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Resumo: O artigo busca compreender o artista moderno depois do nasci-
mento da sociedade mercantil e da afirmacio hegeliana de que “a arte é e
permanecerd para nos, do ponto de vista de sua destinacido suprema, como al-
go do passado”. Para isso, iremos percorrer os pensamentos de Baudelaire e
Nietzsche e a forma que ambos entenderam a importincia do artista e da ar-
te no século XIX, principalmente através do riso. Nossa hipotese é que o ar-
tista, uma vez marginalizado tanto do ponto de vista social quanto da
racionalidade filosoéfica, viveu no entrelugar, estabelecendo uma (in)existéncia
perigosa em que revela o homem em sua dimensdo humana, viciosa, corpo-
ral, através do riso. Devido a essa (in)existéncia perigosa manifestada pelo ri-
so, ndo tardou para a racionalidade, principalmente através da psiquiatria,
em assimilar o artista a loucura, para poder capturi-lo dentro do discurso ci-
entifico.

Palavras-chave: riso; artista; Baudelaire; Nietzsche; (in)existéncia.

INTRODUCAO.

A existéncia do artista®, durante o século XIX, encontra-
se marginalizada. Apds a Revolucido Industrial, com a as-

! Recebido: 02-06-2020 / Aceito: 19-12-2020 / Publicado online: 15-04-2021.

? Professor Colaborar na Universidade Estadual de Londrina, UEL, Paran4, Brasil.

> ORCID: https://orcid.org/0000-0002-3536-1864.

4 Utilizamos, ao longe deste artigo, poeta e artista como sindnimos. Essas denominacoes se res-
tringem aos artistas que foram considerados marginais e que tem como atividade a escrita, como
poetas e romancistas.
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censio capitalista e com a grande superlotacio das cidades,
o artista é vinculado aquele individuo que se encontra a
margem, nio assimilado e excluido pela sociedade. Tem sua
existéncia colocada & margem em relacio aquilo que o indi-
viduo comum deve realizar: o trabalho. O proprio Marx
(2013, p. 167) definiu que aquilo que nos distingue dos a-
nimais é justamente o trabalho, e, nesse sentido, “como cri-
ador de valores de uso, como trabalho util, o trabalho ¢,
assim, uma condicio de existéncia do homem, independen-
te de todas as formas sociais, eterna necessidade natural de
mediacio do metabolismo entre homem e natureza e, por-
tanto, da vida humana”. Assim, do ponto de vista historico-
social, o trabalho no século XIX ¢ considerado - tanto pe-
los marxistas como pelos nio marxistas - como uma das ca-
racteristicas mais importantes da espécie humana, até
mesmo sua esséncia.’

Outrossim, se o artista é configurado como aquele que
estd no limiar social, visto como um paria, um fantasma ou
um vadio, ¢ também caracterizado como um perigo para a
ordem social - e ndo tardara para ele ser assimilado como
um criminoso ou como um louco. Sua existéncia estad com-
prometida pelo processo capitalista, uma vez que a finalida-
de de sua atividade neste cenario entra em questio. A saber:
o artista é aquele que produz a “obra”, mas, contraditoria-
mente, afasta-se do obrar ou, nas palavras de Maurice Blan-

® Entendemos que, depois do descredenciamento da arte pela critica hegeliana, persiste uma opo-
sicdo entre TPAELS e TOINOLG, uma vez que esta ndo pode ser compreendida como uma atividade
ligada ainda aos meios de producio do capitalismo, ou seja, a atividade artistica ndo se encontra
vinculada ao trabalho (no sentindo que Hannah Arendt, em The Human Condition, emprega a no-
cio de labor). Posteriormente, e isso ndo tardara, quando o mercado absorve a producio artistica,
a experiéncia da arte ird pressupor a TpA&lG. Sobre a relacio da arte e mercadoria, sdo notaveis os
trabalhos de Walter Benjamin e Adorno e Horkheimer.
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chot (1969, p. 622-623), “escrever é produzir a auséncia de
obra (le désceuvrement). Ou ainda: escrever é a auséncia de
obra tal como se produz através da obra e atravessando-a. Es-
crever como désceuvrement (no sentido ativo dessa palavra) é
0 jogo insensato, o risco entre razio e desrazio”. O artista,
entdo, destoa do cidadio comum, daquele individuo que
produz, do operario que vai a fabrica e, portanto, que con-
duz a sociedade “ao progresso” através da sua principal ati-
vidade: o trabalho.

Com uma observacdo precisa, Octavio Paz (1976, p. 76,
grifos do autor) escreve que os “poetas malditos”

nio sio uma criacio do romantismo: sio fruto de uma sociedade
que expulsa aquilo que nao pode assimilar. A poesia niao ilumina
nem diverte o burgués. Por isso ele desterra o poeta e faz dele um
parasita ou um vagabundo. Dai também que os poetas, pela primeira
vez na histéria, ndo viviam de seu trabalho. Sua obra nao vale nada e
este ndo vale nada se traduz precisamente em um ndo ganhar nada. O
poeta tem que procurar outra ocupacio - da diplomacia a fraude -
ou perecer de fome. Esta situacio se confunde com o nascimento da
sociedade moderna: o primeiro poeta “louco” foi Tasso; o primeiro
“criminoso” foi Villon.

Nio somente de uma perspectiva historico-social, mas a
existéncia do artista é colocada em questio também a partir
de um ponto de vista filoséfico. No horizonte do pensa-
mento hegeliano, o artista nio ¢ mais necessario para o
processo historico-dialético. Hegel (2011, I), em seus Cursos
de estética, decretou que a arte é coisa do passado, isto &,
que a figuracao da arte nao contribuird mais para o desen-
volvimento do espirito em seu processo légico e necessario
na historia e, portanto, o advento da filosofia e da ciéncia
assumiria o papel para a revelacio do espirito absoluto, tor-
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nando a arte desnecessaria. Ou, em outros termos, assim
como a religido, a arte ndo tem mais a mesma funcio para o
homem como em épocas passadas. Nesse sentido, a existén-
cia do artista se encontra fora da logica do tempo, perde seu
sentido de ser, sua relevincia, multiplicando-se os porqués
sobre a finalidade de sua existéncia, tanto de um ponto de
vista da racionalidade dialética quanto de uma sociedade
capitalista e dessacralizada.’

Diante disso, nossa proposta é apresentar como a
(in)existéncia do artista ¢ marcada pelo paradoxo de uma
sociedade que o recusa e o torna possivel. Avancamos nossa
pesquisa a0 mostrar como o artista, tomando Baudelaire
como exemplo, mesmo diante de tamanhas adversidades no
século XIX - seja do ponto de vista social ou filosofico - a-
ceita sua condicio marginal, tornando-se um perigo e uma
ameaca para a sociedade, uma vez que adota um tom com-
bativo e critico. Em seguida, detivemo-nos na questio do ri-
so do artista, primeiro em Baudelaire, cujo riso, por nio ser

® Sobre o processo de secularizacio, Karl Lowith afirma que as filosofias modernas trazem consigo
a ideia de progresso, pois sio derivadas do proprio cristianismo. Neste sentido, para Lowith, exis-
tem nas filosofias modernas pressupostos teologicos escondidos. E por isso que, para o autor, a
concepcio de “progresso inevitavel” nio passaria de uma heranca secularizada das escatologias
Cristas (tese atacada por Hans Blumenberg, em La légitimité des temps modernes). Em De Hegel a Ni-
etzsche, Lowith (2014, p. 360) lembra que Nietzsche desenvolveu sua critica do homem moderno
como um protesto contra essa humanidade, propria de um cristianismo mundanizado que per-
turbou a “medida do homem”. Parece-nos que ¢ nesse horizonte que também podemos entender
o ataque que trazem os pensamentos de Blake e Novalis. Novalis (2001, p. 123) professa que a
verdadeira religido da humanidade é a poesia: “Poesia é a grande arte da construcio da saude
transcendental. O poeta ¢, portanto, o médico transcendental”; por sua vez, Blake retoma os li-
vros sagrados para mudar o termo “pecado” por “inocéncia” - o homem ¢ redesenhado. Tanto
Blake quanto Novalis abordam o tema de um catolicismo distinto e diverso do histérico e, por
isso mesmo, lancam uma critica ao catolicismo tradicional. O que isso acusa é que mesmo com a
secularizacio no século XIX, ainda assim, atacar os preceitos morais cristios também ¢é atacar esse
novo homem moderno (em algum sentido, em seu fundamento), e, a nosso ver, nio entram em
contradicio a morte de Deus com o ataque aos valores cristdos feitos pelas filosofias e variados
campos artisticos.
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nem logico ou necessdrio, abre-se para a dimensao “demo-
niaca’ da existéncia, contrapondo-se, assim, a figura do sé-
bio imbuido pela moral. Doravante, buscamos a dimensio
do riso no pensamento de Nietzsche que, fazendo dancar,
como encontramos em Zaratustra, transforma-se na expres-
sdo mais contundente de que a arte supera o declinio da vi-
da moderna. Em suma, salientamos que o artista, por sua
vida e pensamento exuberantes, alegres e criticos, mesmo
diante de uma sociedade que, inicialmente, recusa-lhe a e-
xisténcia, torna-se um incomodo, ao ponto desta mesma so-
ciedade comecar a nota-lo e criar mecanismos - como a
psiquiatria, verbi gratia, que aproximou o louco do artista -
para conté-lo.

1. UMA (IN)EXISTENCIA PERIGOSA

O artista vive sua (in)existéncia. Tirando-lhe todo o mo-
tivo para existir, ele ainda existe por causa e para além dessa
negacio. Esse paradoxo marca agora sua ontologia, sua exis-
téncia contraditoria em que ele nio conseguira escapar. Se-
ria preciso ainda dizer: o artista, nio existindo nem para a
sociedade e nem para os saberes, por isso mesmo constroi-se
em sua identidade marginal e perigosa, um personagem si-
lencioso ndo so estranho a sociedade e a racionalidade, co-
mo também para si mesmo. Seu grande esforco sera afirmar
sua existéncia (que incorpora arte e vida) no momento em
que rompe com a cultura e com o proprio espaco em que se
insere. Como o flaneur baudelairiano a vagar em meio a
multiddo, silenciosa e solitariamente, sem que ninguém o
perceba, e a transformar a arte em sua possibilidade de exis-
téncia. Seria necessario, nesse sentido, nio so atestar que o
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poeta e sua arte, a partir do século XIX, rompem com a tra-
dicdo classica, mas afirmar que ambos, por se situarem fora
de todo espaco e tempo possiveis, emergem justamente
numa ruptura com aquilo que nao lhes permitem existén-
cia.

