenrolando o novelo a
proporcao que avancava, para saber por onde iria sair. Gragas a esse expediente Teseu
cumpriu sua missao, e Ariadne fugiu com ele para livrar-se da célera paterna. Teseu deteve-se
com sua nau na ilha de Naxo, onde deixou Ariadne adormecida na praia, e prosseguiu viagem
para Atenas. Ao despertar, Ariadne viu a nau que levava seu amante desaparecer no
horizonte, e ficou desesperada, mas sua dor foi efémera, pois no mesmo dia Dionisio chegou a
ilha com seu cortejo ruidoso. O deus apaixonou-se a primeira vista pela bela moga, casou-se
com ela e levou-a consigo para o Olimpo. KURY, 2003, p. 44.
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Sendo o Minotauro um comedor de homens, e sendo meio touro e meio
homem, ele € um antropéfago. Voltando a Atenas, Teseu e Ariadne partiram e
Ariadne foi deixada na ilha de Naxos, onde se casou com Dionisio. Ela foi
deixada |a, por Dionisio ter aparecido em sonho a Teseu e este ter feito a
promessa de toda a espécie de males.** Buscando fazer outa leitura, nao
anulando a classica, Ariadne é a heroina divinizada. O novelo era o simbolo do
fio da vida e ela concede a Teseu esse fio, 0 que possibilita ele a saida do
labirinto. Ela viu o que outros tantos ndo foram capazes de ver: eis uma
profetiza!

Dado a certeza consciente de participar de algo que n&o se compreende
e que nao pode ser alterado, o destino comumente representa para o ser
humano: acdo de um poder impessoal; uma limitagdo; um desafio a agcdo a ser
cumprida.*® As possibilidades de buscar entender o destino estéo dispostas,
sendo que:

A vivéncia do destino precede, pois, a todas as intervencdes
posteriores da reflexdo que pudessem estabelecer uma
valorizagdo moral. Consequentemente, o destino ndo possuli
conotagdes ético-morais, situa-se “além do bem e do mal”.?%®

Ao situar-se “além do bem e do mal”, o destino é desprovido de relacdes
ético-morais, assim “a modernidade avanga tanto mais quanto nega a presenga
do mito, dos deuses e do destino, como se essa questdo ficasse restrita a
mitos e deuses, uma vez que o moderno parte do principio de que faz tudo,
inclusive o que somos.”*?’ Ao assumir isso, o ser humano fica diante de um
problema, pois estamos dentro do destino! Ao coisificar o destino, como algo
contra o qual pode-se lutar, apesar desse algo ser sempre mais poderoso que
o ser humano, a modernidade faz a grande promessa de que o destino de cada
ser humano estid em suas prOprias maos. Esta via ndo aponta para uma
superacdo, apesar de aparentemente fazer este apontamento, pois o que
vigora ai € o meio técno-cientifico afirmando que é possivel vencer aquele
“algo mais poderoso”, e assim poder superar o que o destino reservou. Ndo ha

destino algum! Para Nietzsche a via é outra:

324 SCHWAB, Gustav. As mais belas histérias da antiguidade classica: os mitos da Grécia e de
Roma (Vol.01). Tradugédo Hildegerd Herbold. Editora Paz e Terra. Sdo Paulo, 1999. p.253-256.
25 REHFELD, 2008. p.362.

26 REHFELD, 2008. p.362.

7 CASTRO, 2011. p.1509.
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z

Vocé, pobre homem amedrontado, € a implacavel moira
[destino] que reina em sua suprema autoridade acima dos
deuses que governam todos os acontecimentos; vocé é a
bencéo, a maldicdo e os grilhdes nos quais os mais fortes
estdo presos; em vocé o futuro o homem esta pré-determinado:
é inutil estremecer o olhar.**®

E preciso ndo ter medo do destino, medo da fatalidade, assim é preciso
superar esse medo, pois ele mesmo j4 € uma fatalidade. O fatalismo ou o
determinismo, ndo faz com que as a¢gbes humanas sejam sem utilidade, pois
estas agbes pertencem ao processo criador do proprio ser humano, ou seja,
cria o futuro, cria inclusive o passado, sempre narrando o acontecido a partir
das experiéncias vivenciadas e atualizadas na vida e na narrativa presente. O
ser humano nédo pode se sentir ou deixar-se ser oprimido pelo destino, tal como
uma forga exdgena, pois o ser humano vive dentro do destino.

Nietzsche em sua obra, Ecce Homo, intitula o ultimo capitulo de “Por que
sou um destino”. Nesse texto ele comega afirmando: “Conhego a minha sina.
Um dia, meu nome sera ligado & lembranca de algo tremendo.”**® “Minha sina”
€ a expressédo de Nietzsche para se referir ao seu destino, ao nosso destino,
que é a sina de ser lembrado pela forga e pelo vigor-de-ter-sido, pois “a minha
humanidade é uma continua superagédo de mim mesmo.”*° Entdo é o préprio
Nietzsche quem faz a pergunta: “Como alguém se torna o que é?"' E ele
constréi de forma magistral a resposta e faremos um percurso tentando
alcancar Nietzsche, porém ja sabemos que o fracasso ronda, mas & necessario
a construcdo. Quando nada, propiciaremos a resposta que ele deu.

Pindaro afirma que “venha a ser aquele que és.”**? A pergunta de
Nietzsche e a afirmacdo de Pindaro possuem uma relagdo com intima com a
resposta de Deus a Moisés: “Eu Sou 0 que Sou” (Génesis 3.14), sendo esta a
versdo/traducdo da NVI (Nova Verséo Internacional). Entretanto sdo vérias as
opcoes, entre elas: “Eu sou aquele que é”(Biblia de Jerusalém); “Eu Sou quem
Sou” (NTLH — Nova Verséo na Linguagem de Hoje). Em hebraico temos: “ax

nn X", As traducdes séo tentativas, aproximacdes da ideia dessa expressao

8 NIETZSCHE, Friedrich. O viajante e sua sombra. Tradugdo Antdnio Carlos Braga e Ciro

Mioranza. Editora escala. Sdo Paulo, 2007(c). p.50.

329 NIETZSCHE, 2008 (d). p.102.

%0 NIETZSCHE, 2008 (d). p.31.

%1 NIETZSCHE, 2008 (d). p.45.

332 SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Sem Titulo. IN: Revista Tempo brasileiro, out-dez.
n°143. Rio de Janeiro, 2000. p.05.
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e podemos até mesmo arriscar uma possibilidade, uma parafrase: “Eu Sou
aquele que é na verdade.” O “Eu Sou” é a primeira pessoa do singular do
indicativo do presente do verbo ser, que na expressao deixa a indeterminago
para uma personalizagdo. O “Eu Sou” parece aludir para o0 nome do préprio
Deus. Deve ser advertido que o hebraico ndo possui o verbo ser de modo
abstrato, tal como as linguas europeias, assim, Exodo 3.14 poderia significar:
“Minha presenca é algo que permanece indefinido, que se mostrara maior do
que qualquer férmula possa expressar, porque minha natureza € menos
revelada dessa forma do que pelas licdes da histéria e pelos ensinamentos dos
profetas.”*®

Feitas essa consideraces pensamos que se Exodo 3.14 refere-se a um
nome, este possui caracteristicas de funcionalidade, subjetividade e
referencialidade, portanto ndo passa pela construcdo de ontologicidade,
objetividade e substancialidade. Sendo o “Eu Sou” uma personificagéo, como
entender a segunda parte, que parece ser uma repeticdo da primeira? O tempo
verbal utilizado ai esta no modo do inacabado, assim pode-se arriscar a uma
outra possibilidade quando admitimos que “Eu Sou com vocés aquele que serei
com vocés”, ou seja, € alguém que estar4d sempre sendo. Sendo uma
experiéncia cotidiana, uma relacdo permanente e fiel ao ser sendo.>**

Toda essa conversa remete-nos nervosamente e de maneira intensa a
Ricoeur: “Eu sou, mas 0 que sou eu, eu que sou? Eis o que ja ndo sei. Por
outras palavras, a reflexdo perdeu a seguranga da consciéncia. Aquilo que eu
sou é tdo problematico como é apoditico que eu sou.”® Esta ideia de
consciéncia é abalada pelos “mestres da suspeita”, e além disso o que sou é

33 Além de Exodo 3.14, outra expressdo ganha

problematico, pois é apoditico
em luminosidade: “Conhece-te a ti mesmo.” Famoso tema socratico, que
também estava presente no Portal do Oréculo de Delfos. Estas expressfes
dispostas anteriormente apontam entre si para o paradoxo, para ambiguidade e

para a contradicdo, mas isso absolutamente aponta para uma inautenticidade,

333 GILBERT, Paul. Deus da sarca ardente as aventuras da razao. IN: MIES, Francoise. Biblia

e filosofia: as luzes da razao. Traducdo Paula Silvia Rodrigues Coelho da Silva. Edi¢Ges
Loyola. S&o Paulo, Séo Paulo. 2012.p.34-35.

334 GILBERT, Paul. Deus da sarca ardente as aventuras da razdo. IN: MIES, 2012.p.24-50.

%5 RICOEUR, Paul. O Conflito de Interpretacdes. Ensaios de hermenéutica I. Traduzido por
Miguel D. Costa. Porto: Rés, 1988. p.236.

3% «“N3o pode ser refutado.” CAMPBELL, 2008. p.36.
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pois 0 que realmente tem valor “ndo é o conhecimento de si proprio, mas a

pratica de uma vida auténtica,”’

em que a verdadeira sabedoria €
sucessivamente e eternamente uma experiéncia, uma vivéncia. Como
acontece essa vivéncia?

Cantando e dancando, manifesta-se o homem como membro
de uma comunidade superior: desaprendeu de andar e de falar,
mas vai-se preparando para a Ascengao. Seus gestos ritmicos
revelam sua beatitude de encantamento.[...] O homem deixou
de ser artista para ser obra de arte:**®

Em “A Origem da Tragédia”, a alegria tratada por Nietzsche ndo diz
respeito a uma alegria apenas superficial, mas primordial. Em sendo primordial
0 homem deixa de ser tdo somente artista (ndo que seja algo menor), para se

transformar em obra de arte.

O homem ¢€ [...] coisa informe, uma matéria, uma pedra feia
gue precisa de escultor. Nao mais querer e ndo mais-valorizar
e ndo-mais-criar: oh, que esse grande cansaco tenha de ficar
sempre longe de mim! Também ao ato de conhecer eu sinto
apenas a vontade de testemunhar, a vontade de ser do meu
querer; e se ha inocéncia no meu conhecimento, isso acontece
porque ha nele vontade de procriagéo.>*

Na proposta e compreensdo de Nietzsche, o ser humano além de ser
uma matéria informe, que precisa de um escultor, ele mesmo € esse escultor,
ou seja, “estdo reunidos no homem criador e criatura.”* Neste sentido, o
homem € o construtor de sua propria historia, ou dito de outra forma, construtor

de seu préprio destino. Deixamos entdo Nietzsche responder a sua pergunta:

Que alguém se torne o que € pressupde que ndo suspeite
sequer remotamente o que €. Desse ponto de vista possuem
sentido e valor proprios até os desacertos da vida, os
momentaneos desvios e vias secundarias, os adiamentos, as
“modéstias”, a seriedade desperdicada em tarefas que ficam
além d'a tarefa.®*

O mestre da suspeita afirma que o pressuposto para que alguém se torne
0 que é, é ndo suspeitar do que é. Em ndo suspeitando o que ele é, ele sera o

gue venha a ser, ou seja, sera o que é! Como um grande artista, “ele sera o

%7 REHFELD, 2008.p.174.

338 NIETZSCHE, 2004. p.24.

%39 NIETZSCHE, 2008 (d). p.90.

%0 NIETZSCHE, 2006(a). p.145.

%1 Friederich. Ecce Homo: como alguém se torna o que é. Traduco, notas e posfacio Paulo
César de Sousa. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008. p.45-46.
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resultado de um trabalho arduo e de uma qualidade estética."*** Ao abordar a
qualidade estética, estamos a chamar atencdo do problema estético, que trata
sobre a esséncia da obra de arte, sua finalidade e as suas relagbes, que
procedem entre a propria estética e outras atividades humanas. Fazer essas
inferéncias € tratar a trama da vida, vista sob o ponto de vista estético. Neste

ponto de vista tem-se a mera vida e a vida em seu auge:

A histéria é o conflito entre a mera vida, vazia e acorrentada ao
medo, com a vida em seu auge, vida que ndo planeja os dias
de um futuro vulgar, mas vé com clareza que cada dia, sua vida
e sua ‘paz’, tem um fim. S6 quem é capaz de entender essa

7

diferenca, quem é capaz de conversdo, de metanoia, € uma
pessoa espiritual.343

O problema estético se estende a vida e ndo somente a esséncia da
obra de arte, portanto pode-se aludir a questdo do problema estético as essas
duas esferas: vida e arte. Visitadas, no que se refere a sua esséncia,
pensamos numa compreensdo que aborda que ambas possuem uma esséncia
ou uma natureza. Num primeiro sentido, a esséncia da obra de arte esta na
propria arte, assim como a esséncia da vida esta na propria vida. Seguindo
outra orientacdo de sentido, a esséncia da obra de arte esta em um discurso
sobre a obra de arte, assim como a esséncia da vida esta assentada em um
discurso sobre a vida e, “aquilo que precede o discurso somente pode se
manifestar no discurso em si"***, ou seja, nada ha fora do discurso®?. Se nada
existe fora do discurso, este € um tipo de narrativa que ao mesmo tempo que
esconde, também revela. Entendemos, pois, que um discurso, seja ele sobre a
esséncia da obra de arte ou sobre a vida é uma narrativa. Assim, uma narrativa
ou a outra citada ndo se anulam, pois a narrativa que se monta e se estabelece
€ que construimos um discurso (uma narrativa) a respeito da esséncia da vida
e da obra de arte. Ao fazermos isso nos debrugamos sobre as opc¢des, diante

daquilo que denominamos de livre-arbitrio.
O livre-arbitrio € a capacidade do ser humano de tomar decisbes por

conta prépria, sendo assim, sua vida ndo é conduzida pelo destino ou mesmo

%2 YOUNG, 2014.p.305.

33 PATOCKA apud WESTHELLE, Vitor. Religido e sociedade: desafios contemporaneos. In:
REBLIN, Iluri Andréas; SINNER, Rudolf von (orgs.). Religido e sociedade: desafios
contemporéaneos. Sao Paulo: Sinodal/EST, 2012. p.23.

%4 WESTHELLE, 2008. p.93.

#5 “Um discurso é uma estratégia linguistica para impor um mundo que faz sentido.”
WESTHELLE, 2008. p.93.
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por Deus. Para Nietzsche “A teoria do livre-arbitrio € uma invencgéo das classes
dirigentes.”* As classes dirigentes, entenda-se, sdo os sacerdotes. Quem s&o
esses sacerdotes e como é a acdo deles? Segundo Nietzsche, percebe-se de
modo rapido e simples o sacerdote, seu poder e sua acdo pela maneira com
que os conceitos de importancia/autoridade (preeminéncia) politica foram
transformados em importancia/autoridade espiritual:

Se a transformacao do conceito politico da preeminéncia da
alma num conceito psicologico € a regra, ndo constitui uma
excecdo (embora excegdes possam aparece) que a casta mais
elevada forme ao mesmo tempo a casta sacerdotal e prefira
um titulo que designe suas funcdes. Desse modo a oposicéo
“puro” e “impuro” serviu primeiramente para distinguir as castas
e se desenvolveu mais tarde uma diferenca entre “bom” e
“mau” num sentido que se aplica melhor ao status social. Deve-
se tomar cuidado, de resto, de atribuir a ideia de “puro” e
“impuro” um sentido demasiado rigoroso, demasiado lato, e
menos ainda um sentido simbdlico. Todos o0s conceitos da
Antiguidade foram estendidos em seu inicio, pelo contrario e de
modo grosseiro, iNnsosso, externo, literal e especificamente ndo
simbdlico a um ponto que para nés é quase inconcebivel. De
inicio, o termo “puro” designa simplesmente “um homem que
se lava”, que se abstém de certos alimentos que provocam
doencas de pele, que ndo deita com mulheres sujas da plebe e
gue tem horror ao sangue e nada mais que isso. Em
contrapartida, € verdade que toda a conduta caracteristica de
uma aristocracia essencialmente sacerdotal indica a raz&o pela
qual é precisamente aqui que as oposicdes axioldgicas
puderem interiorizar-se e acentuar-se de maneira perigosa.[...]
No sacerdote tudo se torna precisamente mais perigoso, néo
somente 0s remédios e a terapéutica, mas também a
presuncdo, a vinganca, a perspicacia, o desprezo, 0
despotismo, a virtude, a doenca — poder-se-ia sem dulvida,
acrescentar igualmente e com equidade: € somente no terreno
dessa forma de existéncia humana, essencialmente perigosa,
aquela do padre, que o homem em geral se tornou um animal
interessante, somente aqui € que a alma humana adquiriu
profundidade num sentido superior e se tornou maldosa.?*’

No momento em que os sacerdotes se tornam 0S mais poderosos, as
oposicdes urdidas pelas diferentes valoracdes passam a ter uma tendéncia de
interiorizagdo e de acentuacdo. Segundo a via nietzschiana foi a partir desse
processo que teve inicio a distingdo das duas classes sociais que perpetraram
0 uso de dois termos opostos: puro e impuro. Por conseguinte, desenvolveram-

se também os adjetivos “bom” e “ruim”, que acabaram por ndo mais se pautar

%6 NIETZSCHE, 2007(c). p.22.
%7 NIETZSCHE, F. Genealogia da Moral. Traducio Antdnio Carlos Braga.2® Edicdo. S&o
Paulo. Editora Escala, 2007(d). pp.29-31.
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com a posi¢do social. Tem-se aqui uma moral cuja acdo € ininterrupta, é um
dado instinto se enfeitando com trajes brilhosos e mascaras de nobreza,
marcadas pelo dito divino, assim: “O sacerdote judeu forja a ‘vontade divina’

"348

COmo um meio para conquistar e assegurar o poder,”™ e Nietzsche diz:

Os ‘pecados’ se tornam indispensaveis em toda sociedade
organizada pelos sacerdotes: eles sdo o0s verdadeiros
instrumentos de manipulacdo do poder, o sacerdote vive dos
pecados, ele tem necessidade que se ‘peque’... Principio
supremo: ‘Deus perdoa aquele que faz peniténcia’ traduzindo:
aquele que se submente ao sacerdote.?*°

Depois desse processo inicial “a igreja foi apoiada pelos filosofos: a
mentira da ‘ordem moral do mundo’ se insere em toda a prépria evolucdo da
filosofia moderna.”° Fica-se em éxtase ao perceber que segundo Nietzsche o
livre-arbitrio € uma criagdo sacerdotal, portanto dos poderosos, pois 0S
escravos, 0os explorados e submissos ndo podem evidentemente ter criado
esse conceito. Subjacente a essa construgdo estd o pecado, que ndo somente
€ indispensavel ao sacerdote, mas € necessario que se “peque” para que
submetido ao sacerdote (poderoso), Deus possa perdoar. Eis uma grande
ilusdo e mentira! Se tudo isso ainda € insuficiente, ainda pode-se trazer a tona,
na perspectiva das fronteiras estabelecidas tanto pelas ciéncias biologicas
como também pelas humanas que néo se pode escolher ser tudo que se quer.
Por exemplo: como escolher ser um lutador de sumé profissional, peso pesado,
quando se pesa 45 quilos, com 1,55 cm? Como escolher ser um jogador de
futebol quando se é contemporaneo de Pedro Alvares Cabral? Uma vida em
que tudo ja esté escrito, muito provavelmente nédo valeria a pena ser vivida.

Entretanto, h& algo do qual ndo se pode fugir: a morte! Heidegger afirma
que “o ‘fim’" do ser-no-mundo é a morte”.>! Ou seja, a morte é um destino,
entretanto, nem todo destino € a morte, pois 0 que existe evidentemente é a
consciéncia da morte. Assim, ao ter essa consciéncia, o ser humano nao passa
pela experiéncia da morte, a ndo ser pela experiéncia da morte do outro. O que

se denomina morrer?

38 ALMEIDA, Rogério Miranda de. Nietzsche e o paradoxo. Edicdes Loyola, Sdo Paulo, 2005.

.198.
*® NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. O anticristo. Tradugdo Antonio Carlos Braga. 22 edicéo.
Sao Paulo: Editora Escala, 2008. p.61.
%0 NIETZSCHE, 2008. p.59.
%! HEIDEGGER, 2006. p.306.
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Morrer [Do lat. vulg. morrere, por mori.] Perder a vida; falecer,
finar-se, morrer-se, expirar, perecer [Sin., muitos deles bras., pop.
ou de giria: abotoar, abotoar o paletd, adormecer no Senhor,
apagar, apitar, assentar o cabelo, bafuntar, bater a alcatra na terra
ingrata, bater a(s) bota(s), bater a cacoleta, bater a canastra, bater
a pacuera, bater com a cola na cerca, bater o pacau, bater o
prego, bater o trinta-e-um, bater o trinta-e-um-de-roda, botar o
bloco na rua, comer capim pela raiz, dar a alma a Deus, dar a
alma ao Criador, dar a casca, dar a espinha, dar a lonca, dar a
ossada, dar com o rabo na cerca, dar o couro as varas, dar o
ultimo alento, defuntar, desaparecer, descansar, descer a cova,
descer a terra, descer ao tumulo, desencarnar, desinfetar o beco,
desocupar o beco, desviver, dizer adeus ao mundo, embarcar,
embarcar deste mundo para um melhor, empacotar, entregar a
alma a Deus, entregar a alma ao Diabo, entregar a rapadura,
espichar, espichar a canela, esticar, esticar a canela, esticar o
cambito, esticar o pernil, estuporar(-se), expirar, fechar o paleto,
fechar os olhos, fenecer, finar(-se), ir para a cidade dos pés
juntos, ir para a Cacuia, ir para bom lugar, ir para o Acre, ir para o
beleléu, ir para o outro mundo, ir-se, ir(-se) desta para melhor,
largar a casca, passar, passar desta para melhor, passar desta
para melhor vida, pifar, pitar macaia, quebrar a tira, render a alma
ao Criador, render o espirito, vestir o paletdé de madeira, vestir o
pijama de madeira, virar presunto].>*?

Tudo isso é jeito de dizer morrer. A morte, que seguramente nunca foi
um fenébmeno ignorado ou sem importancia para a humanidade, esta sendo
alvo de uma enorme acdo que a devassa sem misericordia, transformando-a
em outra coisa. Assiste-se diariamente, nos jornais e na televiséo, a exibigdo
de muitas mortes. Apesar disso, para a maior parte da populacdo, a morte néo
se transformou em algo sobre o qual as pessoas possuam grande experiéncia
ou dominio.

Na perspectiva da narrativa mitica, podemos observar que na lliada,
Heitor (filho do rei de Tréia) e Aquiles séo representados como homens dignos,
com muitos motivos para viver. No entanto a vida longa néo pode ser levada
em consideracdo numa epopéia como a de Homero. A morte se apresenta em
toda a histéria como um desfecho inevitdvel e amoral dos combates.

Nao existem bandidos ou mocinhos na lliada, como a versdo de

Petersen®* quis mostrar no cinema. Todos s&o humanos. Como nenhum

352 verbete do Dicionario Aurélio Eletronico- V. 2.0

%3 Wolfgang Petersen é o diretor de "Tréia", um filme comercial, blockbuster de Hollywood. Em
1193 a.C., o principe Paris de Tréia se apaixona e rapta Helena de Esparta. Furioso, o marido
traido Menelau resolve se vingar convocando os outros Reis da Grécia e declara guerra a
Troia. Aqui, o climax da luta entre Heitor (Eric Bana) e Aquiles (Brad Pitt) é feita de forma



86

humano merece viver ou morrer mais do que outro (porque a morte nao é um
problema moral, mas um desfecho biol6gico inevitavel para a narrativa da vida)
os heréis de Homero vivem e morrem sem justificativas moralistas. Tanto na
cena da despedida de Heitor e Andrdmaca (sua esposa) quando na de Priamo
(Rei de Troia) se humilhando diante de Aquiles (que havia arrastado o corpo de
seu filho Heitor, em frente das muralhas da cidade), o aspecto da morte surge
como um elemento fundamental da histéria. Quando Priamo aparece para
requerer o corpo de Heitor, seu desespero transcende a morte. Ele quer fazer o
ritual funebre, por duas moedas nos olhos do filho para que ele possa pagar o
barqueiro que vai leva-lo em sua viagem definitiva. A dor e a humilhacéo
daquele pai € algo comovente. No tempo de Homero morrer fazia parte do

j0ogo.*** Wagner em seu pensar afirma sobre a morte entre os gregos:

A morte era, para 0s gregos, uma necessidade, ndo somente
natural, mas também moral; mas somente no que concerne a
vida, que era em si o verdadeiro objeto de toda a concepcéo
artistica. A vida determinava, por si mesma e em sua
necessidade espontanea, a morte tragica, que que ndo era em
Si outra coisa sendo o0 cessar de uma vida repleta pelo
desenvolvimento de uma individualidade completa, e que era
conduzida de forma a valorizar essa individualidade. Ora, para
0 cristdo, a morte em si era 0 objeto; -a vida para ele néo
justificava e se consagrava sendo como uma preparagao para
a morte, como uma aspiragdo a morte. A mutilacdo do corpo
fisico, consciente e executada com todas as forgas da vontade,
0 aniquilamento intencional do ser real, tal era o objeto da ate

crista.®®

Nas varias igrejas primitivas do Cristianismo (por exemplo, a grega, a
siriaca e a arménia ) incorporaram em seus rituais muitos principios da arte de
morrer. Mas que tipo de ensino sobre a morte poderiamos aspirar hoje se todo
0 empenho parece estar dirigido a ocultar a morte? Nota-se que nas diversas
culturas, a existéncia deste tipo de ensinamento ou de uma arte de morrer, de
modo geral, supbe dar um grande valor a esse momento. Certamente, a
modernidade aponta em outra dire¢&do, pois se percebe que “ninguém” morre
de velho, que a sociedade se recusa a aceitar uma morte tdo genérica como a

chamada “morte natural”, obrigando a colocar em todos os casos uma causa

realista e convincente. Provavelmente a melhor sequéncia do filme, é aquela em que Peter
3%Toole, como o rei de Tro6ia, vem implorar para enterrar o seu filho.

KURY, 2003.
%5 MACEDO, Iracema. Nietzsche, Wagner e a época tragica dos gregos. Sdo Paulo:
Annablume, 2006. p.190.
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bem especifica. Na prépria comprovagdo da morte se mantém virgem a ilusdo
de que ela poderia eventualmente ter sido evitada, caso tivesse existido uma
solugéo técnica para o problema que a causou. Entenda-se por técnica o que
Pessoa caracterizou como: esse modo de produzir aquilo que, ao contrario de
nascer por si, foi feito por outro, o grego chamou de téchne.**

Sem duvida, a sociedade moderna dicotomizou a vida e a morte. Mas
esta intervencdo néo foi feita através de uma determinada filosofia ou religi&o.
Vida e morte sempre caminharam juntas até que a técnica nos surpreendeu
com a ilusédo de que a vida pode ser desdobrar infinitamente, construindo a
eternidade no tempo de nossa vida.

357 Muitas

Existem basicamente trés formas de enfrentar a morte
religibes interpretam a morte como passagem para outra vida. Podemos
também fitar os olhos da morte, considerando nossa finitude um dado essencial
da existéncia humana, pois o ser humano é um “ser-para-a-morte”, definiu
Heidegger. Temos indicios para suspeitar que os seres humanos que vivem na
sociedade moderna tendem a acreditar cada vez menos na primeira visdo e,
possivelmente se consultados diriam que a segunda perspectiva € pelo menos
depressiva. A terceira possibilidade é simples, deduz-se por exclusdo das
anteriores. Consiste em evitar todo pensamento sobre a morte, ocultando e
reprimindo a presenca da morte tanto quanto possivel. Assim, a morte seria
evitada ndo apenas pela contencdo de sua presencga, mas também pela crenga
na imortalidade. A morte entdo ndo € um problema técnico, nem é algo a ser
superado. “Sera que o progresso elimina os prazos, isto &, consegue eliminar,
acabar com o ‘destino’?”**® Sem duvida “um destino que pode ser desfeito
jamais foi um destino.”*°

N&do é a modernidade, ndo é o progresso, entretanto, em uma narrativa
da Odisseia, Ulisses amarra-se ao mastro do navio, para ouvir o canto das

sereias®® e ndo se jogar no mar e morrer. Na vida do ser humano existe um

356

wr FERREIRA, Acylene Maria Cabral. Leituras do Mundo. 2006, p.130.

ELIAS, Norbert. La soledad de los moribundos. México: FCE, 1987.

%8 CASTRO, 2011. p.93.

%9 REHFELD, 2008. p.380.

%0 “As sereias eram criaturas da mitologia grega que tinham os rostos e os pescocos de belas
mulheres, mas 0s corpos de passaros monstruosos. Sentadas as margens de sua ilha, as
sereias produziam uma musica tdo bela que os marinheiros de passagem levavam seus navios
direto para os rochedos pontiagudos sO para ficar perto da fonte daquele canto maravilhoso.
Ainda cantando as Sereis banqueteavam-se com os corpos dos homens afogados. Segundo a
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encontro marcado com as sereias. Entretanto ndo € um encontro comum, pois
pode ser um encontro que cause a morte. Intuimos nessa narrativa que o heroi
encarna a sabedoria dionisiaca, pondo-se a escutar o inaudito, estando
amarrado, pois “ndo deveriamos nos aproximar do processo vital inaudito sem
protecdo. Estes s&o os meios: religido, conhecimento e arte.”*** Na proposta de
Nietzsche em “A Origem da Tragédia” a melhor maneira de nos aproximarmos
do Inaudito da vida seria através da arte, e mais especificamente e
possivelmente melhor ainda, por meio da musica. A proposta, portanto é a da
sabedoria dionisiaca em vez da ciéncia, ou seja, o retorno da sabedoria tragica.
Mas por que escutar o Canto das Sereias? Porque escutar o Canto das Sereias
€ escutar e realizar o proprio destino. Sendo assim, “se 0 homem é o animal
histérico, a sua existéncia inteira deveria ser assinalada por este destino.”®?
Sendo a morte um destino, exceto ela, o que designa o destino ao ser
humano? A resposta, alguns diriam que é mais que Obvia, entretanto ela é
simples e recheada de nuances: a vida, possuidora de singularidade e
complexidade, onde algo dela ndo escapa, pois faz parte, o seu término e
“frente a morte, 0 homem sente-se totalmente solitario.”*®® Mas sera essa
soliddo tdo somente vinculada a morte? A resposta sinaliza para uma negacéo,
pois na vida experimenta-se uma irracionalidade e n&o apenas racionalidade; o
ser humano encontra-se disposto em uma vida que ndo escolheu: lugar,
posicdo social, lingua, heranca genética, tradicdes e educacdo. Sem que nada
possa fazer, seu sentimento € de dependéncia e soliddo frente as

possibilidades do real.

lenda (sic), Odisseu ouviu o0 Canto das Sereias em seu longo retorno de Troia. Para sua sorte,
a feiticeira Circe o avisara dos poderes das Sereias. Seguindo suas instrugdes, 0 astucioso
her6i ordenou que seus homens tapassem os ouvidos com cera, € 0 amarrassem firmemente
ao mastro do navio antes que passassem pela ilha. Assim que Odisseu ouviu o famoso canto,
foi tomado pelo desejo de pular na agua e nadar até as produtoras da divina muasica. Mas ele
ndo conseguia romper as amarras que o prendiam e, apesar de todas as suas suplicas e
ameacas, seus homens foram fortes e recusaram-se a desamarra-lo até que estivessem a uma
distdncia segura. Enquanto isso, as Sereias, furiosas por ndo terem conseguido capturar
Odisseu e seus homens, imediatamente se jogaram no mar e se afogaram, como divas
ofendidas.” ADDIS, Ferdie. A caixa de Pandora: as curiosas histéria da mitologia por tras de
expressdes do nosso dia a dia. Traducdo Pedro Sette-Camera. Rio de Janeiro: Casa da
Palavra, 2012. p.160.

%1 SAFRANSKI, Rudiger. Nietzsche, biografia de uma tragédia. Traducéo de Lya Lett Luft. S&o
Paulo. Geracao editorial, 2011. p.72.

%2 COLLI, 1980. p.36.

%3 REHFELD, 2008. p.385.
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Da soliddo da morte a soliddo existencial. Aprender a morrer leva-nos
sem restricbes a aprender a viver. Dionisio e Cristo sdo mestres nesse ensinar,
pois o divino ndo é ausente do mundo, dele faz parte e busca educar o ser
humano que ele mesmo é o responsavel pelo seu destino, em que “a morte e o
siléncio da morte constituem a Unica certeza e o que hd de comum para
todos.”* E Nietzsche se estende de forma vigorosa: “o vivente é somente uma
espécie de morto, e uma espécie muito rara.”*®*® Sdo os vivos entdo
governados pelos mortos. Na literatura grega classica, o Reino dos Mortos é
mais populoso que o Reino dos Vivos. E a supremacia de Thanatos sobre

Eros. E Heraclito®®® 4367

assim diz: “O nome do arco é vida; e sua obra é morte.
Caca e cacador estdo dispostos. A manutenc¢do da vida do Ultimo depende da
morte da caca. E uma “caracteristica de Heraclito esta na articulagdo de uma
visd0 em que 0s opostos podem ser vistos juntos como uma unidade.”®® Pois
bem, intuimos caminhar com “... a dimensd&o tragica que se expressa no que se
chama experiéncia tragica da vida. E na dimens&o tragica que nossas acoes se
inscrevem.”*® Mas qual é a dimensé&o tragica? E uma dimens&o, “uma forga
motriz que direciona o povo a uma ac¢do na histéria em direcdo ao seu
destino.””® O Salmista sobre isso se manifesta, inclusive afirmando gue cada
um é destinado por Deus a ser salvo ou nao: “Quando eu era formado, em
segredo, tecido na terra mais profunda, teus olhos viam minhas agfes e eram
todas escritas no teu livro; meus dias estavam calculados, antes mesmo que se

chegasse ao primeiro.” (Salmos 139.15-16) N&do h& como esconder, “a

"7l & ainda mais “fazer

profundidade se esconde na superficie das coisas,
aparecer as proprias coisas pelo que elas sd0.”’? Superficie e profundidade,

ocultar e aparecer. Existe entre esses pares uma comunicagao e “entre deuses

%4 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A Gaia Ciéncia. Traducdo Antonio Carlos Braga. 22 edicao.
Sao Paulo. Editora Escala, 2008 (f). p.194.

%5 NIETZSCHE, 2008 (f). p.136.

%6 «Talvez o Unico filésofo pré-socratico cujo pensamento ainda hoje desperta um interesse
mais do que histérico.” KAHN, Charles H. A arte e o pensamento de Heraclito: uma edicdo dos
fragmentos com traducdo e comentarios. Tradug&o Elcio de Gusmao Vercosa Filho. Sdo Paulo:
Paulus, 2009.p.09.

%7 HERACLITO apud KAHN, 2009. p.309.

358 K AHN, 2009. p.39-40.

%9 ACAN, J. O Seminario. Livro 07. A ética da psicanalise.p.375-376.

379 SANT'ANNA, Elcio. Recepcéo do Mito Cosmogdnico pela pesquisa Biblica latino-americana.
IN: REIMER, Ivone Richter; MATOS, Keila (Orgs.), 2009. p.208.

371 MAFFESSOLI, 2004. p.07.

72 MAFFESSOLI, 2004.p.30.



90

e 0os homens, o modo normal de comunicacdo é o sacrificio.””® Em Jesus
Cristo, o proprio Deus é o sacrificado. Assim, a narrativa de Marcos explicita:

Eles sairam daquele lugar e atravessaram a Galileia. Jesus
nao queria que ninguém soubesse onde estavam, porque
estava ensinando os seus discipulos. E lhes dizia: “O Filho do
homem®”* esta para ser entregue nas maos dos homens. Eles
0 matarao e trés dias depois ele ressuscitara. (Marcos 9.30-31)

A travessia rumo ao aprendizado profético. O profeta é um sofredor em
dose dupla. Ele sofre ao enxergar o acontecimento previamente e, sofre
novamente quando da concretizagdo daquilo que foi visto, ou seja, do
acontecimento. “A morte de Jesus foi interpretada como o cumprimento de

”375

profecias: ela tinha de acontecer, e ainda mais “ela permanece um evento

11376

tragico. Segundo Jaeger “toda a acdo dramatica é apenas o

desenvolvimento essencial do homem sofredor. E assim que ele cumpre o seu

”377

destino e realiza a si proprio. Jesus é o cumpridor de seu proprio destino!

Portanto, “o tragico € a impossibilidade de evitar a dor. E esse o rosto inevitavel

"3 sendo exatamente ou

do destino, do ponto de vista humano,
necessariamente, na eterna intervencdo dos deuses que o poeta se manifesta
e revela o destino, sendo que a participacdo e responsabilidade pela
construcdo do seu destino € inteiramente dele: o ser humano.

Eis o destino! Aquele que dele tenta fugir, a ele fica submetido. Edipo em
sua vida assim agiu. Fugiu e encontrou-se consigo mesmo. Ao buscar fugir do
destino este se transforma em fatalidade. E preciso trabalhar com a perspectiva
do amor fati, que é o amor ao destino, é uma das expressdes que Nietzsche
usa para assinalar a concordancia, o sim, como agdo comum para com a
realidade. Nesse sentido € um jeito de refletir uma relacdo apaixonada e nédo
epistemoldégica com o destino.

Amar o destino ndo exige que se tenha uma atitude resignada
diante dele ou a ele se submeta. Tampouco permite que nele
se facam recortes ou se procedam a exclusdes. Ao contrario!
Assentir sem restricbes a todo acontecer, admitir sem reservas
tudo que ocorre, anuir a cada instante tal como ele €, é aceitar

373 VERNANT apud VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, 2011. p.232.

374 Segundo as narrativas dos evangelhos é o titulo que Jesus empregava mais comumente a
si mesmo — 81 vezes nos evangelhos.

875 WESTHELLE, 2008. p.34.

376 WESTHELLE, 2008. p.34.

¥7 JAEGER, 2010. p.332.

8 JAEGER, 2010. p.329.
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de modo absoluto e irrestrito tudo o que advém “sem desconto,
excecao ou selecao”; é afirmar a vida no que ela tem de mais
alegre e exuberante mas também de mais terrivel e

doloroso.?”®
Sem resignacdo, exclusdo ou selecdo o amor fati € uma atitude de
afirmacdo basilar diante do mundo e da prépria vida. Destino e hiper-moira
(transgressdo) se apresentam, pois “o0 destino como sequéncia necesséria de
acontecimentos ndo admite qualquer alteracdo e sempre se completa. Parece
nao tolerar transgressao nenhuma.”*® S6 parece, pois as narrativas miticas
que aqui abordamos sdo transgressoras, sdo hiper-moira (“contra o que €
devido”). Na perspectiva de entender o destino como normatividade e ordem
social, como aquele que “predetermina interdicdes e obrigagbes na area

"381

familiar e social™"", esta abre os caminhos para a hiper-moira (transgresséo) e

assim o ser humano pode estar a acatar ou ndo. As literaturas, as narrativas

miticas tragicas gregas e hebraico-cristds sdo pura transgressao.

1.4. Narrativa, Mito e Evangelho

Aqui chegamos aos conceitos propostos de narrativa, mito e
evangelho. Pensamos em narrativa ao trabalharmos com trés conceitos que se
estendem e se completam. O primeiro, de Sodré, trabalha como sendo um:

Discurso capaz de evocar, através de uma sucessao de fatos,
um mundo dado como real ou imaginario, situado num tempo e
num espaco determinados. Na narrativa distingue-se a
narracéo (construgédo verbal ou visual que fala do mundo) da
diegese (mundo narrado, ou seja, acdes, personagens,
tempos). Como uma imagem, a narrativa pde diante de nossos
olhos, nos apresenta, um mundo.**?

O segundo é o de Coelho, que assim afirma:

Formas textuais, utilizando ou ndo imagens, como, como é o
caso da literatura, cinema e televisdo, RPG ou videogame,
embora os elementos constitutivos de ambos, como néao
poderia deixar de ser, sejam recorrentes. Estes se caracterizam
como narrativos por possuirem os elementos [ ... ] (tema,
personagens, acdo, tempo, espaco, ponto de vista, conflito),

57 MARTON, Scarlett. Extravagancias: Ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. Sdo Paulo:

Discurso e Unijui, 2000. p.66.
%0 REHFELD, 2008. p.380.
%1 REHFELD, 2008. p.380.
%2 SODRE, 1988, p.75.
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possuindo unidade de acéo, tempo e lugar, e desenvolvendo-
se através da relacdo de causa e efeito, etc.*®®

Por fim o conceito de Todorov, que trabalha da seguinte maneira:

Ao nivel mais geral, a obra literaria [assim como qualquer

narrativa] tem dois aspectos: ela € ao mesmo tempo uma
histéria e um discurso. Ela é uma historia, no sentido em que
evoca uma certa realidade, acontecimentos que teriam
ocorrido, personagens que, deste ponto de vista, se confundam
com os da vida real. Esta mesma histéria poderia ter-nos sido
relatada por outros meios; por um filme, por exemplo; ou poder-
se-ia té-la ouvido pela narrativa oral de uma testemunha, sem
gue fosse expressa em um livro. Mas, a obra € ao mesmo
tempo discurso: existe um narrador que relata a historia; ha
diante dele um leitor que a percebe. Neste nivel, ndo sdo os
acontecimentos relatados que contam, mas a maneira pela
qual o narrador nos fez conhecé-los.*®*

Enquanto que Sodré trabalha com narrativa como um discurso, Coelho
o faz na perspectiva de formas textuais e Todorov, por fim, constréi o conceito
como histdria e discurso. Discurso, formas textuais e historia e discurso, eis 0s
conceitos de narrativa que se estendem e se completam. Ndo podemos
esquecer o que nos lembra Ricoeur: “as histérias sdo narradas e nao vividas; a
vida é vivida e ndo narrada.”®® Vida e narrativa possuem um laco entre si,
estdo envolvias no mesmo noé, “elemento desencadeador da narrativa.”®® Em
Aristételes a narrativa € o roteiro da tragédia, sendo esta formada por seis
componentes: narrativa (roteiro), carater, elocugdo, pensamento, espetaculo
visual e poesia lirica. A narrativa € o fim da tragédia, € o principio, pois sem
acado ndo ha tragédia.*®’ Enquanto a epopeia é uma narrativa que possui como
caracteristica o seu discurso ser enunciado por um poeta-narrador que se
transforma em um “outro”, tal qual Homero, que narra as diversas agdes
através das mais variadas personagens, a tragédia € uma narrativa escrita na
forma de didlogo, cuja persanagem, seja ela protagonista, deuteragonista ou
tritagonista, esta inteiramente no fazer e dizir, ao interagir no e com o mundo.
Jé o evangelho é um outro tipo de narrativa, pois existem as personagens (nas

diversas categorias) e um narrador, que necessariamente ndo € o autor.

%83 COELHO, 2002.

%4 TODOROV, 1973, p.211.

%5 RICOEUR, Pau. Escritos e Conferéncias I: em torno da psicanalise. Textos reunidos e
preparados por Catherine Goldenstein e Jean-Louis Schlegel. Traducao Edson Bini. Sdo Paulo.
EdicGes Loyola, 2010. p.197.

386 Conforme nota ... Marguerat, Daniel, 2009.p.59.

%7 ARISTOTELES. 2011. p.50-51.



93

Enquanto a poesia épica narra a agdo, a tragédia representa a acao, o
evangelho narra e representa a agdo. Drama em grego quer dizer agéo, ou
seja, no drama n&o ha intervencdo de um narrador. Edipo Rei € um exemplo
desse ultimo. lliada e Odisseia sao exemplos de epopeia, enquanto que o texto
atribuido a Marcos € exemplo de evangelho. Enquanto o épico busca
descrever, o tragico busca descrever e cantar, o evangelho busca descrever e
louvar. Podemos seguir outro trilho ao dizermos que a epopeia conta, a

tragédia mostra e o evangelho demonstra. Tudo isso é narrativa e este termo:

E utiizado para designar o discurso narrativo de carater
figurativo (que comporta personagens que realizam acoes).
Como se trata ai do esquema narrativo (ou de qualquer de
seus segmentos) ja colocado em discurso e, por isso, inscrito
em coordenadas espaco-temporais [...] cOmo uma sucessao
temporal de funcdes (no sentido de acdes).*®

Sendo a narrativa um discurso que se refere a agdes, para a sua
definicho € imprescindivel assumir o narrado que ela conta e o discurso
narrativo que profere. Assim, o narrado € o contetdo do ato narrativo, isto é, o
significado, enquanto o discurso € o seu significante. A narrativa &, pois, a
instancia brotada da simbiose entre o narrado e o discurso. A vida humana é
concomitantemente sujeito e objeto de numerosas narrativas e o espirito do ser
humano é reviver estas narrativas especialmente, mas ndo somente, por meio
da linguagem oral articulada. A partir de Aristételes, muitos estudiosos pensam
gue a mimesis é uma caracteristica do ser humano, e isso efetivamente leva a
existéncia de inUmeras narrativas, sejam elas miticas, lendarias, tragicas,
épicas ou evangélicais serem revividas. Elas sdo revividas nos vitrais, filmes,
nos palcos, nos dircursos politicos e também religiosos, nha masica e na danca,

pois afinal “eu acreditaria somente num deus que soubesse dancar.”**

A narrativa é uma espécie de danca: uma danca a “beira do abismo™**!
Quem séo os dangarinos? A vida e a narrativa e o narrado e o narrador. A vida,
que esta ai para ser vivida e ndo narrada, pode ser convidada para dancar pela
narrativa. Dangando a vida pode ser narrada (bailar), de mado de uma melodia

que tece a trama e narra a vida, que é experienciada numa dada danca

388 GREIMAS, A.J. Dicionario de semidtica. Prefacio de José Luiz Fiorn. Tradugdo Alceu Dias

Lima et. al. Sdo Paulo: Contexto, 2008.p.327.
%9 NIETZSCHE, 2011. p.41
390 NIETZSCHE, 2008 (f). p.251.
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(perspectiva). A narrativa, ao bailar com a vida, possui instéancias de tempo e
de espaco. Nessa danga, o par formado entre o narrado e o narrador é
possuidor de relagdo de distanciamento e proximidade, que possui seus
vinculos espago-temporais com o tempo e o espaco da danca entre a vida e a
narrativa. Tem-se um distanciamento entre o tempo do narrado e o tempo
narrador na medida em que as marcas do texto estdo presentes com o “entdo”
- referéncia ao passado e ao futuro. J4 a marca da proximidade entre o tempo
do narrado e o tempo do narrador é o “agora” (vinculo com o presente). No que
se refere ao distanciamento espacial entre o narrado e o narrador é marcado
pelo “la” ou “ali”. J& a proximidade espacial entre ambos é marcada pelo “c&”
ou “aqui”’. A danca, pois, ocorre a beira dos abismos, e esses sdo muitos, como
também sdo as dancas e as melodias que as embalam.

Visto a dancga, temos as categorias e estas sdo: “entdo” e “l4” sdo
categorias de distanciamento; “agora” e “c4” sdo categorias de proximidade. “A
arte de narrar teve 0s seus representantes no camponés sedentério — o que
transmite sabedoria de outros tempos — e no navegador — 0 que traz a
sabedoria de outras terras.”** O camponés sedentario e o navegador s&o 0s
representantes do tempo e do espago respectivamente. O primeiro danga um
“entdo” e um “agora” ou “j&”, e o segundo dang¢a o “la” ou um “c4d”. Ao dangar,
as vozes sdo concedidas as diversas personagens. A vez, a voz da danca da
personagem € no tempo da personagem. No entanto, uma alteragdo ocorre,
quando da mudanga do tempo e do espago do narrador para 0 tempo e o
espago da personagem. E criada assim a verossimilhanca (teoria literaria) ou
simulacro (linguistica) e, o que proporciona isso a narrativa € a danga, pois €
dessa forma que se leva o leitor ao tempo e ao espago da personagem,
buscando dar efeito de verdade. Como isso é realizado? Ancorando a narrativa
no camponés sedentario e no navegador, ou seja, no tempo e no espaco. E
gquem o narrador? Uma voz que conta uma narrativa, que nao pode ser
identificada ou confundida com o autor do texto.

