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Dioniso se apresenta sempre sob a
mascara do estrangeiro. E o deus que
vem de fora; ele vem de Outro Lugar.

(DETIENNE, Marcel. Dioniso a Céu
Aberto. Esse deus epidémico. Uma
maéscara sem semelhanca. Tradugio
de Carmem Cavalcanti. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1988, p.
19.)

A situacio de estrangeiro marca
profundamente a personalidade de
Dioniso. (...) E sempre um
estrangeiro, uma forma para ser
identificada, um rosto para ser
descoberto, uma méscara que o
esconde tanto quanto o revela.

(DETIENNE, Dioniso a Céu
Aberto, Esse deus epidémico, O
estranho Estrangeiro, ps. 22-23.)
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Introdugéo

Nesta dissertac@o, pretendemos fazer uma analise de
O Estrangeiro' e A Morte Feliz’. Analisar a literatura de
Camus, entretanto, serd mais que analisar a obra do artista.
Por todos os seus romances, por toda a obra do artista
mostram-se os conceitos do filésofo Albert Camus. Analisar
a obra do artista, assim, serd analisar a obra do filésofo, quando
vemos, nas linhas de seus romances, o conceito por tras da
metafora.

Enquanto os principais conceitos da filosofia
camusiana definem a relagio do homem com o mundo e o
destino, é na vivéncia literdria de suas personagens diante
do mundo e do destino que seus conceitos filosoficos sao
descritos com total clareza.

Camus ndo foi o primeiro filésofo a descrever sua
filosofia em forma literaria. Como Platido em seus didlogos e
Nietzsche no seu Assim Falou Zaratustra’, Camus trabalhou
os conceitos de sua filosofia em prosa poética, ndo apenas
em O Mito de Sisifo* e O Homem Revoltado’, mas também
em seus romances. Nos didlogos platdnicos, a filosofia de
Platio estd encarnada na figura de Sécrates, em sua postura,
em suas agoes e em suas palavras. Também o Zaratustra de
Nietzsche é insepardvel de sua filosofia. Nao se pode
compreender a filosofia de Platdo sem compreender a figura
de Sdcrates, assim como nio se pode compreender a filosofia
de Nietzsche sem o seu Zaratustra. Ambos adotaram um
avatar para suas filosofias imortais, uma figura viva que
encarna seus conceitos e visao de mundo por inteiro. Camus
fez 0o mesmo. No Meursault de O Estrangeiro estio todos os
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principais conceitos de sua filosofia. A luz dos outros
romances e obras do autor, em especial a luz de A Morte
Feliz, Noces®, O Avesso e o Direito’ e O Mito de Sisifo,
descobrimos em O Estrangeiro ainda mais do que um dos
mais belos romances da histéria da literatura ocidental:
descobrimos a filosofia de Camus, encarnada na figura de
Meursault, em sua postura, em suas a¢des e em suas palavras.
Meursault ndo é apenas o protagonista de um dos maiores
romances ja escritos, mas é também o principal avatar da
filosofia camusiana. E indispensavel compreender quem é
Meursault para que se possa compreender a filosofia de
Camus, assim como ¢ indispensdvel compreender quem ¢é
Zaratustra para que se possa compreender a filosofia de
Nietzsche. Da mesma forma, é somente a partir dos conceitos
da filosofia camusiana que podemos ler O Estrangeiro e A
Morte Feliz com total clareza. A literatura de Camus ¢é
insepardvel de sua filosofia e sua filosofia é inseparavel de
sua literatura.

Nesta dissertacio, pretendemos analisar a filosofia de
Camus em O Estrangeiro e A Morte Feliz. Nossos objetos
principais serdo os conceitos de eterno presente, terna
indiferenga, abertura ao mundo, amor ao mundo e amor ao
destino®, delimitados e demonstrados em O Estrangeiro e A
Morte Feliz através de andlise comparativa com trechos de
outras obras do autor. Para a delimitacio e demonstragio
destes conceitos, serd decisivo o concurso de seis dos maiores
estudiosos da filosofia de Camus: Jean-Paul Sartre, Pierre
Nguyen-Van-Huy, Jean Onimus, Brian T. Fitch, Pierre
Sauvage e Etienne Barilier. Entretanto, o objetivo de nossa
dissertacio estd além da mera demonstracio da filosofia de



Camus em O Estrangeiro e A Morte Feliz: nossa dissertagio
estabelecerd o lugar da filosofia de Camus na Tradi¢do
Filosofica, esclarecendo os conceitos de O Estrangeiro e A
Morte Feliz em sua génese.