Em sua (in)existéncia, o poeta se estabelece neste espaco
hostil, a partir da insistente afirmacio de que ainda existe.
Espaco que o nega e, a0 mesmo tempo, torna-o possivel; ou,
palavras de Jacques Ranciere (2917, p. 30), “o gesto que ex-
clui o poeta ndo é sendo consequéncia do gesto que lhe de-
signa seu lugar”. Ao ser negado por seus coetineos, o artista
abre-se para uma experiéncia-limite que é exterioridade e
que tem, como nascimento, sua propria interioridade, inte-
rioridade constituida no seio da sociedade que o conside-
rou estrangeiro - negatividade, certamente, porém uma
negatividade afirmativa sem direito a sintese ou, ainda, uma
negatividade sem emprego, como entendeu Georges Bataille.”

Diferentemente do panoptico de Bentham trabalhado
por Foucault, que lanca a visibilidade sobre os criminosos e
os loucos, num primeiro momento, o artista tem que lidar
com sua invisibilidade, com sua existéncia profanada numa
sociedade que nio o reconhece e numa filosofia que o tor-
na desnecessario, ilogico ou anacronico. Seria indispensa-

" Por conta dos cursos de Hegel ministrados por Alexandre Kojeve, Bataille (1973, OC, V, p. 369-
371) escreve, em 6 de Dezembro de 1937, a Kojéve, explicando o que entende por negatividade
’ . 7 . “ ~ «“ » ’ . . .
sem emprego (négativité sans emploi): “Se a acdo (o “fazer”) ¢ - como diz Hegel - a negatividade,
-~ ~ e ~ «“ . »
a questdo se coloca entdo de saber se a negatividade de quem nio tem “mais nada a fazer” desapa-
rece ou subsiste ao estado de “negatividade sem emprego”: pessoalmente, s6 posso decidir num
sentido, sendo eu mesmo exatamente essa “negatividade sem emprego” (eu niao poderia me defi-
nir de maneira mais precisa). Aceito que Hegel tenha previsto esta possibilidade: ao menos ele
nio a situou como o resultado dos processos que descreveu. Imagino que minha vida - ou seu a-

borto, melhor ainda, a ferida aberta que é minha vida - constitua por si s6 a refutacio do sistema
fechado de Hegel”.
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vel, nesse momento, utilizando como parametro Histoire de
la folie, compreender que a loucura estd para o pensamento
de Descartes assim como o artista estd para 0 pensamento
de Hegel e para o inicio da sociedade mercantil. Ser artista
¢ nio-ser. Entretanto, nido seria, como Platio nos diz, do
nao-ser que justamente vem o ser, a criacdo! A moinaig! O
fato é que ser artista ¢ ser destituido de todo o valor - num
duplo sentido: filoséfico e mercantil; Octavio Paz (1976, p.
84-85) nos esclarece sobre este ultimo:

Ser inimigo do Estado, perder certos direitos civicos, estar sujeito a
vinganca ou a justica da cidade natal, ¢ algo muito diverso do carecer
de identidade pessoal. No segundo caso a pessoa desaparece, conver-
te-se em um fantasma. O poeta moderno nio tem lugar na sociedade
porque, efetivamente, nio ¢ “ninguém”. Isto nio é uma metifora: a
poesia ndo existe para a burguesia nem para as massas contempora-
neas. O exercicio da poesia pode ser uma distracio ou uma enfermi-
dade, nunca uma profissio: o poeta niao trabalha nem produz. Por
isso 0os poemas nio valem nada: ndo sio produtos suscetiveis de in-
tercAmbio mercantil. O esforco que se gasta em sua criacio ndo pode
reduzirse ao valor trabalho. A circulacio comercial ¢ a forma mais
ativa e total de intercAmbio que a nossa sociedade conhece e a Unica
que produz valor. Como a poesia nio ¢é algo que possa ingressar no
intercAmbio de bens mercantis, ndo é realmente um valor. E se ndo é
um valor, ndo tem existéncia real dentro do nosso mundo. [...] Dai o
poeta nao ter status social.

Se o poeta - outrora como a loucura para a filosofia de
Descartes - tem sua existéncia comprometida pela filosofia
hegeliana, diferentemente da captura da loucura na época
classica que destituiu seus poderes ao encerra-la nos muros
do asilo, o artista vaga silenciosa e indiscriminadamente pe-
la sociedade. Este flaneur, por mais que ja se encontre “su-
perado”, banido de toda e qualquer possibilidade de
“progresso” ja que sua atividade se afasta do trabalho, situa-
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se, agora, numa existéncia assimétrica com o que ja foi em
tempos passados e, por isso, ndo reconhecido: destituido de
seus aspectos transcendentais e metafisicos, dos ideais de
beleza, bondade e perfeicio que lhe garantiam o renome,
seu status e seu trabalho. O que resta ao artista é apenas a
sua imanéncia a qual aceita em sua propria condicio de e-
xisténcia, na noite suja de lama:

Ei! O qué! Vocé por aqui, meu caro! Vocé, num lugar mal frequen-
tado! Vocé, o bebedor de quintesséncias! Vocé, o comedor de am-
brosia! Na verdade, h4 ai algo surpreendente.

- Meu caro, vocé conhece meu terror pelos cavalos e veiculos. Ainda
h4 pouco, ao atravessar o boulevard, muito apressado, escorreguei na
lama, em meio ao caos movente onde a morte chega a galope por
todos os lados. Minha auréola, num movimento brusco, despencou
da minha cabeca indo parar na lama de macadame. Eu nio tive a co-
ragem de apanh4-la. Julguei menos desagradavel perder minhas in-
signias do que quebrar os ossos. E, pois, disse a mim mesmo, ha
males que sido para o bem. Posso, agora, andar incégnito, cometer
atos baixos e me entregar a devassidio, como um simples mortal. E
eis-me aqui, como vocé vé, semelhante a voceé!

- Vocé deveria, ao menos, anunciar a perda da auréola, ou notificar
a policia.

- Por minha fé! Nao. Encontro-me bem aqui. S6 vocé me reconhe-
ceu. Além disso, a dignidade me aborrece. Mais ainda, creio que al-
gum mau poeta, com alegria, a apanhard e a colocard impunimente
na propria cabeca. Fazer alguém feliz, que prazer! Sobretudo um feliz
que me fard rir! Pense em X ou em Z! Heim! Como isso sera engra-

cado! (BAUDELAIRE, 1926, p. 157-158).

Nesse conto de Baudelaire, que trouxemos na integra,
observamos o poeta estabelecer um didlogo com um sujeito
qualquer. A caracteristica principal deste conto ja se encon-
tra em seu nome: Perda da auréola”. O peso dessa perda ¢
o afastamento daquela vitalidade da arte da qual Hegel e-
nunciou, que significa que a arte deixou de tratar de assun-
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tos metafisicos e que a obra poética nao ¢ mais entendida
como edificante para uma cultura. O poeta se desapossa da
auréola que historicamente lhe pertencia, encontrando-se
agora destituido de um discurso que garantia a arte seu
fundamento, um lugar elevado, ao lado da religido e da filo-
sofia. Destituido do mundo metafisico, entregue a moder-
nidade, o poeta, na busca de sua identidade, d4 provas de
sua propria existéncia. Acredita que a perda desta auréola o
levara ao reconhecimento pelo homem comum - sorumba-
tico engano. O problema de sua existéncia nio se encontra
somente no plano dos saberes. Desapossado de seu alto
posto, jogado a lama, entregue as baixezas e torpezas da
modernidade, nem o mais vil dos homens o reconhece ago-
ra. O poeta nio ¢ mais aquele homem que carrega a auréo-
la, uma vez que esse posto, impossivel agora, seria motivo
de riso. Ao contrario, ele tem plena consciéncia que sua
condicdo solitaria se deve a inseparabilidade entre sua vida
e sua obra, na sua entrega a transgressio que lhe revela a
vida em sua dimensio mundana, finita e intensa: “posso,
agora, andar incognito, cometer atos baixos e me entregar a
devassidio, como um simples mortal”. Em vista disso, pare-
ce que Baudelaire sugere que o poeta nio esta somente a-
lheio aos altos temas transcendentais, como também
afastado da vida ordinario do homem comum, situando-se,
portanto, nesse entre-lugar.’

Nota-se, no conto de Baudelaire, que a dificuldade do

8 Em Eloge de la philosophie, a forma como Merleau-Ponty (1989) caracteriza o filésofo se aproxima
da maneira como entendemos o artista moderno, principalmente quando se refere a Bergson:
“um filésofo desse género compreende sua prépria étrangeté, pois ele jamais esta totalmente no
mundo e, entretanto, nunca fora do mundo”. Nio estando fora nem dentro do mundo, podemos
toma-lo como um inclassificavel.
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homem comum em aceitar a nova condicdo do artista (“Ei!
O qué! Vocé por aqui, meu caro! Vocé, num lugar mal fre-
quentado! Vocé, o bebedor de quintesséncias! Vocé, o co-
medor de ambrosia! Na verdade, ha ai algo surpreendente”)
¢ proporcional a do artista em se fazer semelhante ao ho-
mem comum (“e eis-me aqui, como vocé vé, semelhante a
vocé!”).

Se a perda da vitalidade artistica anunciada pela filoso-
fia de Hegel subsumiu a arte como algo do passado, para
Baudelaire, a existéncia do poeta deve afirmar uma arte na
imanéncia de sua existéncia, insistir a todo o instante -
mesmo contra a filosofia, a ciéncia, a religido, a sociedade e
a moral - que ele ¢ no momento mesmo em que lhe recu-
sam que seja. A arte, estando restrita, desde Kant, desde
Hegel, a cultura da reflexdo e, por isso, historicamente ter-
minada enquanto realizacio do espirito, deveria se confor-
mar agora com sua limitada posicio de subordinacio as
ciéncias ou aos tratados filoséficos!