A voz nietzschiana, Zaratustra, anuncia que “nenhum valor tém as
coisas, no mundo, sem que antes, alguém as apresente.”% Podemos dizer

junto, que nenhuma danga é danga, antes que alguém a dance, assim como

¥1 MURICY, Katia. Walter Benjamim: alegoria e critica. IN: MUNIZ, 2010. p.327.

%92 NIETZSCHE, 2011. p.51.
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nao existe narrativa sem que exista vida para ser narrada. A narrativa parte da
vida, seja ela a narrativa da tragédia ou do evangelho, que sao
fundamentalmente miticas e, por assim serem sdo andnimas, pois “nos
convoca a sermos mais livremente o que fomos, descortinando o que seremos
no horizonte do que somos e nao somos.”% Nesta perspectiva, numa
narrativa, o leitor € convidado a bailar todo o tempo junto aqueles pares
dancantes, sendo necessério que faga a escolha dos passos o tempo todo, ou
seja, ndo lhe é permitido ndo dancar e, “de fato, a liberdade de escolha é uma
coisa muito peculiar ao individuo, a gente escolhe muito menos do que pensa,
e as coisas vao acontecendo de um modo muito inusitado."*%*

A danca da narrativa tragica apresenta um conflito insuperavel, tendo
como caracteristica a circularidade. J4 a danga da narrativa do evangelho
apresenta um conflito que sera superado, tendo como caracteristica a
linearidade. Tragédia e evangelho espelham o ser humano em um espaco e
tempo préprios, no navegador e no camponés sedentario. Ao fazer a
representacao ou narragdo, ndo somente é reproduzido ou narrado o que j& foi
dito, mas instiuti-se uma terceira via e nesta ndo s6 o ser humano é novamente
projetado, como também € novamente criado. Sempre e eternamente recriado,
tal como Edipo (personagem mitico tragico de Soéfocles) que age, “mas n&o
sabe que n&do sabe do alcance de sua acd0.”% Ou Sécrates (personagem
mitico de Platdo) que sabe que ndo sabe. Ou ainda Jesus (personagem mitico
cristdo) que sabe que sabe do alcance de sua agédo. Todo esse percurso, ou
toda essa narrativa nos possibilita pensar que inexiste oposi¢céo entre narrativa
e verdade. A narrativa € o topos aletheia, em que a narrativa tragica é uma
digna representante, que foi pretensamente destruida pela narrativa platbnica e
retomada pela narrativa do evangelho. A tragédia ndo é sé narrativa, “ndo é
apenas uma forma de arte, é uma instituicdo social que, pela fundacdo dos
concursos tragicos, a cidade pbe ao lado de seus orgdos politicos e

judiciarios.”* Na narrativa judaico-cristd existe uma relagdo de continuidade

3931 EAO, 2010. p.43.

394 BORNHEIM apud MARTON, Scarlett. Ideias em cena: Filosofia e arte. IN: AZEREDO, Vania
Dutra de (Org.). Encontros com Nietzsche. ljui. Ed. Unijui, 2003.p.22.

%5 FLEIG Mario. O que a tragédia e o tragico podem nos ensinar? IN: AZAMBUJA, Celso
Candido de et el (Org.), 2009. p.39.

3% VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, Pierre. 2011. p.10
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entre conhecimento e acdo. Isto difere da narrativa tragica, pois o0 que existe é

um abismo entre ambos e:

7

O homem é uma corda atada entre o animal e o além-do-
homem (Ubermensch), - uma corda sobre um abismo. Perigosa
travessia, um perigoso estar-a-caminho, um perigoso olhar-
para-tras, um perigoso estremecer e se deter. Grande, no
homem, é que ele é uma ponte e ndo um objetivo: o que pode
ser amado, no homem, € que ele € uma passagem e um
declinio.*’

Sendo o homem essa corda sobre o abismo, entre de um lado desse

abismo o animal e do outro lado o Ubermensch, o homem é entdo uma ponte,

uma travessia, portanto ndo é objetivo. Ele estd sempre entre o “la” e “c&”,

entre o “entdo” e o “ainda n&o0”, pois sua existéncia € dada pelo sempre agora,

uma eterna incompletude, narrado no vigor-de-sido, da atualidade do porvir,

para:

Quando enfim, a morte trouxer o esquecimento desejado, ela
suprimira também o presente e a existéncia, selando assim
essa verdade, de que ‘ser’ (Dasein) ndo € senao um
ininterrupto ‘ter sido’, uma coisa que vive de se negar e de se
consumir, de se contradizer a si propria.>®

A morte sempre chega e ai o esquecimento acontece. Nietzsche

constréi suas narrativas e estas insinuam conceitos ou os colocam nus.

Invariavelmente, as narrativas estdo entremeadas nos aforismos. E o que

ocorre com no conhecido aforismo 125 de “A gaia ciéncia’, em que a

personagem, o homem louco, anuncia a morte de Deus.

Apo6s a "morte de Deus" todos os conceitos mudam de sentido,
perdem seu significado: o louco que acende uma lanterna em
plena luz do dia para olhar para Deus simboliza a confusdo do
homem quando do colapso das normas tradicionais, quando o
significado é removido. Desse ponto em diante, todos os
lunaticos tornam-se possiveis e todo absurdo licito: dia ja ndo
significa dia, nem de noite, noite, quando a rigorosa
arquitetura dos conceitos é deslocado e reduzido a fragmentos
de destrocos flutuantes sem direcdo em um mar enigmatico e
infinito. A "morte de Deus", abolindo qualquer adequacéo,
qualquer centro absoluto de referéncia, mergulha o homem em
Heraclito "tornar-se-louco". Assim sentido uma vez (em ambos
os sentidos do termo) foi abolida, todas as oposi¢coes
hierarquicas com base em uma distingdo absoluta entre "alta" e
"baixa" colapso. Metafora pode emergir de ter sido esquecida -

7 NIETZSCHE, 2011. p.16.
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nao ha mais qualquer fundamento de ordem, nem qualquer
exclusividade [...]**°

Kofman aponta para a importancia do fim do centro de referéncia, do fim
do significado ultimo e do fundamento para a metafora. Isto significa o fim das
narrativas? Em um dado sentido aponta para o fim das grandes narrativas
teleoldgicas e do grande narrador, insinuando o prevalecimento das micro-
narrativas e de multiplos narradores. As redes sociais sdo um grande exemplo.
A figura do grande narrador, camponés sedentario e o navegante, vai
esvanecendo, morrendo no horizonte da modernidade. Eles estdo mortos! Essa
morte nos faz pensar que fomos espoliados de “uma faculdade, que nos
parecia segura e inalienavel: a faculdade de intercambiar experiéncias.”* Esta
pseudo-seguranca foi substituida e a faculdade de intercambiar experiéncias foi
tornada vigorosa e ampliada pela construgéo e constituicdo de um novo tempo
e novas narrativas, tempo em fragmentacdo e descontinuidade. Este novo
tempo divorcia-se da memodria - “a mais épica de todas as faculdades,™”* que
esta vinculado ao camponés sedentario e ao navegador. Estes, talvez junto a
uma fogueira, préximos as labaredas do fogo divino, contavam e ouviam as
suas narrativas, nas quais se reconheciam em suas experiéncias e as
vivenciavam dinamicamente naquilo que € narrado, experienciando vida e
verdade. N&o estamos mais junto ao fogo, mas dentro do fogo, fundindo-se ao

(14

gueimar nas labaredas do divino, que “é transbordamento, excesso,
abundancia. S6 é possivel dizer ‘em nds hd um deus’ quando se faz a
experiéncia de que o divino é pura abundancia e excesso que, por isso, se

versa sobre nés.”% Versar é um conversar, um dar-se, um relacionar-se, um

39 «pfter the 'death of God' all concepts change their meaning, lose their meaning: the
madman who lights a lantern in broad daylight to look for God symbolizes the confusion
of man when the traditional norms collapse, when meaning is removed. From that point
on, all 'lunacy’ becomes possible and all absurdity licit: day no longer means day, nor night,
night, when the rigorous architecture of the concepts is dislocated and reduced to fragments
of wreckage floating without direction on an enigmatic and infinite sea. The 'death of God,
abolishing any proper, any absolute centre of refence, plunges man into Heraclitus’
'becoming-mad’. Thus once sense (in both senses of the term) has been abolished, all
hierarchical oppositions based on an absolute distinction between 'high’ and low’ collapse.
Metaphor can emerge from having been forgotten —there is no longer any foundation to
order, nor any exclusivity[...]” KOFMAN, Sarah. Nietzsche and metaphor. Translated by
Duncan Large. Stanford: Stanford University Press, 1993. p.108.

400 BENJAMIN, Walter. O narrador: consideracdes sobre a obra de Nikolai Leskov. IN: Obras
Escolhidas |. Sao Paulo: Brasiliense, 1985. p.225.

‘01 BENJAMIN, 1985. p.210.

92 SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Apresentacdo. IN: HOLDERLIN, 2012. p.XVII
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fundamentar-se, um conviver.*®® Um deus que versa sobre nés é um deus que
convive, em excesso, abundancia e transbordamento. Enquanto o Jesus
joanino assim diz: “Eu vim para que tenham vida e vida em abundancia.” (Jodo
10.10), “Dionisio, o deus transbordante de forcas, o revelador dos mistérios da
sexualidade, com os quais 0 heleno podia contar para afirmar o etermo retorno

I|404

da vida, para dizer um sim triunfante a vida, a eterna vida, proclama via

Nietzsche que eu vim “para a eterna vontade de gerar, de produzir e de
reproduzir.”*%®

Cristo e Dionisio se fazem presentes, cada um como mensagem e
mensageiro. Eles representam a narrativa e sdo os proprios arautos da mesma.
Assim esses divinos se apresentam como narrativa e esta ndo € para ser
explicada, mas interpretada, pois “aquele que deu de uma passagem de um
autor uma explicagdo mais profunda do que realmente estava no conceito ndo
explicou o autor, mas o obscureceu.”® Uma narrativa possibilita varias
interpretagdes, inexistindo uma que seja a correta e, portanto exclua as
demais. Assim, nesse jogo de mdltiplas interpretacdes ndo ha maneira de
mostrar a verdade de uma narrativa, entendendo a verdade como relagéo de
correspondéncia. A narrativa revela uma verdade relacional, experiencial. A
narrativa original ndo é acessivel. Desta forma é preciso que n&do se construa
com a narrativa uma relacdo de escraviddo, mas sim de libertagéo.

Nessa libertacdo, pensamos na dire¢cdo de que “a tragédia ndo diz sobre
alguma coisa, ela € em si mesma; néo reflete, mostra em ato. N&o € da origem
do dito, mas caracteriza um dizer.”*®” Enquanto que essa é a perspectiva da
narrativa tradgica, a do evangelho € uma pespectiva da vitima, mas néo
qualquer vitima, mas a substituta. Temos assim uma narrativa mitica que é
ideologicamente construida:

1)Narrativas mitico-literarias sao narrativas cujos eventos estdo
instalados, necessariamente, no mundo-tempo das origens [...]
2) uma narrativa mitico-literaria € uma narrativa em que
personagens veneraveis do passado encenam, como se no

“% DICIONARIO HOUAISS DE SINONIMOS E ANTONIMOS. DA LINGUA PORTUGUESA /
Instituto Anténio Houaiss de Lexicografia e Banco de dados de Lingua portughuesa S/C LTda.
Rio de Janeiro: Objetiva, 2003.p. 691.

04 ALMEIDA, 2005. p.35.

%5 NIETZSCHE apud LEFRANC, Jean. Compreender Nietzsche. Traducdo Lucia M. Endlich
Orth. Petrépolis. Rio de Janeiro: Vozes, 2005. p.70.

% NIETZSCHE, 2007(c). p.27.

7 VORSATZ, 2013. p.42.
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passado, ‘um conflito’ instalado no horizonte de producdo da
prépria narrativa [...] 3) as narrativas mitico-literarias séo
instrumentos de intervencdo social extremamente adaptadas
para o uso da hegeménia histérico-traditivas ‘autorizadas’ [...]
4) as narrativas tém apenas pretensao de ‘histéria’, mas
consistem, em projecdo ideoldgica hegemdnica [...] 5) uma

7

narrativa mitico-literdria ndo é uma tentativa, consciente e
metodologicamente controlada, de subdeterminacdo do leitor
ao autor da narrativa...**®

Antes de tratarmos sobre a perspectiva da vitima substituta, faremos a
abordagem sobre as diferentes definicbes da narrativa mitica, entendendo que
0 mito ndo é mito por si sO, é o poeta que lhe da esse carater. A narrativa
mitica comporta, tanto quanto se queira, transgressfes, que nutriram 0s
poetas: o incesto, o parricidio, o matricidio, o ato de devorar os filhos ou
oferecé-los em sacraficio.*®® Esta é a base das religibes e, “todas elas séo
consideradas puramente miticas, mas cada uma a seu modo, que €
inimitavel."*'° As religies s&o inimitaveis, miticas e ndo havera paz no mundo
sem paz entre as religides.”*!*

Sobre os mitos, seguiremos comentando cada um dos pontos abordados
por Ribeiro, buscando as possiveis origens da sua abordagem.

A ndmero um, trabalha a ideia de que a narrativa-mitica narra eventos no
mundo-tempo das origens. Esta € a proposta de conceito do mito de Mircea
Eliade: “o mito conta uma historia sagrada; ele relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo faluloso do ‘principio’.”*? Uma “histéria
sagrada” refere-se a histéria como uma narrativa, uma narrativa verdadeira que
procura descrever os divesos fenbmenos sagrados no mundo, estes que
aconteceram em um “tempo primordial’, um tempo das origens, ou seja, que
gerou o ser humano como ele é hoje. Além disso, um tempo do “principio”, da
“arché”. “Principio” como “arché” indica mais que origem, pois aquilo que
estava no “tempo primordial” continua estando. Temos aqui, portanto, um mito

que € uma narrativa, que é sagrada, verdadeira e um modelo exemplar. As

408 RIBEIRO, Osvaldo Luis. Biblia e histéria: narrativas mitico-literarias na Biblia hebraica. IN:

REIMER, Haroldo; DA SILVA, Walmor (Orgs.). Hermenéuticas biblicas: contribuicdes ao |
Congresso Brasileiro de Pesquisa biblica/.1. Ed. Goiania e S&o Leopoldo: UCG e Oikos, 2006.
P.212-216.
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1% GIRARD, René. Eu via Satanas cair como um relampago. Traducdo Martha Gambini. S&o
Paulo: Paz e Terra, 2012.p.155.
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narrativas miticas implicam sempre em um tipo de retorno, sendo que a
narrativa mitica da criag@o cristd € um tipico exemplo de Eliade, pois o ser
humano sente-se seguro, ao considerar estar ancorado em uma realidade
absoluta. Para Eliade entdo o mito “é um ingrediente vital da civilizagdo
humana; longe de ser uma fabulacdo va, ele € ao contrario uma realidade viva,
a qual se recorre incessantemente.”'® No dizer ainda do préprio Eliade: “um
modelo mitico presta-se a aplicagdes ilimitadas.”*

A numero dois faz a abordagem sobre como “personagens veneraveis do
passado encenam, como se no passado ‘um conflito’ instalado no horizonte de
producdo da propria narrativa.” Destacamos a definicdo de Capel: “Mitos sdo
transposicdes dramartlgicas, possuem forga arquetipica, possibilitam a andlise
dos elementos histéricos relacionados a economia, a politica, a religido dos
povos em que esta relacionado.” A expresséo “transposi¢bes dramatdrgicas”
na definicio de Capel é usada por Chevalier no “Dicionario de Simbolos™*®.
Nesse contexto elas assinalam uma espécie de teatro simbdlico que busca
representar as forgas arquetipicas (arché — principio + typus — impresséo), ou
seja, tipos ou impressdes primordiais. Nas palavras de Hillman:

... por arquétipo s6 posso me referir ao arquétipo fenoménico,
gue se manifesta nas imagens. O arquétipo numénico per se
ndo pode, por definicdo, ser apresentado, de tal sorte que
absolutamente nada se pode postular dele. De fato, o que quer
que se diga sobre o arquétipo per se, sera uma conjectura
governada por uma imagem arquetipica. Isso significa que a
imagem arquetipica procede e determina a hipétese metafisica
do arquétipo numénico.*"’

Para Kant em “A Critica da Razdo Pratica”, a verdadeira ciéncia s6 é
possivel no mundo sensivel, isto é, no mundo fenoménico. Ja em “Critica da
Razdo Pratica” ele abordou sobre o mundo numénico, ou seja, o mundo
metafisico. Desta forma, para Hillman s6 se pode referir ao arquétipo
fenoménico, pois este se revela, enquanto o arquétipo numénico ndo de pode

falar nada, pois ele é metafisico. No campo de se “possibilitar a anélise dos

13 ELIADE, 2013, p. 23.

“14 ELIADE, 2013, p.125.

415 CAPEL, Heloisa. Mitologia, Narrativas Biograficas e Performace Teatral: reflexdes sobre
estratégias formativas em sala de aula. In: REIMER, Ivone Richter; MATOS, Keila (Orgs.),
2009. p.150.

416 CHEVALIER, J.; GHEERBRANT, A. Dicionario de Simbolos. Rio de Janeiro: J. Olympio,
1988.p.XIX.
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elementos histéricos relacionados a economia, a politica, a religido dos povos
em gue esta relacionado”, pensamos que as narrativas miticas “favorecem as
discussdes sobre o oficio de historias, representar o passado, interpreta-lo de
forma ndo empética, mas com o olhar e as preocupagdes do presente.”!® Essa
€ a posicdo, ndo apartar o tempo, viver interpretando no presente um passado
vigoroso apreendido com a narrativa mitica.

A namero trés trata as narrativas mitico-literarias como “instrumentos de
intervencdo social extremamente adaptadas para o uso da hegemonia
histérico-traditivas ‘autorizadas’.” Refizemos o percurso dessa insinuagdo a
partir de Malinowski:

O mito ndo é uma simples narrativa, nem uma forma de
ciéncia, nem um ramo de arte ou de histéria, nem uma
narracdo explicativa. O mito cumpre uma funcéo sui generis,
intimamente ligada a natureza da tradicdo e a continuidade da
cultura... A funcdo do mito é, em resumo, a de reforcar a
tradicdo e dar-lhe maior valor e prestigio, unindo-o a mais alta,
melhor e mais sobrenatural realidade dos acontecimentos
iniciais. Cada mudanca histérica cria sua mitologia, que é
entretanto sé indiretamente relativa ao fato histérico.**°

z

A narrativa mitica ndo é simples, ndo sendo cientifica, histérica ou
artistica. Tem como funcdo o estabelecimento e continuidade das tradigbes
hegemonicas estabelecidas e, portanto devidamente “autorizadas”, e em caso
de mudancas historicas, ocorre uma mudanca no corpo das narrativas miticas.

J& a ndmero quatro aborda as narrativas miticas na pretensdo de ser
‘histéria’, mas consistem, em “projecéo ideoldgica hegemdnica”. Recorremos a
Croatto quando ele afirma:

O Enuma Elish — expressa o evento da babil6nia, antes uma
mindscula cidade, rumo a hegemonia politica da mesopotamia
(...). Com efeito, se 0 mito emerge e é elaborado a partir de
uma situacdo concreta cujo ‘sentido’ é explorado, em sua
leitura ele ja atua em sentido inverso, como superestrutura

8 CAPEL, 2009. p.150.

19 “The myth is not a simple narrative, nor a form of science or a branch of art or history, nor an
explanatory narrative. The myth fulfills a sui generis role, closely linked to the nature of the
tradition and continuity of culture ... The myth's function is, in short, to strengthen the tradition
and give you greater value and prestige, linking it to more high, better and more supernatural
reality of initial events. Every historical change creates its mythology, which is however only
indirectly relating to historical fact.” MALINOWSKI, Branislaw. Primitive Psychology. IN: Magic,
science and Religion. EUA. The Free Press, 1985. p.146.
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simbdlico-ideolégica que reafirma e aprofunda aquela

situacdo.*®
De antemdo a preocupacdo do mito ndo é historicizar, entretanto, ele
carrega em si a necessidade de um ato de fé que caso deixe de existir implica
no seu esvaziamento. Desta forma a narrativa mitica surge a partir de uma
situagdo concreta, uma determinada infra-estrutura em simultaneidade com
uma super-estrutura, que se remete a outra via a estrutura simbdlico-religiosa
que busca manter e rearfirmar, fazendo com que se mantenha a situacéo de
relacdo de poder existente, portanto da ideologia da classe dominante como

z

legitimadora e contruidora da verdade que € imposta e ‘aceita’
hegemonicamente, ndo sem resisténcia, é claro, de toda uma agéo contra-
hegemonica, que luta para superar o interdito via a transgressao.

A via nimero cinco faz a abordagem da narrativa mitico-literaria ndo ser
uma tentativa, “consciente e metodologicamente controlada, de
subdeterminacdo do leitor ao autor da narrativa.” Para Campbell: “a imagem
mitica mostra a forma pela qual a energia cosmica se manifesta no tempo; a
medida que mudam os tempos, mudam os modos de representacdo.”** Nesse
sentido a narraiva mitica ndo possui consciéncia no campo do método. E ainda
mais afirma o autor: “Mito ndo é o mesmo que historia [...] é o transcendente na
relagdo com o presente [...] aponta para algo indescritivel que esta além de si
mesmo [...] é o transcendente na relag&o com o presente.”? A narrativa mitica
ndo é histdrica, mas mitologica, portanto ndo possui em si mesma um método
cuja intencao seja submeter o leitor ao autor.

Pensar nessas perspectivas de entendimento sobre a narrativa mitica
nos leva a retornar a vitima, no entanto ndo qualquer vitima, mas a substituta,
aquela posta em sacrificio. Neste sentido “os mitos sdo transfiguragbes
retrospectivas de crises sacrificiais, a reinterpretagéo dessas crises sob o ponto
de vista da ordem cultural que surgiu a partir dela.”?® As transfiguracées

retrospectivas sdo uma espécie de transformagdo, de metamorfose que

420 CROATTO, José Severino. Os Deuses da Opressao. IN: VVAA. A Lua dos Deuses: 0s

idolos da opressao e a busca do Deus dos Libertados. 22 edi¢cdo. Sao Paulo: Paulinas, 1985.
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2L CAMPBELL, 2008. p.17.
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acontece olhando-se pelo retrovisor, ou seja, 0s pés no presente, olhando para
0 passado com vistas ao futuro, tudo isso sem compartimentacéo, passando-se
de um para outro dominio ou forma de linguagem. Na narrativa de Marcos,
Jesus sobe uma montanha, estando acompanhado por Pedro, Tiago e Joéo e,
ao estar orando, os discipulos dele dormem e ao acordarem percebem que
Jesus se transfigurou, pois seu rosto cintilava como o Sol e suas vestes ficaram
brancas como a luz, tendo aparecido diante deles Elias e Moisés. (Marcos 9.2-
4). A narrativa trata da transfiguracdo de Jesus, que esta visitando seu
passado, ndo o passado na perspectiva pessoal, mas social. Moisés e Elias
sdo os dignos representantes da lei e dos profetas, respectivamente. Esta € a
atmosfera que anuncia o sacrificio e a reinterpretacdo permanente do mesmo
sob o olhar de uma ordem cultural que nasce tendo como ponto de partida o
proprio sacrificio.

A narrativa mitica do sacrificio € fundamental para nos compreendermos
e ao narramos Jesus numa perspectiva mitica, “n0s nos assumimos em seu
sentido e expressamos o desejo de nos tornarmos o que contamos no mito.”*?*
Na narrativa da transfiguragcdo, em que Jesus estabelece um didlogo -
“fundado na escuta, pressuposto de todo verdadeiro dialogo™® - com o
passado, fazendo apontamento para o futuro, & possivel perceber que:

Os relatos miticos firmam os elos de alianga dos homens entre
si e com seu meio ambiente. Um povo sem mitos, por
suposicdo, € um povo que perdeu o senso do concreto;
desraizado flutua no aéreo sem terra e sem sangue. Sua
histéria é uma davida.*?®

Ao fazer essa narrativa, Marcos nao deixa duvidas, pois ele constréi a
narrativa de um Jesus enraizado, com seu tempo, COm Seu povo e com Seus
mitos (Moisés e Elias) ai narrados e experienciados, pois “O ser humano
constréi o mundo simbdlico no qual vive, projetando algo de si, mas também
assimilando o que existe.”?” A narrativa de Marcos esta realizando isso e as

reinterpretagfes vao tomando, cada uma ao seu modo esse espirito proposto.

424 GEBARA, Ivone. O que é cristianismo. Sao Paulo: Brasiliense, 2012. p.66.

425 CASTRO, Manuel Antonio de. Identidade: os dois ocidentes. IN: NOYAMA, Samon. O
sagrado, a arte e a filosofia. Sdo Paulo: LiberArs, 2011. p.15.

426 BUZZI. 2007. p.87.

a2 LIBANIO, J.B.; CUNHA, Carlos. Linguagens sobre Jesus: as linguagens tradicional,
neotradicional pés-moderna, carismatica, espirita e neopentecostal. Sao Paulo: Paulus, 2011.
(Colegéo Temas biblicos: val. 1). p.07.
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Assim, vao-se fazendo uma jungédo entre o mito, as religidbes e a arte — “o

mesmo instinto que produz a arte produz também a religiao™?

- para oferecer
um sentido a vida, ofertar um caminho. Ndo sendo desse modo, o ser humano
se tornaria vitima do seu proprio destino: ou esperar a chegada galopante da
morte ou acoita-la para que ela chegue logo. Sobre a questdo da narrativa

mitica Nietzsche afirma que:

O mito n&o encontra, de maneira nenhuma, adequada
objetividade no discurso. A articulagdo das cenas e as imagens
perspicuas revelam uma sabedoria mais profunda do que
aquela que o préprio poeta pode apreender em palavras e
conceitos.*?

Desta forma, o mito representa uma forma livre de pensamento,
constante e resistente as investidas de liquidacdo perpetradas, tanto pelo saber
filosofico, como também pelo cientifico. Assim, somente o pensar genuino o
alcanca, nunca o discurso filoséfico ou cientifico. Desta forma, no campo do
significar, o conceito reproduz a narrativa mitica da realidade no multiplo
distinguir-se. Devido a sua capacidade de distinguir-se do sentido da narrativa
mitica sobrepujando-o na sua unidade, alguns estudiosos entendem a definigdo
de mito como simbolo, pois: “Simbolo e interpretagdo tornam-se, assim,
conceitos correlativos; hé interpretagdo onde houver sentido mdltiplo; e € na
interpretacdo que a pluralidade dos sentidos se torna manifesta."**
Entendemos que a interpretacdo da narrativa mitica adota e rememora um
sentido origindrio que se multiplica e se distingue na narrativa da propria
comunidade sem perder sua identidade, pois “o mito traz em sua esséncia a

11431

verdade sobre a vida, onde “os deuses representam as forgcas protetoras

"32 |sto é, nesta

que sustentam o individuo em seu campo de acdo.
compreensao sdo os deuses que protegem e sustentam a vida. Ao realizarem
isso, o fazem via o sacrificio. Sdo0 as narrativas miticas de sacrifio e
“Prometeu, filho de Japeto, é quem teria instituido o primeiro sacrificio, fixando

assim para sempre o modelo ao qual os humanos se adaptam para honrar os

28 MACHADO, 1999. p.18.

29 NIETZSCHE, 2004. p.103.

*%0 RICOEUR, 1988. p.15.

431 MONIZ, Luiz Claudio. Mito e musica em Wagner e Nietzsche. Sao Paulo: Madras, 2007.
p.48.

82 CAMPBELL, 2008. p.17.



105

deuses.”™®® A narrativa mitica de Prometeu***

(aquele que pensa antes), que é
irméo de Epimeteu (aquele que pensa depois), encontra-se nos poemas de
Hesiodo. A narrativa envolve Zeus, que ap0s ter realizado a justa reparticao
entre os deuses, intenta fazer o mesmo entre deuses e homens e Prometeu é o
incumbido de tal tarefa. Zeus entéo pede que Prometeu faca o sacrificio de um
boi e o divida de forma justa entre as partes (deuses e homens) para que esta
divisdo seja 0 modelo de vida de cada um. O sacrificio (pela primeira vez)
aparece como a agao que separa o divino do humano. Prometeu, tentando
enganar a Zeus e ajudar os homens monta um ardil para que os homens
possam ficar com a melhor parte. No entanto, Zeus pecebe tudo e estabelece
sua vinganca: deixa de conceder o fogo — este propicia 0 aquecimento e o
cozimento da carne - , e esconde o fruto da terra, o que leva efetivamente o
homem a ter que trabalhar a terra, o que representa uma espécie de expulsdo
do paraiso. Privados do fogo, os homens passardo a comer carne crua, tal qual
0S outros animais. Prometeu mais uma vez, realiza um crime: rouba uma
centelha de fogo e entrega aos homens e estes entdo passam a compartilhar o

fogo com os deuses.

A fronteira entre deuses e homens ¢é simultaneamente
atravessada pelo fogo sacrificial que une uns aos outros e
sublinhada pelo contraste entre o fogo celeste, nas maos de
Zeus, e aquele que o furto de Prometeu pbs a disposi¢do dos
homens.**®

A ira de Zeus aumenta exponencialmente e ele ordena que Hefesto crie,
com agua e terra, a estatua de uma jovem (a mulher), que recebe de cada
deus(a) um talento: esta criada Pandora (em grego, “aquela que tem todos os
dons”). Ela € um presente de Zeus aos homens. Eis um “presente de grego”!
Nele est4 contido a continuidade da vinganca. Pandora “introduzird no meio
dos homens todas as misérias que eles ndo conheciam antes (hascimento por

procriacao, fadigas, o trabalho arduo, as doencas, a velhice e a morte.”3¢

33 VERNANT, Jean-Pierre. Mito e religido na Grécia antiga. Traducdo Joana Angélica D'Avila

Melo. S&o Paulo: WMF Martins Fontes, 2006. p.61.

3 Prometeu é um tesmoforo. “Transmissor de alguma revelacio ou da sabedoria divina, como
€ o caso de Prometeu e de Enoch; ou é mediador, de alguma forma, entre o plano divino e o
humano, como é o Mitra dos cultos mistéricos, chamado mesites (mediador), assim como
Jesus ou Maomé. Sob alguns aspectos, esta na origem da figura do ‘salvador’.” CROATTO,
2001. p.149.

%5 VERNANT, 2006. p.64.

% VERNANT, 2006. p.63.
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E Hermes quem conduz Pandora até Epimeteu (aquele que sO pensa
depois), ou seja, aquele que age primeiro e depois pensa sobre o que fez.
Apesar de o irmdo ter-lhe avisado anteriormente que n&o aceitasse nenhum
presente dos deuses, Epimeteu recebe o presente (Pandora), que traz consigo
a famosa “caixa de pandora”, que na narrativa € uma estranha jarra, onde Zeus
colocou todos os males, desgragas e sofrimentos. Todos os males sé&o
liberados, exceto a esperancga, que fica no fundo do recipiente. Duas leituras se

apresentam: Primeiro, “os humanos ndo poderdo sequer se agarrar a alguma

”437

esperanca, visto que ela ndo saiu da caixa””’ Uma segunda leitura € que aos

humanos “resta a esperanga, o que esti longe de ser uma vantagem
concedida por Zeus. De fato, ndo se engane: a esperanca para 0S gregos néo

é um bom presente.”* Mas por que? Segundo Ferry a esperanca

E uma desgraca, uma tensdo negativa, pois esperar é
continuar carente, é desejar o0 que nao se tem e,
consequentemente estar de certa maneira insatisfeito e infeliz.
Quem espera se curar é porque esta doente, quem espera ser
rico é porque é pobre, de forma que a esperanca € mais um
mal do que um bem.**

Nietzsche, anterior a Ferry, faz a sua abordagem sobre essa questéo:

Pandora trouxe o vaso que continha os males e o abriu. Era o
presente dos deuses aos homens, exteriormente um presente
belo e sedutor, denominado "vaso da felicidade". E todos os
males, seres vivos alados, escaparam voando: desde entédo
vagueiam e prejudicam os homens dia e noite. Um (nico mal
ainda nado saira do recipiente: entdo, seguindo a vontade de
Zeus, Pandora repds a tampa, e ele permaneceu dentro. O
homem tem agora para sempre o vaso da felicidade, e pensa
maravilhas do tesouro que nele possui; este se acha a sua
disposicdo: ele o abre quando quer; pois ndo sabe que
Pandora lhe trouxe o recipiente dos males, e para ele o mal
gue restou é o maior dos bens - é a esperanca. - Zeus quis que
0os homens, por mais torturados que fossem pelos outros
males, ndo rejeitassem a vida, mas continuassem a se deixar
torturar. Para isso lhes deu a esperanca: ela € na verdade o
pior dos males, pois prolonga o suplicio dos homens.**°

O conjunto de agbes sdo parte da vingaca de Zeus, entretanto elas
atingem Prometeu indiretamente. Para ele esta reservado seu quinhdo. Seré

acorrentado no alto de uma montanha e todos os dias uma grande aguia vira

*" FERRY, 2009. p.120.

% FERRY, 2009. p.120-121.
% FERRY, 2009. p.121.

*0 NIETZSCHE, 2005(b).p.60.
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comer o seu figado, que volta a crescer a noite, para tudo se repetir no dia
seguinte. Ser4 o filho de Zeus, que muito tempo depois vai livrar Prometeu
desse sofrimento. Enquanto dizemos que Jesus é aquele que traz luz a
humanidade sofredora, também Prometeu traz essa luz, pois ele traz o fogo a
essa humanidade sofredora, tendo sido ambos punidos pela suas respectivas
transgressodes. Prometeu punido pelo divino e Jesus punido pelo humano. O
mito € como um organismo vivo que se mantém assim “por meio da continua
metamorfose de sua ideia.”***

No mito de Prometeu, o sacrificio € fruto da ag&o transgressora deste
contra Zeus. Desta forma, sacrificar é receber a licdo, reconhecendo tudo que o
gue esta acdo provocou. Assim, sacrificando, o homem se submete ao divino e,
a comunicagdo entre o humano e o divino é ai realizada. Na cerimbmia de
sacrificio deuses e homens comem juntos e estes sdo lembrados da distancia
que os separa.**? Importante perceber uma orientacéo de sentido possivel, pois
enquanto no mundo grego classico o sacrificio separa o humano do divino, o
sacrificio no entendimento cristdo une o humano ao divino através da cruz,
sendo que esta “torna-se metafora do sofrimento humano e geral."**

Segundo Ferry, trés licdes podem ser extraidas da narrativa mitica
sacrificial de Prometeu: 12 — tendo Pandora sido a primeira mulher, entédo os
mortais eram masculinos e a criagdo acontecia por meio da vontade divina,
muito provavelmente utilizando a terra, portanto a geragédo ndo se vinculava a
relacdo entre homem e mulher; 2° - punig¢éo divina, via a obrigacéo de trabalhar
para realizar seu proprio sustento, assim como na narrativa biblica da criagéo;
32 — a vida humana é eminentemente tragica, inexistindo o bem sem o mal.”**
Acrescentamos mais duas licbes a essas trés: numero um, a expulsdo do ser
humano da idade de ouro e no caso de Adao e Eva, a expulsdo do paraiso;
ndmero dois, a descoberta da mortalidade em ambas as narrativas.

Sobre as origens, tempo e lugar inalcancavel pelas narrativas cientificas,
as narrativas miticas alcancam, narrando “uma acdo dos Deuses que funda

uma realidade presente. A recitagdo do mito (em um contexto de sacralidade)

*1 JAEGER, 2010. p.96.

*2 \VERNANT, 2006. p.65-66.
3 WESTHELLE, 2008. p.91.
* FERRY, 2009. p.124-126.
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tem uma forca atualizadora do acontecimento primordial.”** Isto é, no rito
temos a repeticdo da acéo divina, que é mimetizada por meio da agéo liturgica,
ou seja, as acOes dos deuses sao atualizadas na cena ritual litirgica, sendo
que o mito é caracterizado por ser um discurso (uma palavra sobre) e o rito é
caracterizado por ser visual e socioespacial. Enquanto nas narrativas miticas
as protagonistas sdo os deuses, no rito Sdo os humanos que repetem o que 0s
deuses fizeram, assim “o0 mito garante ao homem que o0 que ele se prepara
para fazer ja foi feito."**® Enquanto o mito é uma espécie de dizer, o rito é uma
espécie de fazer,*”” sendo ele uma express&o coletiva do sagrado em que um
dos atos religiosos mais comuns é o sacrificio.**®

Retomamos a narrativa mitica de Prometeu, imbuidos da ideia de que ai
reside as origens das narrativas miticas de sacrificio, ou seja, essas narrativas
tiveram sua criagdo na poesia épica, mas “foi a tragédia que lhe forneceu o
modelo do que denomina ‘crise sacrificial’."**°

E sobre a vitima substituta posta em sacrificio que precisamos abordar.
Jesus é essa personagem da literatura mitica, em que “o sagrado primitivo,
presente em toda religido em maior ou menor grau, se manifesta como
violéncia expiatéria, sacrificial e exclusiva.”® A expresséo ‘bode expiatério’ é
usada para caracterizar alguém (inocente) que recebe o castigo no lugar de
outro. Nao se pode esquecer a etimologia da palavra tragédia (“canto do
bode”).

Na narrativa mitica cristd do sacrificio, Jesus Cristo € o ‘bode expiatorio”.
“E melhor que um s6 homem morra e que o povo seja salvo. Isso quer dizer
que Cristo é o bode expiatdrio? Certamente: ele proprio aceita tornar-se esse
bode expiatério e mostrar-nos o que nds todos fazemos."”* Ao ser assim, ao

passo que a narrativa tragica esconde o mecanismo da violéncia, a narrativa

*5 CROATTO, 2001. p.332.
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cristd revela-o, pois “a violéncia é o coragdo e a alma secreta do Sagrado.”**?

Isto €, o sacrificio € marcado pela violéncia, que é o grande segredo ocultado
na tragédia e revelado no evangelho. Este sagrado traz consigo a interdicdo e
o rito. A interdicdo afirma a ideia que ndo se deve repetir nenhuma agéo que
gerou a crise sacrificial. Ja no rito, existe a implicacdo de uma repeticdo dessa
acdo primordial. Nesse sentido, enquanto a interdigcdo é conservadora, o rito é
transgressor. Tendo no rito uma repeticdo de uma acao divina e, sendo o
sacrificio essa agéo, este e também o rito sdo, cada um pura transgresséo, que
no “comeco de um mundo mitico ou de uma tradicdo mitica é um
arrebatamento — algo que arranca o individuo de si mesmo, leva-o além de si,
além dos padrdes racionais.”*?

Além de si mesmo néo significa estar em um lugar ou tempo diferente de
si mesmo, mas em si mesmo, ndo sendo tdo somente os padrdes racionais,
mas também os padrfes ndo racionais que precisam ser levados em conta,
pois “uma civilizagdo do instinto d& lugar a uma civilizacdo racional ou da
técnica.”** Esta desigualdade civilizacional esta vinculada a desigualdade
individual, que ndo poderia ser diferente, e “é preciso levar a sério o irreal, se
se quiser apreender, com justeza o real.”* Neste conjunto de real e irreal, faz
parte o sagrado, que possui uma dupla face, cada uma, complementar e
oposta a outra, sem separagdo. Prometeu e Epimeteu sdo faces desse
sagrado. Essas faces sdo fascinantes e repugnantes. Apolo e Dionisio também
séo faces desse sagrado que simultaneamente atrai e seduz, mas também da
medo e amedronta. Seja como for envolve necessidade e perigo, pois o
sagrado, ao passo que estrutura, ameaca a destruicdo, se esta é a face:
construir/destruir. Reside ai nessa esfera do sagrado uma dificuldade, pois “o
grande problema para as religides ainda vivas € permanecer vivas, porque uma
religido morta ndo resolve.”**® Neste sentido o mito é uma referéncia para o
desenvolvimento e a transformacdo pessoal e entendemos que este ao lado

dos simbolos afetam a mente de cada individuo proporcionando a possibilidade
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de viver em harmonia com sua prépria natureza, isto € um caminho para a
bem-aventuranca.*”’ Ao se entrar em uma floresta fechada e escura ndo héa
caminho e se caso ele exista € o caminho de outra pessoa. Cada ser humano é
um caminhante e constr6i 0 seu caminho ao caminhar. Eis o evangelho, as
boas novas!

Enquanto texto literario os evangelhos ndo sdo apenas biografias, “ndo
se interessam primordialmente pelo passado, mas pela significagdo desse
passado para o hoje."**® Desta forma, “além de ser uma manifestacéo estética,
a literatura €, pois, um fenémeno social.”*® A Biblia esta ai: é literatura,
manifestacéo estética, fenbmeno social, um ato de comunicacdo onde o eixo
de interpretacdo € o texto, que impde restricdes e ndo apresenta fatos brutos,
nas narrativas.*®® Lembremos que na “comunicacao literaria o autor e o leitor
ndo compartilham o mesmo contexto.”® Fazendo uma analogia entre os pares
autor/leitor e mito/rito, intuimos que ambos ndo partilham o mesmo contexto,
sendo pelo texto, no caso do primeiro par e, do sacrificio, no caso do segundo
par. Texto e sacrificio sdo linguagens que se apresentam e sempre criam a
novidade, sendo que “a linguagem é um ‘desenho’ da realidade. E o esforgo
por introduzir o infinito do mundo no finito de alguns sons articulados, de alguns
sinais graficos.”® Apesar dos seus limites, ele apresenta um viés ilimitado,
pois a linguagem cria sempre uma realidade nova, que € diferente daquela a
qual se refere, ou seja, 0 desenho de uma rosa nao € uma rosa, entretanto cria
um algo novo, que ndo € essencialmente, tampouco exprime totalmente o que
seja uma rosa.*®® Essa é a proposta visada aqui. N&o se trata de entender e/ou
perceber a narrativa biblica fora desse principio. N&o se trata de compreender
o texto e o sacrificio fora desse principio. O sacrificio busca ‘desenhar’ o mito,
mas possui seus limites ao intentar tal acdo. Entretanto ao reliza-lo cria algo
novo. No que se refere ao texto, pensamos que “aquilo a que o texto como tal

faz referéncia ndo é o ‘mundo real’ da histéria, mas o ‘mundo literario’
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significado pelo texto.”*®* Texto e sacrificio estando eternamente sendo
atualizados pelos leitores e pelos ritos.

O grande problema que se coloca para entender a narrativa mitica de
Jesus, como vitima em sacrificio, deve-se ao uso da expressao mito. Segundo
Eliade:

Os primeiros tedlogos cristdos tomavam esse vocabulo na
acepcédo que se impusera ha muitos séculos no mundo greco-
romano, isto é, de ‘fabula, ficcdo, mentira. Consequentemente,

recusavam-se a ver na pessoa de Jesus uma figura ‘mitica’ e,

no drama cristolégico, um ‘mito’.*¢®

Ao fazer essa destituicdo da perspectiva mitica de Jesus, o que se
realizou efetivamente foi um empobrecimento do ser humano e segundo
Young, para Nietzsche “o mito significava uma alegoria unificada, abrangente e
coerente. Neste sentido, o mito constituiria a unidade do Volk e da cultura.”®®
Ao se o cometer ‘mitoicidio’ a perda é grande e, realizou-se tal acdo pelo
racionalismo. Isto é assim dito por Nietzsche:

Tal € o momento em que se costumam acabar todas as
religibes: quando as proposi¢cbes miticas que formam a base
de uma religido chegam a ser sistematizadas, pelo intelecto e
pelo rigor de um dogmatismo ortodoxo, na suma definitiva de
acontecimentos histéricos, quando se comeca a defender com
inquietacdo a credibilidade dos mitos, impedindo que eles
naturalmente evoluam e se multipliguem; quando, numa
palavra, desaparece o sentimento do mito para dar lugar a
tendéncia para procurar os fundamentos histéricos da
religiao.*’

As narrativas miticas foram assassinadas pelo racionalismo socrético-
platbnico. A tragédia morreu pela méo de Euripides, que incluiu a palavra como
soberana na narrativa mitica tragica. Dionisio estd morto! O evangelho morre
pelas maos de Paulo, que faz as boas novas desaparecerem, via 0 roteiro
intelectualista e racionalista, que descamba junto aos outros tantos tedlogos
cristios assassinos do mito em Jesus. Cristo esta morto! O percurso foi esse:
“a representacdo mitoldgica (a metafora) cede lugar ao logos (termo portador

de determinado significado) e ela, por sua vez no terreno da ciéncia, vira signo,
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restringindo por completo a possibilidade de interpretagéo.”®® Aquele que criar,
que metaforizar € um mentiroso, ou seja, na perspectiva moral a mentira € o
uso inadeguado ou ndo legitimo da linguagem canonicamente aceita, ao que
se “esquece” que um criador de metéaforas impde as mesmas ao outro criador
de metaforas, fazendo com que o outro renuncie a sua aptidao criadora e
assuma aquelas que lhe s&o impostas e passe portanto a pronuncia-las.

Assim a expresséo “Cristo estd morto” € uma proclamagéo que precisa
ser continuadamente visitada na perspectiva mitica, pois “0 comportamento
religioso faz parte do pensamento mitico auténtico.”®® Segundo Eliade o mito
auténtico € aquele que remete a arquétipos primordiais, possuindo como
objetivo a renovacdo do cosmos, ou seja, do mundo. Eles séo possuidores de
uma ontologia, pois se relacionam a um sentido alcangado no mundo do
sujeito, sendo denominados por esse autor como ontologia arcaica, sendo este
arcaico visitado sob o ponto de vista de principal, primitivo ou primevo. O mito
auténtico expressa em linguagem figurada, em metafora uma transmissédo de
sabedoria somente possivel de ser "apreendida" quando a acolhemos
livremente para poderem ser pensadas na alegoria de sua sabedoria poética,
que ainda n&o foi corrompida pelo racionalismo.*”® E o préprio Eliade quem
explica todo esse processo:

Ao proclamar a Encarnacdo, a Ressurreicdo e a Ascensdo do
Verbo, o0s cristdos estavam convictos de que néo
apresentavam um novo mito. Na realidade, eles se utilizavam
das categorias do pensamento mitico. Evidentemente, eles nao
podiam reconhecer esse pensamento mitico nas mitologias
dessacralizadas dos pagdos eruditos seus contemporaneos.
Mas é 6bvio que, para os cristdos de todas as confissdes, 0
centro da vida religiosa é constituido pelo drama de Jesus
Cristo. Embora representado na Histéria, esse drama
possibilitou a salvacdo; consequentemente, existe apenas um
meio de obter a salvacdo: repetir ritualmente esse drama
exemplar e imitar o modelo supremo, revelado pela vida e pelo
ensinamento de Jesus.*"

Quando anteriormente se faz referéncia a proclamacéo esta se fazendo

referéncia a Encarnacdo, & Ressurreicdo e a Ascensdo de Jesus Cristo. A

%8 KRASTANOV, 2011.p.46.
69 ELIADE, Mircea. Mito e realidade. Traducdo Pola Civelli. Sdo Paulo: Perspectiva, 2013.
S%Olegéo Debates). p.146.

ELIADE, Mircea. O Mito do eterno retorno. Lisboa: EdigBes 70, 1969. (Perspectivas do
Homem; vol.32). p.108-109.
"1 ELIADE, 2013, p.144.



113

proclamacéo faz parte da narrativa mitica e ndo € um mito novo, pois ela esta
sendo dinamicamente reinterpretada e atualizada sempre. Dionisio e toda a
hermenéutica do vinho, do re-nascimento sédo percebiveis. O vinho surge como
chave hermenéutica para interpretar tanto Dionisio como também Jesus. No
caso da narrativa cristd, o drama, ou seja, a acao de Jesus é central, pois ela
possibilitou a salvagéo e, repetir isso ritualmente ao lado da imitagédo do modelo
de Jesus € assegurar a salvacdo. Esta ai expressa o comportamento mitico
que a narrativa cristd ndo tem como negar: o caréter litirgico, o ritual, que
busca repetir um tempo dos primérdios, dos principios da origem da narrativa e
a busca de imitar o modelo de Jesus. Tudo isso aponta para 0 comportamento
mitico, ou seja, para um ser humano que descobre na narrativa mitica a
origem, a arché da sua existéncia. Entendendo que “o ritual € a simples
representacdo do mito; ao participar de um rito, participa-se diretamente do
mito.”*"?