Nosso primeiro objeto serd o eterno presente em O
Estrangeiro. Este conceito foi demonstrado pela primeira vez
por Sartre em 1943, na sua interpretacio de O Estrangeiro
em Chomme et les Choses’. Entretanto, Sartre nio foi além
da demonstracio, e a questio acerca da génese do eterno
presente na Tradigio Filoséfica permaneceu sem resposta —
como havia permanecido sem resposta até hoje. Toda esta
dissertacio pretendera responder a questio acerca da génese
do eterno presente na Tradicdo Filoséfica — mas para
respondé-la, serd preciso analisar e demonstrar os outros
principais conceitos da filosofia de Camus, bem como remeté-
los a0 seu lugar preciso na Tradi¢Ao. Por isso, a questao acerca
da génese do eterno presente s6 podera ser respondida no
tltimo capitulo.

No primeiro capitulo, demonstraremos o conceito
camusiano de amor ao destino, encarnado na figura de
Meursault e em sua terna indiferenca. Os conceitos de amor
ao destino e terna indiferenca, na obra de Camus, se
mostrardo insepardveis do conceito de eterno presente.
Compreenderemos entio que responder a questio acerca da
génese do eterno presente camusiano serd buscar pelo lugar
do amor ao destino e da terna indiferenca de Meursault na
Tradicio Filoséfica. Para tanto, serd necessaria uma analitica
minuciosa da obra de Camus que exceder4 as paginas de O
Estrangeiro e nos levard, no segundo capitulo, para A Morte
Feliz e outras obras do autor. A analitica de A Morte Feliz
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sera decisiva. Em A Morte Feliz, encontraremos em primeiro
plano dois conceitos camusianos que, em O Estrangeiro, estao
em um plano secundério: os conceitos de amor ao mundo e
abertura ao mundo.

No segundo capitulo, por analise comparativa de A
Morte Feliz, O Avesso e o Direito, Noces e O Mito de Sfsifo,
ficara claro que os conceitos de amor ao mundo e abertura
ao mundo sio inseparéveis dos conceitos de amor ao destino
e terna indiferenca. Investigaremos, entdo, como estes
conceitos se relacionam entre si na filosofia de Camus.
Entretanto, a questdo acerca da génese destes conceitos
permanecerd ainda sem resposta no segundo capitulo.

O terceiro capitulo serd um capitulo de sintese do
segundo, onde centralizaremos a relacio entre os conceitos
camusianos de amor ao destino, terna indiferenca, amor ao
mundo e abertura ao mundo em torno dos trechos que
descrevem a morte da personagem Zagreus em A Morte Feliz.
Com uma nova analise da relacio entre estes conceitos,
esclareceremos o conceito camusiano de absurdo.

No quarto capitulo, analisaremos uma nova questio,
inevitavel apds a leitura de A Morte Feliz: haveria alguma
relacdo entre a personagem Zagreus de A Morte Feliz e o
mito de Dioniso Zagreus!? No quarto capitulo,
estabeleceremos a relacdo das personagens Zagreus e
Lucienne Raynal de A Morte Feliz com o mito de Dioniso
Zagreus. Estudaremos o mito de Dioniso Zagreus na
interpretacio de Junito de Souza Brandio, Carl Kerényi,
Gilbert Murray, Henri Jeanmaire, Nathalie Mahé, Walter
Burkert e Mario Meunier para chegarmos, finalmente, as
imagens de Nietzsche em O Nascimento da Tragédia'°,



imagens muito semelhantes as imagens de Camus para a
tragédia de A Morte Feliz.