Talvez o que melhor exemplifique (com toda vénia que
essa palavra pode parecer impropria neste momento) a exis-
téncia do poeta seja a nocao de experiéncia. Sobre essa no-
cao, Philippe Lacoue-Labarthe (apud SCHEIBE, 2013, p.
12, nota 8) lembra que, etimologicamente, a palavra latina
“experire tem a mesma raiz que periculum, perigo”, concluin-
do que “a experiéncia ¢ desde o inicio e fundamentalmente
sem duvida o fato de se expor ao perigo”. Nio a toa, a expe-
riéncia poética, que indiscrimina a vida da obra, ¢ essa exis-
téncia que se tornou marginal a sociedade, por sua
intensidade que coloca em suspenso os tradicionais valores
morais.

392 PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 25,N. 2, P.383-423, JUL./DEz. 2020.



O RI1SO ESTETICO: O PROBLEMA DA (IN)EXISTENCIA DO

DOsSIE )
ARTISTA NO SECULO XIX

Em oposicio a essa experiéncia intensa e perigosa, a au-
séncia de intensidade da vida na modernidade ¢ criticada
por Baudelaire (1932, p. 148) através da nocao de progres-
50:

Eu quero falar dessa ideia de progresso. Esta lanterna obscura, in-
vencao de filosofismas atuais, patenteado sem garantia da natureza e
da Divindade, esta lanterna moderna lanca tenebrosidades sobre to-
dos os objetos do conhecimento; a liberdade se esgota, o castigo de-
saparece. Quem quer ver a histéria com clareza deve, antes de tudo,
desligar essa lanterna pérfida. Esta ideia grotesca, que tem florescido
sobre o terreno podre da fatuidade moderna, descarregou cada um
de seu dever, livrou toda alma de sua responsabilidade, desobrigou a
vontade de todos os lacos que lhe impdem o amor ao belo. [...] Esta
presuncio ¢ o diagndstico de uma ja muito visivel decadéncia.
Pergunte a todo o bom Francés que 1é todos os dias seu jornal em
seu café, o que ele entende por progresso. Ele responderd que é o
vapor, a eletricidade e a iluminacio a gis, milagres incomuns aos
Romanos, e que estas descobertas testemunham plenamente nossa
superioridade sobre os antigos.

A critica que Baudelaire lanca 2 modernidade perpassa
por sua discordincia a ideia progresso - que toma a vida do
ponto de vista da materialidade. O progresso glorificado pe-
la modernidade nao ¢ o progresso espiritual, da intensidade
da vida enquanto tal, mas o progresso material: “O pobre
homem estd totalmente americanizado pelas filosofias zoo-
craticas e industriais, que perdeu a diferenca que caracteri-
zam os fendmenos do mundo fisico e do mundo moral, do
natural e do sobrenatural” (BAUDELAIRE, 1932, p. 148).
Ao afirmar que a modernidade tem seu olhar voltado para
a materialidade, Baudelaire (1932, p. 149) ressalta que a i-
deia de progresso indefinido - que fundamenta este olhar -
seria justamente a “mais cruel tortura” e, também, que ela
acarreta, no individuo, “pertinaz negacio de si mesmo”:
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“nao seria um modo de suicidio incessantemente renovavel
e, também, fechado no circulo de fogo da logica divina; ele
o progresso] ndo parece com o escorpiio que perfura a si
mesmo com sua terrivel cauda, neste eterno desideratum que
faz sua eternidade desesperadora?”.

A modernidade destitui o homem de sua intensidade,
transformando-o em objeto, em mao-de-obra que vive para
o trabalho e para o progresso. O progresso, em toda a iro-
nia que a definicio baudelairiana ocasiona, é o progresso
contra o desenvolvimento da vida, da vitalidade do homem.
Entio, o que ¢é ser poeta nesta época onde todos os saberes
e priticas convergem contra essa mesma vitalidade? E ne-
cessario, para o poeta, desarticular-se destas representacoes
escorpianas e ser o antidoto para tal veneno. Este antidoto
s6 poderia brotar na mais profunda interioridade do pro-
prio artista e, portanto, da sua mais alegre espontaneidade e
vitalidade. Opondo-se ao progresso, Baudelaire (1932, p.
149) escreve que “na ordem poética e artistica, toda a reve-
lacio tem raramente um precursor’,” ou seja, como em
“Perda da auréola”, o poeta nio pode encontrar sua identi-
dade perdida na histéria da arte, mas somente pode encon-
trala na imanéncia de sua existéncia que ¢é criacio;
Baudelaire (1932, p. 149, grifos do autor) ainda complemen-
ta: “toda a floracao [artistica] ¢ espontinea e individual. [...]
O artista so revela a si mesmo. Ele s6 promete aos séculos

% Claramente nio podemos levar essa afirmacio as ultimas consequéncias, pois cairiamos na indi-
ferenca de Wittgenstein (Cf. o prefacio de seu livro Tractatus légico-philosophicus). Ao contrario, o
esforco dessa experiéncia consiste justamente em se distanciar das tradicoes que se pautaram em
valores superiores em detrimento dos valores da vida e, mais recentemente, em valores eminen-
temente materiais em detrimento de valores vitais que afirmem a prépria existéncia. Antes de
uma indiferenca, uma critica e um esforco de ser.
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porvir suas proprias obras. Ele sé garante a si mesmo. Ele
morre sem filhos. Ele foi seu rei, seu sacerdote e seu Deus”
(BAUDELAIRE, 1932, p. 149, grifos do autor). Neste senti-
do, o poeta torna-se a propria obra de sua criacio, ele cons-
titui-se na medida em que vive artisticamente ao representar
o mundo a partir de si mesmo.

Se considerarmos esse acontecimento do artista mo-
derno descrito por Baudelaire, entenderiamos aquilo que
Hegel criticou na arte moderna enquanto processo de sub-
jetivacio do artista e, portanto, compreenderiamos a ins-
tauracio da incontornavel instabilidade entre o argumento
poético e o argumento filoséfico-dialético. Temos agora que
entender que a arte ndo € mais a significacio do mundo em
sua coletividade, em sua concretude e em seus valores e ide-
ais, ou ainda o Volksgeist; ao contrario, o que se combate
agora ou, melhor, ao que se resiste agora é, enquanto poeta,
justamente a essa uniformizacio da essencialidade do ho-
mem moderno: seja esse trabalhador alienado em sua fun-
cio ou esse burgués que olha para o irrestrito progresso
material. Como esclarece Octavio Paz, por mais que a poe-
sia ndo ilumine e nem entretenha o burgués, motivo pelo
qual a burguesia fechou seus cofres para a arte, o poeta en-
contra-se como fundamento de sua prépria obra: “A poesia
tenta fundar a palavra poética no proprio homem. O poeta
nio vé em suas imagens a revelacio de um poder estranho.
Diversamente das sagradas escrituras, a escritura poética é a
revelacio de si que o homem faz de si” (PAZ, 1976, p. 77).

Nio se trata aqui do espectador desinteressado kantia-
no, nio existe prazer desinteressado entre a vida, o artista e
a obra, ao contrario, esses interesses operam numa insepa-
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rabilidade fundante cuja sociedade nao so, a principio, re-
nega e condena, bem como os tornam possiveis. Toda a de-
finicio de arte perpassa agora pela propria existéncia do
artista, nio na tentativa primeira de fundar uma escola ar-
tistica ou um método de se fazer arte, mas de promover
uma identidade perdida: o grande esforco do poeta ¢ buscar
a si proprio no processo de criacio, mesmo que essa busca
signifique um “perder-se”.

Afinal, o que encontra o poeta ao buscar aquilo
que ¢! O corpo, o contingente, o instavel, as paixdes e 0s vi-
cios humanos. O poeta, em sua subjetividade, nio encontra
uma identidade fechada ou uma essencialidade que precede
todo seu presente, e sim a multiplicidade de uma subjetivi-
dade de dificil apreensdo e em constante transformacio -
ele encontra a si mesmo fora de si. Agora, diante da socie-
dade e do saber, o poeta cumpre o destino de Prometeu,
encara a tragicidade da vida numa intensa alegria: “o prazer
de vir-aser do artista, a alegria da criacio artistica a desafiar
todo e qualquer infortinio, é apenas uma luminosa ima-
gem de nuvem e de céu que se espelha sobre um lago negro

de tristeza” (NIETZSCHE, GT [KSA 1], 1999, § 9).%°

2. O RISO DO POETA

Walter Benjamin (2015, p. 98-99) escreve que

Baudelaire nao gostou, como Gautier, da sua propria época, nem,

10 . - . . ~ . . ~

As citacoes de Nietzsche, ao longo deste artigo, sdo feitas a partir do alemio, embora confron-
tadas com as traducoes para o portugués de Paulo César de Souza e, no caso de O nascimento da
tragédia, J. Guinsburg.
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como Leconte de 1 Isle, conseguiu iludir-se a seu respeito. Nao dis-
punha do idealismo humanista de um Lamartine ou de um Hugo, e
nio lhe foi dado, como a Verlaine, encontrar saida na devocao. Co-
mo ndo tinha conviccdes proprias, assumiu constantemente novas
mascaras. Flaneur, apache, dandy e trapeiro eram para ele outros tan-
tos papéis. A modernidade heroica revela-se como drama tragico em
que o papel do heroi esta disponivel. [...] Por tras das mascaras que
usava, o poeta em Baudelaire mantém-se incognito. [...] O incognito
é a lei da sua poesia.

E, de mascaras em mascaras, esse incognito langa, atra-
vés de sua poesia, a critica 8 modernidade e aos altos valores
da sociedade que nio o assimilava. Em As flores do mal, no
poema “Bencido”, Baudelaire (1985, p. 105) descreve, numa
agressividade reveladora, como a sociedade rejeita e despre-
za 0 poeta, rejeicio e desprezo encontrados até mesmo na
relacio maternal:

Quando, por uma lei das supremas poténcias,
O Poeta se apresenta a plateia entediada,

Sua mae, estarrecida e prenhe de insoléncias,
Pragueja contra Deus, que dela entdo se apiada:

“Ah! Tivesse eu gerado um ninho de serpentes,
Em vez de amamentar esse aleijio sem graca!
Maldita a noite dos prazeres mais ardentes

Em que meu ventre concebeu minha desgraca!