Houve um tempo em que “o mito se afirma como modo de ser no
mundo.”*”® A partir da primazia do racionalismo, o mito é abandonado e
desprezado, entretanto €& importante que seja retomado, revivido e
experienciado. No prélogo do Evangelho atribuido a Jodo tem-se uma
expressdo: “No principo era o Logos.” (Jodo 1.1) Nesse mesmo prélogo esté
escrito: “e o Logos se fez carne.” (Jodo 1.14) Eis um grande problema que se
apresenta, pois a natureza do divino € anénima e a partir do entendimento
dessa narrativa joanina o divino passa a ser uma pessoa, inclusive possui um
nome: Jesus. O ser anbnimo e impessoal encarnou. Se isto € pouco, este ser
anonimo e impessoal recebeu um nome, saiu do anonimato, tornou-se uma
pessoa e morreu. Se isto ainda é pouco, ele Ressuscitou. Ainda sendo um
escandalo insuficiente ele Ascendeu, voltando de onde foi parido, voltando ao
Pai, ou voltando a Ele mesmo, ou ainda, a infinitude ou eternidade.

Todo esse caminho s6 é possivel de ser trihado a partir da cruz, a partir
do sofrimento de Jesus. E por que Jesus tanto sofreu? Porque “nomeou a
causa do sofrimento, a lei que mata.”’* Justamente ai reside a superacgéo. A

cruz é pedagdgica e ensina a transgressao, via a proposta de um escandalo,

42 CAMPBELL, 2008. p.21.
*"® GUSDORF apud FERRY, 2011. p.16.
4" WESTHELLE, 2008.p.101.
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que de uma terrivel morte na cruz, de uma derrota indiscutivel, tornou-se uma
coisa completamente oposta, tornou-se coragem e destemor, ou seja, de
derrotado a vitorioso. Eis a verdade da fé, “que ndo é comunicavel como uma
mercadoria.”’® Desta forma ndo pode ser comercializada, tal como é percebida
no ‘televangelho’, e nos diversos tipos de culto show, tdo presentes na
sociedade do espetaculo.

Na expectativa da Segunda Vinda de Cristo e do Juizo Final, somos
tomados por uma mudangca na compreensdo do tempo litdrgico. De uma
compreensdo de tempo ciclico, o cristianismo assumiu uma compreensao
linear da histodria, por influencia da concepcéo hebraica. A criagdo do mundo, a
encarnacdo do Logos e o Juizo Final sdo eventos Unicos. No percurso do
tempo “a metafora transporta sentidos, troca significados.”’® Ao realizar esse
transporte, a cruz assume o lugar da saudade e da esperanca.

Essas duas dimensdes sdo alcangadas via o ritual do sacrificio de
sangue e este é: “a forma ritual fundamental, e o elemento fundamental do
sacrificio é o ardil de deflexdo através do qual se transfere a violéncia de um
alvo para outro.”’’ Na ideia do sacrificio subjaz uma escambo entre o divino e
aquele que faz a oferenda. Na narrativa mitica da agdo (do drama) de Jesus, é
Ele mesmo que se oferece em sacrificio. Ele é a vitima substituta posta em
sacrificio.

Construimos até aqui a ideia de que a salvagéo, dentro da perspectiva da
narrativa cristd é realizada a partir do rito e do sacrificio. O rito € a repeticdo
liturgica do ato sacrificial e o sacrifio acontece via a imitagdo do modelo cristéo,
que no caso é o sacrificio realizado por Jesus.

Pare ajudar a entender esse processo é preciso visitar as ideias de
Girard, quando ele trata sobre cobica, desejo e violéncia. Segundo este autor é
preciso que se leia com atencdo e rigor*”® o texto de Exodo 20.17: “N&o

cobicards a casa do teu proximo, ndo desejaras a sua mulher, nem o seu

"> BAYER apud WESTHELLE, 2008. p.59.

" HOORNAERT, 2006. p.18.

art HAMERTON-KELLY, Robert G. Violéncia Sagrada: Paulo e a hermenéutica da cruz.
Tradugdo Mauricio G. Righi. Sdo Paulo: Realiza¢des Editora, 2012. p.80.

478 “Rigor ndo podera ser outra coisa sendo um modo de falar do fendmeno que se caracteriza
pela mutabilidade e abertura. Dessa perspectiva, quanto mais dialoga com as varias
dimensdes mutantes de um fendmeno, mais rigorosa sera a interpretacédo. O rigor agora se
engendra num contexto de maior acuidade, destreza e abertura do pensamento.” ALMEIDA,
2010. p.33-34.
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escravo, hem a sua escrava, nem 0 seu boi, nem 0 seu jumento, nem coisa
alguma que pertenca a teu préximo.” Para Girard, cobicar é desejar e onde nos
dez mandamentos, do primeiro até o nono, se proibe uma acéo, no décimo se
proibe um desejo. “O legislador que proibe o desejo dos bens do préximo esta
tentando resolver o problema nimero um de qualquer comunidade humana: a
violéncia interna.”’® Isto é, o que se procura superar é a violéncia. Como
supera-la? Girard afirma que “o0 préximo é o modelo de nossos desejos.”
Estando proximo a Jesus somos desafiados a té-lo como modelo dos nossos
desejos, ou seja, a imita-lo. O que Jesus nos desafia a imita-lo? “Seu proprio
desejo.”®" E qual é o desejo dele? “Assemelhar-se a0 maximo a Deus Pai.”**?
Tem-se aqui uma inversdo no comportamento mitico dos mais importantes,
pois enquanto na tragédia, a perspectiva € a da superagdo do pai pelo filho, na
perspectiva do mito cristdo € a unido do pai com o filho. Enquanto Edipo mata o
pai (mesmo sem conhecimento disso), superando-o, na narrativa mitica
judaico-cristd de José (do Egito), ele (José) depois de apartado da figura
paterna, via agdo dos seus irmaos, reencontra a todos em outro tempo e
espaco, onde a vinganga e a violéncia séo substituidas pelo perdao.

O convite para imitar o desejo de Jesus pode parecer
paradoxal, pois Jesus nao pretende possuir desejo préprio, um
desejo ‘propriamente seu’. Contrariamente ao que n6s mesmos
pretendemos, ele ndo pretende ‘ser ele mesmo’, ele ndo se
vangloria de ‘s6 obedecer a seu préprio desejo’. Seu objetivo é
tornar-se a imagem perfeita de Deus. Assim, ele consagra
todas suas forcas para imitar esse Pai. Convidando-nos a
imita-lo, ele convida-nos a imitar sua prépria imitacéo.**®

A guerela com Platdo aparece de forma explicita nesse texto, entretanto,
a postura de Girard apresenta-se como uma superacdo desse carater de
falsidade da imitagdo da imitagdo existente em Platdo, pois somos todos
imitadores e assim sendo somos todos verdadeiros e fendmenos singulares.

Tal rompimento com esta visdo platonica ja pode ser vista em Aristételes:

Os homens tém qualidades de acordo com o carater e sao bem
ou mal-aventurados pelas ac¢Bes praticadas. Daqui se segue
que, na tragédia, ndo agem as personagens para imitar

"9 GIRARD, René. Eu via Satanas cair como um relampago. Traduc&o Martha Gambini. S&o
Paulo: Paz e Terra, 2012. p.28.

%0 GIRARD, 2012. p.29.

81 GIRARD, 2012. p.33.

“2 GIRARD, 2012. p.33.

8 GIRARD, 2012. p.34.
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caracteres, mas assumem caracteres para efetuar certas
acoes; por isso as acdes e o mito constituem a finalidade da
tragédia, e a finalidade é tudo que mais importa.*®*

Ao se assumir caracteres para efetuar certas acgdes, presentifica-se o
campo do simbdlico, que busca representar o que ndo pode ser representado,
entdo as narrativas miticas gregas e judaico-cristds aqui se encaixam, pois o
deus presente, aquele que é representado, ali ndo esté e representado também
ndo pode. O que pode ser feito entédo? Transformar essa representagdo em um
sentimento do sublime via a imitacdo, sendo que o sublime é vivido pela
subjetividade. As narratvas miticas de transgressdo fazem a abordagem da
relacdo do homem consigo mesmo, ou mais precisamente, com seu proprio
ser, ou com sua propria esséncia, entretanto € uma relagdo com seu ser que se

apresenta como um ser outro que ele. Feuerbach explica da seguinte forma:

A esséncia divina ndo é nada mais do que a esséncia humana,
ou antes, que o ser do homem, desembaracado dos limites do
homem individual, quer dizer, real e corporal, depois de
objetivado, quer dizer, contemplado e adorado como ser
préprio, mas outro que ele e distinto dele: é por isso que todas
as qualidades da esséncia divina sdo qualidades da esséncia
humana.*®

Sendo a esséncia divina a esséncia humana, imitar o divino é imitar a si
mesmo. ISso ensinou Jesus ao tornar-se carne. O Logos andnimo encarnou,
tomou um nome e: “Deus se fez gente./ Para mostrar a toda gente./ Como ser
gente,/ Gente como a gente!™® Ser divino é ser essencialmente humano.
Assim, é preciso desejar ser divino e, “torna-se propdsito do desejo nao
somente possuir o que o outro deseja, mas possuir o ser do outro."*®” Possuir o
ser do outro € possuir a sua esséncia, ou seja, ser tal qual ele é. E Ele é
desejoso, mas ndo um desejo avido e egoista, e sim tendo o outro como ponto
de partida, em que cada um tem a sua dike, que equivale aproximadamente a
receber cada um aquilo que lhe é devido. No campo das narrativas tragicas
gregas equivale ao processo, decisdo e pena. J& no campo das narrativas

miticas judaico-cristds equivale ao perddo. Eis o inicio e principio da

84 ARISTOTELES, 2011. p.49-52.

“85 FEUERBACH, Ludwig. A Esséncia do Cristianismo. Campinas, SP: Papirus, 1988. p.57.

486 CARNEIRO, Everton Nery. Filosofia, Teologia e Poesia. Feira de Santana — Babhia:
Curviana, 2013. p.110.

487 HAMERTON-KELLY, Robert G. Violéncia Sagrada: Paulo e a hermenéutica da cruz.
Tradug&o Mauricio G. Righi. Sdo Paulo: Realiza¢des Editora, 2012. p.61.
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hermenéutica cristd: o crucificado, o corpo dilacerado e o templo em ruinas.
(Joéo 2.21-22).

A alternativa que se apresenta € via a vitima substituta. Esta via néo
busca estabelecer a violéncia, mas supera-la, pois “a vitima substituta & o
elemento organizador fundamental™®®. A mensagem residente no evangelho
ndo é de manutencdo da violéncia, assim “a cruz ndo é um mecanismo
sacrificial, mas a desconstrugéo do sacrificio.”® O importante que precisa ser
percebido “é a morte vergonhosa de um jovem inocente por meio de um ato de
violéncia por parte da ordem estabelecida [...] essa morte deixa as estruturas
sacrificiais em seu lugar, ao mesmo tempo em que as expde pelo que
realmente s&o0.”%® Esta ordem estabelecida é representada pelo povo, que na
crucifixdo “permanecia l4, olhando” (Lucas 23.35) e mais Herodes e Pilatos que
“ficaram amigos entre si, pois antes eram inimigos” (Lucas 23.12). A narrativa

de Lucas expoe:

Entdo, reunindo Pilatos o0s principais sacerdotes, as
autoridades e o0 povo, disse-lhes: Apresentastes-me este
homem como agitador do povo; mas, tendo-o interrogado na
vossa presenca, nada verifiquei contra ele dos crimes de que o
acusais. Nem tampouco Herodes, pois no-lo tornou a enviar. E,
pois, claro que nada contra ele se verificou digno de morte.
Portanto, apés castiga-lo, solta-lo-ei. [E era-lhe forcoso soltar-
Ihes um detento por ocasido da festa.] Toda a multidéo, porém,
vociferava: Morra este homem! Solta-nos Barrabas! Barrabas
estava no carcere por causa de uma sedicdo na cidade e
também por homicidio. Desejando Pilatos soltar a Jesus,
insistiu ainda. Eles, porém, mais gritavam: Crucifica-o!
Crucifica-o! Entdo, pela terceira vez, lhes perguntou: Que mal
fez este? De fato, nada achei contra ele para condena-lo a
morte; portanto, depois de o castigar, solta-lo-ei. Mas eles
instavam com grandes gritos, pedindo que fosse crucificado. E
0 seu clamor prevaleceu. Entdo, Pilatos decidiu atender-lhes o
pedido. Soltou aquele que estava encarcerado por causa da
sedicdo e do homicidio, a quem eles pediam; e, quanto a
Jesus, entregou-o a vontade deles.” (Lucas 23.13-25)

Por trés vezes a multiddo vociferava, gritava e clamava pela morte de
Jesus. Esta morte acalma a multiddo. Tem-se ai uma violéncia coletiva, tal qual
a violéncia na morte de Dionisio ao ser esquartejado. Enquanto na Grécia

antiga o homem é vitima da intervencdo divina, no mundo cristdo, Deus é

488 HAMERTON-KELLY, Robert G. Violéncia Sagrada: Paulo e a hermenéutica da cruz.

Tradugdo Mauricio G. Righi. Sdo Paulo: Realiza¢des Editora, 2012. p.120.
89 HAMERTON-KELLY, 2012. p.121.
49 HAMERTON-KELLY, 2012. p.121.
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vitima do homem. De uma forma geral, assinalamos: “O homem néo é jamais

z

vitima de Deus. Deus é sempre vitima do homem.”® E Nietzsche faz a
constatag&o: “Nés 0 matamos — vocés e eu. Somos todos seus assassinos!™%?
A expressao “Cruz de Cristo” revela o poder do evangelho. Esse poder é

0 poder do poeta que assim se revela em Pasoline:

Todas as suas feridas estdo abertas ao sol
e Ele morre sob os olhos

de todos: inclusive Sua méae

sob Seu peito, ventre e joelhos
observa Seu corpo sofrer.

O alvorecer e o crepusculo langam luz
Sobre seus bracos abertos e abril
abranda Sua exibicdo de morte

a olhares que O queimam.

Por que Cristo foi EXPOSTO na Cruz?
O, o coragdo estremece ao corpo

nu do jovem... ofensa

atroz a sua crua modéstia...

O sol e os seus olhares!

Vocé tem que se expor (€ isso que o pobre Cristo pregado no
alto ensina?),

a claridade do coracéo é digna

de todo escarnio, todo pecado,

toda paixdo mais nua...

(é isso que o Crucifixo significa?
Sacrifique cada dia o dom,

renuncie cada dia ao perddo, lance-se engenhoso sobre o
abismo).

Seremos oferecidos na cruz

no pelourinho, entre os pupilos
limpidos com alegria feroz,

deixando abertas a ironia as gotas

de sangue do peito até os joelhos
gentis e ridiculas, tremendo

com intelecto e paix&o no jogo

do coracéo queimando de seu fogo,
testificando o escandalo.**®

Diante disso ficamos como que atabalhoados e ao que parece sG nos
resta calar. No entanto € preciso falar, € preciso renunciar a pretensa
imunidade, abandonando os perseguidores e perseguindo uma identificagéo

com a vitima. ldentificar-se com a vitima é cocrucificar-se, pois “do outro lado

“1 GIRARD, René. Eu via Satanas cair como um relampago. Traducdo Martha Gambini. S&o

Paulo: Paz e Terra, 2012. p.270.
92 NIETZSCHE, 2008.(f) p.149.
9 PASOLINI apud WESTHELLE, 2008. p.115-116.
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dos portbes de nossa consciéncia comum estdo os corpos de nossas

vitimas.”®* Eis o sacrificio. Eis o evangelho em sua plenitude.

404 HAMERTON-KELLY, Robert G. Violéncia Sagrada: Paulo e a hermenéutica da cruz.

Tradug&o Mauricio G. Righi. Sdo Paulo: Realiza¢des Editora, 2012. p.45.
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2. Nietzsche: mestre da suspeita

Sem duvida, como nos aponta Ferry, “é impossivel pensar como
antes, depois de Nietzsche, Freud e Heidegger.”**® Filosofar para Nietzsche
€ um ato que se entretece na vida sendo uma pratica de liberdade, e ele no

4% o essa leitura deve

prefacio de Aurora diz que é preciso aprender a lé-lo
ser lenta®®’. O compromisso com a reflexdo auténtica exige uma atencao
critica constante, que denuncia como hipocrisia qualquer maneira de
mistificacdo intelectual, onde “a covardia ndo deveria ser prépria da atitude
intelectual.”**® Desta forma, Nietzsche n&do deixa de apreciar nenhum de
nossos mais acalentados itens de fé, tendo “crescido entre pastores

luteranos®*®

[...] O cristianismo foi fundamento material e emocional familiar
gue preencheu sua infancia com amor e seguranga, um calor humano que
ele nunca deixou de valorizar.”®® O destino da cultura, o futuro do ser
humano na histéria, sempre foi sua preocupacgdo. Assim, submeteu a critica
todos os dominios essenciais de nosso processo civilizatério: cientificos,
éticos, religiosos e politicos, onde seu objetivo “ndo era rejeitar o

cristianismo e sim moderniza-lo. A forma cristd de vida essencial para o
”501

tecido da sociedade, era valiosa demais para ser rejeitada™ ", inclusive

para ele ser cristdo significava viver segundo a ética do amor,”™® tendo

sido influenciado “... pela ética do trabalho em seu lar protestante.”*
Nietzsche é um dos maiores “mestres da suspeita™®, ao lado de

Marx e Freud. Em sua palavra: “De fato eu ndo creio que alguém ja tenha

%5 FERRY, Luc. A revolucdo do amor: por uma espiritualidade laica. Traducdo de Vera Lucia

dos Reis. Rio de Janeiro: Objetiva, 2012. p.25.
% Nietzsche nutria a esperanca de encontrar o leitor ideal e este devia ter 03 caracteristicas:
“Em primeiro lugar, ler sem pressa. Em segundo lugar, ler sem interpor a sua cultura a do texto,
criando assim barreiras que pudessem prejudicar o entendimento do mesmo. E por fim, o leitor
nao devia ler como quem procura um quadro de receitas e de resultados prontos e acabados.
SOCHODOLAK, Hélio. Significado da leitura para o jovem Nietzsche. Disponivel em
<http://www.revistas2.uepg.br/index.php/rhr/article/viewFile/2214/1695> Acessado em 25 de
fevereiro de 2015.
*7 NIETZSCHE, Friederich. Aurora. Traducdo Carlos Antonio Braga. 22 edicdo. Editora Escala:
Sao Paulo, 2008. p.05.
% MAFFESSOLI, 2004. p.27.
° “Do ponto de vista emocional, Nietzsche permaneceu cristdo, especificamente um
rotestante luterano.” YOUNG, 2014.p.70.
% YOUNG, 2014.p.05-06.
1 YOUNG, Julian. 2014.p.33.
2 YOUNG, 2014.p.41.
% YOUNG, 2014.p.219.
%% Expressdo cunhada por Paul Ricoeur segundo informac&o do Dr. Vitor Westhelle.
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olhado o mundo com uma suspeita tdo profunda.”® Também denuncia a
moralidade e a politica contemporanea como transformacdo vulgar de
valores metafisicos antigos, em uma conspiracdo oculta que leva a
mesquinharia das condi¢cdes nas quais se constroi a vida social. Nesta
perspectiva, ele é um dos mais acirrados criticos da religido,
homogeneizacédo e da massificagdo humanidade. Para ele, isso mostra a
nefasta influéncia global da sociedade burguesa, tal como esta se
configurou a partir da Revolugéo Industrial. E ele diz sobre si mesmo: “eu
transgredi.”” No campo da religido, fazemos a pergunta: O que a religido
do seu periodo até a juventude lhe influenciou? Para Young, a ética do
amor cristdo; antidoto ao medo da morte e a visdo da vida como
salvacao.>”’

Nietzsche se opbOe ao desaparecimento das diferengcas, a
uniformizagao de valores que, sob o desculpa da universalidade, esconde,
realmente, a imposi¢do totalitria de interesses privados. Assim, ele é
também um oponente da igualdade percebida como uniformidade. Desta
forma, denunciou a transformacdo de pessoas em objetos anbnimos da
maquina global de interesses e a manipulagdo de sentimentos e cérebros
pelos poderosos agentes formadores de opinido, sendo que esta € um
passatempo das ideias, enquanto pensar € uma necessidade, e “toda a
salvagcdo se baseia na substituicdo do mundo da opinido pelo mundo da
verdade.”™® Eis, pois, que é preciso superar a doxa.

O empenho filoséfico de Nietzsche o colocou em confronto com as
correntes historicas responsaveis pela formagcdo do Ocidente: a tradicdo
greco-romana e a judaico-cristd, e o que resultou da fusdo entre ambas,
sendo preciso estar atento para perceber que “o nucleo da filosofia

"0 e isto é de

nietzschiana esta centrada na arte e na producéo artistica
extrema importancia, pois entendemos cada uma dessas tradicdes como
pertencentes a uma producao artistica, a um mito, a uma narrativa, a uma

linguagem. Isto posto, é interpretacdo! E esta se da porque este espaco &

%5 Conforme carta de Nistzsche a Rohde de 04 de agosto de 1871, in Ch Andler, Nietzsche, |
avie et la pensée, I, Paris, Gallimard,1958, p.21 apud MACHADO, 1999. p.44.

%% NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p72.

7 YOUNG, 2014.p.100.

% JAEGER, 2010. p.221.

%9 KRASTANOV, 2011.p.29.
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simbdlico e este é caracterizado pela incompletude, pela relacdo com o
silenciar e o possivel falar"'®. Podemos assim dizer que a interpretacéo
“sempre se da de algum lugar da historia e da sociedade e tem uma
direcdo, que é o que chamamos de politica. Desse modo, sempre &
possivel apreender a textualizacdo do politco no gesto de
interpretacdo.”! Eis a nossa interpretacdo! O confronto de tradicdes. E o
gue significa um confronto de tradicbes? Significa um didlogo, pois pelo
enfrentamento do outro, cada um se apresenta como aquele que é. E como
se chega a ser 0 que se é? Esta frase como afirmativa é vista em Pindaro,
nas Odes Piticas e € dita (usada) como subtitulo da obra Ecce Homo de
Nietzsche, assim o que temos € um dizer que é sempre abertura, nunca
uma palavra final. Sendo palavra e ndo-sendo final temos que “mundo é
sempre co-intérprete em toda a interpretac&o.”™? Além do mais, “nenhum
movimento histérico pode saltar para fora da histéria.”** Assim, temos em
permanente didlogo/confronto a tradicdo greco-romana e a judaico-crista,
entendendo que interpretar o mundo (ambas as tradicdes), ndo é tdo
somente conhecé-los, mas cria-los e é realizando essa criagdo que nos
tornamos também criadores, pois sem o ser humano inexiste interpretacao
e sem ela, esse mundo tal como o ser humano concebe e conhece
simplesmente inexistiria.

Ao longo desse confronto, Nietzsche teceu conceitos e aforismos®*,

*10 Neste campo da incompletude, do falar e do silenciar, deixamos aqui um comentério de

Orlandi, ao fazer uma relagdo com nota de rodapé: “Os lugares em que surgem as notas de
rodapé, nas reedicdes de textos do século XVII ao XIX, sdo justamente os pontos em que ha
possibilidade de fuga dos sentidos, onde a histéria trabalha seus equivocos, onde o discurso
deriva para outros discursos possiveis. Dai a necessidade das notas como um aparato de
controle, de administracdo da polissemia, do governo da historicidade: la onde o siléncio
afronta a gregariedade da linguagem e a domesticacdo dos sentidos, irrompe a nota de rodapé,
procurando inutilmente completar o que ndo se completa e resta como horizonte do possivel.
Por isso [...] as notas , mais do que o fechamento, sdo a cicatiz, o traco do “outro” sentido, a
marca inexoravel da incompletude, de sentidos postos em siléncio.” ORLANDI, Eni Puccinelli.
Interpretagdo: autoria, leitura e efeitos do trabalho simbdlico. Petrépolis, Rio de Janeiro: Vozes,
1996.p.18-19.p.13.

1 ORLANDI, 1996.p.18-109.

12 CASANOVA, Marco Anténio. Apresentacdo. p.X. IN: HEIDEGGER, Martin. Nietzsche I.
Traducéo de Marco Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010.

13 HEIDEGGER, 2010.p.27.

14 «E 3 sua forma predileta. E existem numerosas razdes para essa preferéncia que podem
mesmo justificar sua escolha: familiaridade filofégica com os textos fragmentarios da
antiguidade (Demdcrito, Heraclito, Empédocles etc.); sua afeicdo pela estética francesa (La
Rochefoucauld, Chafort); a necessidade de dar agilidade ao seu ‘nomadismo espiritual’; a
recusa de criar um sistema filoséfico; a possibilidade de retomar os mesmos pensamentos,
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que “néo oferece contetdos, ndo da verdades...”"

gue até hoje se fazem
presentes em nosso vocabulario povoando o nosso imaginario, entre os
guais podemos destacar: o conceito de tragédia, de vontade de poder, o de
além-do-humano (Ubermensch) e o do eterno retorno. Todos esses
conceitos sao “ambiguos, ambivalentes, paradoxais e, portanto, suscetiveis
das mais variadas interpretacdes.”**® Tudo isso nos coloca diante de algo
espantoso, pois precisamos ser criativos e buscar a criagdo de conceitos
gue possuam a capacidade de tratar sobre a heterogeneidade e variedade
da vida em sua complexidade, multiplicidade e abundancia.

E preciso, para se colocar a altura dos principais assuntos e questfes
de nosso tempo, apreender o pensamento de Nietzsche, pois ele confere ao
homem - “e nada pode crescer e perecer de modo tdo profundo como o

517

homem o trabalho de se re-apropriar de sua esséncia e definir os

designios de seu destino e realmente o que entendemos e aqui defendemos é:

Um Nietzsche poeta, um pensador que tem a justa e boa
distancia entre as ideias e as metéaforas, os conceitos e as
imagens, um defensor da imprecacgéo no lugar da racionalidade
minuciosa, uma torrente, um vulcdo, uma tempestade que
pensa e que escreve.’'®

Esse Nietzsche poeta, que pensa e escreve é uma tempestade e é o
pensador de nossas angustias, que ndo conservou nenhuma certeza
estabelecida (inclusive as suas proprias certezas) desvendando os mais

apavorantes labirintos do espirito moderno®*®, sendo pois, um transgressor!

[...] de n6s mesmos, nés modernos ndo temos nada; € somente
por nos enchermos e abarrotarmos com tempo, costumes,
artes, filosofias e religibes alheios que nos tornamos algo digno
de atencdo, ou seja, enciclopédias ambulantes, e como tais,
talvez, um heleno antigo extraviado em nosso tempo [ou seja,
0s gregos, de quem se poderia dizer ser um povo a-histérico e,

fazendo-os variar de maneira por vezes muito pequena, para lhes dar entoa¢des musicais
como fazem os misicos e, por fim, o privilégio da forma, o desejo de fazer apagar a metafisica
diante da arte." (DIAS, Rosa, 2011. p.24)

*5 | ARROSA, 2005. p.40.

>15 ALMEIDA, 2005. p.18.

" HOLDERLIN, 2012. p.72.

1% ONFRAY, Michel. A sabedoria tragica: sobre o bom uso de Nietzsche. Traducdo Carla
Rodrigues. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2014. p.16.

*19 Entendemos moderno como nos indica Le Goff: “[...] nasce quando o império romano se
dissolve no século quinto. A modernidade, portanto, esta ligada a uma contraposi¢do antigo-
moderno e durante o Medievo ter4 em geral um sentido de recente e atual. E, todavia, esconde
frequentemente, de modo especial, em ambientes intelectuais, uma noc¢ao de valores.” LE
GOFF apud ROCHA, 2012.p.26.
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por isso mesmo, “inculto” em face dos padrbes dessa cultura
moderna] nos dirigisse a palavra.>®

Com a paix&0°** que vincula a vida ao pensamento, Nietzsche pensou
sobre os problemas centrais da cultura moderna, sobre as perplexidades e os
desafios no fim do século XIX, sendo um critico severo da modernidade,
inclusive jA percebendo que uma das caracteristicas principais dela esta
assentada em que ndo se pensa mais que a origem do poder € divina. Nessa
compreensdo, entendemos que “o ponto alto da modernidade € a completa
laicizacdo do poder.”** Nessa condicédo de Nietzsche, estando entre o inicio e
o final de duas eras, entre certezas e incertezas, entre interditos e
transgressoes, ele desenhou um quadro que, em todos o0s seus tons, nos diz
respeito ainda, mesmo ja tendo entrado em um novo milénio, em dire¢do a um
destino que ainda nédo se pode distinguir. Sobre as relagdes e construgdes a
respeito de inicio e fim, Ledo nos diz:

Inicio é o principio. Inicio é alavanca. Remete-nos ao empuxo e
arranque com gue uma coisa comega. Enquanto principio é
origem. Remete-nos a fonte donde uma coisa brota. O inicio,
mal inicia, e ja esta superado. Desaparece e fica para tras nas
peripécias do processo de criar e produzir. O principio, ao
contrario, surge e se impde ao logo de todo o0 processo, pois sO
alcanca a plenitude no fim. Inicio é o principio em busca de
realizacdo, fim é o principio plenamente realizado como
principio.®®
A despeito de sua visdo, Nietzsche buscou ser, ao mesmo tempo, um
mensageiro de boas-novas (inicio) e as proprias boas-novas (principio). Sua
mensagem € categorica (invengdo de novos valores, a instituicdo de novos
objetivos para a aventura humana na historia), € também um céntico de jubilo.
Esse é uma dos motivos pelas quais o estilo nietzschiano decorre da paradoxal
combinagcdo de elementos antagbnicos: sombra e luz, agonia e éxtase,
gravidade e leveza.
Isso explica por que, para ele, o riso e a parodia sdo operadores
filosoficos sem igual. Nietzsche, o insensivel critico das crencas canonizadas, é

também um doutor da ironia. Sua pretenséo consiste em trazer a superficie o

>0 ROCHA, 2012.p.77.

52l wp paixdo é universal. Sem ela, a religido, a histéria, a arte e o romance ndo existiriam.”
BORDELOIS, 2007.p.13.

22 BERTEN, 2011. p.33.

% | EAO, 2000.p.241-242
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que é profundidade, restituindo o peso da seriedade filosofica, mas além de
tudo isso Nietzsche diz: “desconfio de todos os sistematizadores e o0s evito. A
vontade de sistema é uma falta de retid40.”°** Entre outras possibilidades, essa
afirmacao aponta para Hegel, como aquele criador de um grande sistema e de
ideia absoluta. J& Nietzsche é um autor de processos inconclusos, de
inacabamento e de superacdo. Esta ideia é parte da dindmica da vida e
Zaratustra diz:

Os mais preocupados perguntam hoje: “Como conservar o
homem?”. Mas Zaratustra € o primeiro e Unico a perguntar:
“Como superar o homem?”. O super-homem me esta no
coracdo, ele é o primeiro e Unico para mim [...]JIsso pergunta,
pergunta e ndo se cansa: “Como se conserva o homem, da
maneira melhor, mais duradoura, mais agradavel?”. Com isso
— sdo os senhores do agora. Superai esses senhores do
agora, 6 irmaos, — essas pessoas pequenas: elas sdo o maior
perigo para o super-homem!*?

Assim, aceitar o desafio de Nietzsche implica, sobretudo, pensar
independentemente; e por isso, as vezes, também contra Nietzsche. Pensando
nele, deixamos aqui uma descri¢do do filésofo aleméo, realizada por Edouard
Schuré (critico musical francés, admirador de Nietzsche) realizada em 1876,

na época do Primeiro Festival de Bayreuth®®:;

Sua superioridade intelectual, bem como sua estranha
fisionomia, impressionou-me. A testa alta, o cabelo cortado
curto e as macas do rosto proeminentes, como um eslavo. O
bigode espesso que caia em volta da boca e os tragos
fisionbmicos marcantes davam-lhe a aparéncia de um oficial da
cavalaria, apesar da expressdo ao mesmo tempo timida e
arrogante. A voz musical e a maneira lenta de falar revelaram
sua natureza artistica. Seu modo de andar cauteloso e
pensativo era de um filésofo. Nada era mais enganador do que
0 aparente repouso em sua expressdo facial. Os olhos fixos,
imoéveis traiam o processo doloroso do seu pensamento. Os
olhos eram simultaneamente de um observador sagaz e de um
visionario extravagante... Em momentos apaixonados seus
olhos ficavam Umidos, perdidos em devaneios, mas logo se
tornavam agressivos de novo. A presenca de Nietzsche
demonstrava seu distanciamento, 0 desprezo pouco
dissimulado que com frequéncia distingue um aristocrata
espiritual. Durante o ensaio geral e nas trés primeiras
apresentacfes da tetralogia [ou seja, do ciclo de o Anel]
Nietzsche parecia triste e deprimido... na presenca de Richard

524 NIETZSCHE, Friederich. Crepusculo dos idolos ou como se filosofa com martelo. Traduco,

notas e posfacio Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2006. p.13.

% NIETZSCHE, 2011. p.272-273.

% Conforme Young, o Imperador do Brasil, Dom Pedro Il assistiu a essa apresentacao.
YOUNG, 2014.p.270.
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Wagner, ele ficava timido, inibido e quase sempre silencioso.
Quando saimos juntos das apresentacfes, ele ndo disse uma
palavra de critica; ele demonstrava muito mais a tristeza
resignada de alguém que perdera alguma coisa.>*’

Nessa narrativa da descricdo de Nietzsche, percebemos as marcas de
um momento, ao lado das marcas de uma vida. Essas marcas, essa filosofia
ndo ambiciona ter discipulos ou estruturar uma escola, ou até mesmo criar uma
doutrina®®:

A fortuna de minha existéncia, sua singularidade talvez, esta
em sua fatalidade: diria, em forma de enigma, que como meu
pai ja morri, e como minha mae ainda vivo e envelheco. Essa
dupla ascendéncia, como que do mais elevado e do mais
rasteiro degrau, a um tempo décadente comecgo — isso explica,
se é que algo explica, tal neutralidade, tal auséncia de
partidarismo em relacéo ao problema global da vida, que acaso
me distingue. Para os sinais de ascensao e declinio tenho um
sentimento mais fino do que homem algum jamais teve, nisto
sou eu mesmo par excellence [...] aos trinta e seis atingi o
ponto mais baixo de minha vitalidade — ainda vivia, sem no
entanto enxergar trés passos adiante [...] Da 6tica do doente
ver conceitos e valores mais sdos, e, inversamente, da
plenitude e certeza da vida rica descer os olhos ao secreto
lavor do instinto do décadence — este foi o meu mais longo
exercicio, minha verdadeira experiéncia, se em algo vim a ser
mestre, foi nisso.>?

“Foi”, o verbo estd no passado, e ainda mais, “minha verdadeira
experiéncia”, “da o6tica do doente”, “sinais de ascensédo e declinio”, “A fortuna
de minha existéncia, sua singularidade”. Express6es que marcam a vida de
Nietzsche e a sua filosofia quando ele assim diz: “O valor da filosofia [...] ndo
corresponde a esfera do conhecimento, mas a esfera da vida, a vontade de
existéncia usa a filosofia tendo por fim uma forma superior de existéncia.”*
Assim, 0 que genuinamente possui importancia € afirmar os diferentes
impulsos que intensificam e ampliam em pluralidade a vida, pois razéo,

filosofia, ciéncia®!, religido, teologia precisam e devem estar a servico da vida.

2 SCHURE apud YOUNG, 2014.p.268-269.

% «Toda doutrina é supérflua para a qual ndo estivessem prontas todo tipo de forcas
acumuladas.” NIETZSCHE apud Pelbart, Peter Pal. Travessias do niilismo. IN: FEITOSA,
Charles; BARRENECHEA, Miguel Angel de; PINHEIRO, Paulo (Orgs.), 2006. p.207.

29 NIETZSCHE, 2005(b). pp.21-22.

30 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. O livro do filésofo. Traducdo de Rubens Eduardo Ferreira
Frias. 62 edicdo. Sao Paulo. Centauro, 2004. p.14.

%3 «Ciéncia (tal como hoje se pratica) é a tentativa de criar para todos os fendmenos uma
linguagem de signos comum, para fins de tornar a calculabilidade mais facil e,
consequentemente, para a dominagdo da natureza. Essa linguagem de signos, que traz
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Nas palavras do Jesus marcano: “O sabado foi feito por causa do homem, e
ndo o homem por causa do sibado.” (Mc 2.27) Temos aqui exposto um
processo pedagogico que se propde estar a servigo da vida, pois “a educagéo
sempre foi para Nietzsche, junto com a arte e a religido, a chave da renovacao
...">% Marton assinala que os leitores de Nietzsche precisam ter uma atitude de
aceitar a vida na exuberancia da alegria e também da dor,>** sendo que “vida é
essencialmente apropriac@o, ofensa, sujeicdo daquilo que é estranho e mais
fraco, opressado, dureza, imposicao de formas proprias, incorporacdo e pelo
menos, na melhor das hipéteses, exploragéo.”

Voltando ao que abordamos acima sobre uma ma leitura, trazemos a
lembranga um Nietzsche que assim diz: “Os piores leitores sdo aqueles que
procedem como soldados saqueadores: eles se apoderam, aqui e acolg,
daquilo que podem utilizar, sujam e confundem o resto e cobrem tudo com
seus ultrajes.”® Ser (estar) entre os “piores leitores” é um tipo de leitor,>* que
sem o juizo da oposi¢éo pior-melhor, tal como bem-mau ou bom-mal, nos leva
ao entendimento de sermos todos um determinado tipo de leitor, que numa
dada perspectiva se apropria da leitura (do texto) e nesse contexto quem o
julga ndo é o do tipo-melhor ou do tipo-pior, portanto somos todos soldados
saqueadores, pois “ao ler um autor seja possivel rouba-lo, enraba-lo com
tamanha genialidade e cuidado que o roubo torne-se ndpcias e nunca
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casamento. Um encontro e ndo um plagio®™’.”*® Enquanto nGpcias é

consigo todas as ‘leis’ observadas néo esclarece nada — é apenas um tipo da mais encurtada
(da mais abreviada) descricdo do acontecer.” NIETZSCHE apud STEGMAIER, Werner. As
linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche: coletanea de artigos. Organizagdo de Jorge
Luiz Viesenteiner e André Luis Muniz Garcia. Petropolis, Rio de Janeiro. Vozes, 2013. p.164.
%2 YOUNG, 2014. p.492.

533 MARTON, Scarlett. Nietzsche, filésofo da suspeita. Rio de Janeiro: Casa da palavra. Sdo
Paulo. Casa do saber, 2010. p.83.

3 NIETZSCHE, 2006(a). p.185.

%5 NIETZSCHE, 2007(b) p. 65.

% «O leitor dificilmente encontraria nos textos nietzschianos uma posicdo que fosse
absolutamente clara e isenta de qualquer ambiguidade, de qualquer paradoxo e, portanto, das
minhas e mesmo opostas interpretacdes. E nisto, alias, que reside a riqueza de um texto: nos
claros-escuros, nos nao-ditos, nos interditos, na resisténcia e na suspensédo de sentido que ele
suscita.” ALMEIDA, 2005. p.245.

%37 vejamos o que diz Young sobre a relacdo Nietzsche e o plagio, tendo como ponto de partida
um ensaio de Nietzsche sobre Holderlin: “Na verdade, praticamente a metade do ensaio foi,
como diriamos hoje, um plagio de Holderlin [...] Por sua vez, partes desse ensaio foram
‘plagios’ de obras de C.T. Schwab e Alexander Jung. Os cadernos de anotacfes da juventude
de Nietzsche contém muitas passagens copiadas de outros autores. Em sua maturidade, ele
‘plagiou’ a Biblia, Schopenhauer, Holderlin e com frequéncia, de maneira imprecisa, a si
mesmo. Mas falar de plagio aqui € anacrbnico. A ideia de ‘propriedade intelectual’ ndo existia
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transgressao, casamento € interdicdo. No campo da producao de texto, o
casamento com o autor € um plagio, € uma interdicdo. J4 o encontro com o
autor sdo nupcias, € uma transgressdo. Que sejamos capazes no campo da
producdo de textos, estarmos sempre em ndpcias, sendo eternos

transgressores.

2.1.Tragédia, vontade de poder®® e além-do-humano (Ubermensch)
Entendendo que Nietzsche foi um incansével intérprete de sua prépria
obra e de sua vida, realizamos a nossa interpretacdo tal como uma
transgressdo, compactuando nesse entremeio com a nogdo de que “a
existéncia do mundo n&o se pode ‘justificar’ sendo como fendmeno estético.”*
Ao reconhecer os valores estéticos, Nietzsche inclusive afirma que os gregos
criaram seus deuses para sobreviver, sendo que o mesmo instinto que exige a
arte para a vida e para a continuidade da mesma gerou o mundo olimpico.>**
Para ajudar a compreender o conceito nietzschiano de tragico, vale
ressaltar, que o proprio autor faz uma severa critica em “Tentame de
autocritica” (texto escrito posteriormente como prefacio para uma nova edigdo
de A Origem da tragédia), onde afirma: “Ainda mais uma vez, direi que este
livro me parece hoje um livro impossivel — julgo-o mal escrito, pesado,
fatigante, incado de imagens forcadas e incoerentes, sentimental [...]
desequilibrado, destituido de esforgo pela pura l6gica.”** Importante ressalva,

pois permite via a ambiguidade, o paradoxo, a coeréncia e a incoeréncia, ir

na Europa até a Convencdo de Berna adotada em 1886 e, portanto, o uso de citacbes de
textos de outros autores era habitual na época. Na Alemanha foi uma pratica usual até meados
do século XX. A transi¢do do plagio como um pecado venal para um pecado mortal € uma
nocdo moderna, o resultado da absorcdo, em especial, da universidade ao capitalismo
ocidental pds-moderno. Esse conceito ndo existia na cultura japonesa e, suponho, também na
China.” YOUNG, 2014. p.49.

% | INS, Daniel. Nietzsche ou o elogio da beleza plastica. In: BARRENECHEA, Miguel Angel
de [et al.], 2011.p.99.

%% A opcdo aqui é traduzir a expressdo “Wille zur Macht” por “vontade de poder” e ndo por
“vontade de poténcia” (traducdo muito usada no Brasil, por forte influéncia francesa) por duas
razdes: 12 — o termo utilizado por Nietzsche literalmente € poder (Macht); 2° para poténcia, em
alemdo existem duas palavras que sdo “potenz” e leitzung”; 3° Nietzsche usa, substituindo a
palavra “macht” (poder) por “herrschaft” ou “beherrchung” (dominio ou dominagéo). O
problema esta em: ao fazer a opc¢éo de traduzir “macht” como dominio, como fazer a tradugéo
gue envolve dominio ou dominagdo, no caso “herrschaft’” ou “beherrchung”? CASANOVA,
Marco Anténio. Notas de rodapé. IN: HEIDEGGER, 2010. p.5-6.

>0 NIETZSCHE, 2004. p.07.

1 NIETZSCHE, 2004. p.30.

%2 NIETZSCHE, 2004. p.04.
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penetrando no universo nietzschiano, onde na “Origem da Tragédia”, para além
de uma oposi¢cdo entre padrdes estéticos, o apolineo e o dionisiaco, ele
vislumbra a sabedoria dos helenos, ou mais precisamente, a sabedoria tragica,
que ele aposta ser possivel o renascimento dessa sabedoria e da musica
dionisiaca via a musica alemd, em particular a atuacdo de Wagner, seu
amigo®* em intimidade.

Mas em que consiste essa sabedoria tragica? “caractericé este saber
por una serie de paradojas: una accion que pareciera remitir a individuos que la
realizan, pero que siempre son superados por fuerzas mayores.”** Nesse
sentido, intuimos que tragédia ndo era entretenimento, sendo realizada
apresentagao tdo somente:

Em dias especiais, sagrados, nos quais o gosto pela arte

aliava-se a celebracdo de um rito religioso, em que o0s
membros mais ilustres do estado participavam como poetas e
artistas, para aparecerem como sacerdotes perante o povo
reunido do campo e da cidade; um povo com expectativas tdo
elevadas da arte sublime que iriam ver que um Sofloces, um
Esquilo, poderiam expressar diante do Volk (povo) o significado
profundo de seus poemas certos de que seriam entendidos.>*

Chama atencdo que é uma apresentagdo em dias com vinculo sagrado,
diante do povo, tendo como condi¢&o o gosto pela arte e o rito religioso. Essa é
a compreensdo de Nietzsche, que inclusive, segundo Young, ele “nunca
perdeu a conviccdo do sentido sagrado da vida.”* E ainda mais, afirma este
autor, “o cristianismo foi o fundamento material e emocional familiar que
preencheu sua infancia com amor e seguranga, um calor humano que ele
nunca deixou de valorizar.”™®* A sua devocdo e valorizacdo do sagrado
transformou-se em uma devocgéo e valorizagdo a arte. Assim ele escreve na
noite anterior da sua mudanca para a Basiléia: “Um pastor, peco a Zeus e a

todas as musas que me protejam disso.”* Vida como mudanca, caracterizada

>3 “Devemos ter, no amigo, nosso melhor inimigo. Deves lhe ter o coracdo o mais proximo
ossivel, quando a ele te opuseres.” NIETZSCHE, 2011. p.55.

** CRAGNOLINI, Ménica B. Tragedia y superficie — el saber de la superficie y el abismo de la

nada. IN: FEITOSA, Charles; BARRENECHEA, Miguel Angel de; PINHEIRO, Paulo (Orgs.),

2006.p.70.

%5 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014. p.132.

> YOUNG, 2014. p.426.

" YOUNG, 2014. p.06.

> NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.92.
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pela consciéncia e memdria como doenga, pois 0 homem é o Unico animal que
compreende que sofre.

O conhecimento deve ser vigiado, limitado, para que a vida
ecloda na sua novidade e imprevisibilidade. O excesso de
saber e de memodria conspira contra o homem. Para fazer a
existéncia possivel, ele precisa do véu das ilusdes, do
esquecimento do j& sabido.>*

Seguindo esse percurso, percebemos uma ligagdo visceral entre
conhecimento, memoria e existéncia para os gregos tragicos. Uma ligacdo
organica de tal maneira que a existéncia era mantida a base da arte via o
esquecimento, pois a sabedoria ndo era procurada a qualquer preco, sendo as
miragens artisticas a condi¢cdo fundamental, por mais paradoxal que possa

parecer:

Ah! Esses gregos, sabiam realmente viver! Para viver, importa
ficar corajosamente na superficie, manter-se na epiderme
adorar a aparéncia, acreditar na forma, nos sons, nas palavras,
em todo o Olimpo da aparéncial Esses gregos eram
superficiais — por profundidade.>®

Saber viver, coragem na pele e “superficiais por profundidade™>!, s&o

elementos visiveis de forma epidérmica, de forma onde a esséncia do mundo
ndo se esconde, pois na arte trgica, a aparéncia consistiria em um surgir, pois
“O projetar da aparéncia € o processo artistico originario. Tudo que vive, vive
na aparéncia.”? De uma forma geral pensamos que a arte transfigura a vida,
mas tdo somente, com a perspectiva nietzschiana € que com a tragédia, a
crenca na eternidade da vida vai ser expressa. Essa expressdo acontece,
segundo Nietzsche, via um duplo divino representados por Apolo e Dionisio. O
1553

primeiro representa o deus “do limite, da medida, da luz, das profecias ...,

da aparéncia e do sonho, como afirma Nietzsche: “deus de todas as faculdades

49 BARRENECHEA, Miguel Angel de. Nietzsche: a meméria, o esquecimento e a alegria da

superficie. IN: FEITOSA, Charles; BARRENECHEA, Miguel Angel de; PINHEIRO, Paulo
ggrgs.), 2006, p.42.