No quinto capitulo, analisaremos as imagens de
Nietzsche para a tragédia dionisiaca em O Nascimento da
Tragédia. Analisaremos o conceito nietzschiano de dionisiaco
em sua relacio com o conceito nietzschiano de amor fati
(amor ao destino) a partir da obra de Daniel Lins, Rosa Maria
Dias!!, Maria Helena Lisboa da Cunha'?, Roberto Machado,
Nathalie Mahé, Miguel Angel de Barrenechea, Gilles Deleuze
e Claudia Drucker. Paralelamente a anilise dos conceitos
nietzschianos de dionisiaco e amor fati (amor ao destino),
aprofundaremos nosso estudo sobre o mito de Dioniso
Zagreus através das obras de Marcel Detienne e Walter E
Otto para finalmente demonstrar a génese dos conceitos
camusianos de amor ao destino, terna indiferenca, amor ao
mundo e abertura ao mundo a partir do mito de Dioniso
Zagreus. E ainda, através de anélise comparativa destes quatro
conceitos camusianos com os conceitos nietzschianos de
dionisiaco e amor fati (amor ao destino), a filosofia camusiana,
sintetizada na morte da personagem Zagreus em A Morte
Feliz, revelard seu lugar de génese no mito de Dioniso Zagreus
segundo o compreendeu Nietzsche.

Estabelecido o lugar de génese dos conceitos
camusianos de amor ao destino, terna indiferenca, amor ao
mundo e abertura ao mundo na Tradi¢ao Filoséfica, ainda
no final do quinto capitulo a génese do conceito de eterno
presente ainda nao terd sido demonstrada com clareza
suficiente. Este serd o objetivo de nosso tltimo capitulo.

No sexto e ultimo capitulo, para demonstrar o lugar
de génese do eterno presente camusiano com o maximo de
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clareza, faremos um estudo do mais elevado conceito da
filosofia de Nietzsche. Para o éxito final de nossa pesquisa e
para uma resposta definitiva 2 questio acerca do lugar de
génese da filosofia de Camus na Tradicdo Filoséfica,
estudaremos o conceito nietzschiano de eterno retorno a luz
da interpretacio de Martin Heidegger, Marco Antdnio
Casanova e Miguel Angel de Barrenechea.

Na ordem e na progressio da pesquisa, esta dissertagao
cumpre um objetivo diferente em cada um de seus seis
capitulos. Mas estes seis objetivos sio meramente secundarios,
posto que o objetivo primdrio do nosso trabalho é apenas
um: demonstrar que Camus, filésofo nietzschiano, teve no
dionisiaco, no amor fati e no eterno retorno de Nietzsche a
principal base para a criagio de sua filosofia em O Estrangeiro

e A Morte Feliz.

Apesar de todos os seis capitulos desta dissertacio, a
profunda influéncia de Nietzsche na obra de Camus pode
ser demonstrada apenas fazendo-se referéncia ao Discours
de Suéde!*. Em 10 de dezembro de 1957, Camus recebeu o
Prémio Nobel de Literatura. No discurso proferido em seu
momento de gléria miaxima, Camus sentia-se tdo
profundamente grato que avaliava a que ponto a recompensa
ultrapassava seus méritos pessoais:

Ao receber a distingdo com a qual vossa livre
Academia quis me honrar, minha gratidio era téo
profunda que eu avaliava a que ponto esta
recompensa ultrapassava meus méritos pessoais.
(-..)
(-..)



(...) A meus olhos, a arte ndo é um deleite solit4rio.
Ela é um meio de comover o maior nimero
possivel de homens, oferecendo-lhes uma imagem
privilegiada dos sofrimentos e das alegrias comuns.
Portanto ela obriga o artista a nfo se isolar; ela o
submete a verdade mais humilde e mais universal.
E aquele que, frequentemente, escolheu seu
destino de artista porque se sentia diferente,
aprende bem rapido que s6 nutriré sua arte, e sua
diferenca, confessando sua semelhanga com todos.
O artista se constréi neste perpétuo ir e vir de si
a0s outros, a meio caminho entre a beleza que ele
nio pode perder e a comunidade da qual ndo pode
se separar. E por isso que os verdadeiros artistas
nio desprezam nada; eles se obrigam a
compreender em vez de julgar. E, se eles tém um
partido a tomar neste mundo, este ndo pode ser
senfo aquele de uma sociedade onde, segundo a
grande palavra de Nietzsche, nio reinara mais o
juiz, mas o criador, quer seja ele trabalhador ou