Pois que entre todas neste mundo fui eleita
Para ser o desgosto de meu triste esposo,

E ao fogo arremessar nio posso, qual se deita
Uma carta de amor, esse monstro asqueroso’

Ser poeta, na modernidade, é ser maldito ou, até mes-
mo, tratado como monstro asqueroso. Por outro lado, ser
poeta é também rir desta modernidade que se fecha em
seus valores, que se agarra em suas conceitualidade e em seu
mundo cotidiano do trabalho. Em A esséncia do riso, Baude-
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laire (1932, p. 166-167) afirma curiosamente que “o sabio
sO ri ao tremer’ . Isso porque “o Sabio, isto ¢, aquele que ¢
animado pelo espirito do Senhor, aquele que possui a pra-
tica do formulario divino, ndo ri, ndo se entrega ao riso se-
nao tremendo. O Sabio treme por ter rido; o Sabio teme o
riso, como teme os espeticulos mundanos, a concupiscén-
cia”. Estabelece-se, nesse sentido, uma oposicio entre a se-
riedade do saber e o riso do poeta que revela a existéncia
associada aos prazeres e dissabores, as alegrias e tristezas. O
S4abio, detentor de conhecimentos metafisicos, universais,
conceituais, ante o riso, se faz tremer, uma vez que O TisO O
leva para aquém - ou além - desses universais abstratos ao
situar o homem em sua propria imediatez, em sua contin-
géncia terrena onde nao ha nem a priori nem a posteriori,
mas apenas hd - como num sopro, o riso, assim como vem,
se vai — um espléndido acontecimento interessado.

O riso, para Baudelaire, nio ¢ inocente e se constitui
dentro da prépria sociedade de que ri. Ao tomar como e-
xemplo Virginie,'' que simboliza a pureza e a ingenuidade
absoluta, Baudelaire afirma que ela, ao se deparar com uma
caricatura, ¢ assaltada pelo temor:

A caricatura ¢ dupla: o desenho e a ideia; o desenho violento, a ideia
mordaz e velada; complicacio de elementos penosos para um espiri-
to ingénuo, acostumado a compreender por intuicio coisas simples
como ele. Virginie viu; agora observa. Por qué! Ela observa o inco-
mum. De resto, nio compreende em absoluto o que isso quer dizer e
nem para que serve. Entretanto, vocés veem essa dobradura de asas
subita, esse frémito de uma alma que se vela e quer se retirar! O anjo
sentiu que o escandalo estava presente. E, na verdade, digo-lhes, que

Wy oo L . . ) .
Virginie é personagem do romance Paul et Virginie, do escritor francés Bernardin de Saint
gl
Pierre, escrito em 1787.
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ela tenha ou nio compreendido, o que lhe ficou foi esta impressiao
de nido sei qual malestar, algo que se assemelha ao medo

(BAUDELAIRE, 1932, p. 169).

Diante do desconhecido, a pura Virginie s6 pode sentir
um profundo mal-estar ligado ao medo, pois sabia que esta-
va diante de algo extremamente escandaloso, mundano,
concupiscente, enfim, algo totalmente anti-metafisico - ndo
seria o proprio poeta e sua obra o fio condutor desses sen-
timentos! O que a duplicidade da caricatura anuncia é pro-
priamente como Virginie, em sua pureza, guarda em si a
propria negacio de si mesma; uma vez que ri, sente este
mal-estar por ter rido, sente a impureza, sente a si mesma, o
seu corpo. Nio estariamos longe, tomando Virginie como
pardmetro, da moral escrava de Nietzsche, que forma indi-
viduos sujeitados e obedientes aos padrdes metafisicos e, ao
mesmo tempo, inculca no interior dos individuos o proprio
ressentimento. ' Assim, o que a doce Virginie sintetiza ¢

2O termo ressentimento, em Nietzsche, nido tem uma definicio univoca. Ele ganha variacdes que
passam da inacdo a acdo. Tomando como parimetro Para uma genealogia da moral, encontramos,
segundo Edmilson Paschoal (2008, p. 20-21), duas variantes do termo: no primeiro, “o ressenti-
mento entendido como um problema do homem individual, fraco, incapaz de reagir frente as ad-
versidades da vida e de digerir o veneno produzido pela sua vinganca nio realizada”, isto ¢, “o
ressentimento designa uma obstrucio da acio que se desenrola numa indigestao psiquica e num
envenenamento produzido pela sua ndo agio”. No segundo, “o ressentimento com tracos de um
problema social, na medida em que corresponde a uma moral, a uma concepcio de justica e a um
modo de intervencdo social” que “corresponde a uma vontade de poder operante que busca o
dominio sobre as demais e que efetivamente ¢ vitoriosa na cultura ocidental”. Paschoal (2008, p.
23-25) ainda acrescenta que, na terceira dissertacio, Nietzsche retoma o ressentimento como pro-
blema fisioldgico (primeira variante), porém, “com a énfase voltada para a intervencio do sacerdo-
te ascético sobre o homem do ressentimento”. Os meios utilizados por esse sacerdote sio “a
reducio do sentimento vital ao mais baixo nivel”, a “renuncia de si” e a separacdo entre fisiologia
e psicologia, cujo objetivo é produzir, através das nocdes de culpa e pecado, “um circulo imagina-
rio em torno do sofredor, num encantamento que o mantém preso ali, como uma galinha, sob
efeitos hipnéticos”. Destacamos que, se podemos aproximar a Virginie de Baudelaire da nocio de
ressentimento em Nietzsche, essa aproximacio se torna mais proficua se ndo colocarmos o ressen-
timento como uma vontade de poder operante, mas na “sua pratica que consiste no encantamen-
to realizado com o objetivo de nio perder aqueles que se encontram sob seu dominio”.
Cont.
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que toda a sociedade, tragada por tais valores superiores, es-
conde e constrange o seu proprio Eu - se rio, tremo, uma
vez que

O riso ¢ satanico, ¢, portanto, profundamente humano. Ele é no
homem a consequéncia da ideia de sua propria superioridade; e, de
fato, como o riso é essencialmente humano, ¢ também essencialmen-
te contraditorio, isto é, ao mesmo tempo, sinal de uma grandeza in-
finita e de uma miséria infinita, miséria infinita em relacdo ao Ser
absoluto do qual ele possui a concepcio, a grandeza infinita em rela-
cio aos animais. E do choque perpétuo desses dois infinitos que o
riso se lanca. O cdmico, a poténcia do riso, se encontra no ridente e
nao no objeto do riso. Nio &, neste ponto, o homem que cai que ri
de sua propria queda, a menos que seja um filésofo, um homem que
tenha adquirido, por habito, a forca de se desdobrar rapidamente e
de assistir como espectador desinteressado aos fendmenos de seu Eu

(BAUDELAIRE, 1932, p. 171, 172).

O riso, nao sendo logico e nem necessario, ao desvelar
nossos desejos mais profundos, abre-se para um perigo em
relacdo a tradicio que se perpetua. E, por isso, quando o ar-
tista ri, seu riso suscita toda sua existéncia violenta que, pa-
ra os homens comuns, encontra-se velada. Tal duplicidade ¢
de natureza contraditoria, tanto num sentido de superiori-
dade quanto de inferioridade: “infinitamente grande em re-
lacio a0 homem, infinitamente vil e baixa em relacio ao

Verdadeiro e ao Justo absoluto” (BAUDELAIRE, 1932, p.

171)." O riso, ao carregar sua natureza contraditoria, so

Certamente, diante dessa pratica para com o homem ressentido, a arte ganha sua emergéncia,
uma vez que, como escreve Adilson Feiler (2020, p. 525), logo no inicio de seu artigo “Nietzsche e
a mnemotécnica: do sofrimento a afirmacio da vida pelo artista da dor”, ¢ “pelo criar [que] se ¢
capaz de romper com a circularidade viciosa propria daqueles que sio condicionados a, em tudo,
serem obrigados a conformacio aos padrdes sociais pré-determinados, guardados na consciéncia”.

"3 Esta citacio faz parte do comentario de Baudelaire (1932, p. 171) sobre o personagem Melmoth
do livro de Charles Robert Maturin, Melmoth, I'homme errant. Reproduzo aqui uma parte de seu
comentario sobre este personagem: “Todos os impios de melodrama, malditos, danados, fatal-
Cont.
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pode se situar num espaco que nio ¢ nem da metafisica,
nem do homem social: encontra aquém da metafisica e além
do mundo. Nesse entrelugar é que se pode ver emanar a i-
deia do riso, “uma ideia satinica como nunca antes! Orgu-
lho e aberracio!” (BAUDELAIRE, 1932, p. 170).

O riso, nao partilhando nem da racionalidade nem da
prosa do mundo, prova sua existéncia no ato mesmo de rir.
Ao rir, ele é. Sua necessaria contradicdo reside que o artista,
ao rir - seja este riso tomado como superior ou inferior ou
situado entre a metafisica e 0 mundano - sé prova que sua
morada mais profunda ¢ a propria afirmacio de sua exis-
téncia. Henri Bergson (1983, p. 6), em Le rire, ja afirmou o
carater vivo do riso ou da fantasia cOmica: “Vemos nela, an-
tes de tudo, algo de vivo. Por mais trivial que seja, trata-la-
emos com o respeito que se deve a vida”.