Nietzsche, Friedrich Wilhelm. A gaia ciéncia. Traducao Paulo César de Souza. la ed. Sao
Paulo : Companhia das Letras, 2012. Prefacio.4.
**! Tratar a metafora da profundidade e da superficie é recorrente em Nietzsche e temos assim:
“Quem se sabe profundo luta pela clareza, quem gosta de parecer profundo aos olhos da
multiddo luta pela obscuridade. Porque a multiddo considera profundo tudo aquilo que ndo
consegue ver ao fundo. Ela é tdo medrosa! E gosta tdo pouco de mergulhar na agua.”
Nietzsche, 2012. Aforismo 173.
%52 NIETZSCHE apud CASANOVA, Marco Antonio. O Instante Extraordinario: Vida, Historia e
Valor na obra de Friederich Nietzsche. Rio de Janeiro. Forense Universitaria. 2003. p.46.
* NIETZSCHE apud SUAREZ, 2011. p.37.
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criadoras de formas, e também o deus da adivinhag&o.™>* O segundo é o deus
do sofrimento, do ilimitado, da natureza.>, que assim “revela a crueza da
existéncia.”*® Vale ressaltar que “Dionisio e Apolo tém na filosofia nietzschiana
0 mesmo significado que a ideia e a representacdo na schopenhaauriana.”™”’
Assim, pode ser entendido sem dicotomia: de um lado, Apolo, a representagéo;
do outro lado, Dionisio, a vontade. Sem dicotomia, pois “Vede: Apolo ndo podia
viver sem Dionisio.”>® Atente-se para uma leitura possivel que para Nietzsche
o divino®® é um homem, tal como ele escreve no aforismo 295 de “Para além
do Bem e do Mal”. Sendo assim ele € um artista e a arte € em concomitancia,
apolinea e dionisiaca.

E, pois, as suas duas divindades das artes, a Apolo e Dionisio,
que se refere a nossa consciéncia do extraordinario
antagonismo, tanto de origens como de fins, que existe no
mundo grego entre a arte plastica ou apolinea e a arte sem
formas ou musical, a arte dionisiaca.®®°

Caminhar nessa direcdo € compreender que homem e mundo se
encontram nesse antagonismo que é harménico. Podemos dizer que Nietzsche
busca criar uma forma de pensar cuja intencéo é traduzir a vida. Essa forma de
pensar € o que se denomina de filosofia dionisiaca ou tragica, que nos remete
a um estar e ser dionisicamente na existéncia, em que Apolo e Dionisio sdo
categoricamente indispensaveis. Chamamos atengcdo que o dionisiaco néo
pode ser representado, mas apenas experimentado na tragédia. Ndo temos
davida, a arte é indispensavel e inseparavel da vida, inclusive “como fenémeno
estético a existéncia nos é suportavel, e por meio da arte nos sdo dados os
olhos e as maos e, sobretudo, boa consciéncia, para poder fazer de nos
mesmos um tal fendmeno.”®" Viver a arte tragica é experimentar a tragicidade
da vida, onde se vive os temas, os problemas humanos individuais e universais

que aparecem sem solucdo e carregados de paradoxo, tais como: o dito e o

% NIETZSCHE, 2004. p.21.

%% NIETZSCHE, Paragrafo 2. p.24-28.

% MONIZ, 2007. p.29.

557 LIMA, Marcio José Silveira. As mascaras de Dionisio: filosofia e tragédia em Nietzsche. Sao
Paulo: Discurso Editorial: ljui-RS: Editora UNIJUI, 2006. p.48.

% NIETZSCHE, 2004. p.35.

%9 E importante trazer a maxima de Inacio de Loyola, que esta gravada no seu epitafio: “Non
coeceri maximo, continieri minimo, divino est.” (Divino € ndo se limitar pelo maximo, mas
conter-se no minimo.)Nota da Tradutora. SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Apresentacgao.
IN: HOLDERLIN, 2012. p.29.

0 NIETZSCHE, 2004. p.19.

1 NIETZSCHE, 2012. Paragrafo 107.
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62 amor e 6dio.

néo-dito, consciéncia e coletividade, liberdade e necessidade
Nesse processo ocorre 0 éxtase, uma embriaguez, uma saida de si mesmo e
um reencontrar-se consigo mesmo.’® Afirma-nos Nietzsche que ndo ha
tragédia sem sofrimento e que a esséncia do tragico é o sofrimento inocente.*®*
Nesse processo a tragédia vive o eterno retornar a si mesmo, a partir da sua
tradic&o histérico-religiosa, promovendo esse encontro. E necessario dizer que:

Os gregos, que, com seus deuses dizem e, a0 mesmo tempo,
calam a doutrina secreta de sua visdo do mundo, erigiram duas
divindades, Apolo e Dionisio, como dupla fonte de sua arte. Na
esfera da arte esses nomes representam antiteses estilisticas
gue caminham uma junto a outra, quase sempre lutando entre
si, e s0 uma vez aparecem fundidas, no instante do
florescimento da ‘vontade™® helénica, formando a obra de arte
da tragédia Atica.>®

Sabedores disso e compreendendo essa dinamica a partir de Nietzsche,
como tratado anteriormente, nos langamos sobre o conceito de ‘vontade’ e de
vontade de poder (Wille zur®®’ Macht)>®®. Inicialmente vontade e “Apesar de a
vontade atravessar toda a obra de Nietzsche como um tema importante, tanto o
conteddo do conceito quanto a avaliagdo da vontade se modificam no decorrer
de seus trabalhos.”™® Assim vai Nietzsche escrevendo, desenvolvendo um
texto, um jeito de escrever em que a conciliagdo ou a reconciliacdo é algo
improvavel, pois o que estd sempre em jogo é o paradoxo e a ambiguidade,
tendo por marca uma dindmica de escrever que estid sempre dizendo e
negando o que disse, fazendo uma leitura de si mesmo e se relendo sempre,

ou seja interpretando e reinterpretando o interpretado.>”

2 «Necessidade é sempre para Nietzsche, necessidade individual: necessidade numa
determinada situacédo.” STEGMAIER, 2013. p.257.

*% ROHDEN, Luiz. A Tragédia Grega e N6s: um jogo hermenéutico. IN: AZAMBUJA, Celso
Candido de et el (Org.), 2009. p.24-26.

%4 NIETZSCHE, 2006(c). p.43-44.

%5 “Da Grécia arcaica e classica [...] ndo tem em sua lingua nenhuma palavra que corresponda
ao nosso termo de vontade.” VERNANT apud VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, Pierre,
2011. p.26.

%% NIETZSCHE, 2005(a). p.553.

%67 «p preposicao zur (para, em direcdo de) na expressdo Wille zur Macht (vontade de poténcia)
acentua o carater moével, dindmico e fluido da vontade como vir-a-ser, como tornar-se.”
ALMEIDA, 2005. p.103.

%8 «0 termo Wille entendido enquanto disposicdo, tendéncia, impulso e Macht associado ao
verbo Machen, fazer, produzir, formar, efetuar, criar." MARTON, Scarlett. Da Biologia a Fisica:
vontade de poténcia e eterno retorno do mesmo. Nietzsche e as ciéncias da natureza In:
BARRENECHEA, Miguel Angel de [et al.] Nietzsche e as ciéncias. Rio de Janeiro: 7letras,2011.
9 NIEMEYER, Christian (Org.). Léxico de Nietzsche. Sdo Paulo. Edicdes Loyola, 2014. p.573.

>0 ALMEIDA, 2005.p.273-275.
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Pensamos que ndo ha como separar vida e obra no trabalho filosofico de
Nietzsche, e ele faz observacdes nesse sentido em “Dos desprezadores do
corpo” de Assim Falou Zaratustra: “O corpo é uma grande razdo, uma
multiplicidade com um sé sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um
pastor.”"* E ainda mais em “A oferenda do mel”: “Com a minha melhor isca
pesco hoje os mais prodigiosos peixes-homens!™’? Eis Nietzsche em sua
sabedoria, que é a arte de viver e fazer isso com arte. Fazer isso é sempre
inovar, pois “conviccbes sdo inimigos da verdade mais perigosos que as
mentiras.”"® Sistemas e conviccdes ndo sdo a base ou a forca da produgéo
filosofica nietzschiana, entretanto isso ndo impede a sua coeréncia e a sua
forca interna, assim como ele diz: “De tudo escrito, amo apenas 0 que se

escreve com o proprio sangue. Escreve com sangue; e veras que sangue €

[N

espirito."’* Escrever com sangue é a coeréncia de Nietzsche e, fazer isso

[N

manter-se vivo e proclamar a vida. Apesar do mundo mostrar-se terrivel,

possivel, segundo Nietzsche, experienciar um éxtase de alegria:

E um fendmeno eterno: sempre a vontade insaciavel encontra
meio de ligar as suas criaturas a existéncia e de as forcar a
continuar a viver com o auxilio de uma ilusdo derramada sobre
as coisas. Este é retido pela felicidade socratica do
conhecimento e pelo sonho quimérico de poder sanar com ela
a chaga da vida; aquele é fascinado pelo véu da beleza da arte
gue o vento agita diante dos seus olhos; outro fica por sua vez
consolado com a no¢édo metafisica de que, sob o turbilhdo de
aparéncias, a vida eterna prossegue no Seu curso imutavel;
sem falar das ilus6es mais comuns, e mais fortes ainda, que a
vontade consegue a cada instante suscitar.>”®

Essa vontade que ndo é saciada jamais, sendo por meio da metafisica do
artista que consegue chegar ao seu esplendor e éxtase total, fazendo com que
a existéncia em sua seriedade seja vivida em alegria, ou experienciada na
tragédia. Os textos de Nietzsche v&o assim sendo provocadores,
interrogadores, condenando-nos a um questionar permanente a respeito da
nossa vida, da nossa leitura e da nossa interpretacdo, sendo sua escrita

carregada de varios estilos e esta é sua singularidade, aliada as mdultiplas

mensagens e entre as varias mensagens de Nietzsche se encontra a

"L NIETZSCHE, 2011. p.35.

"2 NJETZSCHE, 2011. p.226.

>3 NIETZSCHE, 2005(b). p.239.
" NIETZSCHE, 2011. p.40.

*"5 NIETZSCHE, 2004. pp.110-111



134

mensagem tragica que é uma mensagem de afirmacdo da vida, “afinal s6 se
vive a experiéncia de si mesmo.”"®

De vontade passamos a vontade de poder. “Quando se fala da vontade
de poder como principio filoséfico, na maioria dos casos ndo se recorre aos
textos de Nietzsche [...], mas antes, e principalmente, a interpretacdo de
Heidegger.”’’ Feito esse comentario, seguimos pelo caminho da busca pelas
fontes nietzschianas da expressdo, e as mesmas encontramos em: “Assim
Falou Zaratustra”, “A Gaia Ciéncia”, “Para um Genealogia da Moral”’, “O Caso
Wagner”, “Crepusculo dos idolos”, “O anticristo”, “Ecce homo”, “A origem da
Tragédia”.>”® Sao textos variados com aparices por vezes indiretas. Esta
expressdo, “vontade de poder € associada ao nome de Nietzsche, enquanto

palavra-chave, como quase nenhuma outra.”"

Qual o motivo? “A compilagao
de mesmo nome que deve ser lida como um projeto da irma de Nietzsche de
construir uma obra principal sistematica do seu irm&o.”®° Nietzsche n&o levou
esse projeto a frente, provavelmente porque ele considerou que “ndo seria
(mais) possivel esclarecer o mundo a partir de um Gnico principio.”®

Em “Assim Falou Zaratustra” a expresséo surge pela primeira vez em
“Das mil metas e uma s6 meta”: “Uma tabua de valores se acha suspensa
sobre cada povo. Olha, é a tabua de suas superacdes; olha, é a voz de sua
vontade de poder.”® Os valores, ou seja, a moral é a afirmacéo da vontade de
poder de um povo. ApGs essa primeira aparicdo a expresséo tem lugar em “Da
superacdo de si mesmo”: “Chamais ‘vontade de verdade’, 6 mais sabios entre
todos, aquilo que vos impede e inflama? Vontade de tornar pensavel tudo o
que existe: assim chamo eu & vossa vontade!™® Vontade de verdade é
vontade de poder e esta tem vinculo com o prazer e este possui relagdo direta
com a sensagéo de aumento do poder. Assim os fisicamente mais fortes lutam,
pois conseguem ter prazer exercendo sua forga, isso tudo transitando entre a
dor e o prazer, na perspectiva de sentimentos de poder. A luta exige

permanentemente atitudes belingerantes e isto provoca a procura instintiva de

"% NIETZSCHE, 2011. p.177.
>"" NIEMEYER, 2014.p.575.
"8 NIEMEYER, 2014.p. 574.
"9 NIEMEYER, 2014.p.574.
*% NIEMEYER, 2014.p.574.
8L NIEMEYER, 2014.p.574.
82 NIETZSCHE, 2011. p.57.
*% NIETZSCHE, 2011. p.108.



135

responsabilidades, a criagdo de inimizades, inclusive se arriscando a tornar-se
inimigo de si proprio. Ao realizar essa acdo, vai exercitando sua forca e
vontade de poder, que faz parte da sua esséncia. Tudo isso segue o inverso da
acdo da sociedade da quietude, pois esta faz um tipo de acdo baseada em
uma pseudomoral. Mas o que é moral? Segundo afirma Nietzsche “nada mais
é [...] que a obediéncia aos costumes.”® A (ltima aparicdo em Zaratustra
ocorre em “Da redengao”™

A vontade ja se tornou seu proprio redentor e mensageiro da
alegria? [...] E quem lhe ensinou a reconciliacdo com o tempo,
€ 0 que é mais alto que toda a reconciliacdo? Algo mais alto
que toda reconciliacdo tem de querer a vontade que é a
vontade de poder -: mas como lhe acontece iss0?°%

Quando a vontade se torna a propria redengdo e mensagem da alegria
isso faz com que a reconciliagdo ocorra via a vontade de poder e esta &
redentora e mensageira. Ndo existe, portanto, distante opcéo, tudo & vontade
de poder. Enquanto a primeira aparicao é “autolegislacao”, a segunda € “saber”

"586

e a ultima é “afirmacao™, sendo que “na simbologia cristd, a reconciliacdo

com o pai é a imagem primordial — Cristo passa direto da cruz para o Pai.”®’
Indo na direcdo de pensar a vontade de poder como uma doutrina,
Stegmaier faz a seguinte afirmagao:

Todas as coisas e homens tém a vontade de exercer seu poder
uns sobre os outros sem que um terceiro elemento, uma lei
universal, delimite isso. Eles devem seguir tal vontade. A
doutrina pode também, segundo a perspectiva dos signos,

7

significar: “vontade de poder” € um signo para o “sentido de
relagdo” dos signos, a qual resulta das margens de manobra
interpretativas daqueles que utilizam os signos.”®®

O exercicio da vontade de poder, portanto, acontece em todas as
grandezas escalares, desde o micro até o macro, desconsiderando totalmente
a vida animada ou inanimada, como também a racionalidade e a né&o-
racionalidade. Ao parafrasear Nietzsche afirmarmos que a vida é vontade de
poder, assinalando a atividade que molda e que cria, que inclusive ilude e até

mesmo se torna opressiva e injusta.’® O que se tem aqui como processo? A

84 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014. p.375.
%5 NIETZSCHE, 2011. pp.134-135.

*% NIEMEYER, 2014. p.574.

8" CAMPBELL, 2008. p.141.

% STEGMAIER, 2013. p.171.

*% NIETZSCHE, 2006(a). pp.38-39.
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derrota de uma vontade contra outra vontade, ou seja, a evolugdo de algo
(habito ou 6rgdo) ndo €& um progresso em direcdo a um alvo, tampouco
alargamento logico unidimensional que se alcancaria com um infimo empenho
em vista de uma finalidade, mas sim uma sucessdo de procedimentos de
subjugacéo que se desenvolvem com mais ou menos profundidade e com mais
ou menos independéncia nas suas semelhancas e diferengas, nas suas pelejas
e reconciliagdes.>®

Da vontade de poder passamos para abordar o conceito de além-do-
humano. Este €& um desses conceitos nietzschianos carregados de
ambiguidade, para alguém que afirma que ndo quer ser ambiguo poderia ser
um problema, mas n&o em Nietzsche, pois para compreender a sua concepgao
€ necesséario empregar a seu proprio método interpretativo de texto e de vida.
Qual é esse método™!? Nietzsche nos seduz a remoer o mindsculo, a
decompor cada parte, martelando cada palavra, mascando cada expresséao, a
oferecer vida a cada uma delas, ou seja, a remeté-las para um dia-a-dia
daqueles que dela se aproximam. Muita paciéncia, pitadas de vagarosidade e
vontade de devir ndo somente com o texto, mas com a vida é o que demanda a
arte de interpretar, na expectativa que nao nos fechemos no nosso canto e nédo
sejamos pretenciosos a considerar que o nosso olhar é Unico, ao contrario,
existem infinitas interpretacGes.>*

Sempre de volta a essa possibiidade, de uma infinidade de
interpretacdes, e ainda ficando distante da ideia de um caminho Unico e de
uma Unica perspectiva, € que somos remetidos ao Jesus joanino: “Na casa de
meu pai ha muitas moradas.” (Jodo 14.2a). O “cantinho” é a morada e esta
aponta para uma casa, um lugar, um topos, e esse assinala uma determinada
perspectiva, um dado jeito de olhar. Posto isso, entendendo que varias sdo as
moradas, compreendemos que varios sdo o0s olhares, véarias sdo as
perspectivas: de vida, de texto e de palavras.

Ao olhar vida, texto e palavras, lancemos o olhar sobre uma palavra, um

conceito nietzschiano: Ubermensch. Inicialmente nos debrucamos sobre a

>0 ALMEIDA, 2005. pp.239-240.

1“0 método de Nietzsche [..] é o da genealogia e da dissecacdo, metafora que ele
continuara empregando para significar, precisamente, o papel daquele que disseca, analisa,
interpreta e valora." ALMEIDA, 2005. p.73.

%% NIETZSCHE, 2012.
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tradug&o®®. Esta palavra alema foi genericamente traduzida para o portugués
como super-homem, advindo de sua tradugdo para a lingua inglesa, como
“superman”, ou até mesmo em outras linguas, onde temos o “superhombre”,
“superuomo”, “surbomme” e “surbumain”. Em lingua portuguesa existem outras
duas perspectivas e opcdes de traducdo: sobre-homem e além-do-homem. O
primeiro foi usado pelo divulgador inicial de Nietzsche no Brasil, o jornalista
Jodo Ribeiro. O segundo é defendido por Rubens Rodrigues Torres Filho.>%*
Pensamos que néo existe uma tradugéo universalmente aceita para esse termo
e, portanto, fazemos aqui a opgao de usar a expressao no original em aleméo
(Ubermensch), tal qual acontece com o uso da expressdo “dasein” de
Heidegger, pois sdo palavras, que ao serem traduzidas ndo assinalam com
minima proximidade o que expressam em sua lingua original, como nos lembra
Schuback: “deixa-los aparecer nos pontos mesmos em que a tradugcédo se
depara com as dificuldades e com a propria impossibilidade de traduzir.”%

Este conceito é apresentado por Nietzsche na parte 3 do prélogo de
“Zaratustra”: “E Zaratustra assim falou a gente: Eu vos ensino o super-homem
(Ubermensch). O homem é algo que deve ser superado. Que fizestes para
supera-lo?™% A palavra Ubermensch é formada a partir de dois étimos: Uber
(sobre, acima de, além de) e Mensch (ser humano).>®’ Ai esta outro problema.
Mensch ndo é “homem”. Isto seria Man. Portanto, mesmo em todas variantes
isto ndo € contemplado. “Além-de-humano” seria mais apropriado,
possivelmente que “além-do-homem”. Sobre essa palavra, Nietzsche assim diz:

A palavra super-homem (Ubermensch), para designagdo de um
tipo que vingou superiormente, em oposicdo a homens
“modernos”, a homens “bons”, a cristdos e outros niilistas —
palavra que na boca de um 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 raca>*® de gado erudito acusou-me
por isso de darwinismo.>*°

%9 «Traducso deixa aparecer uma lingua entre as linguas, uma lingua do entredizer, ao mesmo
tempo familiar e estranha, tanto para a lingua que se traduz como para a lingua a qual se
traduz.” SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Apresentacdo. IN: HOLDERLIN, 2012.p.XXIl.

% parafrase da nota n° 06 do tradutor. NIETZSCHE, 2011. p.315-316.

% SCHUBACK, 2012. p.XXI.

% NIETZSCHE, 2011. p.13.

7 para aprofundar ver nota n° 31 de: NIETZSCHE, 2008 (d). pp.115-116.

% “A nocdo de raca ou heranca é apresentado ndo de forma bioldgica, determinista, mas
cultural e histérica, ligada a eleicdo, a preferéncia, a escolha. Raga, heran¢a, sangue, na
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Nietzsche aqui nos aponta para como ele entende o Ubermensch: um
tipo “idealista”, meio “santo”, meio “génio” e meio “louco”, onde ao final busca
afastar-se de qualquer darwinismo ou culto a heréis. Apesar de nesse texto ele
fazer referéncia de como usar essa palavra e sua significagcdo, em suas
anotacdes de junho-julho de 1883 ele afirma: “Eu conheco a palavra e o signo
do além-do-homem (Ubermensch): porém, eu ndo a mostro, eu ndo a mostro

nem a mim mesmo.”%%

Quanta ambiguidade! Em um texto Nietzsche assinala
como usar e o significado da palavra, para em outro afirmar que conhece, mas
ndo a mostra a ninguém, nem a “mim mesmo”, forma como ele se refere a si
mesmo nesse texto. Esse “si mesmo” é o principio da individuagdo no ser
humano, ou seja, “aquilo que faz de mim eu mesmo e ndo outra pessoa, ou,
mais exatamente, o que me faz “si” é a responsabilidade em relagdo ao outro.

Responsabilidade intransmissivel.”®%

Nietzsche pbe-se aqui como esse
portador de responsabilidade que ndo se transmite e mais que isso, aquilo que
chega, o novo, as boas novas, e, no caso do Ubermensch em Zaratustra, as
novissimas boas novas, ndo se da sem ambiguidade. Seja como for, o
Ubermensch é uma personagem, um conceito muito dificil de estabelecer,
mesmo porque o Zaratustra de Nietzsche n&o o faz, e, o proprio Nietzsche na
sua obra, faz com que o Ubermensch permaneca sempre em abertura para
interpretacdo, pois € a “subjetividade do intérprete que estid em jogo na
interpretac&o. E o sentido do texto, de uma obra, que é o vetor determinante da
interpretacdo em que a intengdo do autor se compreendera pela compreenséo
aberta no proprio texto.”%

Como ja visto anteriormente, o Ubermensch é apresentado por
Zaratustra na obra “Assim Falou Zaratustra”, que para Nietzsche é um “quinto

1603

evangelho™", ou seja, um trabalho religioso, um novo livro sagrado que

perspectiva nietzschiana, ttm um sentido amplo: sédo as concepg¢des culturais, os antecedentes
de forga, os impulsos que cada grupo vai reciclando e recriando. Isso ndo implica fatalidade,
determinismo, inatismo, mas formas de acumulo de poténcia.” BARRENACHEA, Miguel Angel
de. Nietzsche: memoria tragica e futuro revolucionario. IN: BARRENECHEA, Miguel Angel de;
PINHEIRO, Paulo; FEITOSA, Charles (Orgs.). A fidelidade a terra: arte, natureza e politica.
Assim falou Zaratustra IV. Rio de Janeiro. DP&A, 2003. p.40.

99 NIETZSCHE, 2008 (d).pp.51-52.

89 NIETZSCHE apud STEGMAIER, 2013. p.171.

6ot MIES, Francoise. Emmanuel Lévinas e a Biblia. IN: GILBERT, 2012. p.121.

02 ADAMS, 2012. p.31.

%93 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014. p.445.
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“desafiaria todas as religides existentes”®%*

, €em que até mesmo “os poetas do
Veda sejam sacerdotes, e indignos mesmo de desatar as sandalias de um
Zaratustra.”®® A parte 6 do capitulo intitulado “Assim falou Zaratustra”
pertencente a “Ecce Homo”, nos leva a intuir que Nietzsche trabalha com a

606 tendo

ideia de que a obra “Assim Falou Zaratustra” foi escrita por “Deus
inclusive assim afirmado”: “Zaratustra se sente como a forma suprema de tudo
que é."°%" Zaratustra é o heréi eponimo®®, personagem de Nietzsche e o
proprio Nietzsche quando esse diz:

Descobrimos a felicidade, conhecemos o0 caminho,
encontramos a via para sair de milénios inteiros do labirinto.
Quem o descobriu além de n6s? O homem moderno , talvez? —
‘N&o sei mais para quem me voltar, sou tudo aquilo que néo
sabe mais para que se voltar — suspira 0 homem moderno. E
essa modernidade que nos torna doentes [...] Férmula de
nossa felicidade: um sim, um ndo, uma linha reta, um
objetivo...°*

Ao dizer esse dito, Nietzsche esta proclamando a felicidade, isso ele faz
de maneira paradoxal e assim podemos atribuir um “paradoxo da felicidade”,
pois para ele a felicidade ndo é um lugar que se chega, mas sim assumir um
compromisso diferente de constru¢ao da felicidade, pois “queremos nos tornar
poetas de nossas proprias vidas."®® Estamos tdo confinados &s nossas
proprias vidas que somos incapazes de contemplarmos a beleza das arvores
diante da floresta. Ao abordamos a &rvore, nos remetemos imediatamente a
narrativa de Génesis 3, quando Adao e Eva esconderam-se atras das arvores
do jardim, para ndo atenderem ao chamado de Deus. N&o € isso que quer e

anuncia o Ubermensch, pois ele anuncia e deseja os espiritos livres, estes

894 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014. p.445.

895 NIETZSCHE, 2008 (d). p.85.

8% “Deve-se pensar previamente que nos nomes Deus e Deus cristio no pensar de Nietzsche

sdo usados para a designacdo do mundo supra-sensivel em geral. Deus € o nome para o

ambito das ideias e dos ideais. Esse ambito do supra-sensivel vale como 0 mundo verdadeiro e

autenticamente real desde Platéo [...]. Diferenciando-se dele, o mundo sensivel é apenas o

mundo do aquém, o mundo mutavel e, por isso, 0 mundo meramente aparente, ndo real [...].

Se [...] chamarmos mundo sensivel ao mundo fisico em sentido lato, 0 mundo supra-sensivel é

o mundo metafisico.” HEIDEGGER, M. Caminhos de floresta. “A Palavra de Nietzsche: ‘Deus

morreu’,p. 250.

87 NIETZSCHE, 2008(d). p.86.

%8 Que da ou empresta seu nome a alguma coisa, nesse caso, home de um personagem

mitico ou histérico do qual se derivou ou supde ter sido derivado o nome de um pais ou povo

ggtgalo, Roémulo, Bruto, Bolivar) que sdo epénimos de Itdlia, Roma, Britania e Bolivia.
NIETZSCHE, 2008(e). pp.17-18.

610 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo: Editora Hemus, 1976(a).

Paragrafo 299.
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podiam ser os de “primeira”®!

ou “segunda categoria”. Estes ultimos (segunda
categoria) dizem ndo as convencfes sociais, entretanto suas vidas s&o
frivolas®?. Os de primeira categoria sdo os verdadeiros leitores de Nietzsche;
eles assumem o papel de semeadores das novissimas boas novas, de um
futuro que aponta um horizonte genuinamente criativo, onde se desponta novas
possibilidades de vida em oposi¢éo as antigas.

E preciso destacar que a palavra Ubermensch é usada tdo somente em
“Assim falou Zaratustra”, e em explicagdes relacionadas a essa obra, tal como
“Ecce Homo”, ou ainda em fases preliminares de preparacéo do texto.**

Depois da apresentacdo do Ubermensch, essa palavra vai aparecer
novamente pouco depois, ainda no prologo quando Nietzsche afirma que “o
homem é uma corda, atada entre o animal e o super-homem (Ubermensch) —
uma corda sobre o abismo.[...] Grande no homem, € ser ele uma ponte e ndo
um objetivo.”®*

ApOs todas essas consideragbes, pensamos em uma espécie de
doutrina do Ubermensch, e esta tem possibilidade de significar a existéncia de
homens ou uma espécie deles que exerce um poder sem limites sobre os
demais. Na perspectiva dos signos, o Ubermensch é um signo transgressor
para com todo e qualquer conceito normatizador que procure formulagdes fixas
e definitivas. Desse modo o Ubermensch é um criador de mitos e valores
genuinamente novos, totalmente despojados de fundagdes, sejam elas quais
forem. Para novos valores serem criados e preciso se recriar, ou seja, € preciso
um nascer de novo e de modo novo, tal qual nos afirma o Jesus joanino em

Jodo 3.3.

2.2.Morte de Deus, Eterno retorno e Anticristo
Carregada de cientificismo muitos afirmam que Nietzsche matou Deus ao

afirmar que Deus estd morto, inclusive se faz até um contraponto, brincando,

811 NIETZSCHE, 2012. Paragrafo 23.

612 «Frivolidade consiste em ter uma tabela de valores invertida ou desequilibrada, em que a
forma importa mais que o contelido, e a aparéncia, mais que a esséncia, em que 0 gesto e 0
descaramento — a representacdo — ocupam o lugar de sentimentos ideais.” VARGAS LLOSA,
2013.p.45.

®13 NIEMEYER, 2014. p.38.

614 NIETZSCHE, 2011. p.16.
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ou podemos dizer que utilizando-se do sarcastico ao declarar que Deus disse:
“Nietzsche estd morto.”

Como é possivel entender a afirmativa nietzschiana sobre a morte de
Deus? A chave hermenéutica para abrir essa porta € pensar que a
racionalidade socrético-platdnica matou a tragédia, assim como a racionalidade
moderna matou o evangelho. Entendemos aqui que “0 homem moderno néo é
aquele que sai em busca de suas verdades intrinsecas e de seu ser proprio,
mas é aquele que se constitui e se inventa jogando com o seu tempo e com
sua subjetividade.” O sagrado foi duplamente assassinado: Dionisio e Deus
foram assassinados e, “quando os deuses morrem, morrem sempre muitos
tipos de morte.”°
Dois escritores estdo na base, como assassinos da tragédia e do

7

evangelho, respectivamente s&o eles Euripedes®’ e Paulo. O primeiro, um

tragediégrafo que “transformou a tragédia em representacéo da vida cotidiana,

e, assim, matou os arquétipos universais elevados ao nivel de mitos 18

e, junto
a isso “eliminou o coro. Influenciado pela opinido de Socrates de que ‘a razdo
[era] a origem de toda a alegria e criagdo’.”® Nietzsche entende por coro “a
imagem refletida do proprio homem dionisiaco [...] que incessantemente se
renova ao contemplar um mundo de imagens apolineas [...] simbolo de toda a
multiddo exaltada pela embriaguez dionisiaca.”® Assim, compreendemos a
tragédia grega como sendo o proprio coro dionisiaco a desaguar-se
permanentemente em um mundo tomado por imagens apolineas. J& Paulo
(escreveu varios textos pertencentes ao Novo Testamento), que podemos
inclusive dizer que seus escritos poderiam ser denominados de “quinto
evangelho”. Essa referéncia a um quinto evangelho foi feita em relacdo ao
didlogo Fédon, de Platdo, que trata sobre a imortalidade da alma.®** Outra

referéncia a um quinto evangelho é de Nietzsche que ao escrever ao seu editor

615 BRANCO, Guilherme Castelo. Michel Foucault: a literatura, a arte de viver. IN: MUNIZ,

2010. p.327.
616 NIETZSCHE, 2011. p.247.
817 “E o (ltimo grande poeta grego, no sentido antigo da palavra. Mas também ele tem um pé
num campo distante daquele em que a tragédia nasceu. A antiguidade o chamou de filésofo do
alco." JAEGER, 2010. p.396.

8 YOUNG, 2014. p.155.
%19 YOUNG, 2014. p.155.
620 NIETZSCHE, 2004. p.55-58.
62t VALLS, Alvaro. O crucificado encontra Dionisio: estudos sobre Kiekgaard e Nietzsche. S&o
Paulo: Edicdes Loyola, 2013. p.40.
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em 13/02/1883 afirma: “E uma poesia ou um quinto ‘Evangelho’ ou algo para o

qgual ainda ndo existe nome.”®? Temos em Paulo, um escritor das “boas

novas”, que segundo Nietzsche ele (Paulo) adulterou, distorceu a mensagem

de Jesus. Frei Beto afirma inclusive que “O Anticristo” € um manifesto

antipaulo,®” sendo Paulo, segundo Nietzsche, neste mesmo livro, o fundador

do cristianismo. No aforismo 68 de “Aurora”, vislumbra-se as palavras de

Nietzsche que continuam reverberando:

[..] sem essa historia singular, sem as perturbacdes e as
explosdes de tal espirito, de tal alma, ndo haveria mundo
cristdo: teriamos apenas ouvido falar de uma pequena seita
judaica, cujo mestre morreu na crua. E verdade, que se se
tivesse compreendido a tempo essa historia, se se tivesse lido,
lido realmente, os escritos de Sao Paulo, ndo como sao lidas
as revelacbes do “Espirito Santo”, mas com um espirito
independente, real e livre, sem pensar em qualquer angustia
pessoal — durante mil e quinhentos anos ndo houve
semelhantes leitores — ha muito tempo que nao se falaria mais
do cristianismo: [...] Ele vivia com uma ideia fixa, ou melhor:
com uma pergunta fixa, sempre presente e sempre candente: o
gue era feito da Lei judaica? Do cumprimento dessa lei? Em
sua juventude, tinha, tinha conseguido segui-la, avido dessa
distincdo suprema que os judeus souberam imaginar [...] S&o
Paulo se havia tornado a um s6 tempo o defensor fanatico e o
guarda de honra desse Deus e de sua Lei. Incessantemente
em luta e a espreita contra os transgressores dessa lei e contra
aqueles que a punham em duvida, era duro e implacavel contra
eles e disposto a puni-los da forma mais rigorosa. Eis que ele
préprio faz a experiéncia em sua pessoa [..] e 0 que lhe
pareceu mais estranho: percebeu que sua ambigéo
desenfreada era continuamente tentada a transgredir a lei e
gue se sentia premido a ceder a esse aguilh&o. Que dizer? Era
de fato a “inclinagéo carnal” que sempre e de novo o forcava a
transgredir a Lei? N&o estaria antes, como suspeitou mais
tarde, por trds dessa inclinagcdo, a propria Lei que devia
incessantemente provar seu carater irrealizavel e impelia a
transgressdo com um encanto irresistivel? [...] Eis sendo
guando a luz eclodiu de repente em seu espirito, gracas a uma
visdo, como nao podia ser de outra maneira nesse epilético:
ele, o fogoso zelador da lei que, no fundo de sua alma, estava
cansado dela até a morte, vé aparecer numa estrada deserta
esse Cristo com um brilho divino no rosto e S&o Paulo ouve
estas palavras: “Por que me persegues?” [...]: seu espirito ficou
repentinamente iluminado e disse para si mesmo: “O absurdo é
precisamente perseguir esse Jesus! Ai estd a saida que eu
procurava, ai esta a vinganga completa, ai e em nenhum outro

62 SALAQUARDA, Jorg. A concepcdo basica de Zaratustra. Cadernos Nietzsche 2. p.17-39.

1977.

Disponivel em <

http://gen.fflch.usp.br/sites/gen.fflch.usp.br/files/upload/cn_02_02%20Salaquarda.pdf >

Acessado em < 20 de junho de 2015 >

623

BETO, Frei. Fome de Deus. 12 edicdo. Sado Paulo: Paralela, 2013. p.13.
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vou ter entre as maos o destruidor da Lei!” Aquele que sofre os
piores tormentos de orgulho sente-se subitamente
restabelecido, o desespero moral se evaporou, pois, a prépria
moral se volatizou, aniquilada — isto €, cumprida, |4 no alto, na
cruz! [...] As enormes consequéncias dessa ideia subita, dessa
solucdo do enigma, redemoinham dianta de seus olhos e se
torna repentinamente o mais feliz dos homens — o destino dos
judeus, ndo, o destino da humanidade inteira, Ihe parece ligado
a esse segundo de iluminacdo subita, tem a ideia das ideias, a
chave das chaves, a luz; em torno dele gravita doravante a
histéria! Desde entéo ele é o apdstolo do aniquilamento da lei!
[...] Deus jamais teria podido decidir a morte de Cristo se o
cumprimento da Lei tivesse sido possivel sem sua morte;
doravante, ndo somente todos os pecadas sdo remidos, mas o
préprio pecado é abolido;[...] Aqui a exaltacdo de Paulo esta
em seu auge e com ela o atrevimento de sua alma — a ideia da
unido com Cristo o fez perder todo pudor, toda medida, toda
submissdo, e a indomavel vontade de dominagcédo se revela
num inebriamento que antecipa a gléria divina. — Esse foi o
primeiro cristdo, o inventor do cristianismo! Antes dele, s6 havia
alguns sectarios.®®

Para Nietzsche, Paulo ndo s6 é o criador, mas também aquele que deu a
guia e as caracteristicas do cristianismo ao longo da histéria, tendo entretanto
operado uma profunda transformagéo naquilo que Jesus, o transgressor, havia
proposto em sua vida e palavra. De defensor do interdito da Lei judaica e
perseguidor dos transgressores ele se sentiu impelido a transgredir e se tornou
um transgressor? Nietzsche entende que nédo, pois Paulo aceita a ideia da
unido com Cristo por uma via pragmatica, da superacdo da Lei judaica, do
interdito, para satisfazer a “inclinagdo carnal” e assim ficar livre do pecado.
Uma saida ndo s6 para os judeus, mas para toda a humanidade.

Nietzsche, buscando explicar a morte da tragédia assim afirma no
capitulo 12 de “A Origem da tragédia™:

Ja Dionisio havia sido expulso do palco das tragédias, ja fora
expulso por uma poténcia demoniaca de que Euripedes era
apenas uma voz. Também Euripedes foi em certo sentido
apenas uma mascara: a divindade que falava através dele nao
era Dionisos, ndo era também Apolo, mas um demonio recém-
nascido e chamado “Sécrates”. Tal € a nova contradicdo: o
dionisiaco e o socratico — e nesta contradicdo faliu a obra de
arte que era a tragédia grega.®®

624 NIETZSCHE, Friederich. Aurora. Traducdo Carlos Antonio Braga. 22 edicdo. Editora Escala:

Sao Paulo, 2008.p.72-75.
%5 NIETZSCHE, 2004. p.78.
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Sécrates®® é visto por Nietzsche como o “deménio”, ou seja, o inimigo,
aquele que propicia (via Euripedes, um escritor tragico) a morte da tragédia.
Sendo a morte da tragédia acontecido dessa forma, o deicidio aqui foi pela via
do suicidio, ou seja, a tragédia morreu tragicamente, por meio de Euripedes,
um de seus representantes, sendo este um coadjuvante, pois o protagonismo é
de Socrates, ou como ja afirmamos a racionalidade socratico-platbnica. No
mundo grego temos a luta entre o racionalismo socratico-platbnico e a

sabedoria tragica, portanto entre 0 homem tedrico e 0 homem dionisiaco.

Nietzsche trata Socrates como sintoma de uma transformacao
cultural profunda de consequéncias até a atualidade. A vontade
de saber domina as forgas vitais do mito, religido e arte. A vida
humana se aparta do escuro fundo das raizes de seus instintos
e paixdes. E como se o Ser devesse justificar-se perante a
consciéncia. A vida anseia pela luz, a dialética vence a musica
trevosa do destino. Desperta a esperanca otimista de que a
vida se deixe corrigir, dirigir, calcular a partir da consciéncia.®®’

O racionalismo socratico-platdnico institui uma correcdo do real, da
propria vida, em lugar da convivéncia trdgica com esta. Enquanto que na
tragédia existia uma relagdo entre a palavra e a masica, entre o logos e a arte,
pautada no protagonismo da palavra, mas sendo a muasica do coro que
sobrepuja e gera palavras, a partir de Socrates (Euripdes) o palco deixa de ser
o lugar do canto para ser o lugar do discurso. O despedagamento da tragédia
revela o esquartejamento de Dionisio. Este processo se consuma com a
narrativa da morte de SOcrates, que bebe cicuta e diante dos amigos
atabalhoados, busca acalma-los e no encerramento de “Apologia de Sécrates”,
obra de Platéo, diz: “Mas agora € hora de partirmos: eu, para morrer, e VOCEés,
para viver. Quem de nés vai para melhor, a todos é inaparente, menos ao
deus.”?® O divino é festejado e a morte que chega também. L& no “Fédon”,
estando com o calice da bebida que o matara, portanto calara a sua voz,

Socrates pergunta ao carcereiro se podera fazer desse ultimo gole de bebida

6% “Em La filosofia em la época tragica se rompe com outro canon: el de la historiografia
filosofica que considera que la filosofia griega logra su acmé a partir de Socrates, y piensa a lo
anterior como momento preparatorio e preludio.” CRAGNOLINI, Mbnica B. Tragedia y
superficie — el saber de la superficie y el abismo de la nada. IN: FEITOSA, Charles;
BARRENECHEA, Miguel Angel de; PINHEIRO, Paulo (Orgs.), 2006. p.68.

2 SAFRANSKI, 2011. p.55.

628 p| ATAO. Apologia de Sécrates precedido de Eutifon (sobre a piedade) e seguido de Criton
(sobre o dever). Introducéo e tradugéo do grego e notas de rodapé André Malta. Porto Alegre,
RS: L&PM, 2012.p.10.
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uma libac&o, em outras palavras: “sera permitido dar um gole para o santo?"®%
O ultimo calice de bebida é partilhada com o sagrado, pois “se estais mesmo

cheios do divino, dai-me, entdo de beber. Na festa, ninguém, nem mesmo o

mais pobre é indigente. Mas somente um festeja convosco: a morte.”%*°

Percebemos um Sécrates redimido, valorizado por Nietzsche, no 15°
capitulo de “A Origem da Tragédia”™

lluminemos agora Sécrates com o facho destes pensamentos:
eis que ele nos parece como o primeiro que pode ndo somente
viver, mas também morrer — 0 que muito mais é — guiado pelo
instinto da ciéncia; por isso a imagem da “morte de Sécrates” —
do homem que pela razdo e pela ciéncia foi capaz de se
libertar do terror da morte — estd como um brasédo as portas da
ciéncia. E o monumento que a todos lembra que a finalidade da
ciéncia consiste em tornar razoavel a existéncia, e por isso
justifica-la; no caso de a razdo nao ser suficiente, poder-se-a
recorrer ainda ao “mito”, que eu mostrei ser a consequéncia
necessaria ou a intencéo principal da ciéncia. [...] Socrates [...]
conquistou para a ciéncia o lugar que ela ainda ocupa, porque
ninguém conseguiu ainda desaloja-la; [...] Volvamos agora os
nossos olhares, retemperados e reconfortados pela visédo
grega, para as esferas mais altas do mundo que nos cerca, e
veremos esse esfor¢co do insaciavel conhecimento otimista, de
que Soécrates foi a primeira encarnagdo, transformar-se
brusgﬁmente numa necessidade de resignacao tragica da
arte.

Nao ha como negar, é preciso também agradecer a Sdcrates, entre
outras tantas, inclusive o ja dito acima por Nietzsche, € ele mesmo quem diz
também que: “S6crates s6 para confessar"?, é-me tdo préximo, que quase
sempre travo uma luta com ele.”®* Cronologicamente tem-se aqui um

“Soécrates (que) sabe que nada sabe, Platéo (que) escreve que nada escreve e

629 /ALLS, 2013.p.42.

%% HOLDERLIN, 2012. p.75.

831 NIETZSCHE, 2004. p.94-97.

632 A confiss@o é um momento de riqueza quando o homem se transforma em palavra, em
palavra absurda, sofrida e angustiada, de confusdo e de escandalo. A confissdo é também
confissdo de pecado diante de Deus. Ha o sentimento de distanciamento do eu de si mesmo. O
mito aparece exatamente para explicar a origem do mal ali tdo patente na confissao. A
linguagem, portanto, € um efeito da experiéncia. O simbolo surge no calor da confissdo
balbuciante. E assim se conclui que a consciéncia do eu se forma, na profundidade, na
dependéncia do simbdlico. S6 secundariamente a linguagem abstrata aparece. Mas isso nao
quer dizer que se va atras do inefavel. A hermenéutica opera sempre dentro da linguagem.
Atras da linguagem encontra outra vez a linguagem. No caso, ha todo um vocabulario
engendrado pela experiéncia do mal. Este vocabulario é objeto de pesquisa para Ricoeur. (p.
60). FRANCO, Sérgio de Gouvéa. Hermenéutica e Psicandlise na obra de Paul Ricoeur. Sdo
Paulo: Edicdes Loyola, 1995. p.60.

%33 NIETZSCHE apud STEGMAIER, 2013. p.115.
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Nietzsche (que) ensina que n&o ensina.”®** Este que ensina que n&o ensina,
ensina que a tragédia grega foi calada por aquele que escreve que n&o
escreve, escrevendo sobre aquele que sabe que n&o sabe, ou seja, a filosofia
calou o sujeito trdgico. O préprio Nietzsche adverte ao afirmar que € preciso
“considerar a ciéncia pela 6ptica do artista e a arte pela éptica da vida.”* Ou
seja, a perspectiva é a vida!

Assim, indubitavelmente: SOcrates representou um marco na visao grega

do mundo, substituindo o homem tragico pelo teorico; e Cristo, um marco no
pensamento ocidental, substituindo o “pagéo” pelo novo homem.”®%

N&o se pode esquecer que dois momentos marcam o nascimento do
cristianismo segundo Nietzsche. O primeiro momento marcado pela morte na
cruz, ao qual Nietzsche afirma no aforismo 40 de “O Anticristo” “no fundo
existiu um so cristdo e ele morreu na cruz. O “Evangelho” morreu na cruz.”®*" O
segundo momento, marcado pela entrada em cena do apoéstolo Paulo, que
efetiva o processo de corrupgdo e desvirtuamento do evangelho e a
propagacdo nao das boas novas, mas das “mas novas”, um dysangelium,
portanto um antitese do que Jesus viveu. O aforismo 42 de “O Anticristo”

explicita esse momento:

Em Paulo se encarna o tipo oposto do “anunciador da boa-
nova”, o génio do odio, da alucinacdo do 6dio, da implacavel
l6gica do d6dio. O que esse disangelista ndo sacrificou,
portanto, ao 6dio! Para comecar, o Salvador: ele o pregou em
sua prépria cruz. A vida, o exemplo, o ensinamento, a morte, o
sentido e a razdo de todo o evangelho — nada disso restou
guando esse falsario compreendeu, em seu 6dio, 0 que s6
podia lhe servir. Nada de realidade, nada de verdade
histérical... E uma vez mais o instinto de sacerdote do judeu
perpetro o mesmo grande crime contra a histéria — suprimiu
pura e simplesmente o ontem e o anteontem do cristianismo
primitivo. Mais ainda: falsificou uma vez mais a histéria de
Israel para fazé-la aparecer como pré-histéria de seus feitos:
todos os profetas falaram de seu “Salvador”... Mais tarde, a
Igreja falsificou até a histéria da humanidade para fazer dela, a
pré-histéria do cristianismo... A figura do Salvador, seus
ensinamentos, sua pratica, sua morte, o sentido de sua morte,
mesmo 0 que se passou apds sua morte — nada permaneceu
intacto, nada sequer semelhante a realidade.®%®

634 STEGMAIER, 2013. p.113.

8% NIETZSCHE, 2004.p.04.

6% MARTON, 2010. p.82.

87 NIETZSCHE, 2008(e). p.82.
%3 NIETZSCHE, 2008(e).p.87-88.
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Esses dois momentos, segundo Nietzsche, marcam a criacdo do
cristianismo e, ainda segundo este autor, Paulo tem um duplo papel, pois mata
as “boas novas” a0 mesmo tempo que cria o cristianismo. Nesse mesmo Viés,
Paulo representa o sacerdote, aquele que ambiciona o poder, que com ideias e
simbolos, domina massas e constitui rebanhos.

Euripedes e Paulo, uma dupla que sdo o rosto dos assassinos da
tragédia e do evangelho respectivamente. A morte da tragédia efetiva o
deicidio de Dionisio. A morte das boas novas pelas mas novas cria as
condigdes para o outro deicidio: a morte de Deus.