3. O RISO DO ARTISTA E A CRITICA AO QUE E MODERNO

E pelo riso de Zaratustra que encontramos fortemente a
afirmacdo da vida a despeito dos valores metafisicos ou

mente marcados por um rito que chega até as orelhas, estio na ortodoxia pura do riso. De resto,
eles sao quase todos netos legitimos ou ilegitimos do célebre viajante Melmoth, a grande criacio
satinica do reverendo Maturin. O que de maior, o que de mais poderoso em relacio a pobre hu-
manidade do que esse palido e entediado Melmoth? Todavia, h4 nele um lado fraco, abjeto, anti-
divino e antiluminoso. Assim como ele ri, comparando-se incessantemente as lagartas humanas,
ele tio forte, tio inteligente, para quem uma parte das leis condicionais da humanidade, fisicas e
intelectuais, ndo existem mais! E esse riso é a exploracio perpétua de sua colera e de seu sofrimen-
to. Ele é, que me compreendam bem, a resultante necessdrio de sua dupla natureza contraditoria,
infinitamente grande em relacio ao homem, infinitamente vil e baixa em relacio ao Verdadeiro e
aos Justos absolutos. Melmoth é uma contradicio viva. Saiu das condicoes fundamentais da vida;
seus Orgdos ndo suportam mais seu pensamento. Eis por que esse riso congela e revira as entra-
nhas. E um riso que nunca adormece, como uma doenca que segue sempre seu caminho e execu-
ta uma ordem providencial. E assim o riso de Melmoth, que ¢ a expressio mais elevada do
orgulho, realiza perpetuamente sua funcio, rasgando e queimando os ldbios do ridente irremissi-
vel”.
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transmundanos. O riso, para Nietzsche, liga-se & coragem, a
superioridade, a um pensamento corporeo, vivo e ativo, em
suma, a um pensamento dancante. O riso ndo mais faz tre-
mer - como o Sabio de Baudelaire -, mas faz dancar, o que
levou Zaratustra a perguntar “quem, entre vos, pode ao

mesmo tempo rir e sentir-se elevado!” (NIETZSCHE, ASZ
[KSA 4], 1999, [, “Vom Lesen und Schreiben”).

Por tras dos teus pensamentos e sentimentos, irmao, ha um podero-
so soberano, um sabio desconhecido - ele se chama Si-mesmo. Em
teu corpo habita ele, teu corpo ¢ ele. H4 mais razio em teu corpo do
que em tua melhor sabedoria. E quem sabe por que teu corpo neces-
sita justamente de tua melhor sabedoria’ Teu Si-mesmo i de teu Eu
e de seus saltos orgulhosos. “Que sdo para mim esses saltos e voos do

pensamento!”, diz para si. “Um rodeio até minha meta. Eu sou a
andadeira do Eu e o soprador dos seus conceitos” (NIETZSCHE,
ASZ [KSA 4], 1999, I, “Von den Verichtern des Leibes”, grifo nosso).

Em oposicio a Virginie de Baudelaire, esse Si-mesmo se
assevera em seu riso, cuja afirmacio é a propria negacio dos
valores metafisicos que insistentemente tentaram abafar o
riso, ou melhor, nega os valores mais altos impostos pela
histéria do Ocidente num riso. O riso nio anuncia o decli-
nio do homem, mas a afirmacio de Si-mesmo, da vida cria-
dora, leve e dancante.

Como comenta Héber-Suffrin (2003, p. 38), Nietzsche
empreende, também em Zaratustra, uma contestacio de
nossa cultura:

Por um lado, nossa cultura se caracteriza por sua fé na razio, sua
confianca na ordem das coisas e do pensamento; ela se pretende es-
sencialmente “racionalista”: é esse racionalismo que comeca com o
método de Socrates. Sdcrates, precisamente, inaugura essa cultura. E
esse mesmo racionalismo que, durante dois milénios, imobiliza seus
esquemas de pensamento na logica de Aristoteles. E ainda esse ra-
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cionalismo que os tedlogos introduzem no religioso - antes que uma
revolucido preste culto a deusa Razdo. E ele que se renova e inventa a
ciéncia, com o método cartesiano; é ele ainda que se encontra, outra

. R « ’ . ’
vez renovado, na dialética de Hegel e seu famoso “o que ¢ racional ¢é
real, e o que ¢ real é racional”.

Esta contestacdo radical ja se acha presente em O nasci-
mento da tragédia, quando Nietzsche encontrou na tragédia
grega um “pessimismo da fortitude”, oposto ao otimismo ra-
cionalista e cientifico do socratismo, responsavel pela morte
da tragédia. Ao buscar entender a aparente contradicio do
pOVO grego que, a0 Mesmo tempo, era um povo aberto A vi-
da e um povo que precisava da tragédia, Nietzsche argu-
menta que a arte tragica dissipa a distAncia entre as
instituicoes politicas e a sociedade e exaure o que separa os
homens uns dos outros, reunindo-os num sentimento de
identificacio que os leva ao Uno-Primordial. Por isso, se-
gundo o filésofo alemio, a arte tragica age como uma con-
solacio metafisica, que caracteriza a vida, apesar das
adversidades dos fendmenos, como imperturbavel, podero-
sa e plena de alegria. Uma “[...] arte do consolo deste lado de
cd - vos deverieis aprender a rir, meus jovens amigos, se,
todavia, quereis continuar sendo completamente pessimis-
tas” (NIETZSCHE, GT [KSA 1], 1999, §7).

Assim, Nietzsche define o espirito dionisiaco como um
espirito que procura a vida plena e, por isso, retira os ho-
mens de sua aparéncia de homens civilizados, levando-os
rumo ao desconhecido, ao monstruoso e ao heroico. Na
modernidade, o espirito dionisiaco encontra sua mais alta
realizacio na musica de Richard Wagner. Segundo Nietzs-
che, Wagner recupera a forca do mito, ha muito tempo
perdida na Europa, principalmente pelo espirito das luzes:
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Eu compreendi [...] o pessimismo filosofico do século XIX como sin-
toma de uma mais elevada forca de pensamento, de uma mais vito-
riosa abundancia de vida, do que a que tivera expressio na filosofia
de Hume, de Kant e de Hegel - eu vi no conhecimento trdgico o
mais belo luxo de nossa cultura, sua mais preciosa, mais nobre, mais
perigosa espécie de esbanjamento, mas ainda seu luxo permitido, gra-
cas a sua opuléncia. Do mesmo modo, interpretei a musica de Wag-
ner como a expressio de uma poténcia dionisiaca da alma

(NIETZSCHE, NW [KSA 6], 1999, “Wir Antipoden”).

Para Nietzsche, o espirito dionisiaco, seja na moderni-
dade ou na civilizacio grega, buscava romper com o oti-
mismo cientifico. Se a tragédia grega se opunha ao espirito
logico e tedrico, que se encarnava na figura de Socrates;'™
no século XIX, a arte tragica deve se opor ao pensamento
racionalista, herdeiro do século das luzes.

Em 1872, Nietzsche (GT [KSA 1], 1999, § 18) aproxi-
ma Kant de Schopenhauer, compreendendo que os escritos
de ambos os filosofos introduzem uma cultura tragica, pois
combateram o otimismo filosofico que se caracteriza por
sua pretensdo cientifica de universalidade. Kant, em sua fi-
losofia critica, foi aquele que contestou essa pretensio -
que era pautada na “ideia ilusoria” de universalidade, de es-
séncia logica das coisas - através da exposicio dos limites da
razio. Todavia, anos mais tarde, quando rompeu com
Wagner por conta de sua conversio ao catolicismo, Nietzs-
che também se desvincula de Schopenhauer e Kant, pois,
no autor de O mundo como vontade e representacdo, seu pes-

simismo foi convertido em ascetismo catolico, travestido de

¥ Para Nietzsche (cf. GT [KSA 1], 1999, § 12), Socrates ¢, par excellence, 0 homem tedrico de espi-
rito légico cujo racionalismo pautava-se nas trés méximas: “a virtude é saber”; “so se peca por ig-

» o«

norincia”; “o virtuoso é o mais feliz”. Maximas que representam a morte da tragédia.
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budismo e, no autor de A critica da razdo pura, nio mais en-
contramos um rompimento com sua €poca, a0 contrario,
vé-se um fildsofo insidioso, cristio pérfido, décadent, “um
verdadeiro filho de seu século”, do “século do Entusiasmo”
(NIETZSCHE, M [KSA 3], 1999, Vorrede, §3).

A ruptura com Wagner, embora gradual, ¢ decisiva no
pensamento de Nietzsche, pois lhe d4 maior autonomia in-
telectual para refletir a respeito da arte. E também o mo-
mento em que o filosofo alemio expoe de forma clara sua
critica 4 modernidade, uma vez que percebe outra tendén-
cia no pensamento do século XIX: uma forma de pessimis-
mo que, longe do espirito dionisiaco, contrasta ao
otimismo cientifico, pelo ressentimento e sua necessidade
de vinganca.

Nietzsche, em 1888, em O caso Wagner, retoma aquilo
que considera seu erro, de ter julgado de forma positiva
Wagner e a arte de sua época. Compreende seu século co-
mo aquele que desenvolveu uma moral pautada no empo-
brecimento da vida, na vontade de fim, no grande cansaco,
valores proprios da décadence que, segundo o mesmo, foi
sua grande preocupacio. Todavia, se o proprio Nietzsche se
caracteriza como um decadente, o que o difere de Wagner!
A busca pela superacio, de si mesmo e de seu tempo. Eis o
trabalho do verdadeiro artista, secundo Nietzsche, e, por is-
so, Wagner ¢ uma doenca, pois, através de seus tracos ale-
gres reinam a sinistra realidade do declinio da arte e do
declinio do artista: “o musico agora se faz ator, sua arte se
transforma cada vez mais num talento para mentir’
(NIETZSCHE, WA [KSA 6], 1999, § 7).

Wagner ¢ a sintese do que é moderno. Se toda a época
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tem virtudes que lhe sio permitidas e proibidas, a moder-
nidade estética se divide, biologicamente, entre as virtudes:
da vida ascendente, vida que instintivamente resiste as virtu-
des da vida declinante; e as proprias virtudes da vida decli-
nante que, instintivamente, odeia tudo o que ¢é pleno e
abundante. Temos, por um lado, uma estética da décadence
e, por outro, uma estética cldssica. Esta divisao, na dimensao
moral, é o reflexo da separacio trabalhada por Nietzsche
em Genealogia da moral, de uma moral dos senhores, a aris-
tocratica, e a dos escravos, a moral cristd. A moral dos se-
nhores (“romana”, “pagd”, “classica”) traz consigo a
linguagem simbolica de que a vida vingou, que a vida as-
cende, partilhando de sua abundincia com as coisas e enri-
quecendo o mundo, ¢ o instinto que diz “sim”; a moral do
escravo declina, toma a vida como pobre, palida, instinti-
vamente dizendo “nao” para o mundo para melhor se afas-
tar dele.