O tema da morte de Deus aparece pela primeira vez na obra de
Nietzsche no paragrafo 108 e depois no paragrafo 125 de “A Gaia Ciéncia”,
sendo retomado no paragrafo 343 do Livro V da mesma obra, que foi escrito
depois de “Assim Falou Zaratustra”. Vejamos na integra esse famoso aforisma

125 que constata a morte de Deus:

N&o ouviram falar daquele homem louco que em plena manha
acendeu uma lanterna e correu ao mercado, e pos-se a gritar
incessantemente: “Procuro Deus! Procuro Deus!"? — E como la
se encontrassem muitos daqueles que ndo criam em Deus, ele
despertou com isso uma grande gargalhada. 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. O homem louco se lancou para o meio deles e
trespassou-os com seu olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele,
“ja lhes direi! Nés o matamos — vocés e eu. Somos todos seus
assassinos! Mas como fizemos isso? Como conseguimos
beber inteiramente o mar? Quem nos deu a esponja para
apagar o horizonte? Que fizemos n6s ao desatar a terra do seu
sol? Para onde se move ela agora? Para onde nos movemos
nos? Para longe de todos os s6is? N&o caimos
continuamente? Para tras, para os lados, para a frente, em
todas as dire¢cdes? Existem ainda ‘em cima’ e ‘embaixo’? N&o
vagamos como que através de um nada infinito? Ndo 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&? N&o ouvimos o barulho dos coveiros a enterrar Deus?
Nao sentimos o cheiro da putrefacdo divina? — também os
deuses apodrecem! Deus esta morto! Deus continua morto! E
nés o matamos! Como nos consolar, a nés, assassinos entre
os assassinos? O mais forte e sagrado que o mundo até entédo
possuira sangrou inteiro sob os nossos punhais — quem nos
limpara esse sangue? Com que agua poderiamos nos lavar?
Que ritos expiatérios, que jogos sagrados teremos de inventar?
A grandeza desse ato ndo € demasiado grande para n6s? Nao
deveriamos n6s mesmos nos tornar deuses, para a0 menos
parecer dignos dele? Nunca houve ato maior — e quem vier
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depois de noés pertencera , por causa desse ato, a uma histéria
mais elevada que toda a hist6ria até entdo!” Nesse momento
silenciou 0 homem louco, e novamente olhou para seus
ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando
espantados para ele."Eu venho cedo demais”, disse entéo,
“ndo é ainda meu tempo. Esse acontecimento enorme esta a
caminho, ainda anda: ndo chegou ainda aos ouvidos dos
homens. O corisco e o trovdo precisam de tempo, a luz das
estrelas precisa de tempo, os atos, mesmo depois de feitos,
precisam de tempo para serem vistos e ouvidos. Esse ato
ainda lhes é mais distante que a mais longinqua constelacao —
e no entanto eles cometeram! — Conta-se também no mesmo
dia 0 homem louco irrompeu em varias igrejas , e em cada uma
entoou 0 seu Réquiem aeternaum deo. Levado para fora e
interrogado, limitava-se a responder: “O que sdo ainda essas
igrejas , se ndo os mausoléus e timulos de Deus?”.6*

Facamos as perguntas: o que Nietzsche aspirava dizer com esse
aforismo? Como podemos entendé-lo? A expressédo a morte de Deus remonta
a morte de P&, constatada por Plutarco e reproduzida por Pascal em sua obra
“Pensamentos”.®® Nietzsche se apropria dessa expresséo e ja em “A Origem

da Tragédia” assim afirma:

Como no tempo de Tibério alguns navegadores gregos,
perdidos numa ilha solitaria, ouviram de uma vez este clamor
terrivel: “O grande Pa estd morto!” — assim ressoou também,
através do mundo helénico, esse grito de angustia e de dor: “A
Tragédia morreu! A propria Poesia também morreu com ela!
Siléncio! Calai-vos, epigones estiolados e palidos! Ide para o
Hades, para vos satisfazerdes com as migalhas que cairem
das mesas dos vossos mestres!®**

O grande P& morreu, a tragédia morreu e Deus morreu. Vamos
abordando a questdo na perspectiva de que Nietzsche ndo disse que o
homem, no sentido literal, matou Deus. Sobre isso Reale diz que "o significado
da afirmac&o da morte de Deus tem um alcance bem mais amplo do que o de
exprimir uma forma de ateismo comum".®*? Na época de Nietzsche, a ciéncia, a
politica e a arte estavam abandonando Deus, que havia ocupado até entdo o
cerne do conhecimento e do significado da vida, no entanto, isto ndo mais
acontecia. Nietzsche refere-se, pois, a esse processo ao que Deus

representava para a cultura (ciéncia, arte e politica) europeia, a crenga comum
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em Deus que no passado tinha constituido a caracteristica que conectava e
conceituava a Europa. Nietzsche estd abordando sobre a Europa sem Deus.
Podemos compreender que em dado sentido, Nietzsche esta tratando sobre o
declinio da metafisica no pensamento ocidental e, “Karl Lowith mostrou muito
bem que o movimento que desemboca na “morte de Deus” presente em
Nietzsche possui sua origem da critica hegeliana do cristianismo.”®** O préprio
Hegel usa a expressdo: “Deus morreu. Deus esta morto: este € o mais
assustador de todos os pensamentos, [a saber] que tudo que é eterno e
verdadeiro ndo existe, que a prépria negacdo se encontra em Deus.”** Existe
uma historia, uma tradicdo no uso dessa expressao.

O sempre Deus desconhecido, em que ndo existe relagdo de finitude
relacionada, foi recendo pelo ser humano ao longo do tempo uma
personalidade, uma histéria, uma vida. Entretanto, tal como uma ilha
misteriosa, uma terra do além-mar, Deus continua permanentemente essa terra
desconhecida, esse lugar misterioso. Ao passo que Deus foi recebendo essa
personalidade, histéria e vida, foi-se aprofundando o processo de

racionalizagdo, sendo este um processo de desencantamento.

O tragco mais caracteristico deste desencantamento é a
passagem de uma representacdo transcendente para uma
representacdo imanente daquilo que funda a sociedade, a
passagem de uma fundamentacdo externa para uma
fundamentacdo interna. E o significado profundo de
democracia: uma sociedade que se funda sobre ela mesma.®*

A passagem de uma representacdo transcendente para uma
representagdo imanente, por mais paradoxal que seja, efetivou a compreensao
e experiéncia de um Deus-vivo para um Deus-conceito. Todo esse processo
tem uma contribuigdo muito forte do cristianismo, que ao longo de sua
construgdo vem operando uma dessacralizagdo da natureza, que “sempre
plena de astlcia, tem igualmente horror a deixar-se confinar nas nossas
simplificacBes didaticas.”®® Uma leitura do texto veterotestamentério ja
possibilita perceber uma separagdo entre o humano e natureza: “Frutificai e

multiplicai-vos; enchei a terra e sujeitai-a.” (Génesis 1.28b) A natureza (terra) é
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colocada numa relacdo de subordinagcdo em relagédo ao humano. De maneira,
talvez mais transparente temos: “Tu fizeste 0 homem menos que um Deus, € 0
coroaste de gldria e de honra. Tu o fizeste dominar sobre as obras de tuas
maos, sob os seus pés tudo puseste.” (Salmos 8.8-9) Aproximadamente, no
mesmo periodo que esses textos foram escritos, em outra regido ndo muito
distante dai, entre os gregos se estabelece uma ruptura entre o mythos e o
logos, portanto entre o pensar mitico e o pensar racional. Essa ruptura é

entendida aqui como seculariza¢do, como indica Ferry:

A filosofia sempre foi, pelo menos em seus maiores momentos,
secularizacdo de uma religido; ela é sempre parte de uma
representacdo religiosa do mundo e das relagbes entre o0s
homens e os deuses e, essencialmente, ela sempre agiu para
secularizar, laicizar a mensagem religiosa. Quando se observa
0 que se chamou de “milagre grego”.ou seja, 0 nascimento da
filosofia na Grécia, em algum momento do século VI a.C., esse
milagre, na verdade, ndao tem nada de milagroso: ele é a
versao leiga ou racionalista da mitologia grega.®*’

Feitas essas digressfes, voltamos ao principio, ou seja, as perguntas: o
que Nietzsche aspirava dizer com esse aforismo? Como podemos entendé-lo?
A expressédo "morte de Deus" ndo deve e tampouco pode ser compreendida
como um desejo de afrontar ou blasfemar de Nietzsche contra o sagrado, ou
seja, contra Deus, como consideram muitos religiosos. A expressdo é uma
constatacdo, que possui inclusive uma historia, abordando sobre um
determinado contexto histérico do ocidente. Para essa conversa no aforismo
125 de “A Gaia Ciéncia”, Nietzsche usa a figura do “louco”, do “insensato” ou
ainda do “homem irrefletido”. Este, inclusive declara que veio “muito cedo” e
que seu tempo “ainda ndo chegou”. Qual o publico que ele dirige a expressao,
e que portanto precisa ser informado? O publico ndo é dos crentes, mas sim
dos “gue néo acreditam em Deus”, pois estes ainda n&o perceberam tal
acontecimento. N&o foi percebido porque “significa o desaparecimento da
dimensdo da transcendéncia, a anulacdo total dos valores ligados a ela, a
perda de todos os ideais."®*® O individuo se torna a forma suprema. Apesar de
um poder olhar no olho do outro, um nega a existéncia do outro. Assim, nao
nos resta duvidas, a morte de Deus constitui, em outras palavras, a morte do

“dogmatismo”, do “conformismo”, da “supersticdo” e do “medo”, ndo acatando

7 FERRY, Luc. 2011.p.39-40.
%48 REALE, 1995. p.24.
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mais o ditame de preceitos cristalizados, que impedem o exercicio da
transcendéncia, afora da auto-afirmacéo de si mesmo, do préprio ser humano,
que busca permanentemente a sua libertacdo para tornar-se o que é.

Segundo Lefranc deve-se notar trés aspectos na expressédo “Deus esta
morto! Deus continua morto”, do final do aforismo: a) “o ressentimento esta
claramente descartado™*; b) ndo é o “Deus cristdo que morre na cruz e ao
qual ndo poderiamos, sem grave blasfémia, admitir por hipétese um odor de
decomposicdo™?; c) “angustia e que confusdo do pensamento provoca o
desaparecimento de um Deus que assegurava a ordem coésmica, que ndo era
apenas o Deus dos sacerdotes, dos ritos e das supersticbes, mas também o
Deus dos filésofos.”®>*

Este “Deus morto”, proclamado pela boca do insensato é anunciado
pelos labios de Zaratustra. Ao fazer esse andncio, o profeta, personagem de
Nietzsche é um promotor e acusa o ser humano de ter matado Deus: “és o
assassino de Deus.”®? O ser humano é um deicida! “N&o foram os filhos de
Abrado que assassinaram Deus. Foram todos os que acreditaram apenas na
vitéria de suas préprias forcas e na pujanca do progresso.”®* Algo chama
atencao, pois quando Jesus Cristo afirmou que: “eu vim para que tenham vida,
e a tenham plenamente.”(Jodo 10.10b) fica evidente que Deus teria mesmo
que morrer para oferecer vida ao ser humano, j& que este, ainda hoje esta
longe de ter vida plena, de ser o senhor de si mesmo, algo que na época de
Nietzsche ja era possivel ser percebido ou diagnosticado, sendo “a partir da
vida que a relacéo de Nietzsche com a metafisica precisa ser investigada.”*
Este conteido metafisico, a “morte de Deus” — “e a morte so triunfa a

servico da vida™®®

-, pode se transformar em vida para o ser humano na
perspectiva que esse descubra um sentido para a sua vida e se supere para
tornar-se realmente o que €. Em Nietzsche trata-se de uma representagdo de
Deus que escravizou o humano e lhe negou a sua transcendéncia. No

cristianismo, Deus verdadeiramente morre para dar vida ao ser humano,
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revelando-lhe o caminho para transformar-se no novo homem, recuperando o
homem dionisiaco. E o dionisiaco que traz & obra de Nietzsche uma plenitude
de vitalidade e uma perspectiva trdgica da vida. Desta forma, o Zaratustra

representa a encarnacédo viva do espirito dionisiaco, sendo este atemporal e:

A morte de Deus nos comunica o fato que foi ultrapassada a
ideia do Deus da metafisica; isso, contudo, ndo abole o supra-
sensivel de fato, nos diz apenas que nao ha um fundamento
(Griind) definitivo. Nada mais que isso. Se ndo ha, portanto,
mais um fundamento definitivo, o ser acontece na historia,
torna-se evento.®®

Ou seja, o Deus da metafisica estd morto, ndo ha mais fundamento
definitivo e o ser acontece na histéria. Sendo assim, respectivamente, as
metanarrativas teoldgicas e filoséficas s@o negadas, as metaforas estio
libertas e o ser humano € sempre um ser humano no mundo e esta “condi¢céo

de ser-no-mundo confere historicidade a qualquer evento humano,
por meio de Jesus, entra no tempo. Eis o paradoxo total: a razdo humana néo é
capaz reunir em um sO, um Deus eterno e o ser humano finito, conforme
versao livre da Férmula de Calcedénia.

Depois da constatagdo e anuncio da “morte de Deus”, o que temos?

A partir do momento que o “suprassensivel”, “o além” e o céu
sdo enfraquecidos, ndo resta mais nada, a ndo ser a terra.
Razdo pelo qual a nova ordem dever ser incondicionada
soberania do puro poder exercido pelo homem sobre todo o
globo terrestre...®*®

A narrativa de Génesis 1.28 em sua plenitude se realiza. Além disso, a
“morte de Deus” revela a morte do autor. Duas vozes se levantam sobre essa
morte, a do autor: Foucault e Barthes. O primeiro “onde a autoria teria
emergido simultaneamente com a possibilidade de punigdo na exata medida
em que o discurso do autor fosse considerado transgressor."®° Transgress&o e
punicdo estdo conectados ao discurso e ao autor. Este dltimo é punido na
medida em que seu discurso é transgressor. A autoria € uma forma de poder,

de punir, portanto de estabelecer o controle sobre o texto. Além disso, a ideia
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de autoria trabalha como um agente unificador que possibilitaria classificar
textos e agrupé-los, como se os mesmos formassem um grupo com coesao.
Assim, “o autor é uma figura proviséria inventada pelos intérpretes assustados
com a possibilidade de um significado infinito.”*®® Nas palavras de Foucault; “o
autor, portanto, € a figura ideoldégica que mascara a maneira pela qual
tememos a proliferagdo do significado.”® O autor ainda vive, entretanto ele
poderd morrer pela mesma rede de convengdes que propiciou o seu
nascimento, isto é, seja Deus, seja 0 autor, eles s6 podem ser assassinados
pelas mesmas forcas que os criaram. Tanto Deus, como também o autor foram
assassinados por essas forgas.

Para Barthes “a escritura é a destruicdo de toda voz de toda origem.”®%
Assim, na medida em que um texto possui um autor, iSso significa que esse
texto tem um limite e este é o seu significado final. “N&o mais reduzido a uma
Gnica mensagem com uma Unica interpretacdo correta, o texto se abre ao
pluralismo de leituras; o significado é eficazmente desestabilizado e seca a
autoridade sobre a videira textual.”®®® Em Barthes a morte do autor possui uma
conexdo impressionante com a morte de Deus. Enquanto para Foucault a
morte de Deus revela a ideologia, em Barthes essa morte revela a linguagem,
ou seja, neste Gltimo “é a linguagem que fala e ndo o autor.”** Em Foucault é a
ideologia que fala e ndo o autor.

Nesta frente aberta, Vattimo chega com vigor e afirma: “ndo existe
nenhum aspecto do que é chamado mundo po6s-moderno que ndo esteja
marcado pelo lastrar-se da interpretacéo.”® A palavra foi dessacralizada, “o
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cadtico, o misterioso foi cosmicizado, ou seja, o0 mundo foi organizado em

uma dada ordem, onde “o encaminhamento da linguagem poética da tragédia
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para a linguagem da vida comum esta igualmente na linha da transformacéo
dos mitos.”®®’

Da linguagem tragica a linguagem raciocéntrica, chegamos a atualidade
e “sob a luz da nossa experiéncia pés-moderna, isto significa que justamente
porque este Deus fundamento Ultimo, que é a estrutura metafisica do real, ndo
é mais sustentavel, torna-se novamente possivel uma crenga em Deus.”*®®
Apesar do modelo capitalista carregar em si a capacidade e poder da
dessacralizagdo, a linguagem mistica, que € essencialmente poética opera
uma resisténcia e esta é a transgressdo, a transgressdo de continuar sendo
palavra, de continuar transgredindo no mistério que jamais se revela por inteiro
e estd sempre a se ocultar e continuar a se revelar.

Neste jogo de revela-esconde, no que se refere ao texto, a morte do
autor propicia a perda da referéncia absoluta, do fundamento ultimo, assim:

Para poder ler esos textos contra ellos mismos es necessario
reconhecer que la performatividad del texto no depende de un
control soberano. Por el contrario, si el texto actlia una vez,
puede actuar de nuevo, y es posibele que esta vez lo haga
contra el acto precedente. Esta re-significacion abre la
posibilidad a uma lectura alternativa.®®

Inexistindo um controle soberano sobre o texto, ele fica livre, portanto
pode acontecer sempre e eternamente novas leituras. Essas novas leituras
realizadas depois da morte de Deus, da morte do autor, nos remetem a

profecia de Dostoievski:

E permitido a todo individuo que tenha consciéncia da verdade
regularizar sua vida como bem enteder, de acordo com os

z

novos principios. Neste sentido, tudo é permitido [...] Como
Deus e a imortalidade ndo existem, € permitido ao homem
novo tornar-se um homem-deus.®®

O ser humano torna-se senhor de si mesmo, torna-se deus, uns para 0s
outros. O céu foi escancarado e os mistérios estdo mortos. O mundo perdeu
seu fundamento metafisico e eis o desafio! Portanto, se assim podemos dizer

ou inferir, Deus estd na vida e é vida, ndo residindo em um além. A
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transcendéncia € parte da imanéncia, sem dualismo. Nao ha um |4 e um ca
separados, seja pelo tempo ou espaco. E um la e c& no eternamente agora do
ser humano. Assim, “ser um com tudo, essa é a vida do divino, esse, o céu do
homem."®"*

Referenciados por, o que se pode denominar de uma esperanga, um
desejo, e em outro sentido uma saida, uma busca e até mesmo transgredir
uma transgressao, a “morte de Deus”, Nietzsche criou o0 conceito do eterno
retorno. E um conceito tragicamente construido, lancado em “A Gaia Ciéncia”,
no aforismo 341 e explicitado em “Assim falou Zaratustra” onde este livro

tal como o conhecemos hoje foi publicado em 1892, quando
Nietzsche ja se encontrava demente. A ideia fundamental do
livro, a do eterno retorno das coisas, surgiu-lhe em agosto de
1881, como ele relata no extraordinario capitulo que dedicou ao
Zaratustra em Ecce homo, o ensaio autobiografico de 1888.
Passava o verdo no povoado de Sils-Maria, nos Alpes suicos, e
num de seus passeios pelos arredores |he veio esse
pensamento, junto a uma enorme pedra piramidal a beira do
lago, “6 mil pés acima do homem e do tempo”, segundo
registrou no mesmo dia. As trés primeiras partes foram
redigidas em erupcles criativas de apenas dez dias cada,
ainda conforme seu depoimento.®”

A expressdo nietzschiana “entdo veio-me esse pensamento™® é

carregada de mistério, pois, entre tantas ambiguidades de Nietzsche, nos
deparamos nesse mesmo texto autobiografico com outras duas expressodes: “6

mil pés acima do homem e do tempo,”"

e, “detive-me junto a um imponente
bloco de pedra em forma de piramide.”®”®> As relagdes com o sagrado s&o
intensas: Young diz que “Nietzsche calava-se ao passar na companhia de
alguém pela pedra piramidal (a 30 minutos a pé de Sils) como se entrasse em
um lugar sagrado. Esse pensamento que lhe veio a mente foi, para ele, uma
graca do céu.”®® A postura de siléncio ndo é apenas respeito, mas também
uma busca de audigdo, um estar atento para ouvir o divino, para elevar-se, sair

da terra e ir ao céu, encontrar-se com Deus!
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Esse encontro o leva a criar aquele que vai fazer o anuncio, Zaratustra:
“- Retornarei eternamente para esta mesma e idéntica vida, nas coisas maiores
e também menores, para novamente ensinar o eterno retorno de todas as
coisas.”’’ Este anincio é feito depois que no prélogo o profeta proclama o
Ubermensch, na primeira e segunda partes anuncia a “morte de Deus” e a
vontade de poder, para finalmente na terceira parte anunciar o eterno retorno,
que segundo o proprio autor é “a concepcao fundamental da obra, o
pensamento do eterno retorno.”™

Ao todo a expresséo “eterno retorno” aparece em quatro momentos em
“Assim falou Zaratustra”, sendo que além de uma caracteristica anunciativa,
possui uma caracteristica pedagégica, que € ensinar 0 eterno retorno:
“sabemos o0 que ensinas: que todas as coisas eternamente retornam, € nos
mesmos com elas, e que eternas vezes ja estivemos aqui, juntamente com
todos as coisas.”’® No entanto essa possibilidade apresenta uma aporia, pois:
“se tudo retorna tal como é, ndo posso saber e por isso também ndo posso
ensinar que tal coisa retorna. A doutrina suprime-se a si prépria como doutrina
— se ela é verdadeira, entdo ndo se pode doutrina-la.”®®® Apesar da aporia, n&o
se pode doutrina-la, mas no estabelecimento da relagdo entre aluno e
professor pode-se entender que: “Retribuimos mal a um professor, se
continuamos apenas alunos.”! Como ser o que se é, é sempre uma eterna
superagdo de si mesmo, nunca se chega ao que se é, pois este “€” € um
processo, € um eterno retorno, sendo sempre um desejo de refazer o que ja foi
feito ao viver, como se tivesse de viver tudo de novo. Degustemos as palavras
de Nietzsche no aforismo 341 de “A Gaia Ciéncia™:

E se um dia, ou uma noite, um demodnio |he aparecesse
furtivamente em sua mais desolada soliddo e dissesse: “Esta
vida, como vocé a esta vivendo e ja viveu, vocé tera de viver
mais uma vez e por incontaveis vezes; e nada havera de novo
nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro e
pensamento, e tudo o que é inefavelmente grande e pequeno
em sua vida, terdo de Ihe suceder novamente, tudo na mesma
sequéncia e ordem — e assim também essa aranha e esse luar
entre as arvores, e também esse instante e eu mesmo. A
perene ampulheta do existir sera sempre virada novamente — e

8" NIETZSCHE, 2011. p.212.

678 NIETZSCHE, 2008(d). p.79.
679 NIETZSCHE, 2011. p.211.
%0 STEGMAIER, 2013. p.171.
%81 NIETZSCHE, 2011. p.75
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vocé com ela, particula de poeira!” — Vocé ndo se prostraria e
rangeria os dentes e amaldigoaria o demdnio que assim falou?
Ou vocé ja experimentou um instante imenso, no qual lhe
responderia: “Wocé é um deus e jamais ouvi coisa tdo divina!”.
Se esse pensamento tomasse conta de vocé, tal como vocé é,
ele o transformaria e 0 esmagatria talvez; a questdo em tudo e
em cada coisa, “Vocé quer isso mais uma vez e por incontaveis
vezes?”, pesaria sobre 0s seus atos como o maior dos pesos!
Ou o0 quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e com a
vida, para ndo desejar nada além dessa Ultima, eterna
confirmac&o e chancela.®®

A proposta nesse momento € Vvisitar esse aforismo em quatro
perspectivas: cientifica, filosofica, ética e teoldgica.

Sob a perspectiva cientifica, pode-se pensar esse aforisma num viés
cosmologico. Deste modo, ele aponta para para a inexisténcia de um carater
teleoldgico para o universo, ou seja, 0 universo ndo tem fim, € um eterno
processo de expansdo e contracdo, como inclusive aborda alguns fisicos
contemporaneos.

Pelo viéz ético, intuimos que por um nuamero infinito de vezes tudo se
repete e isto proporciona um sempre inacabamento. Tudo que acontece na
vida do ser humano estaria sempre se repetindo. Ao ter consciéncia dessa
eterna repetigcdo, cada um ser humano tem a possibilidade de escolher fazer
algo de diferente, escolhendo pois, algo que, ja que vai se repetir eternamente,
seja uma repeticdo que lhe traga sempre felicidade. Em lugar de se ter um
circulo vicioso, o que se tem é um circulo virtuoso, pois a cada momento de
vida pode acontecer uma modelagem sob o ponto de vista estético, que revela
0 eterno retorno, pois “0 homem no curso da sua histéria ndo cessou de se
construir a si mesmo, ou seja, de si construir numa séria infinita e multipla de
subjetividades diferentes que nunca alcangam um final.”®®®

Olhando para a perspectiva filoséfica, nos reportamos ao viés da
existéncia, pois o circulo em si mesmo nao diz nada. Entretanto, de forma
paradoxal e transgressora ele carrega eternamente uma mensagem. Qual é

essa mensagem? O sentido da existéncia é de ser existéncia, que é “um modo

de ser de algum modo delimitado e definido.”®®* Ainda nessa seara, no caso da

882 NIETZSCHE, 2008(f). p.239-240.

%83 DIAS, 2009. p.113-114.

%% ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Traducéo da 12 Edicio coordenada e revista
por Alfredo Bosi. 42 Edicdo. S&do Paulo. Martins Fontes. 2000. p.398.
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filosofia, Nietzsche expressa no eterno retorno o viés de que ao desejarmos
algo, esse algo que acontece e que é fruto do nosso desejo, vai estar
retornando sem parar. Nesse sempre retornar estamos cativos de um destino.
Eis o amor fati, 0 amor ao destino:

Amar o destino ndo exige que se tenha uma atitude resignada
diante dela ou a ele submissa. Tampouco permite que nele se
facam recortes ou se procedam a exclusbes. Ao contrario!
Assentir sem restricBes a todo acontecer, admitir sem reservas
tudo o que ocorre, anuir a cada instante tal como ele ¢, é
aceitar de modo absoluto e irrestrito tudo que advém “sem
desconto, excecao ou selecao”; é afirmar avida no que ela tem
de mais alegre e exuberante mas também de mais terrivel e
doloroso.®®

Sem resiginagbes, submissfes, exclusdes ou restricbes. O que é
importante é viver a vida em tudo que ela possibilitar, desde a exuberancia
alegre até a dor terrivel. Viver tragicamente € a possibilidade que se deve
assumir, pois “a vida sera sempre injusta com o individuo a quem s0 resta a
desoneradora comunh&o com o processo da vida como um todo.”®®®

Olhar esse texto teologicamente requer (ndo que os outros olhares nédo o
fagcam) a agao transgressora. Assim, “ndo se amoldem ao padréo deste mundo,
mas transformem-se pela renovagdo da sua mente.”(Romanos 12.2a).
Parafraseando: ndo se conformem ao padréo estabelecido no que dizem sobre
0 texto, mas renove-o, atualize 0 mesmo pela transgressao da sua mente. E

nessa renovacdo “A Gaia Ciéncia” é sobre tudo sob o sol®®

que é uma
referéncia a belissima poesia de Eclesiastes 3.

Esse “demobnio”, Nietzsche pode estar trazendo a figura do génio maligno
de Descartes, aquele enganador, que tudo pode nos enganar, mas ao menos
uma coisa escapa ao seu poder enganador: a nossa existéncia. Em oposicao a
esse demdnio que seria amaldigoado, existe um “Tu és um deus e nunca ouvi
coisa tdo divina” que se vincula ao “instante prodigioso”. Deus e demonio,
prodigio e maldicdo. A carga teoldgica fica evidente nas expressdes e
simbologia. Entretanto ndo reside ai a principal perspectiva teolégica. Onde
esta entdo? Na fundamentacao que parece ter bebido Nietzsche: Eclesiastes 3,

em especial os versos 14 e 15, que em uma tradugdo-parafrase a Nova

685 MARTON, Scarlett. Extravagancias: Ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. Sdo Paulo:

Discurso e Unijui, 2000. p.81.
6% SAFRANSKI, 2011.p.91-92.
7 YOUNG, 2014. p.396.
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Tradugédo na Linguagem de Hoje assim diz: “Eu sei que tudo que Deus faz dura
para sempre, ndo podemos acrescentar nada, nem tirar nada. [...] Tudo o que
acontece ou que pode acontecer ja aconteceu. Deus faz com que uma coisa
qgue acontece torne a acontecer.”(Ecesiastes 3.14-15) Um Deus exuberante e
abundante onde Nietzsche descobre o eterno retorno e revela a todo instante
no texto:

Tudo vem, tudo retorna; rola eternamente a roda do ser.
Tudo morre, tudo volta a florescer, corre eternamente o
ano do ser. Tudo se rompe, tudo € novamente ajeitado;
eternamente constréi-se a mesma casa do ser. Tudo se
despede, tudo volta a se saudar; eternamente fiel a si
mesmo permanece o anel do ser. Em cada instante
comeca o ser; em redor de todo Aqui rola a esfera Ali. O

7

centro estd em toda parte. Curva € a trilha da
eternidade.®®

Todos os seres humanos estdo no anel do ser. Ndo ha como se furtar do
movimento, que € curvo. Todos pertencemos a tragédia, tudo retorna sempre
tragicamente, e segundo Young “a palavra de Nietzsche para expressar
‘retorno’, ‘Wiederkunft’, possui certa aura religiosa. Os cristdos referem-se ao
‘Wiederkunft’ de Cristo, a ‘segunda vinda’.”®®® Para além disso “desde a
eternidade [Cristo] nasce, sempre nasce.”® O Cristo é o Messias. O sempre
esperado e desejado. Aquele que se espera que venha e continue sempre a
vir, retornando eternamente. Isto significa um amor a vida, que sendo sagrada,
divina, ndo se deseja que venha a desaparecer. Sendo isso verdade, o eterno
retorno assegura a sua vigéncia. E ainda mais, garante a continuidade da vida
em um mundo transitorio que esta sempre retornando. Deus morreu, esta
morto e sera morto! “A morte de deus (na cruz de Jesus) foi uma morte no
passado, é agora e serd no futuro.”®! Seja a morte na cruz de Jesus, seja a
morte de Deus como uma constatacdo de Nietzsche, estamos diante de um
deicidio. Nietzsche busca superar a surpreendente morte de Deus, pelo ndo
menos suspreendente eterno retorno. O caminho trilhado por ele € imenso e no

final de “Crepusculo dos idolos” afirma:

68 NIETZSCHE, 2011. p.208-209.

%% YOUNG, 2014. p.385.

%0 Frase de Lutero: “’Quicquid ab aeterno nascitur, semper nascitur.” WA 39/, 293 apud
WESTHELLE, 2008. p.43.

891 WESTHELLE, Vitor. 2008. p.44.
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Com isso toco novamente no ponto do qual uma vez parti — O
Nascimento da tragédia foi minha primeira tresvalorac&o® de
todos os valores: com isso estou de volta ao terreno em que
medra meu querer, meu saber — eu, o0 Ultimo discipulo do
fildsofo Dionisio — eu, mestre do eterno retorno... %%

Note-se que ele ndo diz ser discipulo do deus Dionisio, mas sim do
filosofo Dionisio, de quem ele aprendeu e se tornou mestre do eterno retorno.
Para Nietzsche o filosofo “é necessariamente homem de amanha e de depois
de amanhd, esteve sempre e sempre teve de estar em oposicdo ao seu
hoje.”* De Dionisio ele constréi o conceito de dionisiaco, de tragico, que
acompanha e se mescla ao longo de sua obra. O dionisiaco inclui sem duvida o
conceito de Ubermensch e do eterno retorno. O deus Dionisio € um deus
estranho, como é estranho também o conceito de dionisiaco. E um conceito de
um individuo, com grandes dificuldades de ser compreendido, inclusive por ser
um deus que viveu e morreu Vvarias vezes. Cristo possui essas caracteristicas
bem similares. Ficamos com a impressdo e expressdo: “0 mundo visto por

Nietzsche é a figura da repeticdo."®®

, pois “0 que aconteceu antes vai
acontecer outra vez. O que foi feito antes seré feito novamente. Nado ha nada
de novo neste mundo.” (Eclesiastes 1.9) Ja tratamos de Eclesiastes, mas
voltamos aqui para afirmar que esse texto, muito provavelmente ndo poderia

ter passado despercebido por Nietzsche.

892 rTresvaloracio dos valores” é a nossa traducdo para Umwertung der Wert. O
substantivo Umwertung corresponde ao verbo umwerten. Werten = avaliar, valorar. O prefixo
um indica movimento circular, retorno, queda ou mudanca. Exemplos: umgeben, contornar;
umkebren, retornar, inverter; umfallen, virar, cair. Na mesma frase, traduzimos como "deslocar
perspectivas" a expressdo Perspektiven umstellen (stellen = colocar). Naquela que é a mais fiel
traducdo de Nietzsche até agora publicada no Brasil, a da colecdo "Os pensadores", da Abril
Cultural, Rubens Rodrigues Torres Filho usa o termo "transvaloracao”. Segundo o Aurélio, tres
€ uma variante de trans, que transmite ideia de "movimento para além ou através de". No
entanto, tres, além de mais sobrio, pode sugerir mais, como nas palavras tresler, tresnoitar,
tresvariar. A traducao tradicional para Umwertung der Wert, "transmutacdo dos valores", ndo
conserva a repeticdo original, a enfase na palavra "valor" (Wert). Em compensacéao, traz um
enriquecimento semantico, pela alusao a alquimia: transformacdo de um elemento sem valor
em algo valioso. "Transmutacdo" era moeda corrente nas versdes portuguesas e espanholas
de Nietzsche, talvez devido as velhas vers@es francesas de Henri Albert. O influente interprete
de Nietzsche, Gilles Deleuze, utilizou ainda essas tradugdes; dai falar em transmutation de
valeurs. Mas da uma alternativa:transvaluation. A nova versdo francesa de Ecce Homo, por
Jean-Claude Hémery (Gallimard), fala em inversion des valeurs. A nova versao espanhola, por
Andrés Sanchez Pascual (Alianza Ed.), em transvaloracion de los valores. Ja o tradutor inglés,
R. J. Hollingdale (Peguin), e o americano, Walter Kaufmann (Vintage) usam revaluation of
values. Todas essas traducgdes sdo justificaveis, em maior ou menor grau.” SOUZA, Paulo
César. Notas. IN: NIETZSCHE, 2008(d). p.110.

89 NIETZSCHE, 2006(b). p.107.

4 NIETZSCHE, 2006(a). p.134.

%% ONFRAY, 2014. p.39.
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Ao se buscar trabalhar em particular com esses conceitos nietzschianos
precisamos logo de chofre trazer a méxima de que “viver, para Nietzsche, é
inventar.”®%® Fazemos uma distingdo entre inventar e criar. Este Gltimo insinua
um ato de produzir o novo no momento mesmo da criagdo cuja expressao
acontece na conhecida creatio ex nihilo. Ja inventar tem vinculo com o
encontrar e o descobrir, e supde a existéncia de elementos prévios que
precisam ser rearrumados. Algo funciona aproximadamente na construgéo que
faz Gounelle: “O que sou nasce das redes de relagbes que tecem a minha
existéncia.” Como s&o interessantes os filésofos! Eles se situam diante do
mundo fenomémico, tal qual diante de um livro pronto. Tendo feito a leitura, se
colocam a interpretar corretamente o livro, para assim tirar conclusées sobre o
autor que o escreveu.

Tragédia, morte de Deus, vontade de poder, Ubermensch e eterno
retorno ja passaram pela tentativa de serem trabalhados. Agora o desafio é o
anticristo. “Segundo o testemunho biblico, o Anticristo é aquele ‘que nega o Pai
e o Filho’ (1 Jodo 2.22) e ndo reconhece que ‘Jesus Cristo tornou-se carne (1
Jodo 4.3; 2Jodo 7)."°% Esta é mais uma dessas palavras-conceito do universo
nietzschiano, que sdo carregadas de ambiguidade e paradoxo na sua
construcdo que provoca seus leitores e os deixa irremediavelmente em
situagbes de dificuldade interpretativa, onde se faz necessario uma
honestidade e responsabilidade hermenéutica para conseguir buscar, dentro
daquilo que se propde o leitor, disponibilizar sua chave de leitura e apresenta-la
diante do duplo citado (honestidade e responsabilidade). Segundo Deleuze “s6
um cristdo pode se tornar um anticristo.”® A matriz de vida de Nietzsche é
religiosa desde sua infancia:

Aos 14 anos, o Coro de Aleluia o fez sentir que fazia parte do
“alegre canto dos anjos, com o qual Jesus subiu ao céu”, o que
o levou a concluir que o Unico objetivo valido da musica € o de
“ascendermos”. Mesmo ap6s a perda da fé cristd, o vinculo
entre a musica e o divino permaneceu: [...] A experiéncia e a

% DIAS, Rosa, 2011.p.128

87 GOUNELLE, André. Deus inventado e inventor. GIRARD, René: GOUNELLE, André;
HOUZIAUX, Alain (Orgs.). René Girard: Deus uma invenc¢do? Traducdo de Margarita Maria
Garcia Lamelo. Realizacdes Editora. Sdo Paulo, 2011.p.81.
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%9 DELEUZE apud ALMEIDA, 2005. p.213.
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concepcdo musical de Nietzsche foram, e permaneceram até
perder a sanidade mental, fundamentalmente religiosas.”®

Fica exposto o principio hermenéutico utilizado aqui, no qual a
experiéncia de vida de Nietzsche é fundamentalmente religiosa, sem perder de
vista a concepgdo de seu abandono da fé cristd. Assim entendemos que “nem
toda interpretacdo € uma hermenéutica. Somente a que descer até o vigor do
mistério que estrutura a histéria. Na hermenéutica, a interpretacdo procura,

retornando-lhe & proveniéncia, recuperar o vigor originario do pensamento”’™

z

Buscar esse vigor origindrio € o0 nosso caminho. Recuperar o mistério,
possibilitando que o mistério continue sendo mistério € a nossa construgdo
original. Pensar com honestidade e responsabilidade € a vereda essencial da
hermenéutica, seja ela, tratando sobre texto, seja tratando sobre vida. Texto e
vida de Nietzsche se apresentam imbricados, carregados de ambiguidade e
que procuramos fazer uma leitura onde a transgresséo é referéncia. Pensamos
no sentido daquilo que escapa e resiste as leituras ja classicas (podemos
mesmo falar isso). Existem leitores de Nietzsche que o fazem admitindo nele
encontrar um modelo, ou a possibilidade de um modelo, que propiciasse a
seguranca ou pelo menos a explicagéo definitiva da polifonia de sentidos que
possibilita o texto nietzschiano. Trabalhamos mesmo com a ideia, e nesse
sentido, seguindo um principio hermenéutico de que o pensamento (texto)
nietzschiano s6 é possivel de ser penetrado na perspectiva de que néo o trate
tdo somente pela via da ratio, mas também pela néo ratio, ou seja, é preciso
aborda-lo na ética da medida, mas também da desmedida. E preciso fazer a
leitura e a re-leitura. E necesséario caminhar pelo dizer, pelo n&o-dizer e
também pelo des-dizer o ja dito. E imperativo trilhar pelas veredas do controle,
do ndo-controle e do descontrole, da perda total do dominio sobre toda a
interpretacdo que se julgue oficial, classica, correta, Unica ou algo semelhante.
Ambiguidade, contradigéo, transgresséo, eis a interpretagao!

Em “O Anticristo” (“ou Anticristéo, a palavra em aleméo tem ambos os

11702

sentidos”"™), o essencial é encontrado entre os capitulos 27 e 47, sendo que a

obra possui 62 capitulos, mais um prefacio e uma conclusédo. “O Anticristo”

" YOUNG, 2014. p.108.
1| EAO, 2010. p.117.
92 YOUNG, 2014. p.630.
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apresenta semelhancas com “A Origem da Tragédia”. Estd na antipoda
cronolégica da producdo nietzschiana, e assim como sua primeira obra,
Nietzsche procura afirmar a vida em seu carater exuberante, apresentando-se
como um adversario da concep¢do socratico-platbnica da vida e também da

visdo aristotélica da tragédia. No capitulo 28 afirma sem pestanejar:

Que me importam as contradicbes da “tradicdo”? Como se
pode, portanto, chamar “tradicdo” lendas hagiograficas? As
histérias de santos sdo as mais equivoca literatura que se
possa imaginar: aplicar a elas o método cientifico quando néo
se dispbe de outros documentos, ai estd uma empresa que me
parece condenada de antemdo — simples passatempo de
erudito.”®

Nietzsche assinala que a “tradicdo” traz consigo contradi¢cdes, entretanto,
ele ndo d& importancia a isso. Para ele ndo ha como aplicar aos textos da
tradicdo cristd o método cientifico entdo existente. Sobre o método cientifico e

outras possibilidades ele faz o seguinte comentério:

Nenhum método cientifico € o Unico a poder dar acesso ao
conhecimento! Devemos proceder com as coisas por
tentativas, sejamos ora bons ora maus em relacdo a elas,
agindo cada um por sua vez com justica, paixdo e frieza. Um
se envolve com as coisas como policial, outro como confessor,
um terceiro como viajante e como curioso. Poder-se-a chegar a
arrancar uma parcela delas, seja pela simpatia, seja pela
violéncia; um é impelido pela frente, impelido a ver claro pela
veneracdo que lhe inspiram seus segredos, outro, pelo
contrario, pela indiscricdo e pela malicia na interpretacdo dos
mistérios. Nos, pesquisadores, como todos os conquistadores,
todos os navegadores, todos os aventureiros, somos de uma
moralidade audaciosa e devemos estar preparados para
passar, no fim de tudo, por maus.’®

No entendimento de Nietzsche ndo devemos ser reféns do método
cientifico, devemos, pois, procedermos também via as tentativas, seja com
frieza ou com paix&do, mas para além de qualquer concepcao, agir como um
aventureiro, aquele que se arrisca diante do mistério.

Nietzsche arrisca-se ao abordar o homem cientifico e 0 homem artistico,
afirmando que o primeiro é continuacdo do segundo. Esse aforismo polémico e

paradoxal é aqui em parte reproduzido:

“Seja como for a vida é boa”.®® Esta licdo da arte, de ter prazer
na existéncia e de considerar a vida humana um pedaco da

93 NIETZSCHE, 2008(e). p.64.
"% NIETZSCHE, 2008(a). p.279.
%5 Ultimo verso do poema “O Noivo” de Goethe.
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natureza, sem excessivo envolvimento, como objeto de uma
evolucao regida por leis — esta licdo se arraigou em nés, ela
agora vem novamente a luz como necessidade todo-poderosa
de conhecimento. Poderiamos renunciar a arte, mas nao
perderiamos a capacidade que com ela aprendemos: assim
como pudemos renunciar a religido, mas nao as intensidades e
elevacdes do animo adquiridas por meio dela. Tal como as
artes plasticas e a mulsica sdo a medida da riqueza de
sentimentos realmente adquirida e aumentada através da
religido, depois que a arte desaparecesse a intensidade e
multiplicidade da alegria de vida que ela semeou continuaria a
exigir satisfacdo. O homem cientifico € a continuacdo do
homem artistico.”*

O que se tem aqui nesse texto € uma mudanca de rota no que se refere a
metafisica de artista, tal com esté presente em “A Origem da Tragédia”, onde a
arte é tida como instrumento eterno de justificag@o e transfiguracdo tanto do
mundo como da existéncia.””’ Além disso, o que é mais significativo é que
Nietzsche é um entusiasta da perspectiva do prazer que a arte propicia, mas
ndo somente a arte, a religido também. Ou seja, arte e religido fazem gozar e o
desaparecimento delas continuariam a exigir tal gozo, tal prazer e tal
satisfacdo, pois a alegria de viver por elas inseridas ndo poderiam ser
desfeitas. Que nédo se entenda isto de maneira rasteira, na simplicidade, pois é
necessario perceber que ndo somente a felicidade faz gozar, mas a infelicidade
também leva ao gozo, assim dor também efetiva prazer, certo que de uma
outra esséncia, proveniente de uma matriz outra, que nao estamos habituados
a perceber e sentir na nossa forma de perceber o mundo de maneira tao
somente através da concepcdo raciocéntrica, derivada do modelo socrético-
platdnico, que é oposto ao modelo tragico. Diante disso “el mundo, tal como lo
conocemos es um produto de nuestra organizacion.”’*® Sobre esse cosmos,
esse prazer, Nietzsche faz uma consideragdo impactante: “Eu conhego o
prazer de destruir em um grau conforme a minha forca para destruir — em
ambos obede¢o & minha natureza dionisiaca, que ndo sabe separar o dizer
Sim do fazer N&o.”’® Trés aspectos latejam nesse fragmento: inicialmente a
conexdo da destruicdo a uma agdo conjunta de processo criador. Segundo, a

ocorréncia de que qualquer pista € dada sobre o lado positivo dessa agéo

"% NIETZSCHE, 2005(b). pp.140-141.
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"% HANZA, Kathia. Escepticismo como voluntad de poder. Nietzsche, lector de Lange. IN:
BARRENECHEA, Miguel Angel de [et al.], 2011. p.49.
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criadora, pois “Ecce homo” néo revela de onde procederia o fruto construtivo
que poderia compor a nova criagdo. De outra maneira, sequer se trata de um
estabelecimento de valores, alguma coisa que permanece, de inicio, muito
nublado. Apesar disso, o discurso de Zaratustra é encerrado de maneira
propicia: “Ainda ha muitas casas por construir.”*° Terceiro, é perceptivel que a
acdo criadora ndo € aqui tratada como uma criagdo de obras de arte, mas de
valores. Portanto, na criagdo de valores, se revela o ato criador.

Seja como obra de arte, seja como criagéo de valores, Nietzsche faz
proposta de criac@o e estabelece a criacdo. Esta € uma criacdo carregada de
contradicdo, ambiguidade e transgressédo. No Anticristo isso se faz presente
com forca e vigor, onde Nietzsche ja na palavra “Anticristo” traz essas citadas
marcas. Ele ndo busca produzir uma teoria do conhecimento, mesmo porque
“para ele todo conhecimento estd, por um lado, condicionado por alguém que

conhece e, por outro lado, por aquilo que ele conhece."™**

“Alguém” e “aquilo”,
de um lado e de outro sem separagéo, 0 que assinala e possibilita abordar o
mundo como processo, nunca como estrutura imutavel, onde tem-se destruicao
e construcdo de si mesmo, sem jamais constituir um sistema.

Em “anticristo” existe o prefixo “anti”. Este prefixo, “além dos significados
de oposicdo e confrontagdo, ‘anti’ significa também representacdo e
equiparacgao e, finalmente, sobrepujamento (tal como se pode dizer em aleméo
‘alegria, mais alegria’.”™? Como ja dito anteriormente, a palavra em alemao
pode ser “anticristo” ou “anticristdo”. Sendo assim, tem-se a possibilidade de
Nietzsche esta abordando numa perspectiva da expressédo “anticristo”, como
também “anticristdo”. Essas s@o duas abordagens diferentes, que estdo
dispostas em perspectivas também diferentes. Além disso, Nietzsche, em sua
construgdo ambigua, labora com a oposicdo e confrontagdo, ao mesmo tempo
que com a representacdo, equiparacdo e sobrepujamento. Isto é, Nietzsche
segue as duas perspectivas de forma simultdnea, s&o dois olhares
concomitantes e ndo excludentes, assim ele é ao mesmo tempo opositor ao

cristdo e representante do Cristo, entre as possibilidades que se apresentam

"9 NIETZSCHE, 2011. p.111.
"1 STEGMAIER, 2013. p.66.
"2 STEGMAIER, 2013. p.82.
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na combinacdo dos diversos elementos no jogo de ambiguidades proposto por

Nietzsche, onde inclusive sobre a questao religiosa ele diz:

Y

Quem se aproximar dos deuses olimpicos a procura de
elevacdo moral, de santidade e de imaterialidade espiritual;
guem for procurar nos olhares deles a expresséo do amor e da
piedade; se tiver o seu coragdo formado por outra disciplina
religiosa, em breve desistird de conviver com eles, irritado e
desiludido. No mundo olimpico nada ha que lembre o
ascetismo, a imaterialidade ou o dever: hd uma vida
exuberante, triunfante, na qual tudo, tanto o bem como o mal,
se encontra igualmente divinizado.”*

E possivel entender nesse fragmento de “A Origem da Tragédia”, que
Nietzsche, ndo constr6i uma filosofia oposta ao espirito religioso, & conexao
sagrada entre o ser humano e o divino, desde que essa conexao estime e trate
dignamente o mundo, divinizando tudo aquilo que tiver existéncia, agdo que
entende ter ocorrido na antiguidade classica grega. Todavia, h4 alguma coisa
desvirtuada nos valores cristdos que clama por dendncia e corregdo, sendo
este projeto que Nietzsche efetiva em seus textos, pois ele estabelece que o
desvirtuador da mensagem de Jesus é o apostolo Paulo, este sim, segundo
Nietzsche, o real criador do cristianismo. Para Nietzsche, existe uma grande
diferenca entre a mensagem original de Jesus e a recepcdo e propagacao
dessa mensagem. A forgca da denuncia de Nietzsche se assenta sobre,
segundo ele, o que Paulo transformou a narrativa da vida de Jesus. De uma
vida beata, a narrativa toma um rumo de ascetismo e moralismo, 0 que propicia

a construcao do viés sacerdotal.

Remonto aos fatos para contar a verdadeira histéria do
cristianismo. — A palavra “cristianismo” ja € um mal-entendido —
no fundo existiu um so6 cristdo e ele morreu na cruz. O
“Evangelho” morreu na cruz. [...] somente a pratica cristd, uma
vida como a viveu aquele que morreu na cruz, é crista... Hoje
ainda semelhante vida é possivel e para certos homens até
necessaria: o cristianismo genuino, primitivo continuara sendo
possivel em qualquer época... [...] Reduzir o ser-cristdao, a
cristandade a uma certeza da verdade, a uma simples
fenomenalidade de consciéncia, equivale a negar a
cristandade.”*

Quando Nietzsche diz “remonto aos fatos para contar a verdadeira

histéria”, nos remetemos imediatamente a sua maxima - “ndo existem fatos,

"3 NIETZSCHE, 2004. p.29.
"4 NIETZSCHE, 2008(e). p.82.
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somente interpretagdes’-, que entendemos ser concebida a partir do aforismo
22> de “Para Além do bem e do Mal”, e que segundo Coelho “pelas méos de
um Gianni Vattimo, antigas notas de Friederich Nietzsche, onde ele escreveu
gque ‘ndo existem fatos, somente interpretacbes’ e que ‘isto ja é

interpretagdo™’*°

, legitimam a autoria e autenticidade nietzschiana dessa
méaxima. Estas duas passagens entram em contradicdo e sdo plenamente
ambiguas, entretanto em Nietzsche isso ndo nos salta como problema, pois &
parte integrante do seu pensar e do processo de construgdo da sua filosofia.
Se de um lado “remonto a fatos”, de outro lado “ndo existem fatos”, entramos
na compreensdo que seja do jeito que for “isto ja é interpretacdo”. Seguindo o
trilno do aforismo 39 de para “Além do Bem e do Mal” vamos percebendo que
para Nietzsche o mal-entendido da palavra “cristianismo” esta assentado sobre
a quebra/ruptura com a vida e a palavra de Jesus. Na continuidade do aforismo
39, encontramos preciosidades, pois para o fildsofo germano, inclusive, ser
cristdo ainda é possivel em qualquer época. Com Paulo, o sacerdote vence o
profeta, a prosa derrota a poesia, 0 moralismo e o0 ascetismo se sobrepbe a
experiéncia e a vida, enfim a doxologia se dobra a teologia. Enquanto Jesus
supera o pecado e a culpa, trazendo libertagdo, Paulo os ressuscita, pois séo
necessarios ao estabelecimento do poder sacerdotal, pois este poder impera

sobre as massas devido ao pecado e assim explica Nietzsche:

% “peco que me perdoem, a esse velho fil6logo, por ndo poder renunciar ao malicioso prazer
de apontar as interpretacdes errdbneas. Mas esse ‘mecanismo das leis da natureza’, de que
vos, fisicos, falais com tanto orgulho, como se esse mecanismo apenas subsiste gracas a
vossa interpretacdo e ma ‘filologia’, ndo € um estado de fato, um ‘texto’, mas apenas um
arranjo ingenuamente humanitario, uma distorcdo do sentido com que dais satisfacdo aos
instintos democraticos da alma moderna! ‘por toda parte, igualdade perante a lei, nisso a
natureza ndo consegue melhor que nos’, trata-se de engenhoso pensamento reservado,
escondendo-se ai, mais uma vez, a hostilidade plebeia a tudo quanto seja privilegiado e
soberano, mas também um segundo ateismo mais ténue. Ni dieu, ni maitré, é isso que vos
tanto quereis e por isso gritais: ‘viva a lei natural™, ndo €? Mas repito-o, isso € interpretacéo, e
nao texto. Com intencdes e especialidade de interpretar expressées dubias, poderia aparecer
alguém que soubesse ler, na mesma natureza e frente aos mesmos fenémenos, justamente a
imposicdo tiranica impiedosa e implacavel de aspiracdes ao poder. Poderia aparecer um
intérprete que colocasse perante os vossos olhos o carater geral e absoluto de toda ‘vontade
de poder’, a ponto de quase cada palavra, mesmo a palavra ‘tirania’, acabar por parecer
inutilizavel, por ser uma metéfora debilitante e suavizadora demasiado humana. Um intérprete
gue, conquanto isso, acabasse por afirmar, quanto a este mundo, 0 mesmo que vos afirmais,
isto é, que 0 seu curso € ‘necessario, e ‘calculavel’, ndo porém porque nele existam leis, mas
porque as leis faltam em absoluto e porque cada poder, em cada momento, tira as suas Ultimas
consequéncias. Ainda que isso também ndo passe de uma interpretacdo, tanto melhor. Acaso
sereis suficientemente filésofos para me fazer esta objecdo?” NIETZSCHE, 2006(a). p.51-52.
"% COELHO, Inocéncio Martires. Apresentacdo. IN: GRIMM, Dieter. Constituicdo e Politica.
Traducéo de Geraldo de Carvalho. Belo Horizonte: Del Rey, 2006. p.XXXIV.
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“Logo, € preciso tornar o homem infeliz" — essa foi, desde
sempre, a logica do sacerdote. — E facil ver o que, a partir
dessa légica, foi introduzido no mundo: - 0 ‘pecado’... A nogao
de culpa e castigo, toda a ‘ordem moral do mundo’ foram
inventadas contra a ciéncia — contra a emancipa¢ao do homem
das maos do sacerdote.”"’

E o pecado, a nogdo de culpa e castigo, que formam a mancha moral,
que apadrinham a auséncia de independéncia do membro da igreja diante dos
sacerdotes, pois, “Deus perdoa aquele que faz peniténcia’ — traduzindo: aquele

que se submete ao sacerdote.”’'®

Assim sendo, o0s possuidores e
manipuladores do discurso religioso do cristianismo retomaram precisamente
os valores que Jesus labutou para modificar radicalmente ao longo de sua vida,
pois ele assegurava aos seus discipulos o carater imprescindivel do amor e da
compreensao sem restricoes do outro, e esta heranga anuncia a experiéncia do
amor sem ressentimento, sem intolerancia e com respeito diante do diferente, e
mais, buscando uma relagdo entre o humano e o divino sem barreiras ou
mediacao e anunciando assim a Boa Nova.

Levantamos, pois, trés questdes: o que é Boa Nova para Nietzsche?
Quem é o Anticristo para esse autor? E por fim, quem é o crucificado?
Comegamos a responder pela primeira pergunta e Nietzsche assim nos diz:

Que significa ‘boa nova’? A verdadeira vida, a vida eterna foi
encontrada — nao foi prometida, esta aqui, estd em vocé: como
vida no amor, no amor sem reserva nem exclusao, sem
distancia. Todos sao filhos de Deus — Jesus ndo reivindica
nada somente para si — todos como filhos de Deus séo iguais a
todos...”*°

Intuimos que Nietzsche tem em mente o texto do evangelho como um
todo e de Filipenses em particular: “Seja a atitude de vocés a mesma de Cristo
Jesus, que, embora sendo Deus, ndo considerou que o ser igual a Deus era
algo que devia apegar-se, mas esvaziou-se a si mesmo, vindo a ser servo,
tornando-se semelhante aos homens.” (Filipenses 2.5-7). Eis a boa nova em
sua plenitude: vida eterna no aqui e agora, com amor sem restricbes ou
exclusbes, em que todos séo iguais em sua diversidade e assim reverbera na
palavra de Boaventura: “Temos o direito de ser iguais sempre que a diferenca

nos inferioriza; temos o direito de ser diferentes sempre que a igualdade nos

" NIETZSCHE, 2008(e). p.103.
"8 NIETZSCHE, 2008(e). p.61.
"9 NIETZSCHE, 2008(e). p.66.
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descaracteriza.””®® As boas novas da parte de Jesus tem sua permanente
continuidade no Jesus que se esvazia totalmente da sua porgédo divina,
tornando-se ser humano, buscando expressar que todos séo iguais a todos,
pois deve-se respeitar as diferengas e superar as desigualdades.

A segunda questdo esta no centro do livro “O Anticristo”: quem € ele?
Pensamos aqui em seguir as possibilidades que se apresentam. A primeira
delas €& considerar Paulo como o préprio anticristo. Tem-se aqui uma
personificagdo dessa figura, o que entendemos que seria uma forma rasteira
de abordar o pensamento de Nietzsche e, de certa forma, uma desvalorizagéo,
um desprezo pela potencia, vigor e profundidade do pensar nietzschiano. N&o
qgue Nietzsche anule ou afaste essa possibilidade, mas ele ndo se restringe a
ela, pois “segundo Nietzsche, o Anticristo ndo é simplesmente aquele que nega
a moral (tradicional) [...] o Anticristo: ndo é uma pessoa...””?* Ndo sendo uma
pessoa, ja afastamos a possibilidade do proprio Nietzsche ser o Anticristo.
Pode parecer banal, mas o préprio Jesus também n&o é o Anticristo; Nietzsche
mesmo, assim afirma: “Esse ‘anunciador da boa nova’ morreu como viveu e
ensinou — certamente ndo para ‘salvar os homens’, mas para mostrar como se
deve viver.”’? Seguindo esse pensar, vamos nos aproximando da ideia de que
seja “um livro, ou seja, AC, parece consumar esta singular transvaloragéao
anticristd, a qual abre novos horizontes a humanidade, na medida em que
aquela liberta esta, sobretudo dos cristéos. [...] o livro da religido crista apenas
pode ser superado por outro livro.[...] um livro singular com artigo definido.”"%

Por fim o crucificado: Quem é? Nietzsche, em suas Ultimas obras
apresenta constantemente um confronto peculiar entre o deus Dionisio e uma
outra personagem que ele trata como “O Crucificado”. Em “Ecce Homo”, na
ultima linha ele conclui: “-Fui compreendido? — Dionisio contra o Crucificado...”
Retomamos aqui a ideia, tal como sobre o Anticristo, de que o Crucificado nao

€ uma pessoa ou uma personagem. Assim lemos em Fragmentos finais:

Dionisio contra o “Crucificado”. ai tendes a oposi¢cdo. Nao é
uma diferenca quanto ao martirio — é sé que ele tem outro
sentido. A vida mesma, sua eterna fecundidade e retorno,

2 SANTOS, Boaventura de Souza. A Construcdo multicultural da igualdade e da diferenca.
Oficina do CES n°135, Centro de Estudos Sociais, Coimbra, jan. 1999. p.44.

2L NIEMEYER, 2014. p.50.

22 NIETZSCHE, 2008(e). p.77.

2 NIEMEYER, 2014. p.50.
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condicionado tormento, a destruicio, a vontade de
aniquilamento. No outro caso, o sofrer, “o crucificado como
inocente”, vale como objecdo contra esta vida, como férmula
de sua condenacéo. — Adivinha-se: o problema é do sentido do
sofrer; se € um cristdo, se € um sentido pagao. [...] O deus na
Cruz é uma maldicdo sobre a vida, um dedo apontado para
redimir-se dela—; o Dionisio cortado em pedagos é uma
promessa de vida: eternamente renascerd e voltara da
destruicdo. (NIETZSCHE, KSA XIll, Fragmento Péstumo 14
[89] da primavera de 1888)."%

A expressdo encontrada no inicio desse texto encerra “Ecce Homo” e,
segundo Nietzsche “ndo é uma diferengca quanto ao martirio”. No caso do
Crucificado é uma objec&o contra a vida. Ja no caso de Dionisio € uma
promessa de vida. Seja oposi¢cdo ou promessa de vida, entendemos que existe
uma relacdo e esta é dialética. Dionisio e o Crucificado fazem parte de um par
que estdo dialeticamente imbricados, ndo dissociados. Diferente e para além
do par Dionisio-Apolo. Existem aqui varias nuances e desdobramentos
possiveis. Inicialmente, este novo par pode ser visto sob o ponto de vista
artistico, tendo ambos influenciado a producéo artistica, cada um do seu jeito.
Artes plasticas, pintura e musica sdo exemplos desse processo. Nesse jogo de
arte e vida, Dionisio se achega no desregramento, as forgas cadticas, enquanto
que o Crucificado se apresenta pela regra, pela forgas cosmoticas. Portanto,
enquanto o primeiro se relaciona com a desordem, o ultimo tem relacdo com a
ordem. Caos e Cosmos em sua relagdo permanente de confronto, de
superagdo e equilibrio. Em outro flanco tem-se de um lado as forgas da
tragédia e de outro as forcas do racionalismo. O primeiro concebido pelos
poetas tragicos, e o derradeiro pelo modelo socratico-platbnico. Para
Nietzsche, o cristianismo é herdeiro da tradicdo destes ultimos, enquanto ele é
herdeiro dos poetas tragicos. Cabe atentarmos para algo que chama atencéo,
pois “mesmo combatendo radicalmente Soécrates, Nietzsche acabou ficando
preso aquilo que ele proprio quisera erradicar, ou seja, o racionalismo
socratico."’?

Ao buscarmos uma penetragdo maior na questdo ficamos néo
espantados, quando assim lemos:

Para Alexander Nehamas: “O projeto de Nietzsche é
essencialmente similar e paralelo ao de Sécrates. Tanto

24| IMA, 2006. p.186-187.
%5 |IMA, 2006. p.96.
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Nietzsche como Soécrates sao pensadores profundamente
singulares, ativamente implicados em modificar, de um modo
ou de outro, a qualidade de vida de quem rodeia, embora
persigam seus objetivos de maneira radicalmente diferente.”
Atendo-se ao Dialogo platénico Laques e a Para além do bem
e do mal, ele concluiu que “enquanto o Laques transforma uma
divagacgédo sobre esgrima em um debate sobre o valor, a virtude
e a vida mais apropriada, Para além do bem e do mal aborda
desde o principio problemas como nocdo de verdade, a
possibilidade da certeza, o livre arbitrio ou outros problemas
tradicionais, e os transforma ao final em interrogacdes sobre o
carater da pessoa que, como a maioria de nés hoje em dia,
estd mais ou menos convicta de suas respostas
convencionais.’*

Diante de todas essas consideracfes, pensamos que o Crucificado ndo é
Socrates e tampouco Jesus. Mas quem é? Sobre Sécrates ja vimos que ndo
existe sustentagdo para que o mesmo seja o0 Crucificado. Quanto a Jesus,
entendemos que ele e o “Crucificado” pronunciado por Nietzsche sé&o
personagens inteiramente diferentes. Desta forma, ponderamos que a

personagem nomeada por Nietzsche como “Crucificado” ndo € uma pessoa ou

z

personagem. Se ndo é uma pessoa Ou personagem, 0 que é entdo? Um
simbolo religioso, que corresponde a utilizacdo inapropriada, equivocada e
distorcida da mensagem de Jesus por meio de seus discipulos. O aforismo 40

de “O Anticristo” aborda de maneira transparente essa questao:

— O destino do Evangelho foi decidido nho momento de sua
morte — foi pendurado na “cruz’... Somente a morte, essa
inesperada e vergonhosa morte; somente a cruz, a qual
geralmente era reservada apenas a canalha — somente este
assombroso paradoxo colocou os discipulos face a face com o
verdadeiro enigma: “Quem era este? O que era este?” — O
sentimento de desalento, de profunda afronta e injaria; a
suspeita de que tal morte poderia constituir uma refutacdo de
sua causa; a terrivel questdo “Por que aconteceu assim?” —
esse estado mental é facilmente compreensivel. Aqui tudo
precisa ser considerado como necessario; tudo precisa ter um
significado, uma razéo, uma elevadissima razéo; o amor de um
discipulo exclui todo o acaso. Apenas entdo da fenda da duavida
bocejou: “Quem o matou? Quem era seu inimigo natural?” —
essa pergunta reluziu como um relampago. Resposta: o
judaismo dominante, a classe dirigente. A partir desse
momento revoltaram-se contra a ordem estabelecida,
comecaram a compreender Jesus como um insurrecto contra a
ordem estabelecida. Até entdo este elemento militante,
negador estava ausente em sua imagem; ainda mais, iSso

26 NEHAMAS apud LIMA, 2006. p.168.
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representava seu proprio oposto. Decerto a pequena
comunidade ndo havia compreendido o0 que era precisamente o
mais importante: o exemplo oferecido pela sua morte, a
liberdade, a superioridade sobre todo o ressentimento — uma
plena indicagdo de qudo pouco foi compreendido! Tudo que
Jesus poderia desejar através de sua morte, em si mesma, era
oferecer publicamente a maior prova possivel, um exemplo de
seus ensinamentos. Mas os discipulos estavam muito longe de
perdoar sua morte — apesar de que fazé-lo seria consoante ao
evangelho no mais alto grau; e também ndo estavam
preparados para se oferecerem, com doce e suave
tranquilidade de coracdo, a uma morte similar... Muito pelo
contrario, foi precisamente 0 menos evangélico dos
sentimentos, a vinganga, que 0s possuiu. Parecia-lhes
impossivel que a causa devesse perecer com sua morte:
“recompensa” e “‘julgamento” tornaram-se necessarios (— e o
que poderia ser menos evangélico que “recompensa’,
“punicéo” e “julgamento™). — Uma vez mais a crenca popular
na vinda de um messias apareceu em primeiro plano; a
atencdo foi direcionada a um momento histérico: o “reino de
Deus” vira para julgar seus inimigos... Mas nisso tudo ha um
mal-entendido gigantesco: conceber o “reino de Deus” como
ato final, como uma simples promessa! O Evangelho havia
sido, de fato, a propria encarnacdo, o0 cumprimento, a
realizacdo desse “reino de Deus”. Foi apenas entdo que todo o
desprezo e acidez contra fariseus e te6logos comecaram a
aparecer no tipo do Mestre, que com isso foi transformado, ele
préprio, em fariseu e teo6logo! Por outro lado, a selvagem
veneracdo dessas almas completamente desequilibradas néo
podia mais suportar a doutrina do Evangelho, ensinada por
Jesus, sobre os direitos iguais entre todos os homens a filiagao
divina: sua vinganca consistiu em elevar Jesus de modo
extravagante, destarte separando-o deles: exatamente como,
em tempos anteriores, os judeus, para vingarem-se de seus
inimigos, se separaram de seu Deus e o0 elevaram as alturas.
Este Deus Unico e este filho Gnico de Deus: ambos foram
produtos do ressentimento...

Nietzsche, ao suspeitar da interpretacdo conservadora, pensa que 0S
discipulos ndo sabem quem é Jesus até a morte deste. Quando tomam
consciéncia de quem é Jesus, movimentam-se em torno de um ressentimento,
onde o passo inicial foi via uma doxologia para posteriormente uma teologia.
Desta forma, o “desprezo e acidez contra fariseus e tedlogos comecaram a
aparecer no tipo do Mestre, que com isso foi transformado, ele préprio, em
fariseu e tedlogo!” Lembrando que seguindo e segundo o pensamento de
Nietzsche a teologia que se constréi a partir dos discipulos ndo estéd associada

com a teologia da vida de Jesus. Destaque-se que “a teologia ndo é
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evidentemente a Unica linguagem, e nem sempre a mais eficaz, de exprimir a
fé. Existem muitas outras.”’*’

Faz-se necessario entender que a mentalidade semita tem suas préprias
caracteristicas, enquanto que a mentalidade grega, possui caracteristicas cujas
origens sdo de uma outra matriz. O que resulta do sincretismo disso, portanto,

é algo com caracteristicas muito proprias e singulares.

2.3. Da terra fértil a humildade
Tragédia, vontade de poder, Ubermensch, eterno retorno e morte de
Deus sédo conceitos-chave no pensamento nietzschiano, uma espécie de terra

prometida:
O que hoje sou, onde hoje estou — em uma altura de onde ja
nao falo com palavras, mas com raios -, 6 quanto longe disso
eu ainda estava entdo! — Mas eu via a Terra — ndo me enganei
um instante sobre caminhos, mares e perigos — e sobre
éxito!"®
A terra — prometida -, como sendo “A Origem da Tragédia” apresenta
uma variada fertilidade como ciéncia, arte e filosofia. Nessa terra fértil o éxito
ocorre em um campo de relagdo de forgas: as que comandam e aquelas que
obedecem. Tem-se aqui um interpretar’®, pois ao tornar-se senhor de algo,
impde-se um sentido, apodera-se e apropria-se desse algo, portanto comanda-
se sua orientagdo de sentido. Nietzsche faz isso j& em “A Origem da tragédia”
ao afirmar que ela (a tragédia) nasceu “no espirito da musica” (expresséo que
completa o titulo da obra), para a partir dessa compreensao afirmar que uma
comunidade tem seu nascimento dessa maneira. Uma comunidade, uma igreja,
portanto, que nasce a partir do espirito da musica! Cabe fazer um comentario,
gue aparentemente toma outra direc&o, pois “ainda que a sociedade moderna
continuamente nos prometa acesso a uma comunidade, trata-se de uma

comunidade centrada no culto ao sucesso profissional.””*

2 BOFF, Clodovis. Teoria do método teolégico. 32 edigdo. Petropolis: Vozes, 1998. p.351.

28 NIETZSCHE, 2008(d). p.67.

29 “Nao se deve perguntar ‘quem afinal estd interpretando’, porém a propria interpretacao,
como uma forma da vontade para o poder, tem existéncia como um afeto (mas nao como um
‘ser’, e sim como um processo, um devir)’ NIETZSCHE apud NEUKAMP, Elenilton. 2008.

%0 Botton, Alain. Religido para ateus. Traducdo de Vitor Paolozzi. Rio de Janeiro: Intriseca,
2011.p.26.
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Nietzsche nédo pertence a essa légica, pelo contrario, o culto oriundo do
trdgico estabelece um rompimento com ordem politica e ndo a sua preservacao
via 0 sucesso profissional. Assim o que se pode fazer de admiravel é tracar
“uma relagdo entre Dionisio e Cristo em Nietzsche defendendo que o
restabelecimento da cultura tragica é a possibilidade de se realizar de forma
extraordinaria a sacralizacdo da existéncia humana.””*! Pensar em sacralizar a
existéncia humana via Dionisio e Cristo significa coloca-los ho mesmo eixo
divino. Quando Jesus joanino diz: “Eu sou o caminho, e a verdade e a vida;
ninguém vem ao Pai, sendo por mim.” (Jo&do 14.6), intuimos que ele pode estar

se colocando como o Unico, entretanto:

Caracterizar o Cristo como o Unico nao significa excluir, no
sentido do dogma cristdo rigorosamente interpretado, o0s
deuses gregos. Sua unicidade na verdade aparece quando o
Cristo surge, ele mesmo, do meio dos deuses gregos, ultimo
dos deuses antigos, - “da mesma raca” que eles.”

O terreno é metafdrico, é terra fértil, terra que trafega pelo perigo, pela
ousadia tal qual Edipo, ao tentar saber mais do que o que é permitido. Entre o
permitido e o n&o-permitido, é Holderlin que “compreende a tragédia como
sendo metafora que engendra a intuicdo intelectual, e, nesse sentido é clareira
do absoluto. Como metéfora, a tragédia “transporta” o sentido de “unidade
intima mais profunda que se expde em oposicdes reais”.”** Como pertencente
ao mesmo eixo divino, Cristo, tal qual Dionisio, se faz presente aqui, ou seja,
um visto como o outro. Ainda mais, tragédia e evangelho vistos como
narrativas miticas de transgresséo que transportam sentidos.

Ao realizar esse transporte de sentidos, entendemos que Nietzsche esti
acenando para a embriaguez, sendo esta: “o ciclo da vida, com sua rotina de
nascimento, subsisténcia, reproducdo e morte.””* A compreensdo é de uma
embriaguez envolvida com a orgia, isto porque “a orgia suple, exige, a
equivaléncia dos participantes.””** O ciclo da vida é orgiastico!l E uma

experiéncia de dor e também de prazer, fazendo parte de um Unico movimento.

7t NOYAMA, Samon; TAVARES, Renata. Apresentacdo. NOYAMA, Samon. O sagrado, a arte

e a filosofia. Sao Paulo: LiberArs, 2011.p.12.

32 COURTINE, Jean-Francois. O Cristo de Holderlin. IN: A tragédia e o tempo da histéria.
Traducdo de Heloisa B. S. Rocha. Sao Paulo: Ed. 34, 2006. p.127-128.

% KRASTANOV, 2011. p.104.

734 SUAREZ, Rosana. Nietzsche: a arte em O nascimento da tragédia. IN: MUNIZ, 2010. p.133.
% BATAILLE, 2014.p.153.
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Qual? A contradigdo, o paradoxo e a ambiguidade. “Porque sabemos que toda
a criacdo geme e esta juntamente com dores de parto até agora.” (Romanos

8.22). Tendo a dor sempre presente, acontece eternamente o ato criador.

Um Deus que sofre é o fundamento do mundo, um deus que
sofre e que procura se libertar na criacdo de um mundo que ele
sempre de novo volta a desfazer. A tragicidade da existéncia
nao é um estado transitério que pode ser transformado e
superado pelo homem, mas um aspecto fundamental de sua
constituicdo.”®

Um deus que volta sempre de novo a desfazer, significa um sinal de um
fazer. Temos, pois, um eterno fazer e desfazer divino, ou seja, 0 ato criador e,
este ato é destruidor e construtor, entendendo mesmo que toda destruicao &
uma construgdo de algo novo. Sobre os escombros do muro de Berlim algo
surge: reintegracéo de um povo, novas contru¢des (casas, prédios, pracas etc).
quica até igrejas e novas alamedas e sonhos. Sobre a dor anteriormente vivida
um enorme prazer alavanca um grande gozo, mas esse vem acompanhado
eternamente de outras tantas dores.

Prazer e dor acompanham o par, escravo e senhor. Estes pares se
retroalimentam e s&o inseparaveis. O prazer esti para o senhor assim como o
escravo esta para a dor. O prazer do senhor em chicotear e a dor do escravo
em ser chicoteado. O prazer do patrdo em alienar o operério, e a dor deste em
perceber-se separado do fruto do seu trabalho. O prazer do estuprador ao
violentar sua vitima, e a dor desta ao ser violentada. Em todas as situacfes

z

relatadas inexiste transgressdo, pois “mal ndo é transgressdo, ele é
11737

transgressao condenada. O mal é exatamente o pecado.

O polemos (a luta, a competi¢cdo, o confronto) esta sempre atuando. S&o
forgcas instaveis, em infinitas possibilidades entre os diversos campos de forca
em conflito permanente, que n&do cessa, ndo passa por processos de
descontinuidade. De que é constituido este campo?

E constituido de singularidades agressivas, ndo havendo,
assim, nem distribuicdo estavel de forcas, nem configuractes
privilegiadas: a acdo de cada singularidade faz constantemente
explodir as distribuicbes existentes. Nenhuma simetria é
possivel: o campo é, em seu conjunto, excéntrico. Ha apenas

% CAVALCANTI, Anna Hartmann. Arte como experiéncia: a tragédia antiga segundo a
interpretacdo de Nietzsche. IN: FEITOSA, Charles; BARRENECHEA, Miguel Angel de;
PINHEIRO, Paulo (Orgs.), 2006. p.58.

8" BATAILLE, 2014. p.151.
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forcas, vagas de poténcia disputando a dominagéo. Cada forca
€, em principio, um centro explosivo tentando uma sintese
precaria: dominar as demais, incorpora-las, crescer as
expensas delas, aumentando, assim, o setor préprio de
dominacéo, tal é o impulso de cada singularidade conflitante.”®

A inexisténcia de distribuicdo estavel de forcas e tampouco a inexisténcia
de configuragdes privilegiadas, (par de inexisténcias que caracteriza um outro
par - Apolo e Dionisio), estdo em um conflito insuperavel e, entre o ritmo e a
melodia uma infinidade de forcas (vagas e sem simetria) buscando
estabelecer-se e conquistar, dominar as outras forcas em conflito, dominando
as mesmas e fazendo-as estarem incorporadas a um outro sistema,
paradigma, ou conjunto, mesmo que estes dominados, submetidos e
incorporados continuem a lutar, a se opor. E o fazem, pois o conflito é

initerrupto. Tem-se eternamente estabelecida uma vontade de poder.

Es importante para la elaboracion de una imagem de la
existéncia em el mundo pensado como voluntad de poder, o
sea como carente de fundamentos, estruturas estables,
esencias, garantias de cualquier tipo. Es preciso recordar
constantemente que el apelar a la fuerza, a la salud etc.,
responde, en Nietzsche, sélo a la exigéncia de hallar critérios
de valoracién capaces de distinguir el valor de las
interpretaciones (que son las Unicas que constituyen el mundo)
sin referirse a estructuras esenciales, a elementos Ultimos de
indole necessariamente metafisica.’*

Tal como a vontade de poder, vida e valor ndo séo estrutras estaveis, ou
seja, temos um mundo carente de fundamentos, um mundo que ndo oferece
garantias. Jamais oferece garantia a algum dos lados envolvidos em conflito:
os considerados “fortes” estando sempre em constante conflito com os
considerados “fracos”, nédo possuem garantia alguma de continuarem
superando os denominados “fracos”, e estes ndo possuem garantia alguma
sobre consigurem superar os ditos “fortes”. Existe um equivoco ao considerar
que os fortes s@o 0s mais aptos a sobrevivéncia e & manuteng&o no poder, pois
os fracos possuem aquilo que de uma forma geral denomina-se “instinto de
rebanho”, e este favorece o grande nimero numa comunidade. Os ditos fortes
em uma dada perspectiva séo os fracos e, os ditos fracos séo os fortes. Ao que

Paulo escrevendo aos corintios diz:

% KOSSOVITCH, Leon. Signos e poderes em Nietzsche. Rio de Janeiro: Azougue Editorial,

2004. p.102.
739 VATTIMO, Gianni. Introducion a Nietzsche. Barcelona: Penisula, 2001. p.160.
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Acerca do qual trés vezes orei ao Senhor para que se
desviasse de mim. E disse-me: A minha graca te basta, porque
0 meu poder se aperfeicoa na fraqueza. De boa vontade, pois,
me gloriarei nas minhas fraquezas, para que em mim habite o
poder de Cristo. Por isso sinto prazer nas fraquezas, nas
injarias, nas necessidades, nas perseguicdes, nas angustias
por amor de Cristo. Porque quando estou fraco entdo sou forte.
(22 Corintios 12.8-10).

Aqueles assim denominados “fracos” sdo os “fortes”, quando juntos no

poder de Cristo se fortalecem tendo o instinto de rebanho como guia.
Pensando desta forma o poder de Cristo é vontade de poder. Em “Assim falou
Zaratustra”, no Canto “Da superagéo de si mesmo” ouvimos:

Que eu tenha de ser luta e devir e finalidade e contradicdo de
finalidades: ah, quem advinha minha vontade, também
adivinhara os caminhos tortos que ela tem de percorrer! [...]
Pois 0 que ndo é ndo pode querer; mas o que se acha em
existéncia como poderia ainda querer existéncia? Apenas onde
hé vida ha também vontade: mas ndo vontade de vida, e sim —
eis 0 que te ensino — vontade de poder! Muitas coisas sdo mais
estimadas pelo vivente do que a vida mesma; mas no proprio
estimar fala — a vontade de poder!”*°

A luta, o polemos existente é sempre por mais poder. Entendendo assim,
por vezes, agueles que vencem ndo sao necessariamente os mais fortes ou
aqueles que se mostram mais aptos, mas sim os fracos, que pelo instinto de
rebanho, ou melhor, pelo poder de Cristo, alcancam a vitéria sobre os mais
fortes e isto significa que sempre a vontade de poder se faz presente,
independente de quem obtem a supremacia e a mantém e, esta manutengao
jamais esta garantida. Almeida ao parafrasear Nietzsche nas “Consideracdes

Extemporaneas” afirma:

Entre o fundador do cristianismo e 0 sucesso com o qual este
se firmou na histdéria subjaz uma camada obscura e demasiado
terrestre de paixao, de erros, de sede de poder e de honra,
uma camada, enfim, composta de forcas provindas do império
romano que ao agirem e interagirem ao longo da histéria
formaram, por assim dizer, o solo propicio a partir do qual este
mesmo cristianismo tirou a sua consisténcia e conseguiu
sobreviver.”*

A “sede de poder e de honra” ocorre via vontade de poder, via o conflito
de uma multiplicidade de forgas oriundas de distintas origens e, portanto, para

o poder de Cristo sO resta uma alternativa, ou seja, o caminho é transformar-se

"0 NIETZSCHE, 2011. p.110.
"1 ALMEIDA, 2005. p.99.
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em outra for¢a, usar outra mascara, em que ser humilde é ser forte, eis a
vontade de poder e esta, nesta compreenséo, edifica um cenotafio’*?. E de
fundamental importancia que nao se confunda vontade de poder com vontade

de ter mais poder. Ndo podemos esquecer a questao sobre a mascara e:

No se tratara de la ideia de mascara como velamiento de lo
real, sino que la misma estara relacionada com los modos de
enfretamento al dolor y caos de la existéncia, y la mascara ya
no oculturd nada, sino que dara cuenta de las posibles e
diferentes perspectivas para configurar lo Unico real: lo
aparente.”

Nesta compreensdo mascara nao é encobrimento ou ocultamento, pelo
contrario é revelacdo, pois “os seres humanos, como criaturas de Deus séo
méascaras de Deus.""* E um Deus que se revela, tal como Dionisio na tragédia,
quando Prometeu e Edipo eram apenas as mascaras que o revelavam, sendo

que “a mascara’”

trdgica [...] € uma mascara humana, ndo uma fantasia
bestial.””*® Assim, na tragédia existe a primazia da palavra narrada sobre a
palavra imagética, pois é na forca da palavra enunciada que habita o que ali &
apresentado. Onde existe ocultamento? Na filosofia. Esta ocultou a “loucura
dionisiaca do sujeito. [...] E notavel que o primeiro sujeito dionisiaco seja um
poeta e ndo um filésofo.””*’ Assim, pensamos que o dionisiaco esta para além
de ser uma filosofia, € uma ato de experienciar a vida em todas as suas
possibilidades, da rudeza a alegria, do sofrimento ao prazer, pois o poeta &
plenamente um fora de si. Temos ai “mania” (loucura) em oposicao a “dianoia”
(pensamento). No poeta, a mania é acatada e a relacdo ou equilibrio ou ainda
o conflito entre a medida e a desmedida, Apolo e Dionisio, sdo vistos como

constituintes da arte e da propria vida. Esta € a compreenséo de Nietzsche,

™2 Do grego kevdg "vazio" e Tapoc "tumba". E um monumento finebre erguido para

homenagear uma pessoa, cujo corpo se encontra em outro local ou esta em local
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pois, para Platdo o poeta ndo pode ser um fora de si, pois precisa ser tomado
pela dianoia, tornando-se consciente de si.

Debrugcamos-nos aqui sobre o entendimento de que poesia e ciéncia’®
(esta como filha da filosofia) serem personagens distintos da narrativa,
entretanto, estando movidas por um desejo intimo e matuo, podem ser
amantes, entdo ao se desnudarem, eroticamente se amarem. E o poeta com
vigor clama, chama, proclama: “vede a plenitude ao nosso redor! E a partir da
abundancia é belo olhar para os mares distantes. Um dia se falou ‘Deus’, ao
olhar para os mares distantes; mas agora vos ensinei a falar: ‘super-
homem’.”*® Onde j4 se falou ‘Deus’, agora ja se fala “Ubermensch”. Sem
davida é um texto sutil e recheado de metéforas. Zaratustra se encontra “nas
ilhas bem-aventuradas” (titulo desse Canto, que € a segunda parte), que na
antiguidade grega “eram lugares miticos onde reinava a felicidade.””°
Nietzsche pbe Zaratustra falando/cantando a partir dessa ilha, ou seja, do lugar
onde reina a felicidade. E é deste lugar que ele afirma: “onde se falou ‘Deus’,
agora ja se fala Ubermensch.” Ao lado do Ubermensch, pensamos que
“Dionisio, o0 eterno retorno e a natureza sdo apenas outros nomes ou formas
substitutivas para o antigo Deus da metafisica e da moral crista caido hoje em
descrédito.””™ Para além desse compreender, o Ubermensch, jamais é uma
figura anti-humana, pois € humana, demasiadamente humana. Tdo humana e
também divina, que ao fim do “Canto da dan¢a’, nas “ilhas das bem-
aventuradas”, Zaratustra entoou um canto “enquanto Cupido e as mocas
dancavam.”’*> Uma proposta de danca como esséncia da comunidade, que
advem da influéncia dos cortejos dionisiacos.

Estes cortejos estdo em constante movimentacéo, estdo pelas ruas - a
rua é sempre um lugar dionisiaco -, lugar de encontro e desencontro, lugar de
fluxo constante, de transformacéo e transgresséo, lugar de infelicidade, mas
também de felicidade, tal como na “ilha das bem-aventuradas”, ao qual se deve

dizer que para Nietzsche “felicidade ndo é um fim, mas um acompanhamento

748 «Cjéncia ocidental seria uma etnociéncia eurocéntrica.” ALMEIDA, 2010. p.41.

"9 NIETZSCHE, 2011. p.81.
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inicial da acdo0.””*® Felicidade como acompanhamento inicial da agdo em um
eterno movimento circular, de idas e vindas desse cortejo, um constante fluxo
do eterno retorno do cortejo, que seduz, que proclama a vida e jamais se afasta
da morte, pois esta estd sempre chegando. “Ah! Pudesse eu reencarnar-me em
mil seres. — Aquele que ndo conhece por experiéncia este suspiro, nao
conhece tampouco a paixdo daquele que procura o conhecimento.”’
Nietzsche aborda sua paixdo, seu desejo absolutamente insaciavel de
multiplicagdo para o todo poder abranger e, ndo somente isso, varios re-
nascimentos em seres distintos, o que configura uma experiéncia impar,
singular, um sempre e eterno retorno (de um outro jeito). Ao pensar assim,
Heidegger afirma que “Nietzsche sempre pensa e considera o ser, ou seja, a
vontade de poder, como eterno retorno. [...] pensar o ser, a vontade de poder,
como eterno retorno, pensar o pensamento mais pesado da filosofia significa
pensar o ser como tempo.”’>® Pensar o ser como tempo € um pensamento
transgressor e, eis que o divino invade o tempo, pois em:
O Anticristo, Jesus é apresentado como mensageiro da ‘Boa
Nova' que agora se tornou realidade, ele é o arauto do Reino
que ja se faz presente, assim como da vida eterna que é a
verdadeira vida e que ndo precisa mais ser procurada nem
prometida, porque ja se encontra no meio de nés e em vés.”®
Jesus, um transgressor, apontando para uma terra prometida, j na terra
prometida. Zaratustra, outro transgressor, apontando para a felicidade, j& na
terra da felicidade. Aquele louco que procura Deus com uma lanterna em plena
luz do dia (aforismo 125 de “A Gaia Ciéncia”) estid na mesma situagcdo que
Zaratustra e Jesus, ou seja, de onde estd aponta para onde estd, ou ainda,
proclama o que sera, ja sabendo que j4 €. No caso do louco é a constatacdo da
morte de Deus:

A novidade desta férmula ndo esta em anunciar que o Deus
cristdo morreu, mas em fazer ver que o mundo supra-sensivel
em geral, que dava a existéncia do homem um sentido e uma
razdo, caiu em descrédito. Visto que essa regido perdeu sua
eficacia, bem como sua funcéo de ancoragem, o homem ja nédo

3 DIAS, Rosa. Nietzshe e a “fisiologia da arte”. IN: FEITOSA, Charles; BARRENECHEA,
Miguel Angel de; PINHEIRO, Paulo (Orgs.), 2006. p. 204.
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sabe no que se agarrar, e nada mais parece conduzi-lo, nem
motiva-lo.”™’

Saimos da Orbita em torno da qual estavos girando, para uma outra
oOrbita, que ndo mais tem seu centro de gravidade tal qual a anterior. Podemos
até afirmar que ndo temos mais um centro em torno do qual podemos orbitar e,
se tivéssemos que assumir algo como um centro, em torno do qual orbitamos,
este seria a terra prometida, a “ilha das bem-aventuradas”, ndo, pois, como
uma lugar inacessivel, mas onde ja estamos e, por ja estarmos € sempre um
inicio, um re-comecar, um eterno retorno. “Uma vez a ofensa contra Deus era a
maior ofensa, mas Deus morreu, e com iSso morreram também seus
ofensores. Ofender a terra € agora o que ha de mais terrivel, e considerar mais
altamente as entranhas do inescrutavel do que o sentido da terra!"™® A maior
blasfémia deixou a esfera celeste e se transferiu para a terra, a terra prometida,

a terra fértil. Agora o maior crime, a maior blasfémia é contra a esfera terrestre.

" PELBART, Peter P&l. Travessias do niilismo. IN: FEITOSA, Charles; BARRENECHEA,
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3. Comparacéo entre mentalidade semita e grega

O mundo do texto biblico € amalgmado tendo por base a cultura, a
lingua, a mentalidade e o mito tanto semitico como também grego.
Especificamente, o0 mundo do texto tragico tem por base, grosso modo, a
cultura, a lingua, a mentalidade e o mito gregos. Entendemos que de uma
forma geral as narrativas miticas de transgresséo, que se vinculam a tragédia
possuem relacdo existencial com a mentalidade e com o mito classico grego.
J& as narrativas miticas de transgressdo que se vinculam ao texto biblico, ao
que denominamos tradigcdo judaico-cristd tem relagdo existencial com a
mentalidade, com o mito semitico. De mado de desconfiancas pertinentes, e
sendo ambiguo, podemos dizer do mito a sua transcendéncia e imanéncia, pois
sendo imanente as épocas, isto &, fiel a elas, ele (0 mito) consegue transcendé-
las. De tal modo, o mito proporciona explicagbes/interpretagdes sobre essas
épocas, oferecendo subsidios sobre essas mentalidades, lembrando modos de
ser no mundo consigo e com 0s outros, proclamando compreensdes de ser
humano, de mundo, de arte, enfim, de vida, onde em nossa compreensao a
arte busca transmitir o ndo-transmissivel, compartilhar o ndo-compartilhavel,
compreender o ndo-compreendido, enfim, comunicar o incomunicével. Ao fazer
essa abordagem, que traz um carater sublime, pensemos no que afirma
Schiller quando trata sobre a seguranga de um observador em contemplar um

dado fendbmeno e um outro que se encontra dentro do fen6meno observado:

Por mais que seja sublime uma tempestade maritima quando
contemplada a partir da margem — afirma o poeta — tanto
menor é a vontade, por parte de quem se encontra no navio
des%gdagado pela mesma, de proferir tal juizo estético sobre
ela.

Qual é o lugar seguro? N&o existe essa seguranca. N&o existe esse
lugar, esse lugar seguro. Temos aqui o homem-razdo e o homem-intui¢éo.
Ambos desejam ndo somente viver, mas dominar a vida (como se isso fosse
possivel, apesar de ser uma possibilidade entre possibilidade). O homem-razédo
quer minimizar os riscos. O homem-intuicdo, ao contrario quer amplia-los. O
primeiro busca viver na pseudo-seguranca dos conceitos. Ja 0 segundo

arrisca-se  no campo das metaforas. Enquanto o0 conceito restringe

759 SCHILLER, F. Do Sublime, & 21. In: SCHILLER, F. Textos sobre o belo, o sublime e o
tragico. Lisboa: Imprensa Nacional/Casa da Moeda, 1977.p.149.
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perspectivas, a metafora provoca, irriga, abre novas possibilidades. O homem-
razdo se assenta sobre uma concepgédo de verdade por correspondéncia entre
a coisa e o dito sobre a coisa. Nietzsche € um profundo critico dessa
concepgao. O homem-intuicdo ndo se assenta, ele passeia, navega por entre
vérias concepgles de verdade, sendo que o que realmente é importante ndo é
a verdade (no sentido da correspondénca), mas o que € absolutamente
impressionante e o que é eficaz para uma determinada espécie de viventes.’®
Em um fragmento de 1888, Nietzshe diz que “a verdade é feia: nos
temos a arte para ndo perecermos da verdade.””®* Assim, compreendemos que
a arte é mais admiravel, espantosa, misteriosa e por que ndo, mais importante
que a verdade. Seja qual for a obra de arte, seja qual homem for, “a obra
possui mais perfeicao que o obreiro: 0 homem é menor que sua tarefa.”’®?
Tendo como perspectiva que homem € menor que sua tarefa, Nietzsche
trabalha com a ideia de que o homem, o poietes, ao que chamamos homem-
intuicdo, em seu poder de criagdo, faz a imitacdo da arte da natureza,
entretanto, ndo tdo somente imitac&o, pois ele assim indica: “...a arte ndo é so
uma imitacdo de realidade natural, porque € também e principalmente um
suplemento metafisico da realidade natural, que Ihe justapde para que ela seja
suportavel.””®® Entdo para Nietzsche a arte esta para além de imitacdo pois
possui fungéo vital. Ao assim ser, “a obra de arte acabada tem a propriedade
misteriosa de nos proporcionar sempre mais do que pretendia seu criador.”’®
O que nos leva, sem restricdes, a pensar que a narrativa mitica ndo se esgota,
pois insinua novos sentidos, abre outros horizontes, origina novas

765

possibilidades. A narrativa mitica oferece sentido ao mundo™>, sendo simples,

sem ser resultado da reflexdo, pois ndo é acessivel as formas de pensar

6

baseadas no raciocentrismo’®, estando desta forma, tanto a religido como a
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786 “Entendemos por raciocentrismo a singularidade do modo de ser do Ocidente, que posiciona
a razao como norte de todo modo de ser do homem. O nascimento do raciocentrismo tem lugar
e data marcados. Trata-se segundo Nietzsche (2003b, p. 78-96) e Heidegger (1978, p. 27-29),
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arte, estabelecendo uma relacéo de vizinhanga maior com as narrativas miticas
do que com a razdo. “Isto ndo quer dizer, no entanto, que a razédo seja
diametralmente oposta ao mito. Ao contrério, ela procura ser sua sucessora
com plenos poderes. Ela pretende substitui-lo retomando-lhe todas as
fungBes.””® E ainda mais “A anélise racional do mito traz sempre o risco de
despoja-lo de sua unidade fundamental.””®®

Nesse entendimento estamos a correr riscos, pois estamos exatamente
buscando a racionalidade na irracionalidade, ou dito de outro jeito, buscando a
razdo na des-razdo. Ao fazer essa busca ndo desejamos racionalizar o mito,
reduzi-lo, destrui-lo, ou esgota-lo, ou submeté-lo. Ao contrario desejamos
acaté-lo, aceita-lo, ou ainda mais conviver com o profundo mistério daquilo que
ele revela, pois ele € muito mais palavra viva e vivida do que palavra pensada e
refletida. Ndo que n&o se possa refletir sobre o mito. Pode sim! Mas ao
fazermos isso vamos estabelecendo uma sintonia fina com o mistério e este vai
nos tomando e nos conduzindo a realidade. Assim a narrativa mitica vai
ganhando coeréncia (que ndo € uma coeréncia logica) e vai abrindo o ser-ai

769

em sua relacdo autenticidade/inautenticidade com o mundo ‘e o que

chamais de Mundo, isso deve ser criado primeiramente por vés [...]".""° Somos
criadores de mundos, linguas, mentalidades, culturas, metéforas, simbolos,

mitos. Quanto ao simbolo:

[...] nada mais &€ que um processo de correspondéncia.
Correspondéncia que convém compreender em seu sentido
amplo: 0 que me une estreitamente com o0s outros, os elos
sociais (expressdo que diz bem o que ela quer dizer), o que,
também, me faz entrar em comunhdo com os outros. O
ambiente social e o ambiente natural unidos em um misto
inextricavel.”"*

do momento em que surge 0 pensamento de Sécrates e Platdo, na Grécia, no século V a.C.”
CABRAL, Alexandre Marques. Heidegger e a destruicdo da ética. Rio de Janeiro. Editora
UFRJ. Manual editora, 2009. p.21.

" MOURA, Tarcisio. O mito, matriz da arte e da religido. In: MORAIS, Regis de (Org.). As
razdes do mito. Campinas - S&o Paulo: Papirus, 1988.p.53.

" MOURA, Tarcisio. O mito, matriz da arte e da religido. In: MORAIS, Regis de (Org.),
1988.p.53.

% A autenticidade e a inautenticidade sdo modos de existéncia do ser humano. Ver:
HEIDEGGER, 2006.

" NIETZSCHE, 2011, p.82.