O problema de Wagner (e da modernidade de modo
geral) é a niao distincio dessas duas morais. Por falsidade,
Wagner inclina-se para a moral dos senhores ao mesmo
tempo em que enuncia a doutrina contraria, o “evangelho
dos humildes”, a necessidade de redencdo. Nietzsche (WA
[KSA 6], 1999, Epilog., grifos do autor) observa que essa con-
tradicio de valores ¢ propria de Wagner, assim como é pro-
pria dos homens modernos: “esta inocéncia entre opostos,
esta ‘boa consciéncia’ na mentira é algo moderno por exce-
léncia [...]. O homem moderno constitui, biologicamente,
uma contradicdo de valores, ele estd sentado entre duas cadei-
ras, ele diz Sim e Nao com o mesmo folego”.

Diante dessa critica sobre o artista moderno, o que di-
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fere Nietzsche de Hegel?

Se Wagner e a arte de seu tempo representavam um re-
pudio a vida e a busca de um ideal metafisico, Nietzsche
(MA [KSA 2], 1999, 1V, § 222) diagnostica que antes de ser
absorvida pela metafisica, a arte ensinava a olhar para vida
com interesse e prazer, sem o incomodo do sofrimento que
a vida poderia suscitar: “seja como for, é boa a vida”. Por
mais que o homem moderno possa renunciar a arte, nio
perdera a capacidade do que com ela aprendeu, assim como
pode renunciar a religido, mas ndo as intensidades e eleva-
coes do animo advindas por meio dela. Parece que Nietzs-
che entende uma sucessio de registros, que permite
aproxima-lo de Hegel: a metafisica seria procedida pela arte
e a arte pela ciéncia: “o homem cientifico ¢ a continuacio
do homem artistico” (NIETZSCHE, MA [KSA 2], 1999, 1V,
§222).

Ainda no aforismo 222 de Humano, demasiado humano,
Nietzsche afirma o novo papel da arte, nio mais orientada
nos valores metafisicos que agarravam a imagem do que
subsiste eternamente, uma vez que o artista, ciente de sua
finitude, de sua mutabilidade e da transitoriedade de suas
criacdes, cria uma arte fugaz e de entretenimento. No en-
tanto, Nietzsche nio decreta seu fim, antes, quer prever o
que restaria dela com o abandono metafisico e longe dessa
efemeridade moderna. A arte enquanto metafisica, comba-
tida por Nietzsche, é caracterizada por seu afastamento do
mundo e de suas aparéncias, sendo uma possivel manifesta-
cao do verdadeiro mundo, transposta nos modelos de eter-
nidade do artista. Este modelo foi perdendo a principal
caracteristica estética, qual seja, gerar prazer e alegria. A ar-
te, ao se afastar da vida, deixou a existéncia mais pobre e a
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vida foi perdendo sua intensidade, embora esta arte nunca
desapareca por completo. Mesmo que ela esteja submergi-
da, segundo Nietzsche, na falsidade e na mentira, como em
Wagner, um discipulo de idealismo que baseia sua musica
em grandes e elevados temas - nada tio distante, para Ni-
etzsche, da cultura alema do século XIX -" nio seria o pré-
prio pensamento de Nietzsche, expresso principalmente em
sua obra Zaratustra, ainda a possibilidade de ressurgimento
de uma arte voltada para a vida! Ou ainda, nio seria o pro-
prio Nietzsche que se estabeleceu como proprio paradigma
para o pensamento, dotado de uma grande saride para buscar
um futuro ainda nio provado, para um novo fim e por no-
vos meios! Nio seria Nietzsche (FW [KSA 3], 1999, § 382)
o portador dessa grande seriedade, ou seja, dotado de um es-
pirito ingénuo e que transborda abundincia e poténcia,
“brinca com tudo o que até aqui se chamou santo, bom, in-
tocavel, divino”, e, portanto, tornaria risivel toda a serieda-
de terrena! Se considerarmos isso verdadeiro, podemos
afirmar que, para Hegel, em seu amplo otimismo, a arte a-
cabou e ndo é mais possivel, havendo unicamente espaco
para uma ciéncia sobre a arte. Nao se faz mais arte pelo
simples fato de que sua época passou, pois nao contribuiu
mais aos designios do espirito em sua caminhada historica,
racional e necessaria. Embora Nietzsche tenha um diagnos-
tico profundamente pessimista sobre a arte de seu tempo,
caracterizando-a como uma arte mentirosa, ainda assim ¢

% No aforismo 153 de Humano, demasiado humano, Nietzsche mostra a influéncia que a metafisica
ainda exerce sobre a arte: “Podemos ver como é forte a influéncia metafisica, e como ¢ dificil para
a natureza livra-se dela enfim, pelo fato mesmo do livre pensador, apos ele ter se despojado de to-
da metafisica, os mais altos efeitos da arte produzirem facilmente uma ressonincia na corda meta-
fisica”.
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pela arte, pela busca da auténtica expressio estética, que o
fildsofo encontra a possibilidade de escapar do declinio de
sua época. Nesse sentido, e em vista do que trabalhamos até
aqui, Nietzsche estd mais proximo de Baudelaire do que de
Hegel.'®

A expressio mais contundente de que a arte supera o
declinio da vida é o riso do artista'” que, frente ao mundo
que o nega e se nega e num esforco para acabar com toda a
producio estética, ainda persiste em sua afirmacio da vida.
O que seria o verdadeiro artista sendo aquele que resiste a
tudo o que se exalta em seu tempo, a frieza, o desencanta-
mento, na vida empobrecida, através do riso! Nietzsche,
como filésofo de seu tempo, buscou se opor aos valores
modernos, oferecendo uma saida através do homem além-
moral, que aspira uma cultura fundada na arte, na criacio.
E por isso que o que seduz Nietzsche nio sio “as longas ca-
deias da razio” cartesiana, nem a dialética hegeliana, ao
contrario, ¢ a propria poesia, o aforismo, a alegoria, a meta-
fora, a parodia, o provérbio, o canto ditiraimbico, que com-
poe a forma de seu Zaratustra. O estilo de Nietzsche - o
estilo de artista - emerge da prépria cultura em que diag-
nosticou como decadente, para ultrapassa-la. Por que atra-

® Nio 4 toa, para Nietzsche (WA [KSA 6], 1999, §10), Wagner ¢ herdeiro de Hegel, principal-
mente por conceber a musica como “ideia”: “a mesma espécie de homens que se exaltou com He-
gel se exalta hoje com Wagner; na sua escola se escreve até hegeliano! - Foi compreendido
sobretudo pelos jovens alemaies. As palavras ‘infinito’ e ‘significado’ ji bastavam para eles se senti-
rem incomparavelmente bem. Nio foi pela musica que Wagner atraiu os jovens, mas pela ‘ideia’:
- é 0 que ha de enigmatico em sua arte, o brincar de esconder-se atras de centenas de simbolos, a
policromia do ideal, o que seduz e conduz esses jovens a Wagner; é o seu génio para formar nu-
vens, vaguear, voltar e arremessar pelos ares, seu em-toda-parte e em-nenhum-lugar, exatamente
aquilo com que, a seu tempo, Hegel os conquistou e aliciou!”.

" Em O caso Wagner, Nietzsche inicia seu texto com a epigrafe “ridendo dicere severum...” [rindo, di-
zer coisas graves”. Citacdo e parddia de Horacio: ridentem dicere verum quid vetat [0 que nos proibe
de rindo, dizer coisas verdadeiras].
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vés da arte! Porque a arte, quando auténtica, oferece a vida
sua plenitude, mesmo diante de uma época que cultiva o
taedium vitae.

Assim, a dialética, como o socratismo estético, como o
cristianismo, como O wagnerianismo ou O positivismo, ope-
ra e se move por ficcdo,'® pela superacio da vida em movi-
mento para sua realizacio na racionalidade abstrata, ou
seja, por uma vida niao auténtica, pela “ideia”. Ha uma ne-
gacdo de si e um empobrecimento do mundo. Neste senti-
do, retoma-se, aqui, a pura Virginie de Baudelaire: o artista,
para Hegel, em seu processo de criacdo, relacionase da
mesma forma consigo mesmo, isto é, dialeticamente, ne-
gando a sua individualidade para se alcar ao nivel da totali-
dade. Em seus Cursos de estética, Hegel (2001, 1, p. 37)
afirma que “a arte e suas obras, decorrentes do espirito e ge-
radas por ele, sio elas proprias de natureza espiritual, mes-
mo que sua exposicio acolha em si mesma a aparéncia da
sensibilidade e impregne de espirito o sensivel”, e, doravan-
te, acrescenta que elas sio “um estranhamento na direcio do
sensivel”. Tal estranhamento de si mesmo no que diz res-
peito ao sensivel, leva 0 homem a significar a vida alicerca-
do nos altos valores da espiritualidade dialética e, portanto,
a partir da sua racionalidade necessaria e logica. Do ponto

® Deleuze (1977, p. 169), comentando Nietzsche, afirma que “a depreciacio supde sempre uma
ficcdo: ¢é pela ficcio que se falseia e que se deprecia, € por ficcio que se opde algo a vida”. A isso,
complementa-se o que Nietzsche (1999, GT [KSA 1], §15) escreve, em O nascimento da tragédia,
sobre o socratismo estético: “agora, junto com esse conhecimento isolado ergue-se por certo, com
excesso de honradez, se nio petulincia, uma profunda representacdo iluséria, que veio ao mundo
pela primeira vez na pessoa de Sécrates - aquela inabaldvel fé no pensar, pelo fio condutor da
causalidade, atinge até os abismos mais profundos do ser e que o pensar este em condicdes, ndo
s6 de conhecé-lo, mas inclusive de corrigilo. Essa sublime ilusdo metafisica ¢ aditada como instinto
A ciéncia, e a conduz sempre de novo a seus limites, onde ela tem de transmutar-se em arte, que é
o objeto propriamente visado por esse mecanismo”.
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de vista nietzschiano, a dialética se insere nessa longa histo-
ria do declinio que chega a modernidade com forca avassa-
ladora contra a vida em sua mais alta intensidade, na figura
de Wagner - se o homem ri, ele treme diante de si mesmo,
de sua vida, e, neste sentido, a dialética s pode entender a
imagem da racionalidade fundada na imagem invertida e
negativa do mundo contingente.