"I MAFFESOLI, 2014.p.52-53.
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Quanto a metéfora, inicialmente convidemos o compositor, 0 baiano
Gilberto Gil, que nos faz ouvir o seguinte em uma composi¢éo intitulada

Metéafora:

Uma lata existe para conter algo
Mas quando o poeta diz: "Lata"
Pode estar querendo dizer o incontivel

Uma meta existe para ser um alvo
Mas quando o poeta diz: "Meta"
Pode estar querendo dizer o inatingivel

Por isso, ndo se meta a exigir do poeta
Que determine o contedo em sua lata
Na lata do poeta tudonada cabe

Pois ao poeta cabe fazer

Com que na lata venha caber

O incabivel

Deixe a meta do poeta, néo discuta
Deixe a sua meta fora da disputa
Meta dentro e fora, lata absoluta
Deixe-a simplesmente metéafora.””

Seja lata, seja meta. Que a lata seja o incontivel. Que a meta seja o
inatingivel; que na lata caiba o que |4 ndo cabe e que na meta, que ndo pode
ser alcancada, seja atingida, seja metafora. Como afirma Paz sobre a poesia
moderna: "es una tentativa por abolir todas las significaciones, porque ella
misma se presiente como el significado ultimo de la vida y el hombre. Por eso
es, a un tiempo, destruccién y creacién del linguaje."””® Sendo construgéo e
destruicdo, como afirmamos anteriormente e como diz Paz aqui, fazemos um
retorno e afirmamos novamente que “é a dimensao transcendente do agora a
que o mito se refere”, € metafora, sendo destruicdo e construcdo da linguagem
a um so6 tempo. A metafora em Paz contrai uma enorme energia como criagdo
poética, indicando um mundo através do qual se pode transitar, e Paz assim
afirma: “Toda frase quer dizer algo que pode ser dito ou explicado por outra
frase. Em consequéncia, o sentido ou significado € um querer dizer. Ou seja:
um dizer que pode ser dito de outra maneira.””’* E ent&o na base de tudo ele
afirmou que: “el hombre es un ser que se ha creado a si mismo al crear un

lenguaje y que, através de la palabra, el hombre era una metafora de si

2 GIL, Giberto. Metafora. IN: Um banda um. Warner. Produgédo Liminha. 1982. Faixa 03.

s PAZ, Octéavio. Corriente alterna. México, Ed. Siglo XXI, 12 ed., 1967.p.07.
" pAZ, Octavio. Signos em rotacdo. Editora Perspectiva. 22 edicio. S&0 Paulo, 1990.p.47.
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mismo.”’” Paz traduz em cada palavra um sentido metaférico com inclinagéo
de ramificar-se e estabelecer uma pluralidade de possibilidades, que podem
estar de acordo e na dependéncia do entusiasmo, da perspectiva e da
ideologia’”® de quem realiza a interpretacéo. Eis sua polivaléncia: as palavras
se evanescem. E a palavra que transporta o ser humano ao mundo cosmico
(ranscendente e imanente) que gira em torno da metéfora, para depois
dissipar-se no vacuo.

E quanto ao mito? Partimos da perspectiva de que a linguagem
mitolégica é notadamente simbdlica, portanto o que se fala do simbolo convém
também para o mito. Mas uma pergunta n&o cala: Em que perspectiva, o mito &
linguagem simbdlica? As narrativas miticas sédo simbolos do encontro do divino
com o humano. “Ora, a religido, se me permitem dizé-lo, é o que ha de mais
simbodlico no homem. A religido consiste em afirmar que, por trds de tudo o que
se vé, de tudo o que se faz, de tudo o que se diz, existe outro plano, um além.
E simbolo em ac¢&o.””"’ Sdo simbdélicos o profeta e o poeta. Enquanto o profeta

(“aquele que se lembra do futuro”’’®

) invoca o céu para vir ao encontro da terra,
0 poeta provoca a terra para ir ao encontro do céu. Seja como for, € promovido
0 encontro entre 0 céu e a terra, entre o divino e o humano. Qual o lugar
(topos) desse encontro? E o amor (Eros)! No ventre de Maria, no caso de
Jesus. No ventre de Sémele, para Dionisio. Ou ainda, dizendo de outra forma e
talvez outra coisa, mas do mesmo, é o mistério que penetra o sagrado e gera
vida, no utero de Deus e na coxa de Zeus. Ampliando essa leitura do lugar do
encontro, essa via: na crucificacdo, no esquartejamento. Para ambos: no
despedacar e ressuscitar. Como nos assevera Jaspers: “O mito é um portador

de significados que podem ser expressos apenas na linguagem do mito. As

775

e PAZ, Octavio. El arco y la lira. México. Ed. Fondo de Cultura Econémica: 22 ed., 1967.

Relacionamos aqui as caracteristicas de ideologia conforme Ricoeur, com o qual
trabalhamos: busca perpetuar um ato fundador; busca querer provar que o grupo a qual
defende tem razao de ser o que é; dita as regras de um estilo de vida; é simplificadora; é
esquematica; é retdrica; € sem reflexdo; é sem transparéncia; trabalha no campo da
dissimulacdo e distorcéo; é conservacao; resiste as modificagcfes; a novidade € um perigo ao
estabelecido; os membros do grupo se reconhecem e se reencontram na defesa das mesmas
ideias e praticas sociais. RICOUER, Paul. Interpretacéo e ideologia. Trad. H. Japiassu. Rio de
Janeiro: Francisco Alves, 1977.

""" COELHO, lldeu M. Mito, Religido, Filosofia e Educacdo como Paideia: a formagcao da pélis e
do homem excelentes. In: REIMER, Ivone Richter; MATOS, Keila (Orgs.), 2009.108.

" MAFFESSOLI, 2004. p.40.
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figuras miticas s@o simbolos que, pela sua prépria natureza, sdo intraduziveis
em outra lingua.””"®

Nessa compreensdo, entendemos que a linguagem das narrativas
miticas s&o linguagens da religido, assim, como ndo poderia deixar de ser, a
linguagem das religides séo linguagens miticas. Desta forma, compreendemos
a religido de acordo com Durkheim, como um sistema unificado de crengas e
praticas relacionadas as coisas sagradas, que conectam a comunidade moral a
todos os que aderirem a esse sistema.’®® E preciso lembrar que também para
Nietzsche a religido € uma comunidade moral, participante de uma cultura,
definida por uma “homogeneidade do estilo artistico de todas as expressdes da
vida de um povo.”® A cultura é a responsavel por agrupar todas os atributos
de um povo’®, e nela estdo presentes os subsidios que caracterizam sua
identidade. Para Marx, a cultura é produzida pelas classes detentoras do poder
politico-econdmico, e esta a servigo deles para manter a exploracdo dos mais
desfavorecidos na perspectiva econdmica e social.”® Dito por Marx, ampliando,

assim temos:

As ideias da classe dominante sdao, em cada época, as ideias
dominantes, isto &, a classe que é a forca material dominante
da sociedade é, ao mesmo tempo, sua forca espiritual. A
classe que tem a sua disposicdo os meios de producéo
material dispfe, ao mesmo tempo, dos meios de producéo
espiritual. [...] na medida em que dominam como classe e
determinam todo o ambito de uma época histérica, é evidente
gue o facam em toda a sua extensdo e, consequentemente,
entre outras coisas, dominem também como pensadores, como
produtores de ideias; que regulem a producéo e distribuicdo de
ideias de seu tempo e que suas ideias sejam, por iSSO mesmo,
as ideias dominantes da época.’®*

Pensando nessa diregao e estabelecendo uma ponte com Nietzsche, no

que se refere cultura, sendo esta entendida por este autor como sendo a

19 “The mith is a carrier of meanings which can be expressed only in the language of myth. The

mythical figures are symbols which, by their very nature, are untranslatable into other

language.”JASPERS, Karl e BULTMANN, Rudolf. Myth and Christianity. New York, The

Noonday Press, 1958. p.16.

780 DURKHEIM, Emile. The elementary forms of religious life. Nova York, Estados Unidos. Ed.

Harcourt, 1965.

8L NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.510

82«0 povo nado se exclui do mundo em evolugdo. Também ele se sente incompleto; também

ele renasce e se renova com a morte." BAKHTIN, 2008. p.10-11.

783 CHARON, J. Sociologia. Traducdo de Laura Teixeira Motta. Sdo Paulo: Saraiva, 1999.
.150.

84 MARX, K. e ENGELS, F. A ideologia alema. Tradugdo W. Dutra e F. Fernandes. Rio de

Janeiro: Zahar, 1965.p.14.
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”785

“unidade de sentimento entre as pessoas”™, e que ainda para esse autor 0

mito possuia um significado de uma “visdo em comum da esséncia das coisas

"8 entendemos junto a Nietzsche que a Gnica maneira

que formam uma nagao
séria de estudar histéria e, em particular, a histéria antiga’®’, seria através de
um “espelho polido” no qual nossa imagem se refletiria.”®® Estamos buscando
esse espelho polido. Para realizar essa tarefa trabalhamos aqui uma possivel
comparacdo entre a mentalidade semitica e a mentalidade grega, pensando
que esta Ultima vincular-se-ia as narrativas miticas de transgressao tragicas (de
forma geral, aquilo que nos habituamos a denominar de cultura greco-romana),
enquanto que a primeira as narrativas miticas de transgresséo biblica (formada
pelo antigo testamento e pelo novo testamento, apesar deste Ultimo ter sido
escrito em grego). Tudo isso estd em intima e ampla sintonia com o que afirma

Almeida:

Os deuses servem, portanto, para medir a grandeza e o
declinio de um povo e, vice-versa, da grandeza e do declinio
de um povo se pode avaliar o grau de poténcia ou de
submissdo de seus deuses. De sorte que, onde se expande a
poténcia de uma nagéo, os seus deuses também trazem as
marcas da guerra, da conquista e do sentimento nacional.”®®

Essencialmente, entendemos que o ser humano esta fundado na narrativa
mitica, tanto em um tempo preterido julgado por muitos como primitivo, como
também em um presente, julgado por tantos outros como civilizado. Sendo
desta forma, entender essas narrativas pretéritas, que estdo na base do
processo de constituicAo e construgdo do ocidente, dito como processo
civilizatério, contribui para compreender a contemporaneidade e assim temos
nas palavras de Eliade: “Compreender a estrutura e a fungdo dos mitos nas
sociedades tradicionais ndo significa apenas elucidar uma etapa na historia do
pensamento humano, mas também compreender melhor uma categoria dos

nossos contemporaneos”’®

, assim entendemos, pois, que o0 mundo (0 cosmo)
tal como o conhecemos é um fruto da nossa organizacdo. Fazemos do cadtico,

0 cosmotico. Ao buscar fazer daquilo que entendemos ser cadtico passar ao

8 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.210.

8 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.157.

87 “Os periodos n&o existem propriamente na histéria, mas apenas entre os historiadores: a
historia real € um fluxo que se escoa de modo continuo, dia apés dia.” FERRY, 2011.p.12

8 NIETZSCHE apud YOUNG, 2014.p.146.

8 ALMEIDA, 2005.p.1809.

" ELIADE, 2013, p.08.
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cosmotico, ou seja, ao tentarmos fazer da desordem uma ordem, criamos e nos
utilizamos de narrativas miticas, para tentar compreender e entender o mundo,

em seu confronto dialético entre desordem e ordem.

3.1. Comparacgéo - uma compreenséo possivel

Comecamos nossa caminhada pelas narrativas miticas acerca das
origens do que denominamos mundo. Nesta seara, as narrativas miticas
gregas diferem das miticas judaico-cristds em trés pontos fundamentais. O
primeiro ponto diz respeito a cosmogonia. Enquanto que a narrativa judaico-
cristi é concebida como unitéria, tendo seus diversos elementos
interdependentes, onde se pde em processo de construgéo/interpretagdo uma
histéria romanceada do universo, a narrativa grega ndo se dispde nessa
perspectiva de construcdo, ndo ha um tecido continuo, tal como uma pega de
tecido com inicio, meio e fim, pois o0 que ha é uma imensa colcha de retalhos
(fragmentos de tecido) com varios tamanhos e cores, onde nédo se tem inicio,
meio e fim. O segundo ponto se trata da criagdo a partir do nada. Nas
narrativas judaico-cristas a criagdo é realizada a partir do nada, ou seja, o ato
de criagdo é a passagem do nada ao ser. Nas narrativas gregas ndo héa
justamente um “nada” antes do surgimento do mundo. Enquanto os primeiros
concebem a criagdo a partir do nada, os Ultimos ndo possuem essa
compreensdo, pois para eles s6 é possivel criar a partir de. Desse
entendimento, passamos ao terceiro ponto, pois para 0S gregos o mundo
sequer foi criado, como nem mesmo teve inicio em um dado momento do
nosso passado histérico, pois instituir um inicio insinua em provocar uma
confusdo entre o tempo da narrativa mitica com o tempo da narrativa
cronoldgica, sendo este Ultimo o tempo humano, enquanto o primeiro o tempo
dos deuses. Diferente da ininterrupgdo existente entre o tempo da criagao e a
histéria do povo na concepc¢éo judaico-cristd, o tempo mitico grego ndo muda
para o tempo histérico, mantendo-se dentro de si mesmo, ou seja, do seu
proprio elemento.

Enquanto em Génesis (narrativa mitica judaico-cristd) existe um antes e
um depois, na narrativa de Hesiodo inexiste uma categoria cronoldgica, pois o
mundo ndo possui uma certiddo de nascimento. Se admitirmos o antes e 0

depois em Hesiodo, na sua Teogonia, ndo é como numa régua temporal onde
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dois pontos estdo marcados, mas sim estes que vao de uma indeterminacéo
para a determinacdo. Ou podemos dizer que o tempo mitico é sem tempo,
onde na expressdo em inglés é um timeless. Enquanto o ponto de partida de
Hesiodo € uma triade originalmente formada por Chaos, Eros e Gaia, a triade
juadaico-crista é formada pelo Pai, pelo Filho e pelo Espirito Santo, sendo que
esse entendimento é realizado tdo somente posteriormente, pois quando do
processo de construgdo das narrativas da criagdo o entendimento que se tem é
de um Deus uno. Fazer toda essa abordagem € de extrema importancia, pois
preciso caminhar junto ao entendimento de que narrativas miticas trabalham no
campo da verdade e esta, que o mito aponta, proclama realidades que tocam o
ser humano em uma mais profunda e ampla rede de verdades existéncias do
que possivelmente aquelas que sdo abordadas e trabalhadas no campo da
ciéncia e da razdo, que tem por base o que denominamos raciocentrisSmo,
entendendo junto & Westhelle que “o que os olhos ndo podem ver a fé traz a
vista.””®! Tem-se aqui Jesus, o visivel, e Cristo o invisivel, portanto somente
podendo ser visto/percebido a luz da fé.

Examinemos essas digressfes. Inicialmente € preciso saber que o
entendimento sobre o que € verdade no ocidente, ocorre a partir da Grécia
antiga, portanto a partir da mentalidade grega classica e especialmente
platbnica, que constréi um conceito intelectual sobre o que seja verdade, sendo
esta aqui entendida como verdade por correspondéncia, ou seja, é considerado
verdadeiro quando o que se diz sobre a coisa corresponde a propria coisa. Ja
na mentalidade semitica, portanto dentro da compreensdo biblica (vetero-
testamentaria) do que € verdade, esta é existencial. Assim temos: “E disse
Saloméo: de grande beneficéncia usaste tu com teu servo Davi, meu pai, como
também ele andou contigo em verdade, e em justica, e em retiddo de coragao,
perante a tua face;” (12 Reis 3.6a). A “verdade” aqui dita ndo é intelectual, ou
uma relagdo de correspondéncia, mas existencial, pois expressa uma relacéo
de fidelidade e de confianga, e no campo da filosofia “desde Hegel sabemos
que uma contradicdo ndo € necessariamente uma demonstracdo contra a
verdade de uma sentenca...”.”*? Ainda que na perspectiva neotestamentéaria de

verdade, quando Joao diz que Jesus disse: “Eu sou o caminho, a verdade e a

"1 WESTHELLE, 2008.p.65.
"2 HEIDEGGER, 2010. p.22.
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vida” (Jodo14.6), a compreensdo e mentalidade sobre “verdade” ndo esti
situada no campo do intelectual ou da correspondéncia, mas sim no que se
entende por fidelidade, por confianga, portanto no campo da verdade
existencial. Nietzsche nos afirma no capitulo 15, em sua obra “A origem da
Tragédia”, que a busca da verdade é mais importante que a propria verdade.’*®
Temos aqui uma relagdo com a atitude diante do mundo, pois enquanto na
mentalidade grega se diz como algo é como é (correspondéncia), na
mentalidade semitica se diz como se percebe, ou melhor, como se sente.
Ainda mais, a atitude do grego diante do mundo é de contemplacdo, de
admiracdo. Ja o semita, nesta seara, € de escutar e falar. Na narrativa Biblica
assim encontramos em muitos versos essa citada mentalidade/ideia: “Ouve,
Senhor, a minha voz quando clamo; tem também piedade de mim e responde-
me.” (Salmos 27.7). Ou ainda podemos abordar o tratamento da primeira
narrativa da criacdo, quando a expressdo recorrente é “E disse Deus:”
(Génesis 1.3,6,9,11,14,20,24,26,29). Ouvir e o falar se fazem presente, sao

presenca! Na mentalidade grega, assim temos no inicio de Edipo Rei:

Cenario

Praca fronteira ao palacio real em Tebas. Ao fundo, no
horizonte, o monte Citéron.

Em frente a cada porta do palacio ha um altar. Sobre os altares
veem-se ramos de loureiro e de oliveira trazidas por numerosos
tebanos, ajoelhados nos degraus dos altares como suplicantes.
No meio deles, em pé, vé-se um ancido, o sacerdote de Zeus.
Abre-se a porta principal do palacio. Aparece Edipo, com seu
séquito, que se dirige aos suplicantes em tom paternal.

Queima o incenso nos altares.”*

Antes de mais nada, no inicio dessa tragédia grega temos o desenho do
cenério, que se vincula a visdo, ou seja, a contemplagdo, admiracdo. Na
descricAo desse cenério, ha um reforco constante dessa mentalidade:
“horizonte”, “veem-se”, “vé-se”, “aparece”. O que temos, pois, € que para a
mentalidade grega o sentido mais importante € a visdo, sendo que “para 0s
gregos, a visdo s0 é possivel se entre o que é visto e aquele que vé existir uma

”795

total reciprocidade. J& para a mentalidade semitica o sentido mais

%8 NIETZSCHE, 2004.

% SOFOCLES. A trilogia tebana. Traducio de Mario Gama Kury. Rio de Janeiro, Zahar, 1990.
.19.

% EYLER, Flavia Maria Schlee. Histéria Antiga: Grécia e Roma: a formac&o do ocidente.

Petropolis, RJ: Vozes: Rio de Janeiro: PUC-Rio, 2014.p.49.
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importante € a audicdo. Remetemo-nos aqui a questéo vinculada a arte de uma
maneira geral, pois enquanto que a arte na Grécia classica tem por objetivo a
contemplagdo, na mentalidade semitica é experienciada. Vejam-se 0s vasos
com pinturas relativas as diversas divindades gregas:

Dionisio é uma das figuras habitualmente representadas pelos
pintores de vasos atenienses, sob diversas formas e diversas
atitudes. As vezes cercado de ménades e de satiros, seus
companheiros habituais, parece partilhar suas dancas extaticas
e participar do diasparagmos, a dilaceracéo ritual de animais;’*

J& na mentalidade semita, o divino ndo é representado artisticamente.

Na arte ele é experienciado, tal qual assim nos é narrado:

A palavra do Senhor, veio a Jeremias, dizendo: Levanta-te, e
desce a casa do oleiro, e la te farei ouvir as minhas palavras. E
desci a casa do oleiro, e eis que ele estava fazendo a sua obra
sobre as rodas. Como o vaso, que ele fazia de barro, se
guebrou na mao do oleiro, tornou a fazer dele outro vaso,
conforme o que pareceu bem aos seus olhos fazer. Entédo veio
a mim a palavra do Senhor dizendo: Nao poderei eu fazer de
vés como fez este oleiro, 6 casa de Israel? — diz o Senhor. Eis
qgue, como barro na mao do oleiro, assim sois vos na minha
mao, 6 casa de Israel.” (Jeremias 18.1-6).

O vaso néo é percebido na concepgéo hebraica como um utensilio belo,
pois nessa mentalidade a relacdo é de utensilio, ou seja, de uso, de utilidade
na perspectiva de uso pratico. Na mentalidade grega um vaso é um ornamento.
Ele tem uso sim, no entanto existe um encantamento, pois sua originalidade
reside no carater contemplativo, na harmonia das formas e na beleza, vigor e
sacralidade do divino ali pintado. Ter essa percepgéo nos leva imediatamente a
lingua, pois enquanto esta, dentro da mentalidade grega é uma manifestacédo
artistica - veja-se a tragédia, a epopeia e a comédia como manifestacdes
literarias -, na mentalidade hebraica é um ferramenta, tal qual um utensilio,
como um instrumento, que possui praticidade, relacionalidade e fidelidade.
Enquanto a lingua grega é reflexiva, a lingua hebraica & carregada de
sonoridade, recheada de onomatopeias. Entretanto, vale ressaltar “que cada
lingua e cada cultura tem suas formas préprias de narrar, descrever, escrever

uma carta ou compor um poema.”’®” O paradigma hebraico de palavra é

% ZAIDMAN, Louise Bruit. Os gregos e seus deuses: praticas e representacdes religiosas da

cidade na época classica. Tradugcdo Mariana Paolozzi Sérvulo da Cunha. Edi¢cdes Loyola, Sdo
Paulo, 2010. p.68.
T TOSAUS ABADIA, 2000. p.24.
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“dabar”, que é palavra que acontece, sendo assim uma palavra que demonstra
0 que esta proximo, portanto experiencial, que difere do paradigma grego que é
“logos”, que significa palavra, esta que é verbo, que é razdo, que aponta para o
distante. Partimos daqui para outra possivel comparacgéo, pois a lingua grega,
e portanto sua propria mentalidade é forte em sua caracteristica logica. Essa
caracteristica, provavelmente entre outras, possibilitou o desenvolvimento da
filosofia. Uma questao importante para os gregos € acerca das esséncias, ja 0s
hebreus a grande pergunta se refere ao que as coisas se dao a praticar. Assim
nessa seara tratamos sobre o conhecimento. Para a mentalidade grega, o

importante € conceituar o real. O semita vai em outra dire¢do, pois para ele o

7

real precisa ser vivido. Assim, o ser humano é “Filho do Homem”, como vemos

narrado em Daniel pela primeira vez no texto Biblico:

Eu estava olhando nas minhas visGes da noite, e eis que vinha
com as nuvens do céu um como o Filho do Homem, e dirigiu-se
ao Ancido de Dias, e o fizeram chegar até ele. Foi-lhe dado
dominio, e gléria, e o reino, para que 0s povos, nagbes e
homens de todas as linguas o servissem; o seu dominio é
dominio eterno, que nao passara, € 0 seu reino jamais sera
destruido. (Daniel 7.13-14)

Ou ainda quando referindo-se diretamente a Jesus, o evangelho assim
narra: “Bem como o Filho do Homem n&o veio para ser servido, mas para servir
e para dar a sua vida em resgate de muitos.” ( Mateus 20.28). Eis o ser
humano no exercicio de sua humanidade. Nesse exercicio que estamos
fazendo, inclusive, vamos tateando, buscando rastros e vestigios que nos
amplie essa comparacao e, ao fazermos isso nos deparamos com a beleza.

Em “Céantico dos Canticos”, assim temos uma narrativa que aborda a beleza:

Como és bela, companheira minha! Como és belal
Teus olhos sdo umas pombinhas através de teu véu.
Tua cabeleira € como um rebanho de cabras

Que pastam no monte Gileade.

Os teus dentes sdo como o rebanho das ovelhas tosquiadas,
Subindo do banho;

Todas elas tém gémeos,

E nenhum Ihes é arrancado.

Teus labios sdo como fita escarlate,

E o teu falar é doce.

A tua fronte é qual pedaco de roma,

Aparecendo através do teu véu.

O teu pescoco é como a torre de Davi,

Construida para troféus:

Um milhar de escudos estao ai pendurados,

Toda espécie de armaduras de valentes.
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Teus dois seios sdao como dois filhotes
Gémeos de uma gazela

Pastando entre os lirios.

Até que refresque o dia

E caiam as sombras

E me vou ao monte envolto em mirra
E a colina, no incenso.

Tu és toda bela, companheira minha!
Defeito, ndo o tens! (Cantares 4.1-7)

O texto, poema, a mentalidade hebraica nédo traz para diante do olhar os
corpos ou as formas fisicas, mas a experiéncia e relacionalidade com a
natureza que estd em volta: “olhos e pombinhas”, “cabeleira e rebanho de
cabras”, “dentes e abelhas”. Os olhos s&o belos, pois os pombos sé&o
mensageiros, cujas mensagens sdo de amor; os cabelos s&o belos, pois séo
ondulantes; ja os dentes sdo fortes como uma tropa. Temos acima, um cantico
de amor que se utiliza de figuras de linguagem, de variadas metaforas para
falar de amor, de beleza ao fazer suas comparagdes com o mundo natural. O
belo ndo estda na pessoa em sua singularidade, mas sim na sua
relacionalidade, ou seja, a beleza se encontra na relacdo entre duas pessoas,
onde inexiste um ideal de beleza centrado no corpo, mas um ideal de beleza
Cujo centro séo os relacionamentos.

Vamos perceber a compreensao grega de beleza, inicialmente a partir da
narrativa do “Pomo da Discérdia”. Segundo a narrativa mitica grega, a Guerra
de Tréia teria iniciado devido a uma contenda sobrevinda no matriménio de um
mortal Peleu com uma deusa, no caso Peleu com Tétis, pai e mae,
respectivamente, de um dos mais importantes herodis dos textos homéricos, o
semi-deus, Aquiles. Todas as divindades foram convidadas, exceto Eris (a
Discordia). Por ter sido desprezada, buscava uma maneira de se vingar, entao
furtivamente entrou no saldo de festas e deixou um pomo de ouro com a
seguinte inscricdo: “Para a deusa mais bela.” Tanto Hera (irma e esposa de
Zeus), coma Atena (deusa da sabedoria e filha de Zeus) como também Afrodite
(deusa do amor e tia de Zeus), consideraram-se como sendo a mais bela entre
todas as deusas.

A disputa estava aberta. Os convidados foram consultados, pois Zeus
resolveu ndo se pronunciar sobre a querela, pois ndo desejava se indispor,
mas ndo chegaram ao consenso. Enquanto isso Eris era soO diversdo!

Percebendo que nédo havia objetividade no julgamento da beleza das trés
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deusas, Zeus resolveu delegar a missdo a um mortal e convocou Hermes para
gue este levasse o “pomo de ouro”, acompanhado pelas deusas (Hera, Atena e
Afrodite) até o monte Ida. Na chegada a Ida, estava |4 o jovem Paris, que
passeava com seu rebanho. Este era filho de Hécuba, esposa de Priamo, rei
de Tréia e irm&o de Heitor.””® Hermes explicou a situagéo a Paris e este ficou
estonteado diante da beleza de cada uma das deusas, parecendo ser incapaz
de tomar a decisdo sobre qual era a de maior beleza. Cada uma das deusas
sussurrou no seu ouvido, fazendo promessas a Paris, sendo que ele escolheu
Afrodite, que lhe prometera o amor de Helena (filha de Leda com Zeus), que
era a mulher mais desejada pelos soberanos gregos. Depois de ter
raptado/fugido com Helena que ja era esposa de Menelau teve inicio & Guerra
de Tréia. Origem de tudo, o “pomo de ouro” que € o “pomo da discordia”, tendo
na sua base a deusa Eris e a questdo acerca da beleza.”® Na mentalidade
grega classica a beleza do corpo nédo era tdo somente estética, ou meramente
superficial. A beleza anunciava um estilo de vida do cidad&o. O grego belo era
aquele que fazia exercicios fisicos, estudava musica, debatia politica e tinha
amizade pelo conhecimento (episteme) e pela arte (techne)®®. Tem-se aqui
como conceito-chave importante o kalokagathia, que significa belo e bom
(como virtuoso), que era como a antiga aristocracia ateniense se referia a si
propria.®®* De uma forma geral, a beleza para os gregos esta vinculada a nogéo

do objeto estético, a apreensdo de um corpo belo, com uma obra aquitetonica

8 Hécuba tinha sonhado que dava luz a uma rocha em chamas e que esta devastava Trofa.

Para o casal o pressagio estava nitido: o filho iria destruir o reino. Priamo resolveu que iria
matar o filho assim que ele nascesse. Entretanto, Hécuba fingiu aceitar a decisdo e pediu a um
criado que em vez de matar o filho, abandonasse este (veja-se ai uma grande semelhanca com
a narrativa de Edipo). O menino foi encontrado por uma ursa que 0 amamentou e
posteriormente um pastor o adotou e lhe deu o nome de Paris. Ao tornar-se adulto, Paris foi a
Troia, participar dos jogos e foi reconhecido pela sua irma Cassandra, que tinha poderes de
adivinhacao e assim que o viu soube quem era e avisou ao pai (Priamo), que ao confirmara
toda a historia o recebeu de bracos abertos, tendo inclusive deixado de lado o sonho da
esposa. SCHWAB, Gustav. As mais belas histérias da antiguidade classica: os mitos da Grécia
e de Roma (Vol.02). Traducao Hildegerd Herbold. Editora Paz e Terra. Sdo Paulo, 1999. pp.13-
25.
99 SCHWAB, (V0l.02),1999. pp.13-25.
800 «A palavra techne tem em grego um raio de acdo muito mais extenso que a nossa palavra
arte. Designa toda profisséo pratica baseada em determinados conhecimentos especializados
e, portanto, ndo s6 a pintura, a escultura, a arquitetura e a musica, mas também, e talvez com
maior razdo ainda, a medicina, a estratégia militar ou a arte da navegac¢édo.” JAEGER, 2010.
.653.
! JAEGER, 2010. p.760.
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bela, simétrica e harmbnica, uma escultura, ou mesmo até mesmo uma obra
filosofica.

Nessa questdo, para Platdo, o belo é o bem, a verdade, a perfeicao;
existe em si mesma separada do mundo sensivel, habitando, portanto, no
mundo inteligivel. A ideia soberana da beleza pode decidir o que tenha maior
ou menor beleza. Em “O Banquete”, Platdo define o eros como a conexdo de
duas partes que se fundem, compondo um ser andrégino que, em seu andar
giratério, compbe a existéncia humana. Esse ser, que s existe no mundo
inteligivel platbnico, atribui & sua esséncia e configuragdo uma condigdo
singular de beleza: a beleza da completude, do todo indissociavel, e ndo uma
beleza como imitagdo da natureza. Temos, pois, em Platdo, um entendimento
de belo que se aparta da influéncia e da participagdo do julgamento humano,
ou seja, 0 ser humano tem uma agéo passiva no que se refere ao conceito de
beleza, pois ndo estd sob seu cargo o juizo do que seja ou ndo belo.

O pensamento platénico assinala para duas dire¢des. O mundo inteligivel,
num plano superior, do conhecimento, que € eterno e imutavel tempo, portanto
estatico. A outra direcdo adota para 0 mundo sensivel, o das coisas humanas,
onde nada é eterno, pois tudo se transforma. Este, que € o da aparéncia é
constituido pela imitacdo de um ideal concebido no mundo inteligivel, portanto,
num processo de coOpia. Para os gregos, a beleza artistica situava-se no
encontro entre as adequadas (tidas como boas) coOpias e o simulacro. Essas
querelas/dilemas permearam o labor artistico por muito tempo, com méaxima ou
minima intensidade, na busca de uma aragem artistica ou de um certo grau de
ascendéncia. Entre as artes, a de maior ascendéncia é aquela de um
elaborador divino, o Demiurgo, que cria o0 universo imitando as ideias
verdadeiras e as formas eternas. Acompanhando o Demiurgo, o legislador
também imagina a sociedade humana de acordo com as ideias de Beleza, de
Bem, de Justica e de Verdade. Em ultimo lugar nesta hierarquia, estdo poetas
e artistas que também miram aos ideais, mas, diversamente do Demiurgo, eles
podem falhar no conhecimento sobre o real, produzindo apenas aparéncias da
natureza sensivel. Podemos entéo dizer que Platdo concebe uma teoria da arte
entendida como criagéo.

Ao contrario de Platdo, Aristételes concebeu a beleza a partir da

realidade sensivel e néo inteligivel, deixando esta de ser algo abstrata para se
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tornar concreta; a beleza materializou-se! O belo no pensamento aristotélico ja
ndo era o eterno e imutavel, agora a compreensdo dominante é de que tudo
ndo so pode se transformar, como se transforma. Aristételes d& o passo inicial
para a ruptura da beleza associada a ideia de perfeigdo, trazendo o belo para a
esfera do terreno, colocando a criagdo artistica sob a égide humana, ja ndo
mais separada do ser humano, mas inerente e inseparavel a ele. Com
Aristételes abrem-se os pontos de vista dos critérios de juizos do labor artistico,
atribuindo ao artista a possibilidade de individuagdo. O belo aristotélico segue
critérios de simetria, harmonia, ordem, proposicéo, equilibrio. E importante
ressaltar que “a filosofia ndo é sendo a expressdo racional consciente da
estrutura interna fundamental do homem grego.”" Precisamente Aristételes,
ao contrario do mestre Platdo, pensa que a beleza é algo intrinseco ao homem,
afinal, a arte € uma criagdo singularmente humana e, desta maneira, nao pode
estar num mundo separado daquilo que é sensivel ao homem. A beleza de
uma obra de arte é, portanto, conferida por critérios tais como proposicéo,
harmonia, simetria e ordenac¢éo, tudo em sua justa medida, pois belo é aquilo
que agrada a vista (“pulchrum est id quod visum placet”).5%

E Aristoteles, ao ser interpretado por S&o Tomas de Aquino no medievo,
que leva a autoridade eclesidstica a introduzir na concepc¢do do belo uma
assimilagéo direta com Deus, como um ser uno e soberano a servico do Bem e
da Verdade. Nos finais da idade média, a autoridade eclesiastica recusa a
autoridade cientifica e ja na renascencga o artista passa para uma esfera maior,
ndo de um imitador, nem de um servical de Deus, mas de um criador
incondicional, cujo potencial genial faz surgir uma arte de apreciacéo, de
fruicdo. Aristételes é interpretado de maneira normativa. Seu conceito de arte
enquanto mimese e a classificacdo dos trés géneros literarios (épico, lirico e
dramético), géneros estes imutaveis, passam a ser normas de conduta criativa
dos artistas. Desta forma, regras e padrdes fixos sdo estabelecidos para
orientar a produgdo da obra de arte, bem como sua apreciagéo, ainda que

estando a arte a servigco da Igreja.

802 JAEGER, 2010. p.533.

893 Segundo Jovilet é uma expressdo de Sdo Tomas de Aquino que “cristianizou” Aristoteles e
que define o belo como sendo o que agrada ver (id quod visum placet) ou o que agrada pelo
conhecimento. JOLIVET, Régis. Tratado de filosofia Ill. Metafisica. Rio de Janeiro: Agir, 1965.
p.259.
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Retomemos as trés deusas gregas diante de Paris. Nao existe
possibilidade de uma objetividade, de uma racionalidade, de uma medic¢éo.
Essas deusas representam o que ha de kalokagathia, ou seja, a propria beleza
aristocratica ateniense, e como ela se refere a si propria como portadora
desses valores, portanto do proprio belo. Ela mesma pode dizer que é o belo,
pois é o justo, a harmonia perfeita entre as mais variadas esferas, o equilibrio
das formas e a simetria.

Ao realizarmos essa caminhada, vamos nos dando conta que a verdade
(aletheia) em grego € intelectual, esta na esfera do inteligivel, enquanto que
para o hebreu, verdade (emet) é relacional. Assim vejamos: no grego a
verdade é discutida; no hebraico é feita, realizada, pois assim nos afirma
inclusive a narrativa joanina: “Mas quem pratica a verdade vem para a luz, a
fim de que suas obras sejam manifestas, porque séo feitas em Deus.” (Jo&o
3,21).

Tendo como ancoragem as intuicdes feitas anteriormente, quando nos
propusemos a estudar brevemente uma pericope de Cantares e também a
narrativa do “Pomo da Discordia”, pensamos que de uma forma geral a
mentalidade grega se dirige a uma busca de objetividade e perfei¢cdo, enquanto
que a mentalidade hebraica € uma busca tendo por viés a subjetividade e o
sentimento. Buscando estender essa compreensdo, O grego procura
compreender e o hebreu almeja a significagéo, pois enquanto que para o grego
o sentido da existéncia € existir, para a mentalidade hebraica estd em ser
salvo, pois “0s gregos pensavam a vida como um ciclo ininterrupto de
desgracgas, regido pela morte e pelo sofrimento, para a qual sé haveria repouso
no éxtase religioso e na morte.”® Nessa toada navegamos junto a Young,
quando este afirma que os gregos ndo tinham sentimento de pudor.®®
Enquanto isso, na tradicdo cristd, que remete a mentalidade semitica, existe
um grande sentimento de pudor. Ainda para Young, “0os gregos tinham um
conceito de infelicidade genuina, o cristianismo com seu Deus convertia todos
os infortGnios em castigo.”®*® Por mais paradoxal que possa parecer, estamos

com Abadia, quando ele assim afirma: “Seria ingénuo pensar que todos o0s

84 DIAS, Rosa Maria. Um Dionisio barbaro e um Dionisio civilizado no pensamento do jovem

Nietzsche. IN: AZEREDO, Vania Dutra de (Org.), 2003. p.177.
85 YOUNG, Julian. 2014. p.243.
8% YOUNG, 2014. p.364.
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israelitas (durante mais de um milénio) e todos os cristdos do primeiro século e
comecos do segundo formavam um bloco ideolégico monolitico.” Isso é
evidente e assumimos, para inclusive também n&o negar que essa mentalidade
cristd tem por base a mentalidade semitica.

Da infelicidade passamos a culpa. No caso da culpa na mentalidade
grega, ela tem origem no medo de algo exdgeno ao individuo, feita inclusive
por uma ofensa a Deus realizada por um antepassado. Ja na culpa crista, que
como afirmamos anteriormente, tem por base a mentalidade hebraica, a culpa
€ enddgena, ou seja, interiorizada, pois o pecador sente culpa pela simples
possibilidade de vir a ser ele mesmo o responsével pelo ato impuro. Da culpa
passamos a maldicdo. Enquanto na mentalidade hebraica as personagens
miticas, por vezes amaldicoam a sua descendéncia por alguma vergonha que
eles ou suas familias sofreram, como fez Noé com Canaé (Génesis 9.18-29) e
até mesmo na segunda narrativa da cria¢cdo, quando Deus amaldicoa toda a
descendéncia adamica (Génesis 3.14-24). Diversamente da concepgéo
hebraica, a mentalidade grega, no que se refere a culpa e a maldigéo, trabalha
na concepgdo da vergonha. Como assim? O herdi grego assume suas acdes
no sentido da defesa da honra e da demonstracdo de sua coragem. Em fungéo
disso, se a morte vier, que seja uma bela morte. No campo da maldic&do
hereditaria existe uma semelhanca entre as mentalidades grega e hebraica
quando superpomos a narrativa de Noé e a narrativa de Edipo, que tem sua
origem na maldicéo dos Labdéacidas. Vale ressaltar que Edipo é representante
de um transgressor punido.

Em “A Origem da Tragédia” Nietzsche assim afirma: “... o ariano simboliza
o crime por um homem e o semita personifica o pecado por uma mulher; do
mesmo modo também o crime original foi cometido por uma mulher.”®® Na
compreensdo que Nietzsche faz sobre o pecado e o crime na mentalidade
biblica veterotestamentaria, portanto semitica, ele relaciona que cada um é
personificado e cometido, respectivamente pela mulher. Veja-se a segunda
narrativa da criacdo em Génesis 3.14-24. Na mentalidade grega crime esti

vinculado ao homem, seja na maldicdo dos Atridas, que tem origem em

87 TOSAUS ABADIA, 2000.p.31.
898 NIETZSCHE, 2004.p.65-66.
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Téantalo, seja na maldi¢cdo das Labdacias, cuja origem esta em Laio. Para além
dessa narrativas miticas, temos a do proprio Chronos e Zeus.
Ao citarmos Zeus, nos remetemos a Deus, que na mentalidade hebraica

recebe o nome que ndo pode ser pronunciado, YHWH (Javé).

O nome [..] era estranho aos hebreus e, na tentativa de
explica-lo, o relacionaram com a palavra hayah, “ser”,
exatamente como 0s gregos que ndo sabendo a origem e o
significado exato de “Zeus”, vincularam o nome com é&ow
“viver”, enquanto, em Ultima instancia ele derivado do indo-
europeu dyu, “brilhar”. O argumento de Jeova (sic) ser de
origem arabe esta perfeitamente de acordo com os registros do
Antigo Testamento, que o relacionam com o Neguebe e com 0s
santuarios do sul, como Sinai-Horeb. [..] A origem mais
provavel do nome em nossa opinido € [...] da raiz arabe hwy,

“SOpI'aI’".Bog

A partir de Meek tanto da divindade hebraica como o nome da divindade
grega tem problemas de entendimento pelos seus contemporaneos originais.
Enquanto o primeiro carrega a ideia inicial de “soprar”, o segundo carrega a
ideia de “viver’. Assim, pensamos que o Ultimo entende o divino numa
perspectiva ontolégica. J& o primeiro, relacional. Tendo esse elemento
ontolégico e relacional como mote, pensamos que as narrativas miticas gregas
sdo politeistas e as de matriz hebraica monoteistas. Temos em vista que a
compreenséao do divino difere entre gregos e semitas. O grego pergunta sobre
“Quem é o divino em si?”. O hebreu coloca seu deus perguntando: “Vocé
pensa que eu sou como vocé?” (Salmos 50.21b). Assim, “a nogéo judaica de
Deus ndo somente € causa, mas antes, sintoma do seu particular modo de ver
e representar.”810 Assim, com divino, os hebreus constroem uma relacdo de
didlogo. Os gregos constroem uma relacdo que esta pautada na manutengéo
da satisfacdo dos deuses, sendo interessante notar que:

Entre o religioso e o social, o doméstico e o civico, portanto,
nao ha oposicdo nem corte nitido, assim como entre o
sobrenatural e o natural, divino e mundo. A religido grega néo
constitui um setor a parte, fechado em seus imites e
superpondo-se a vida familiar, profissional, politica ou de lazer,
sem confundir-se com ela.?"*

89 MEEK apud CAMPBELL, Joseph. As mascaras de Deus: mitologia ocidental. Traduc&o

Carmem Fischer. Sdo Paulo: Palas Athena, 2004. p.116.

810 AUERBACH, Eric. Mimesis: a representacéo da realidade na literatura ocidental. Sao Paulo.
Perspectiva, 2011. p.06.

81 VERNANT, 2006. p.07.
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Sem susto intuimos que a religido grega ndo é dualista ou dicotdmica,
inclusive “ndo tem um carater dogmatico.”®*? Para a mentalidade semitica néo
€ possivel a separagdo entre vida e religido. Entretanto, Deus reside em um
céu distante e afastado da terra, como lemos na narrativa: “Ouve tu nos céus,
assento de tua habitagéo ...” (12 Reis 8.43). J& Zeus € uma divindade, que tem
por morada o Olimpo. Originalmente, essa morada era situada no cume do
Monte Olimpo, na Tessélia, mas depois passou a estar posicionada entre as
nuvens, em algum enigmético lugar do céu. Tendo esse sentido, para a
mentalidade grega o mundo é um cosmo, uma ordem e Zeus busca manter
essa ordem, esse cosmo. Ja para a mentalidade semita 0 mundo nos afeta e é
inteiramente governado por Deus, tal como temos em Isaias 40.12-18.

Na mentalidade semita, além do mundo ser governado por Deus, ele é
também criado por Deus, como temos na narrativa mitica da criagdo em
Génesis 1.1-2.4a. Esta € uma das mais belas poesias biblicas! Eis uma das
mais estonteantes narrativas miticas, a da criacdo! Em particular a primeira
narrativa da criacdo, que corresponde a narrativa mais recente, pois € datada
aproximadamente do século V a.C., que entende um Deus criador, e que ao
criar o fez a partir do nada, algo impensével na compreenséo grega da criagao.
Na poesia hebraica “Deus criou 0s céus e a terra”. Portanto, Deus “é€” antes da
criacdo, pois é Ele o criador e, sendo Ele o criador, realiza a criacao, tal como
um artista. Temos o Deus-poeta, o Deus-artista, o Deus-criador. A criacdo €
fruto do trabalho criativo, do trabalho artistico de Deus.

Na mentalidade grega, a criagdo tem uma outra orientacdo, e segundo
Ferry na introducéo do texto “O Nascimento dos deuses e do mundo™:

No comeco do mundo, foi uma divindade bem estranha a
primeira a emergir do nada. Os gregos a chamam de “Caos”.
Nao é uma pessoa, hem mesmo um personagem. Imagine que
essa divindade primordial nada tem de humano: ndo tem corpo,
nem tem rosto, nem tem tracos de personalidade. Na verdade,
€ um abismo, um buraco negro, no meio do qual ser algum se
encontra que se possa identificar. Nenhum objeto, coisa
alguma que possa ser distinta nas trevas absolutas que reinam
no meio daquilo que, no fundo, é uma total desordem. Alias, no
inicio dessa historia, ndo existe personagem algum para ver o
que quer que seja: ndo ha animais, ndo ha homens, nem
mesmo deuses. Nao sd ndo ha seres vivos, animados, como
também ndo ha céu, ndo ha sol, ndo ha montanhas nem mar,

82 VERNANT, 2006. p.13.
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nem rios, nem flores, nem florestas. Enfim, nesse buraco
escancarado que é o caos, reina a total escuriddo. Tudo é
confuso, desordenado. Caos parece um gigantesco precipicio
obscuro. E como nos pesadelos: se vocé cair dentro dele, a
gueda é infinita. Mas seria impossivel, pois nem vocé, nem eu,
ser humano algum se encontra nesse mundo.