E contra esta negacio de si mesmo e do mundo que Za-
ratustra nio pergunta ‘como conservar o homem!”, como
comumente se questiona, mas ‘como elevar [Aufheben] o
homem!” (NIETZSCHE, ASZ [KSA 4], 1999, IV, “Vom
hoeheren Menschen”, § 3). Esse deslocamento da questio ¢
essencial para entendermos que Nietzsche nio estd pensan-
do em uma superacio do homem em termos dialéticos, mas
que, para se chegar ao homem superior, deve-se tanto fugir
dos valores comumente adotados e das superacoes logicas e
necessarias que a historia dialética impoe. Zaratustra é ca-
racterizado, por Nietzsche, como aquele que declarou “san-
to o riso”, que ri espontaneamente, marcando a diferenca,
portanto, com os homens que guiam sua vida nos valores
transmundanos:

Esta coroa do homem que ri, esta coroa de rosas: eu mesmo a pus
em mim, eu mesmo declarei santa a minha risada. Nenhum outro
encontrei, hoje, forte o bastante para isso. Zaratustra, o dancarino,
Zaratustra, o leve, que acena com as asas, pronto para o voo, fazendo
sinal a todas as aves, pronto e disposto, venturosamente ligeiro: -
Zaratustra, o adivinho risonho, nada impaciente, nada intransigente,
alguém que ama saltos e pulos para o lado; eu proprio me pus essa
coroa! (NIETZSCHE, ASZ [KSA 4], 1999, IV, “Vom hoeheren
Menschen”, § 18).
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O riso assume o carater da propria criacio, uma vez que
se diferencia entre aqueles que aceitam a vida em sua supe-
rabundancia e, portanto, abre-se para a alegria tragica de vi-
ver, e aqueles que ainda a encerram num empobrecimento.
Poriamos entender essa oposicio por aquilo que Nietzsche

(FW [KSA 3], 1999, V, § 370) escreveu em Gaia Ciéncia:

O mais rico em plenitude de vida, o deus e homem dionisiaco, pode
permitir-se nio so a visdo do terrivel e do discutivel, mas mesmo o
ato terrivel e todo luxo da destruicio, decomposicio, negacio; nele o
mau, sem sentido e feio parece como que permitido, em virtude de
um excedente de forcas geradoras, fertilizadoras, capaz de transfor-
mar todo deserto em exuberante pomar. Inversamente, o que mais
sofre, o mais pobre de vida necessitaria a0 maximo de brandura, paz
e bondade, tanto no pensar como no agir, e, se possivel, de um deus
que ¢é propriamente um deus para doentes, um “salvador”; e igual-
mente da logica, da compreensibilidade conceitual da existéncia -
pois a logica tranquiliza, da confianca -, em suma, de uma certa es-
treiteza cdlida que afasta o medo, um encerrar-se em horizontes oti-
mistas. [...] Quanto aos valores artisticos todos, utilizo-me agora desta
distincdo principal: pergunto, em cada caso, “foi a fome ou a abun-
dancia que ai se fez criadora?”. De inicio, uma outra distincio parece
antes recomendar-se - ela salta bem mais a vista -, ou seja, atentar se
a causa da criacdo é o desejo de fixar, de eternizar, de ser, ou o desejo
de destruicdo, de mudanca, do novo, de futuro, de vir a ser.

Essa distincdo ¢ importante para entender o solo de Za-
ratustra, essa personagem de espirito leve, dancante, dioni-
sfaca. Embora os valores artisticos possam brotar de
sementes diferentes,” vamos germinar a que nos interessa

19 . . - . -
Segundo Nietzsche, o desejo de destruicio, de mudanca ou de devir, pode ser tanto a expressio

de uma energia abundante, ligada ao dionisiaco, como, ao contririo, pode estar ligado ao mal fa-

vorecido, aquele que se irrita com a existéncia e, portanto, a quer pdr abaixo (o autor lembra aqui

dos anarquistas). O mesmo procede da vontade de eternizar-se; onde, por um lado, encontramos o

. . A . ~ “ oA . "
pessimismo romdntico, que provém “da tirdnica vontade de um grave sofredor”, e, do outro lado,
este desejo provém da gratiddo e do amor (uma arte de apoteose).
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aqui: é pela abundancia de vida que o homem pode ser um
criador - no que esta palavra carrega consigo de carga dio-
nisiaca de destruicio, mudanca, de novo. Num sentido ple-
no, um Sim para a vida e para a criacio. Indo além da
oposicio de bem e mal, deixando de lado “o delirio idealis-
ta ou romantico’, o fildsofo traz a nocdo de felicidade tragi-
ca numa intensa afirmacido da vida, o amor fati, ou, nas
palavras de Nietzsche (FW [KSA 3], 1999, IV, § 276): “seja
este, doravante, o meu amor! Nio quero fazer guerra ao que
é feio. Nao quero acusar, nio quero nem mesmo acusar 0Os
acusadores. Que a minha Unica negacio seja desviar o o-
lhar! E, tudo somado e em suma: quero ser, algum dia, a-
penas alguém que diz Sim!”. Esse sim para a vida nio ¢
simplesmente a afirmacdo da vida no que ela tem de praze-
rosa ou de agradavel, mas também naquilo que ela tem de
violenta e desagradavel, de perverso e de feio - dizer Sim
para tudo aquilo que o homem moral falaria Nao, Sim para
tudo aquilo que o homem moral negaria em sua vida pre-
sente por uma vida futura. Esse “Nao”, para Nietzsche, gera
um mal-estar psiquico na vida, tornando o individuo um
ressentido, um escravo. Por outro lado, o amor fati tem um
sentido muito mais profundo do que aceitar a vida tal co-
mo se apresenta em sua imanéncia - numa definicio passi-
va -, mas, ao contrario, tem um sentido ativo da
experiéncia do individuo com sua existéncia de aceitar a
forca, a vontade de poder criadora: a capacidade do indivi-
duo em amar, ndo a resignacio, mas a poténcia, nio “uma
Unica interpretacio’ (NIETZSCHE, 2011a, I, §11) de
mundo, mas a multiplicidade, nio somente a agradavel,
mas a dor e a violéncia; um amor incondicional a vida.
Amando as multiplas situacoes que nos apresentam na vida,
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amando mesmo as mais tragicas vivéncias com uma supera-
bundante felicidade, consegue-se intensificar a poténcia da
vida e, entdo, criar; ou, em outras palavras, amando a inte-
ratividade de forcas como elas se apresentam em seus aca-
sos, potencializa-las através da criacio. Assim, mesmo na
lama, o poeta diz Sim a si mesmo: ai estd a alegria tragica
que permite o homem dizer Sim as forcas antagdnicas que
se apresentam e criar a partir dessa intensa alegria - “o se-
gredo para colher da vida a maior fecundidade e a maior
fruicio é: viver perigosamente!” (NIETZSCHE, FW [KSA 3],
1999, 1V, § 283). Como escreve em Ecce Homo sobre a a-

firmacdo tragica da existéncia:

Como o espirito portador do mais pesado destino, de uma fatalidade
de tarefa, pode no entanto ser o mais além e mais leve - Zaratustra é
um dancarino -: como aquele que tem a mais dura e terrivel percep-
cdo da realidade, que pensou o “mais abissal pensamento”, nio en-
contra nisso portanto objecio nenhuma ao existir, sequer ao seu
eterno retorno - antes uma razio a mais para ser ele mesmo o eterno
Sim a todas as coisas, ‘o imenso e ilimitado Sim e Amém”... “A to-
dos os abismos levo a béncio do meu Sim”... Mas esta ¢ a ideia do di-

onisiaco mais uma vez (NIETZSCHE, EH [KSA 6], 1999, “Also sprach
Zarathustra”, § 6, grifos do autor).

CONSIDERACOES FINAIS

Bataille (1973, OC, VI, p. 310), em “O riso de Nietgs-
che”, ao relacionar as nocdes de possivel e impossivel através
do pensamento nietzschiano, escreve que “no fundo, o do-
minio espiritual é aquele do impossivel, isto ¢, o éxtase, o
sacrificio, a tragédia, a poesia e o riso sdo formas em que a
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vida se coloca na medida do impossivel”.?° E, posteriormen-
te, complementa:

Limito-me a duas proposicoes [...]: “cada impossivel é aquilo pelo
qual um possivel deixa de ser (como disse, sem o possivel nio have-
ria o impossivel: a tragédia é o atributo do poderoso)” - “no extremo
limite de seu poder, cada possivel aspira a impossibilidade (o que a
destroi como possivel)”. Lembro que a aspiracio ao impossivel é exa-
tamente o espiritual (como a acdo é sempre aspiracio ao possivel).
Mas ainda, no momento em que a vontade de salvacio, como uma
intrusa, é rejeitada pelo espiritual, qual ¢ o possivel sem o qual nao

existiria impossivel! (BATAILLE, 1973, OC, VI, p. 310).

Quando se mata Deus e a aspiracio a salvacio deixa de
ser uma a condicdo pela qual o homem se coloca na ordem
do possivel, resta agora, ao homem, buscar a impossibilida-
de, ou o divino, em si mesmo, ja que “o limite do homem
nido ¢ Deus, ndo ¢ o possivel, mas o impossivel, a auséncia
de Deus” (BATAILLE, 1973, OC, VI, p. 313). A espiritua-
lidade trabalhada por Bataille é tio nova quanto antiga:
pode fazer referéncia a antes ou depois do cristianismo. “A
religido cristd ¢ talvez a menos religiosa”, escreve Bataille
(1987, OC, X, p. 36) em L “erotisme. Esta afirmacio conver-
ge com a nocdo de salvacio, sustentada na figura de Deus.
Bataille (1973, OC, VI, p. 310) entende que “a qualificacio
do mal indica um acordo profundo do homem com o pos-
sivel. Ela significa, de um lado, uma crenca geral 2 domina-
cao do possivel no mundo”.

Deus nada mais ¢ do que o ser supremo que, em sua
propria existéncia, medeia a relacio entre o possivel e 0 im-
possivel. Ele implica, do ponto de vista moral, num limite

20, por espiritual, Bataille (1973, OC, VI, p. 310) entende que é o que “revela o éxtase, do sa-
crificio religioso (do sagrado), da tragédia, da poesia, do riso — ou da inquietude”.
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do mundo ou o “triunfo do possivel”. Isto porque o ho-
mem, sendo homem, deve se manter no limite do possivel,
nio ultrapassar a barreira sob o risco de punicio. A salva-
¢do, como o principio de uma meta introduzido na vida es-
piritual, pressupde os limites do homem em um mundo
moral. Neste sentido, temos um pleno dominio, através da
salvacio, do possivel ou, em outras palavras, sé podemos
aspirar ao mundo prometido em sua perfeicio e harmonia
quando ndo sucumbirmos ao mundo dos vicios e excessos.

Seguindo esse argumento, nio seria errdneo relacionar
a vida do artista as condicoes em que ela atinge o impossi-
vel, na presenca da auséncia de Deus. Estando no entre-
lugar, o artista torna-se possivel no momento em que se co-
loca a altura do impossivel, no momento em que suas con-
dutas e sua obra trazem a exuberincia de uma vida que
renuncia ao possivel. O artista, pertencendo ao entrelugar,
nao traria a experiéncia do impossivel! Ele niao seria, como
disse Baudelaire, aquele que se autoproclamou seu Deus e
seu sacerdote’

A estética hegeliana baniu todo o artista da possibilida-
de de ser para a transcendéncia do espirito e, estando agora
fora da logica do tempo, a arte foi destituida de sua alta po-
sicio que ocupou em tempos passados. Na modernidade, a
(in)existéncia artistica, em sua imediatez e contingéncia,
deixou para tras esse momento Uno de uma harmonia or-
denadora, para se aventurar numa ontologia niao dialética.
E, se sua existéncia estd prejudicada pela transcendéncia,
resta-lhe apenas a imanéncia de sua propria existéncia que
nio cessa de se situar nesta contradicio que, ao nio existir,
ainda assim nio deixa de ser. Aqui nio se instaura um pro-
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blema dialético - embora nasca de uma filosofia eminen-
temente dialética -, ao contrdrio, na existéncia do artista
nio hd sintese possivel, ndo ha conciliacio, e toda a nega-
cdo ¢ sempre afirmada, nunca superada. No século XIX| a
arte ndo permitiu a sintese e o artista sO encontrou seu
(ndo-)lugar se mantendo nesta distincia que o situa como
incompreendido.

“Ser divino ndo é somente colocar a vida na medida do
impossivel, é renunciar a garantia do possivel”, escreveu Ba-
taille (OC, VI, 1973, p. 312) para, depois, questionar afir-
mativamente: ‘o que significa o divino atingido no riso,
sendo a auséncia de Deus?!”. No fundo, é na medida do im-
possivel que a existéncia do artista ¢ colocada na dimensao
de sua propria vida enquanto superabundancia, a vida na
intensidade de um riso que afirma, insistentemente, a mor-
te de Deus. E, com um grande riso no rosto, o artista diz
Sim a si mesmo, diz sim ao impossivel. Riso este que aco-
meteu a pura e moral Virginie, levando-a a um profundo
mal-estar; e que fez de Zaratustra, o leve e o dancante, de-
clarar santo seu riso.

Todavia, o riso que faz o Sabio tremer nio poderia pas-
sar despercebido, deveria adentrar-se na possibilidade do
possivel, deveria novamente ser tomado dentro de uma ra-
cionalidade que, ao vigia-lo, pode, por fim, controld-lo. As-
sim, o theoretical hominem niao conseguiu digerir esse riso
espontineo e alegre, nio compreendeu por que o riso o fa-
zia tremer. E como se, no fundo, o riso revelasse alguma
verdade sobre o homem tedrico, uma verdade mais imedia-
ta da vida do que as longas cadeias da racionalidade.

Diante disso, coloca-se a questio: como o homem teori-
co poderia conter esse perigoso riso, se dele se afastou por
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medo de tremer! Algo em seu saber estava incompleto, a
possibilidade nio abarcava esse riso, entio era necessario ir
além e tentar colocar o impossivel nos limites do possivel.
Essa incompletude niao é porque nao poderia rir; ele, co-
nhecedor que ¢, sabia que para ser razoavel niao deveria
contrair os labios e mostrar os dentes. Ao contrario, para
ser um homem de razio, nao deveria rir, mas entender esse
riso ao ponto de torna-lo sintese, abstracio, conceito, ou,
noutras palavras, deveria apreender o riso na seriedade do
conceito. E, diante dessa possibilidade, mordeu os labios e
decidiu que o ridente, esse que flerta com o impossivel, de-
veria ser objeto de seu estudo, pois, como poderia um ho-
mem de razdo, rir! Traca-se aqui um embate de dificil
solucdo: por um lado, o artista ri mesmo diante de sua vida
tragica que nio estd assegurada pela ordem da razdo e, por
outro, a seriedade do homem da ciéncia - para fazer ciéncia
- opds-se ao riso. O homem que ri foi tomado como estra-
nho e perigoso, entretanto, era dotado de tal leveza que niao
se encontrava dentro do pesado conhecimento. O quadro
mudou: a ciéncia, que ja havia se apoderado do louco, nio
tardou em assimilar o riso do artista a loucura.

Nio ha duavidas: o homem de ciéncia se ofendeu pelo
riso daquele que nio negava; o homem dialético compre-
endeu, mesmo tendo de ir contra si mesmo, que nao pode-
ria deixar a arte fora de seu dominio. A totalidade estaria
comprometida, ela deveria novamente habilitar o artista,
nao como negatividade em si mesma, mas como uma con-
tradicio na propria razdo. Habilitar o artista nao significa
restituir seu antigo lugar, e sim situd-lo no plano mesmo da
ordem do mundo: torna-lo negatividade para ter a possibi-
lidade de entendé-lo, limita-lo e, por fim, domina-lo. O ar-
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tista, depois de insistentes pesquisas no campo da psiquia-
tria - como, p. ex., da degenerescéncia -, finalmente se en-
controu avizinhado do criminoso e do louco, tornou-se algo
possivel em um discurso possivel. A racionalidade visou a
possibilidade de novamente inserir em seu discurso o artis-
ta, ndo para lhe devolver seu antigo status, mas para lhe reti-
rar da liberdade que encontrou no entrelugar. Nao seria
inexato afirmar que, nesse momento, a teoria da degeneres-
céncia assumiu um papel que Hegel dificultou, embora de
forma nio proposital. Hegel nio conseguiu prever o perigo
do impossivel. A teoria da degenerescéncia encontrou no
artista, ou melhor, no homem de génio, uma riqueza para
demonstrar que a degenerescéncia pode ser diagnosticada
em todo e qualquer tipo de individuo - todos sio potenci-
almente doentes e a sociedade caminha, diferentemente do
que pensou Hegel, ndo para sua realizacio, mas para seu
fim, sendo o artista o grande arauto da degenerescéncia so-
cial.”!

Ao se defrontar com o riso, o homem de ciéncia buscou
entendé-lo, abstrai-lo, conté-lo e situa-lo em uma natureza
global que pertence ao proprio discurso racional. Como sa-
bio, ele ndio poderia nio saber - mesmo que nio possa rir,
deve ter o controle sobre o riso. A grande ironia era o riso
se apresentar tdo superior através de uma existéncia tio
desprezivel como a do artista. Para superar essa ironia, a ra-
cionalidade, em sua superioridade, rebaixou o riso do artis-
ta. A religacio do riso com verdade novamente se
estabeleceu, porém, inversamente: diferentemente de ou-

2L Sobre isso, sdo notaveis os trabalhos de Moreau de Tours, Psycologie morbide (1859), Lombroso,

L'uomo di genio (1894), e Nordau, Entartung (1896).
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trora, quando o riso manifestava uma verdade do sujeito
que se encontrava escondida, agora é o riso que esconde
uma doenca - ¢ o riso patoldgico.

O riso do artista, por fascinar, acaba sendo alvo de um
olhar sempre mais fechado, mais sério, um pouco mais en-
rugado; olhar que se torna condicio de possibilidade para a
apreensio do impossivel. Para conter o riso do artista, o
homem de ciéncia teve que olhar mais uma vez para baixo,
ultrapassar a barreira nasal e fitar com muita atencao o riso
que emanava da boca. O homem de ciéncia ird capturar o
riso do artista em seu discurso que o define como doenca;
através de um jogo sério, o homem de razio pode nova-
mente se estabelecer como medida inversa ao tornar o artis-
ta um louco.

Nio ¢é a toa que Nietzsche (GT [KSA 1], “Versuch einer
Selbstkritik”, 1999, § 2) tenha escrito da importincia de ver
“a ciéncia entendida pela primeira vez como problematica,
como questionavel” e, para isso, seria necessario “ver a ci-
éncia com a optica do artista” e “a arte, com a da vida”.
Destarte, no momento em que a arte se situa em sua inse-
parabilidade com a vida de artista, muitos erroneamente a-
creditaram que ela perdia seu contato com o mundo num
subjetivismo hermético, quando, do ponto de vista de uma
metafisica de artista, a arte era “a tarefa suprema e a atividade

propriamente metafisica da vida” (NIETZSCHE, GT [KSA
1], “Vorwort an Richard Wagner”, 1999) - ela devolvia, di-

ferentemente da ciéncia, intensidade a vida.

Abstract: This paper seeks to understand the modern artist after the birth of
mercantile society and the Hegelian claim that « in all these respects art, con-
sidered in its highest vocation, is and remains for us a thing of the past ». For
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that, we will go through the Baudelaire’s and Nietzsche’s thought and the
way how both of them understood the importance of the artist and art in the
19th century, mainly through laughter. The hypothesis is that the artist, once
marginalized both from the social and the philosophical rationality points of
view, lived in between-place, establishing a dangerous (in)existence in which he
reveals the man in his human, vicious, corporal dimensions, through the
laughter. Due to this dangerous (in)existence manifested by laughter, it did-
n't take long for that rationality, mainly through psychiatry, to assimilate the
artist to madness, in order to capture him within the scientific discourse.

Keywords: laughter; artist; Baudelaire; Nietzsche; (in)existence.
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