Depois de repente, uma segunda divindade surge desse caos,
sem que se possa realmente saber por qué. E uma espécie de
milagre, um acontecimento original e fundador [...] Algo surge,
s6 isso, sai do abismo, e esse algo é uma deusa formidavel,
chamada Gaia — o que, em grego significa terra. Gaia € o chao
so6lido, o cha@o nutriz em que plantas muito em breve véo poder
crescer, rios vao correr, animais, homens e deuses vao poder
andar. Gaia, a terra, € a0 mesmo tempo o primeiro elemento, o
primeiro pedaco de natureza literalmente tangivel e confiavel.
[...] Porém [...] sera preciso ainda uma terceira divindade [...]
Trata-se de Eros, o amor. [..] Serd a partir dessas trés
entidades primordiais — Caos, gaia e Eros — que tudo vai se poér
em seus lugares e 0 mundo, progressivamente vai se
organizar.?™

Luc Ferry nos traz uma compilagéo e parafrase das narrativas miticas da
criacdo da Grécia antiga, e nos salta aos olhos que na mentalidade grega o
divino ndo é o criador, pois faz parte do processo de criagdo. Esse mesmo
divino ndo é entendido como pessoa, como é entendido na narrativa mitica
judaico-cristd. Aqui a pergunta é: quem € a pessoa? Na mentalidade grega a

z 7

pergunta é: 0 que é a pessoa? Enquanto que na compreensdo semitica a
pessoa € vista em sua totalidade, sem separa¢do, no mundo grego o ser
humano é compreendido de forma dual, pois se entende que ele é formado por
corpo e alma. Pensar atentamente sobre em que bases estdo construidas essa
narrativas nos leva a intuir que para o hebreu a vida ndo é analisada, mas
vivida, tendo ela, portanto, um carater relacional e nao intelectual. Assim vao os
hebreus usando uma grande variedade de imagens e metaforas, enquanto que
0s gregos a variedade é de palavras e de seu manuseio, pois 0s gregos tem o
idioma como arte, inclusive estudam esse, preocupando-se com as questdes
gramaticas e retéricas. Nesse quesito inexiste ou existe pouca preocupacao
por parte dos hebreus. Quanto a Eros, pensamos que para 0s gregos é “uma

forca de vida eterna e imanente ao Caos.”®

813 FERRY, 2009. p.43-44.
814 JAPIASSU, 2005. p.43.
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Na leitura da lliada, da Odisséia, da Teogonia e da Biblia vamos
percebendo os tracos basilares do pensamento mitico, e entre esses é latente

a interferéncia dos deuses nas questées humanas. Sobre isto Jaeger afirma:

Também no antigo Oriente os deuses ndo atuam s6 na poesia,
mas ainda nos acontecimentos religiosos e politicos. Sdo eles
gue verdadeiramente agem nas acdes e padecimentos
humanos, tanto nas inscricdes reais dos Persas, dos
Babilénicos e Assirios como nos livros histéricos dos Judeus.
Os deuses estdo sempre interessados no jogo das opcdes
humanas. Tomam partido por este ou aquele, conforme
desejam repartir os seus favores ou tirar vantagem. Todos
tornam o seu deus responsavel pelos bens e pelos males que
lhes acontecem.®*®

E impressionante a influéncia dessa mentalidade sobre a concepgéo,
inclusive atual de mundo, onde reina soberanamente a ciéncia e toda a
construcdo raciocéntrica. Nas narrativas miticas gregas sdo Vvarios o0s
exemplos: a narrativa da Guerra de Tro6ia, as narrativas dos varios
envolvimentos amorosos de Zeus com mortais, inclusive Sémele, com quem
vai ter Dionisio como filho. Nas narrativas miticas veterotestamentarias, os
exemplos sdo inumeros também: a narrativa sobre Moisés e a saida do Egito,
as narrativas de Israel e seu Deus, a narrativa de JO, as diversas narrativas
proféticas. Em todas elas a um envolvimento, uma interferéncia tanto direta
como indireta de Deus, como lemos em um dos profetas: “Assim saberéo todas
as arvores do campo que eu, o senhor, abati a arvore alta, elevei a arvore
baixa, sequei a arvore verde e fiz reverdecer a arvore seca; eu, o Senhor, o
disse e o farei.” (Ezequiel 17.24). Deus interfere sobre tudo, sobre as minimas
coisas, todos os fendbmenos séo influéncia e interferéncia da acgéo divina, pois
nada escapa ao seu controle. Essa é a mentalidade. Isso é por demais
importante, pois, assim como ndo podemos considerar as narrativas biblicas
textos de um Unico autor, também ndo podemos considerar lliada e Odisséia

como tal:

Atualmente ndo é possivel considerar a lliada e a Odisséia —
fontes da primitiva histéria da Grécia — como uma unidade,
quer dizer, como obra de um sO poeta, embora na pratica
continuemos a falar de Homero como a principio fizeram os
antigos, agrupando sob este nome diversos poemas épicos.?*

815 JAEGER, 2010. p.79-80.
816 JAEGER, 2010. p.37.
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Apesar desse dito, uma diferenga fundamental se faz presente na nossa
compreensdo e possivelmente na construcdo do préprio texto, segundo

Auerbach:

Homero permanece, com todo o seu assunto, no lendario,
enquanto que o assunto do Velho Testamento, a medida que o
relato avanca, aproxima-se cada vez mais do histérico; na
narracao de Davi ja predomina o relato histérico. Ali também ha
ainda muito de lendario, como por exemplo, os relatos de Davi
e Golias;®’

Auerbach chama atencd@o para algo muito sério nessa sua afirmacéo,
quando trata sobre a perspectiva da narrativa mitica biblica assumir-se como
narrativa histérica. Inicialmente, na histéria da humanidade, as origens nos
escapam e 0s mitos abordam essas origens que teimam, entre estarem
presentes nas narrativas miticas ou dai se ausentarem e aparecerem sobre as
formas de outros tipos de narrativas. Com o advento da filosofia na Grécia
antiga, o pensamento mitico foi cedendo lugar ao pensamento racional, que
pouco a pouco foi passando a ter um papel de protagonista na narrativa sobre
a explicagdo das nossas origens. Esse processo efetivou um fendmeno sob o
ponto de vista literario, que foi o de escrever, o de produzir literatura como se
fosse historia e essa historia como se fosse verdade, naquela compreenséo
grega de verdade por correspondéncia. Primeiro & preciso que se assuma que
toda filosofia € poesia. Enquanto o pensamento hegeliano festeja a vitria da
filosofia sobre a poesia e a primeira passa a reger o sentido da segunda, em
Nietzsche é precisamente o contrario, pois o artistico € a esséncia do
conhecimento, portanto, a poesia é regente. Sendo assim é preciso valorizar a
metéafora:

Nietzsche — afirma ela — valoriza a metafora em detrimento do
conceito como uma estratégia para solapar a vontade de
verdade propria ao homem, especialmente ao homem
moderno, bem como a atribuicdo a um carater metafisico, a-
histérico ao préprio conhecimento.®*?

N&o se trata aqui de uma mera inversdo de concepgdes, mas de uma
valorizagdo da capacidade criativa do ser humano, pois, “Acreditamos saber

algo acerca das proprias coisas, quando falamos de arvores, cores, neve e

817 AUERBACH, 2011. p.15.
818 FERRAZ, M.C. Da valorizacdo estratégica da metafora em Nietzsche. In: FERRAZ, M.C..
Nove variagdes sobre temas nietzschianos. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2002. p.37-38.
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flores, mas, com isso, nada possuimos sendo metaforas das coisas, que néo

correspondem, em absoluto, as essencialidades originais.”*

Algumas
observagdes entdo séao pertinentes. Inicialmente ndo devemos ou precisamos
transpor as narrativas do universo metaférico para o universo histérico, por
uma questdo bastante simples: ndo é possivel fazer essa viagem, pois ndo se
sai do universo metaférico. Depois, sem uma ordem cronoldgica, insistir em
fazer essa viagem € assumir o ndo-valor da poesia, a verdade como
correspondéncia e a histéria como sendo verdade. Entretanto chamamos
atencdo que “o poeta tem ainda uma missdo: caminhar de terra em terra e
aproximar-se, do mistério, de um agradecimento silencioso, pois a vida ainda
se cumpre na prépria indigéncia.”®® Caminhando e aproximando-se do
mistério, se por em escuta e siléncio, pois a morada do ser humano é na
poesia, como diz Holderlin: “cheio de méritos, mas poeticamente o homem
habita esta terra.”®' Assim é que Gebara nos diz com muita lucidez que “a
narragdo mitica toca, de forma especial, o enigma da existéncia humana
expresso na discordancia fundamental entre o que desejamos ser e 0 que
conseguimos ser.”® Assumir essa posicdo é assumir riscos e estes estdo
presentes na narrativa mitica. O risco € uma transgressao e o conhecimento do
mito é conceitual, assim, “para traduzir o mito dentro de seu discurso, a filosofia
imaginou uma interpretacdo légica. Com isso, a filosofia elabora um
conhecimento do mito. Mas esse conhecimento ndo é mitico, é conceitual.”®*
Entendendo o conhecimento mitico como conceito e compreendendo o
processo de producéo do mito, foi possivel se utilizar da narrativa mitica em um
grau de distanciamento do mito e proximidade da historia, portanto do conceito,
num movimento de depreciagdo, desvalorizagcdo e ridicularizacdo do mito,
tratando-o no ambito da mentira e da falsidade e, ao mesmo tempo,
apreciando, valorizando, refor¢cando e tratando a histdria no campo do fato e da

verdade. Inclusive se esquece, de maneira intencional ou ndo, que:

A questdo nunca é saber o que é verdadeiro ou falso, mas
compreender por que pensamos isto ou aquilo, e se desejamos
realmente continuar a afirmar ou a negar. E assim que o

819 NIETZSCHE, 2008(c).p.33-34.

80 SCHUBACK, Marcia Sa Cavalcante. Apresentacio. In: HOLDERLIN, 2012. p.XIX.
81 HOLDERLIN apud HEIDEGGER, Martin. 2008.

822 GEBARA, 2012. p.66.

83 BUzzI, 2007. p.93.



206

problema do erro torna-se inteiramente uma questao ética: que
gueremos realmente promover? O que estamos fazendo de
nossas vidas?®**

Exercitar a honestidade consigo mesmo € uma exigéncia ética, pois como
afirma Nietzsche: “Nés ndo nos conhecemos, nés, homens do conhecimento,
somos de nés mesmos desconhecidos.” Ao sermos desconhecidos de nés
mesmos, precisamos realizar a caminhada, buscando conhecer a si mesmo,
procurando sistematicamente ou nao-sistematicamente entender o que
estamos fazendo das nossas vidas, pois método € caminho e todo caminho é
uma espécie de desvio, entendendo que ao tomar um determinado caminho,
optou-se por um desvio, ou seja, desviou-se de outros caminhos possiveis, de
outras possibilidades, que n&o seréo vivenciadas, experienciadas, onde “o falso
pode se tornar o elemento vital da verdade.”®® Nessa toada, pensamos que a
narrativa mitica vai se encarnando na histéria de vida de cada pessoa ou
comunidade, onde semelhangas, relacbes e inclusdes séo trabalhadas,
cogitadas e estabelecidas; temores e vontades sé&o apresentados, dominados
e/ou realizados. Pode ser historia se estd apropriadamente fantasiada nos
tesouros da linguagem, na miltipla variedade de metéaforas, narrada de
maneira a levar a todos a brincar, a imaginar, enfim a viver, ndo no terreno das
certezas e das convicgdes, mas no plano das incertezas, dos paradoxos,827 das
contradi¢gbes, e do mistério profundo e intenso que € viver e narrar esse viver,
sem que necessariamente exista uma relacdo de correspondéncia entre o
vivido e o narrado e, ao admitir qualquer relagdo que essa seja experiencial,
vivencial e, ndo conceitual, assim:

A verdade que com cores miticas se expressa em um relato
como o juizo final em Mateus 25.31-46 € que o destino Ultimo
dos homens (feliz ou desgracado) depende de sua vida neste
mundo, de sua conformidade ou ndo conformidade com as
exigéncias de Deus. Essa é uma realidade transcendente,

84 |INS, Daniel. Nietzsche ou o elogio da beleza plastica. In: BARRENECHEA, Miguel Angel

de [et al.], 2011.p.112.

85 STEGMAIER, 2013. p.291.

826 MJARCUSE apud KANGUSSU, Imaculada. Marcuse, Vida e Obra. In: MUNIZ, 2010. p.209.
827 «Categorias como incerteza e paradoxo, longe de constituirem perigo ou comprometerem a
cientificidade das narrativas sobre a sociedade, a economia, a politica, 0 ecossistema e o
processo do conhecimento, sdo compreendidas como condigcBes de aproximagdo com a
multidimensionalidade dos fendmenos fisicos e processos socioculturais.” ALMEIDA, 2010.
p.32.
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z

repetidas vezes afirmada na Biblia, que ndo é cientifica ou
historicamente comparavel e verificavel. E objeto de fé.2%®

A verdade que trabalha e promulga a Biblia ndo é a verdade da ciéncia,
da razdo, ndo é uma relacdo de correspondéncia, ndo estd assentada em
bases raciocéntricas, ndo se aplica aos construtos l6gicos da verificabilidade ou
a processos de verificagdo, pois “é objeto de fé” como aborda Tillich em
“Coragem de ser”.??® Ao estarmos nessa esfera, estamos no campo do poético
e 0 poeta narra como se cedendo sua fala. Existe assim uma relacdo pessoal

de intimidade do poeta com as musas.

As musas que inspiravam os poetas eram filhas da Memaria ou
Mnemosyne. A palavra do poeta anunciava entdo a verdade —
Aletheia — e se opunha ao esquecimento — Lethe [..] As
palavras proferidas pelos poetas ndo sdo resultado de seu
poder humano de recordar. Elas s&o fruto de uma inspiragéo
oriunda dos deuses. E como se as musas permitissem que o
poeta assistisse ‘de verdade’ aquilo que ele narrava...®

As musas nao ajudam o poeta (seja Homero — como representante dos
varios escritores desses textos -, ou 0s varios escritores dos textos biblicos) a
recordar eventos que eles estavam esquecendo. O que estd em jogo aqui ndo
€ esse processo, mas sim trazer ao poeta alguma coisa que ele ndo sabia, nem
mesmo tinha visto, isto €, as musas apresentam aos poetas uma sabedoria que
eles ndo tinham como alcangar por si mesmos: ver o pretérito ndo visto,
entender um passado ndo vivenciado, compreender o ndo experienciado,
perceber uma verdade ndo acessada. Assim como Homero, que € cego,
enxerga o que nao é visto, Paulo (escritor de vérias narrativas biblicas) passa
pela experiéncia da cegueira, conforme narrativa em Atos 9.1-30; Atos 22.06-
21 e Atos 26.12-18, passando a entender narrativas e a construi-las sem ter
vivido as mesmas, passando inclusive a intitular-se um apéstolo de Jesus.
Todo o paradigma existente aqui € muito diferente do atual, toda a mentalidade
reinante aqui difere sobremaneira da mentalidade ocidental contemporanea e

percebendo essa mentalidade, isto possibilita entender:

a memoria do poeta como um meio privilegiado de acesso ao
atemporal mundo dos deuses. As musas, de fato, sabiam “o
que foi, 0 que é e o que serd”. Neste sentido, s6 os poetas,

88 ARENS, 2007. p.323.

89 TILLICH, Paul. A coragem de ser. Traducdo Eglé Malheiros. 62 ed. Rio de Janeiro: Paz e
terra, 2001.

80 EYLER, 2014.p.51,52 e 53.
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assim como os sabios e os adivinhos, tinham acesso a essa
verdade como dom de evidéncia.®*

Se ainda ficamos a perguntar sobre qual o valor da verdade do poeta,
podemos trazer tanto a narrativa da Teogonia de Hesiodo como também a

narrativa Biblica veterotestamentaria. Nesta Ultima assim temos:

Para que buscassem ao Senhor, se, porventura, tateando, o
pudessem achar, ainda que ndo esta longe de cada um de nos;
porque nele vivemos, e nos movemos, € existimos, como
também alguns dos nossos poetas disseram: Pois somos
também sua geracao. (Atos 17.27-28)

z

A expressao que salta aos olhos é “os poetas disseram” e quando eles
dizem, o fazem dizendo a verdade, pois ela vem do Senhor, mesmo que
estejamos “tateando”, e sempre estamos fazendo isso, pois “nele vivemos, nos
movemos e existimos.”®*? Paulo se refere a poetas gregos em outras narrativas
como em 12 Corintios, onde ele busca combater os que afirmavam néo existir
ressurreicéo, ao citar Menandro (poeta grego)®*: “N&o se deixem enganar. As
mA&s companhias corrompem os bons costumes.” (12 Corintios 15.33)

Na Teogonia de Hesiodo, a questao sobre o valor da verdade na voz do
poeta também aparece de forma cristalina. Logo no proémio, o tema da
verdade é posto:

Elas [as Musas] certa vez, a Hesiodo, ensinaram belo canto,
Ovelhas ele apascentando sob o Hélicon divino. E a mim, antes
de tudo, as deusas estas palavras dirigiram, As Musas
olimpiades, filhas de Zeus que tem a égide: Pastores agrestes,
maus oprobios, ventres s8, Sabemos muitas mentiras dizer
semelhantes a coisas auténticas E sabemos, quando
queremos, verdades proclamar.®**

Percebemos nesses versos a presenga das Musas que vieram ensinar
um belo canto a Hesiodo, que estava pastoreando suas ovelhas a luz do Sol.

Hesiodo assim diz das Musas: “E sabemos, quando queremos, verdades

81 EYLER, 2014. p.53.

832 «Citacdo da obra “Cretica”, do poeta Epiménides (600 a.C.), natural de Cnossos, em Creta.
Era conhecido por suas predicdes e sabedoria. Escreveu oraculos e poemas de cunho
mitologico e teoldgico.

Disponivel em <http://www.prdaniel.com/studies_executeContent.html?id=14 > Acessado em
22 de marco de 2015.

83 DIAS, Joaquim José da Costa. 1 Corintios 15.29-34 — A vida com Cristo depende da
ressurreicao . Disponivel em < http://ibsantacruz.5br.org/index.php/sermoes/exposicao-de-1-
corintios/121-1-corintios-15-29-34-a-vida-com-cristo-depende-da-ressurreicao > Acessado em
22 de marco de 2015

84 HESIODO. Teogonia. (Proémio. 22-28). Disponivel em < http:/portugues.free-
ebooks.net/ebook/Teogonia/pdf/view > Acessado em 22 de marco de 2015.
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proclamar.” Elas, segundo Hesiodo, garantem a veracidade dos poemas, pois
fazem da palavra do poeta uma palavra sagrada, precisamente porque essa
palavra tem origem e intimidade com a divindade. De uma maneira geral
enquanto o grego fala do que é acionado pelas ideias, o hebreu fala do que é
acionado pelas emocdes, sendo que na lingua grega a categoria morfologica
mais importante é o substantivo, e na lingua hebraica é o verbo. Enquanto que
no primeiro se vincula a objetividade, nesse ultimo o vinculo est4 na acgéo.
Tendo relagdo com essa questdo Jaeger faz uma consideracgdo interessante:
“Todos os poetas gregos eram filosofos auténticos, no sentido da inseparavel
unidade do pensamento.”® Temos aqui uma grande querela. De um lado a
tese orientalista, defendendo a origem oriental da filosofia. Do outro lado a tese
que defende a originalidade dos gregos. Para o orientalista a filosofia é uma
continuagdo de um passado oriental. Para o ocidentalista, uma criacdo nova,
uma invengcdo do ocidente. Temos ai duas mentalidades em conflito e seja
como for, a relagéo entre filosofia e mito € de continuidade ou de ruptura nessa
perspectiva, mas pensamos que essa relacdo é de continuidade e de ruptura
em concomitancia, entendendo, pois, inclusive como uma relacdo de

confrontagao e por este entendemos como:

A maneira suprema e Unica de apreciar verdadeiramente um
pensador, pois assume sobre si a tarefa de repensar seu
pensamento e persegui-lo em sua for¢a atuante, ndo em suas
fraquezas. E para que isso? Para que, por intermédio da
confrontagdo, nés mesmos nos libertemos para o supremo
esforco do pensamento.?*®

Pois, sejamos livres, pensando sobre o ndo-pensado, sobre o que d& a
pensar, pensando ndo como uma exclusdo entre ocidente e oriente, mas como
uma confrontacdo, uma critica auténtica, uma producado original, pois, “é no
enfretamento com o outro que cada um vem a tona como aquele que é. E a
batalha que faz Napoledo, a cruz que faz o Cristo, a travessia que faz
Colombo. Por isso, a confrontacdo envolve um ultimo elemento estrutural.”®’
Trabalhar a confrontacdo n&o na perspectiva de uma o0posigdo ou

contraposicdo, mas sim na perspectiva de algo que no confronto possibilita o

85 JAEGER, 2010. p.403.

85 HEIDEGGER, 2010.p.08

87 Este texto pertence a “Apresentacdo da obra “Nietzsche”, volume I, de Heidegger e nio
informa a autoria. HEIDEGGER, 2010. p.VI.
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diadlogo, o envolvimento, a reciprocidade e o desenvolvimento dos envolvidos
no confronto. Isto possibilita o conhecimento e o aprofundamento, pois “por
intermédio da confrontacdo, ndés mesmos nos libertemos para 0 supremo
esforco do pensamento.”®®

No trilho dessa comparacéo, na perspectiva da confrontagéo, pensamos
que enquanto o texto biblico nos remete a tratar os hebreus tendo uma
construcédo social de forte apelo na comunidade, na solidariedade e compaixéo,
0 (grego estrutura-se tendo por base forte acdo na disciplina e na
constituicdo/construgcdo da democracia. No confronto dos textos miticos
tratados pensamos que “A tragédia grega € mais a expressdo de um sofrimento
do que de uma acd0.”®*° Sofrimento, compreendido aqui como uma
oportunidade para que o ser humano possa se questionar e buscar descobrir
um sentido para a vida e descobrir o importancia de sua vida, para assim tomar
para si o valor Unico e singular que ela transporta. Para isso, é imprescindivel
que o ser humano desconsidere “a vida” ou o sofrimento de maneira vaga ou
superficial, mas enfrente a sua vida, o seu sofrimento, a sua prépria dor, ndo
fugindo as indagacgfes e aos desafios que lhe sdo postas nessa circunstancia.
Jé a acgdo, intuimos a partir de Nietzsche um afastamento decidido e resolugéo
do que se poderia denominar de aptiddao do ser humano, pois a agéo parece
ser destituida de valor tanto pela ndo-possibilidade de uma objetividade, como
também pela ndo-profundidade da consciéncia, onde ndo se tem, numa
possivel compreensdo de Nietzsche sobre acdo uma origem e fim
determinados. Cabe afirmar que na compreensao nietzschiana pensar, querer,
sentir e agir ndo sédo frutos da fragmentagcdo humana em capacidades, mas sim
da introducao do conceito amplo de reger, ou seja, da disposi¢édo atualizada na
pluralidade de impulsos, de forgas, enfim, vontade de poder.

Sobre o sofrimento podemos pensar a partir da moral tragica da epopeia

de Homero, no Canto XXIV da lliada®®

, quando do pedido de Priamo pelo
cadaver de seu filho (Heitor) e da fala de Aquiles diante do sofrimento de

Priamo, que €é seu inimigo.

838 HEIDEGGER, 2010. p.08.

839 JAEGER, 2010. p.309.

80 No Canto XXIV Zeus inspira a Priamo que va a tenda de Aquiles pedir o corpo do seu filho
Heitor. Aquiles, comovido pela recordacéo do seu proprio pai Peleu, devolve-lhe o cadaver. A
epopeia acaba com as exéquias de Heitor no meio das lamentacdes de Andromaca, Hécuba e
Helena.
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Priamo enfrenta a sua dor, seu sofrimento, ndo fugindo ao desafio diante
da necessidade de sepultar seu filho. Vai as profundezas do encontro com seu
inimigo, confrontando-o e superando-o. Aquiles, por sua vez, faz um discurso
memoravel sobre o sofrimento de Priamo, e confrontando-o e superando-o,
devolve o cadaver de Heitor ao pai.

Na compreensao hebraica, podemos partir do texto do profeta quando
ele assim diz: “E sucedera, no dia em que lahweh te der descanso do teu
sofrimento, da tua inquietude e da dura serviddo a que foste sujeitado, que
entoards esta sétira a respeito do rei da Babildonia:” (Is 14.3). A compreenséo
de sofrimento (transliterado seria “osebh”) aqui pode ser pensada a partir da
dor fisica de uma mulher ao dar a luz, ao parir um filho(a). Ao dar a luz, ao
parir, entendemos que a vida vem ao mundo pela dor, pelo sofrimento. Ao
transpormos essa ideia para 0 texto neotestamentario, intuimos que a
personagem Jesus precisou experimentar o sofrimento, ndo somente para
nascer de novo, mas também para um aperfeicoamento: “Convinha, de fato,
gue aquele por quem todas as coisas existem, querendo conduzir muitos filhos
a gloria, levasse a perfeicdo, por meio de sofrimentos, o Autor da salvacéo
deles.” (Hebreus 2.10)

No que tange a acdo assim temos: “E disse: Por mim mesmo jurei, diz 0
Senhor: Porquanto fizeste esta a¢do, e ndo me negaste o teu filho, o teu Unico
filho,” (Gn 22.16). Este verso esta na narrativa de Abrado levando seu filho ao
matadouro. A palavra aqui traduzida por “acao” é “dabar”, que possui o sentido
de palavra como acontecimento. E um substantivo masculino com ampla faixa
de sentido, mas que se vincula especialmente a palavra, discurso ou assunto.
Assim, temos acdo (“dabar”’) fazendo parte de uma impossibilidade de
objetividade e de uma superficialidade da consciéncia, pois origem e fim séo
indeterminacdes. Apesar disso existe uma consciéncia, ou uma tomada de
consciéncia, que é a da morte, pois apesar de se saber estar em uma batalha
perdida, Heitor continua lutando. Por continuar lutando, estd € uma marca da
sua liberdade. Assim, mesmo sabendo que vai morrer o ser humano continua
vivendo e buscando exercer plenamente a vida. Ficamos com a pergunta: o

que é préprio dos gregos? “Sua relacdo com a natureza de forma total, sua
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consideracdo da natureza como espaco sagrado.”®' Entendemos aqui a
relagdo entre o sagrado e o profano pela via do confronto (que é dialético),
onde o Ultimo atua no limite e no exercicio do divorcio das partes do todo e o
primeiro tem sua ac¢édo no ilimitado, ao buscar a unido do uno no todo. Eis que
“dabar” é sagrado, assim como também consideramos “logos” como sagrado.

Nessa éarea da conversa cabe tratar sobre a consideracdo grega
(platbnica) sobre palavra, pois nessa concepgdo palavra é tdo somente um
nome e este é apenas uma imitacdo vocal de um objeto e este € que é
importante e ndo o texto em si. Ou seja, a verdade de um texto & exdégeno ao
texto. Na concepcdo hebraica a palavra é discurso, assunto como
acontecimento, portanto, “E o verbo (‘logos’) se fez carne e habitou entre n6s”
(Jo&o 1.14a). O texto se torna uma pessoa viva. A verdade esti no texto! O
gue temos entédo!? O texto ndo sendo resultado de um génio que em solidao
realiza a criacdo, mas o texto como fruto de uma cultura da qual foi parido, pois
ele é vivo.

Daqui partimos imediatamente para a ideia de “psyché” (grego) e
“nefesh” (hebraico). Pensamos que “a ideia de alma da filosofia grega néo pode
ser comparada com a representacéo hebraica de nefesh.”®? Ou seja, “psyché”
e “nefesh” se referem a compreensbes completamente diferentes entre si.
Enquanto que o primeiro se refere a uma imagem de ser etéreo alado (existe
uma separacao entre corpo e alma), o Ultimo se refere a pessoa como um todo,
onde “a pessoa humana é uma ‘nefesh’ viva, faminta de vida, enquanto vive,
mas justamente somente enquanto vive.”**

Nessa de tratarmos sobre a vida, se faz imprescindivel abordar as
“coisas” do coragdo. Na compreenséo hebraica o coracéo € o centro da razédo e
na compreensao grega € o centro da emogdo. Para os hebreus o coragéo é o
centro do pensamento, enquanto que o baixo ventre é o centro do sentimento.
Na compreensdo grega, o centro do pensamento estid na cabeca e do
sentimento esta no coragdo. Podemos assim dizer que, enquanto para 0S

gregos nés pensamos com a cabeg¢a e sentimos com o coracgdo, para 0S

81 CASTRO, Suzana de. As mulheres das tragédias gregas: poderosas? Barueri, SP: Manole,
2011. p. 20.

842 SCHROER, Silvia; STAUBLI, Thomas. Simbolismo do corpo na Biblia. Traducdo Paulo
Ferreira Valério. Sdo Paulo: Paulinas. 2003. p. 84.

83 SCHROER, Silvia; STAUBLI, Thomas. 2003. p. 90.
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hebreus nds pensamos com o coragdo e sentimos como os rins. Na narrativa
biblica assim temos: “O Senhor viu que a perversidade do homem tinha
aumentado na terra e que toda a inclinagdo dos pensamentos do seu cora¢éo
era sempre e somente para o mal.” (Génesis 6.5) A expressao “pensamentos
do seu coragdo” nos revela a compreensdo hebraica. Quanto aos rins,
percebemos a compreensdo em: “Examina-me, Senhor, e prova-me;
esquadrinha os meus rins e 0 meu coragdo.” (Salmos 26.2).

Isto nos leva insistentemente a abordagem que Nietzsche faz sobre a
questao do pecado na compreensdo dos gregos, dos hebreus e também os
cristaos:

Tudo isso admitiam de si mesmos até os gregos da era mais
forte e mais valente, como motivo de muita e funesta — loucura,
e ndo pecado! Vocés compreendem? ... mas mesmo essa
perturbacéo era um problema — ‘como é possivel? Como pbde
isto acontecer a cabegas como as nossas, nos, de ascendéncia
aristocratica, homens afortunados, bens constituidos, da
melhor sociedade, de nobreza e virtude?’ — Assim se perguntou
durante os séculos o grego nobre, em face das atrocidades e
cruezas incompreensiveis com que um dos seus iguais se
havia maculado. ‘Um deus deve té-lo enlouquecido’, dizia
finalmente a si mesmo, balancando a cabeca ... esta saida é
tipica dos gregos ... Dessa maneira 0os deuses serviam para,
até certo ponto, justificar o homem também na ruindade;
serviam como causas do mal — naquele tempo eles néo
tomavam o castigo, e sim o que é mais nobre, a culpa...?**

Para Nietzsche, os gregos ndo se percebiam como pecadores, tal como
oS judeus e os cristdos, eles se sentiam “enlouquecidos”. Assim, eles (os
gregos) diferentemente dos judaico-cristdos, ndo consideravam seus deuses
como senhores, mas apenas como aqueles da sua prépria casta que obtiveram
sucesso, sendo pois, todos parentes, inclusive invariavelmente deuses e
mortais tem filhos em comum. Para os gregos os deuses sao vistos a partir do
povo, claro qgue numa concepgdo aristocratica. As narrativas sobre Jesus vao
ganhar essa perspectiva, s6 que ndo numa perspectiva aristocratica. Enquanto
que as narrativas miticas gregas estdo focadas no centro do sistema, as
narrativas miticas sobre Jesus estdo focadas na periferia do sistema.
Pensamos que a religido grega classica, ou seja, a religido olimpica tem entre
suas caracteristicas ser humanistica e ndo-metafisica. Ja a religido de matriz

hebraica é metafisica. Entretanto, seja em qual concepc¢éo for, os sacerdotes

84 NIETZSCHE, Genealogia da moral: uma polémica. 2009. p.83.
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sdo sempre os representantes dos poderosos. Ndo sendo possivel esquecer
ou deixar de lado que na “concepgao nietzschiana, moral, religido e filosofia
caminham juntas.”®® Ao estudar em Pforta, Nietzsche aprendeu trés linguas
tidas como sagradas, cada uma com o seu Vviés: o hebraico (divino), o grego
(filosofico) e o latim (juridico).

Ao tratarmos sobre educacdo remetemo-nos a educagdo grega e esta
“coincide substancialmente com a da literatura.”®*® Pensamos que a literatura
hebraica tem vinculos indissocidveis com a educacgéo, tendo uma relagdo de
coincidéncia muito forte. Apesar disso, podemos compreender em duas
personagens, desses distintos mundos, posi¢cdes distintas a respeito da
educacéo e do processo pedagdgico. Quem s&o essas personagens? Jesus e
Socrates. O primeiro pertencente ao mundo hebraico-cristdo; o segundo ao
mundo grego. Ambos possuem consciéncia de quem s&o. Este Ultimo tem
consciéncia de ser o mais sébio, tendo recebido esta consciéncia do deus
Apolo. Ao lado dessa consciéncia, SOcrates entende que a sua missdo é
auxiliar o ser humano na busca da compreensdo de que seu suposto
conhecimento é inutil, assim é preciso embrenhé-los nos caminhos do
verdadeiro saber. Assim como este, o primeiro citado, tem consciéncia de
quem é, e também da sua missao. A narrativa de Mateus 16.13-20 termina com
0 evangelista afirmando que Jesus advertiu aos seus discipulos que n&o
falassem com ninguém que ele era o Cristo. Ou ainda na narrativa lucana,
quando Jesus respondendo aos que o procuravam o faz com uma pergunta:
“N&o sabiam que eu devia estar na casa do meu Pai?” (Lucas 2.49b). A leitura
dos textos neotestamentarios nos leva a entender que Jesus tem consciéncia
de quem é. N@o somente isso, pois a construgdo textual dos textos do Novo
Testamento nos remetem a uma consciéncia de Jesus, como verdadeiramente
homem e verdadeiramente Deus. Mais do que uma consciéncia, Jesus tem
uma missdo. Qual é? Anunciar o Reino dos Céus e o coracdo aberto do Pai.
Dessa forma, podemos tratar sobre a questdo pedagdgica em cada um.
Enquanto a proposta pedagogica de Soécrates é a maiéutica, a proposta
pedagogica de Jesus é a metanbdia, ou seja, SOcrates trabalha

pedagogicamente com a pari¢édo de ideias e Jesus com um novo nascimento.

85 ALMEIDA, 2005. p.197.
86 JAEGER, 2010. p.19.
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Propostas distintas, pois enquanto que para o0 primeiro a mudanga ocorre a
partir da construgcéo organica de uma pari¢cdo, o segundo tem como um suporte
0 volta-se para dentro de si mesmo e nascer de novo, como lemos em Jodo
3.3-4. Ao nascerem e ao viverem, possuem consciéncia da morte e séo fieis,
cada um a sua missdo. Sécrates tem fidelidade a sua missdo, reconhecendo a
mesma como de origem divina a partir da razdo e morre serenamente
confortando seus amigos. Jesus, também fiel a sua missdo, morre na angustia
e soliddo de morte injusta (ndo que a de Sécrates ndo fosse), pois seus
discipulos o abandonam e ele esta tomado por fortes emoc¢des: clama, chora,
transpira, acolhe, perdoa, salmodia, ora e enfim entrega sua vida ao Pai. As
compreensdes de morte aqui possuem distin¢gdes, pois “Ao0 mesmo tempo em
que a Biblia hebraica afirma que a morte e o Xeol sdo destinos inevitaveis da
espécie humana, ela, todavia, registra umas poucas excecdes a regra.”®’ E
ainda reafirmando, “o judaismo pré-cristdo tinha consciéncia de alguns casos
peculiares em que a morte ndo foi o fim da histéria para certos individuos
importantes.”*® Na narrativa veterotestamentaria assim encontramos:

O homem, porém, morre e jaz inerte;

Expira o mortal, e onde esta ele? [...]

Jaz, porém, o homem e nao pode levantar-se,
Os céus se gastariam antes de ele despertar
Ou ser acordado de seu sono. (J0 14.10-12)

Assim entendemos que todos compartilham a morte e alguns poucos
dela escapam e isso era via a ressurreicdo, que era uma escandalo para os
judeus e loucura para os gregos (12 Cor 1.23).

Podemos entretanto apontar “outro” caminho ou outro entendimento, no
caso o da salvagdo (que a ressurreicdo esta incluida). Entdo vejamos. Para os
gregos existem trés maneiras de se enfrentar a morte, portanto supera-la. A
primeira € ter uma descendéncia, ou seja, a salvacdo chega via a filiagao, via
ter filhos. Cada um permanece de alguma forma nos seus filhos. A segunda e
se tornar um herdi. A terceira é ser um filésofo, pois o verdadeiro sabio triunfa

sobre a morte 4

87 VERMES, Geza. Ressurreicdo: historia e mito. Traducéo de Renato Aguiar. 12 edig&o. Rio
de Janeiro: Record, 2013. p. 41.
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Segundo Ferry, o cristianismo rompe com 0s aspectos teorico, ético e
soteriologico das sabedorias cosmolédgicas gregas. Isso acontece via um
“logos” que se fez carne, pois o divino de uma estrutura anbnima e cega se
torna uma pessoa. O modo de captar o divino, ou melhor, de compreendé-lo,
ndo mas € via a razdo, mas pela via da fé. Nesse sentido, a “arrogancia” dos
filosofos é substituida pela humildade cristd. Ao dar esse passo, a filosofia se
torna serva da religido. Acontece entdo o que se denomina a vitoria do
cristianismo. Deixa-se a moral aristocratica grega para a moral meritocratica
cristd. Mas por fim, a questéo central € que a salvacdo vem via uma promessa
consciente, vem via uma ressurreicdo. Esta ndo é percebida e/ou entendida
como algo fragmentario e pessoal, mas total, corpo e alma. A ressurreicdo
liberta 0 amor para o reencontro com o0 outro. Enquanto que para 0s gregos o
amor n&o é solucao, para os cristdos é vetor de salvacdo.®®

Feita toda essa viagem, esse percurso, pensamos que tantas outras
opcOes e percursos podem ter nos escapada (e realmente isso aconteceu),
entretanto, terminamos aqui por tratar sobre a origem moralizante das
narrativas teoldgicas gregas e hebraico-cristds. Enquanto a primeira “podem
ser remontadas, pelo menos, & Odisseia, que abre com uma cena em que Zeus
se gueixa de que os mortais sempre culpam os deuses pelos desastres dos

quais eles proprios é que tem culpa®®

, @ segunda, possivelmente remonta a
narrativa de Exodo 20, quando Deus entrega a Moisés os dez mandamentos.
Em ambas as tradicdes a presenga do divino, na relacdo da construgcdo da
moral se d4 através de narrativas miticas transgressoras, pois o sagrado se
revela diante do humano em sua ambiguidade e contradicdo e iSso nao se
apresenta na atualidade como problema, pois:

Nosso mundo esta cheio de contradicdes. Ele é sem dulvida
recortado pela voracidade, pela luta pela sobrevivéncia, pela
paixdo do sucesso social e do dinheiro, mas da mesma forma
marcado pelas mais altas exigéncias morais jamais formuladas
pelos povos.®*?

Mundo absolutamente marcado pelas contradi¢fes: individual e social,

fome e saciedade, consumo e mercado, e outras tantas mais.

%0 FERRY, 2011. pp. 67-95.
81 KAHN, 2009. p.34.
%2 EERRY, 2012. p.26.
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4. Uma narrativa: tragédia e evangelho
Esse texto € uma busca, uma procura, uma tentativa de construir pontes
que possibilitem o encontro entre a teologia e a literatura, e sobre essa relagéo

acompanhamos inicialmente o que nos diz Barcellos:

A estrutura simbdlica dos dois discursos [teoldgico e literario]
constitui um ndcleo comum a ambas as formas de
conhecimento do homem e do mundo, que os caracteriza
precisamente pelo excesso de significado que um e outro
continuamente produzem, num constante desafio a sucessivas
operagcbes hermenéuticas que, por definicdo, serdo
aproximativas e incompletas.®*

Aqui pensamos em ir além do encontro, ir ao entendimento, ir a uma
experiéncia, quicd podermos fazer uma leitura literaria de textos teoldgicos.
Esse encontro ou entendimento se relaciona com a minha experiéncia como
leitor, que entre outras coisas € herdeiro de uma familia, de uma cultura, de
uma impulsdo e compulsdo pela leitura e pela literatura em particular. Trato
aqui do amor pelos livros e “livros a mao cheia”. E assim me remeto a Rosa
quando afirma sem pestanejar que: “S6 sei que h& mistérios demais, em torno
dos livros e de quem os Ié e de quem os escreve [ ...] As vezes, quase sempre,
um livro é maior que a gente”.®* A literatura me estimula, seduz, impulsiona e
interpela pelo seu poder de provocar e de revelar o ser humano tanto em sua
forca como também em sua precariedade. E vontade de poder (“traz consigo a

dor: esta é a consciéncia terrivel a que Nietzsche chama dionisiaca™

) ao lado
da vontade de servir. Essas vontades se manifestam na capacidade que a
literatura tem de embrenhar-se nas profundezas da existéncia humana, de
procurar revelar os contrastes e expressar por meio de formas significativas as

diversas perguntas, as buscas, os desejos que habitam no humano, pois “a
sociedade humana funda-se sobre delitos horrendos [...] Dionisio manda que
se diga esta verdade sem véus.”® O poder da literatura, que é extremamente
provocadora, encaminha-me por veredas originais e fica sempre a questionar-
me sobre a minha prépria compreensao de ser humano e assim insunuar-me a

descobrir, orientado por ela, novas e fantasticas possibilidades de situar-me no

83 SOETHE, Paulo Astor. Introducdo. IN:MORI, Geraldo de; SANTOS, Luciano; CALDAS,
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mundo, tanto em minha relagdo com os outros como também com Deus. Ao

tratar sobre literatura remetemo-nos imediatamente a invengdo da escrita

alfabética e esta:

Tornou possivel o feito descomunal de fixar tudo aquilo que
atravessa o espirto do homem em sinais particulares abstratos
que se oferecem a combinatoria racionalizavel denominada
por nés ortografia - certamente um dos maiores
acontecimentos revolucionarios da cultura humana.®’

Buscando convencer o leitor, pois “toda narrativa é composta visando

exercer um efeito no leitor’®®

, pensamos que ao construir sua narrativa o
escritor emprega a combinagcdo das seguintes nogfes: personagens, cenario,

narrador, enquadramento e agao.
4.1.Personagens

As personagens sdo os agentes da acdo, “sdo a face visivel do
enredo”™® Sem eles a acdo ndo acontece, “apesar de ndo podermos explicar o

1860

invisivel através do visivel, o desconhecido através do conhecido. Jesus é o

visivel, enquanto que Cristo é o invisivel. J& Jesus Cristo é essa personagem
visivel que remete sempre para algo que é invisivel. Aqui é preciso chamar
atencdo que para Auerbach foi fundamental: a condicdo social das
personagens que distingue a literatura biblica (Novo Testamento e Antigo
Testamento) da antiguidade classica. Para Auerbach, é com a literatura biblica
que a classe dos marginais culturalmente (publicanos) e economicamente
(pescadores, etc.) ocupam o centro da narrativa, enquanto assim ndo € na
antiguidade classica. E saudavel a tentativa de ler tanto tragédia quanto
evangelho com a mesma chave hermenéutica, sendo importante termos a
compreensdo de que a proveniéncia social e econdmica faz uma diferenca
muito interessante no estudo, entretanto ndo € o centro de nossa abordagem.
E importante ressaltar no que se referem aos personagens que “os relatos

evangélicos ndo foram escritos segundo Oticas jornalisticas, historicas ou

%7 GADAMER, Hans-George, 2010. p. 14.

88 MARGUERAT, Daniel; BOURQUIN, Yvan, 2009. p.13.
89 MARGUERAT, Daniel; BOURQUIN, Yvan. 2009. p.75.
80 WESTHELLE, Vitor, 2008.p.67.
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biograficas, e sim teoldgicas. Inutil procurar ali detalhes ou informacdes a
respeito da vida intima das personagens citadas.”*

Aqui vamos categorizar as personagens em protagonistas, antagonistas
e os figurantes de acordo com a fungdo que cumprem. O protagonista é
apresentado como herdi ou anti-her6i, sendo que “os protagonistas
desempenham um papel ativo na intriga e situam-se em primeiro plano.”®?
Somente o desenvolvimento da narrativa deixara identificar seu papel. Por
exemplo, Jesus Cristo é nitidamente um her6i®®®, pois “entre os protagonistas
que vem como salvador, o rei que pde em marcha seu exeército, o doente que
sai a procura de um curandeiro.”®* Além desses ja tratados temos os
figurantes que “se limitam a compor pano de fundo, podendo ser individuais ou
coletivos: uma multiddo, um habitante, um transeunte.”®

E importante ressaltar que pensamos na figura do her6i como um
homem que precisa e que tem por dever, descer a um abismo infinito e 14 ser
esquartejado, morto e depois voltar vivo a superficie. Tal figura representa o
encontro com o “eu heroico”. O esquartejado simboliza a mudanca necesséria
e profunda, o caminho da transformagédo, “a morte que leva a uma nova
vida.”®%

A figura de herdi, tdo presente em todas as obras literarias, tais como:
poema, prosas, quer cantado, quer narrado, tem nos motivado e nos feito
sonhar, idealizando na figura do herdi nossos medos, anseios, adversidades e
obstaculos sendo superados, destronados e explicitados. Embora possuindo
defeitos, sua figura idealizavel se da por meio de seu senso altruista,
desprendido de desleixos e desapegos superficiais, 0 que nos leva a um
empenho em nos transformar, assim como este, no novo ser heroico, pois “0
feixe de significados estd sempre onde o herdi estd e é sempre vivenciado
pelos assistentes como forma de aprender sobre si mesmos e sobre a prépria

comunidade.”®®’

81 BETO, Frei. 2013.p.114.
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O herdi é aquele nascido de um humano com um deus; segue por seu
desenvolvimento juvenil em que demonstra destreza e talentos sobre-
humanos, porém que anteriormente fora uma crianga renegada, desampara e
abandonada. Tendo um tutor e conselheiro, geralmente um ser divino, logo se
desenvolve e cresce, chegando ao momento de partir em sua jornada em
busca de aventura, entretanto muitas batalhas serdo necessarias para que se
torne forte o suficiente para enfrentar seu maior inimigo. Diante desse exemplo,
€ possivel ver — e ao tragar e abordar — os problemas enfrentados pelo hero6i e
suas reacgOes padronizadas (de modo esmiugado) as problematicas, como a
perda, o ganho, o medo, a dor, a raiva entre outras.®®®

O admiravel é entender que o narrador arranja os rudimentos que tem
em posse para delinear as personagens de maneira a diferenciar 0s
protagonistas, os antagonistas e os figurantes e caracterizar o papel exercido
por cada um deles. O narrador faz de tudo para nos colocar ao lado de quem
ele ambiciona e para abandonarmos quem ele quer que seja abandonado. O
desenrolar da narrativa se da essencialmente na tensdo criada entre as
personagens. Vejamos valiosas explicagbes sobre os métodos usados pelo
narrador para delinear suas personagens:

Em narrativas a cargo de um narrador confiavel em terceira
pessoa, como é o caso da Biblia, ha uma escala ascendente
(quanto a explicitacdo e a certeza) de meios para a
comunicacao de informacfes sobre as motivagfes, as atitudes
e o carater moral dos personagens. Sua indole pode ser
revelada pelo relato de acdes, da aparéncia, dos gestos, da
postura e da roupa que usam; por intermédio dos comentarios
de outros personagens; pelo discurso direto, pelo monélogo
narrado ou pelo mondlogo interior; ou ainda pelas afirmacdes
do narrador sobre o modo de ser e as intencbes dos
personagens, que podem ser feitas de maneira categorica ou
motivada pelo contexto.?*®

Temos aqui de maneira didatica, em escala crescente os meios pelos
quais o narrador providencia subsidios a respeito das personagens, a partir da
mais incerta: exterioridade, gestual, a atitude e as roupagens e utensilios, até a
mais esclarecedora: declaragbes do narrador sobre este ou aquele

personagem.

88 MULLER, 1987, cap. 02.
869 ALTER, Robert. A arte da narrativa biblica. Traducao de Vera Pereira. Sdo Paulo: Cia. das
Letras, 2007. p.177.



221

Apesar das afirmacfes da prOpria personagem possa parecer uma
revelagdo honrada de quem ele é e do que faz com os eventos, de fato os
escritores biblicos ou os tragicos sabem tdo bem quanto Euclides da Cunha ou
Guimarées Rosa que a fala por vezes reflete mais a ocasido que o locutor, e
pode ser antes um véu fechado do que uma vidraca aberta.

Assim entramos no campo da certeza concernente sobre a
personagem: ha certeza, em todo caso, sobre os intentos
conscientes da personagem, embora possamos nos questionar
sobre seus motivos essenciais. Enfim, no cume da escala
ascendente, temos a declaracao explicita do narrador confiavel
sobre o0 que a personagem sente, almeja, anseia,;
presentemente o texto nos outorga certezas [...]*°

Pensamos assim que as personagens biblicas e as personagens dos
textos tragicos, longe de representarem mera adaptacéo,
adequacdaol/transposicdo ‘“objetiva” de atos e/ou eventos ocorridas
preteritamente, sdo edificados tanto na sua porgdo literdria como também
estética com fins retdricos. Vale ressaltar que a leitura esta sujeita a “bagagem”
e a perspectiva de quem |é. Inexiste escritor, por mais perfeito que seja, que
consiga fazer com que o leitor compreenda justamente aquilo que foi feito texto
com tamanha exatidao e detalhe. Numa sociedade que privilegia 0 momento e
0 consumo, ampla parcelas dos leitores sdo apenas consumidores.

A disposicdo que se segue, profundamente esquematica e, portanto,
simples, arrisca-se a ser discutida a medida que for aproveitada ao estudo dos

textos, tanto da tragédia grega como também do evangelho, pois:

Pelo solo iluminista que temos e pelos fundamentos do
cristianismo e sua leitura especifica do mundo de que somos
herdeiros, a tragédia grega s6 nos fala de perto naqueles
lugares que consideramos universais, ou seja, na fragilidade
humana exposta diante do que nos ultrapassa e no
desconhecimento de ndés proprios e das determinacdes
incompreensiveis a que estamos sujeitos.?”*

Ao seguir este raciocinio, pensamos que ao embrenhar-se nos textos
classicos, sejam eles o evangelho ou a tragédia, vivemos o impulso de abordéa-
los como producgéo de algo pretérito e muito distante, e cremos, carregados de

dogmatismo, que nossa medi¢&o temporal ndo carece de dlvida. E importante

870 ALTER, 2007. p.178.
871 GAZOLLA, Rachel. 2001. p.12.
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entender que o estudo dos classicos precisa afiancar a constante conexao

entre conhecimento e vida, pois:

A ideia da tragédia e do trdgico na mode