intelectual.!®

No seu momento de gléria méxima, reinava o criador,
reinava o criador de Nietzsche: Camus chegava a gléria do
mundo como artista e como criador sob os auspicios de
Nietzsche. Em todo o seu discurso de aceitagio do Prémio, ao
exprimir sua profunda gratidao, Camus cita apenas um nome,
um Gnico nome: ele define o que significa ser um verdadeiro
artista citando a grande palavra de Nietzsche, a palavra do criador
dionisfaco que nada despreza e tudo afirma, a palavra do criador
que diz eternamente Sim a todas as coisas, afirmando
incondicionalmente o mundo e o destino. Consagrado pelo
mundo como um verdadeiro artista, ele define o que significa
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ser um verdadeiro artista citando a Filosofia de Nietzsche, ele
define a si mesmo pela Filosofia de Nietzsche, declarando ao
mundo quem fez dele o que ele é. Camus sabia a quem devia o
triunfo de sua arte, o triunfo de sua arte criada a partir da Filosofia
de Nietzsche: em seu momento de gléria maxima, ele trouxe
consigo um tinico nome, ele trouxe consigo 0 nome de seu maior
Mestre...



I — A Filosofia de Camus em O Estrangeiro

Ao ler as primeiras paginas de O Estrangeiro, somos
surpreendidos por uma narrativa fragmentada. O
protagonista, Meursault, narra os acontecimentos numa
sucessdo de descrigdes incoerentes e descontinuas. Os
parédgrafos de O Estrangeiro parecem ter sido escritos como
notas em um didrio, onde cada frase descreve uma imagem
solta, uma imagem que parece surgir independente do todo.
A narrativa, absurda, estilhaca os acontecimentos frase a
frase, numa sucessio de imagens fragmentadas, fragmentos
de um eterno presente em que se insere o narrador /
protagonista Meursault. Ao ler as primeiras paginas de O
Estrangeiro, somos tomados pela sensacio da
descontinuidade do tempo:

(...) cada frase é um presente. Mas nio um
presente indeciso que faz sombra e se prolonga
um pouco sobre o presente que o segue. A frase é
clara, sem rebarbas, fechada em si mesma; esta
separada da frase seguinte por um nada, como o
instante de Descartes estd separado do instante
que o segue. Entre cada frase e a seguinte o mundo
se acaba e renasce: a palavra, desde 0 momento
em que se eleva, é uma criagdo ex nihilo; uma
frase de LEtranger é uma ilha. E nés caimos em

cascata de frase em frase, de nada em nada.'®

No primeiro capitulo da primeira parte, Meursault
descreve o enterro de sua mie. A experiéncia do enterro é
descrita, em todas as etapas, como uma sucessio de imagens
vazias e esvaziadas de todo e qualquer contetdo existencial.
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Em nenhum momento o protagonista se angustia, em
nenhum momento chora, em nenhum momento lembra-se
de sua mée, quando ainda viva, com saudades. Indiferente,
contempla os acontecimentos inerte, como um espectador
distante. No paragrafo de abertura do capitulo e do livro,
lemos:

Hoje, mamae morreu. Ou talvez ontem, nio sei
bem. Recebi um telefonema do asilo: ‘Sua mae
faleceu. Enterro amanha. Sentidos pésames.’ Isso

nio esclarece nada. Talvez tenha sido ontem.!?

Diante de alguns dos momentos mais draméticos da
narrativa, como veremos adiante, o narrador / protagonista,
Meursault, permanece indiferente, esvaziado. Nao remete o
presente ao passado. Nao projeta o presente no futuro.
Apenas experimenta, apenas presencia, apenas observa,
imével e inerte, 0 que acontece a sua volta. Permanece sempre
sereno, entediado. Acima, lemos: “Isso ndo esclarece nada.”
— diante de alguns dos momentos mais dramaticos do livro,
encontramos afirmacdes semelhantes: onde nada esclarece
nada, onde nada significa nada, onde nada tem nenhuma
importincia, onde nada faz nenhuma diferenca, tanto faz...

T#ao esvaziado e silenciado estd o protagonista, que
ja nfo pensa teleologicamente, ndo vé progressdes de um
passado em direc@o a algum futuro, nfo vislumbra quaisquer
causas e conseqiiéncias. Sua razio parece suspensa, inerte,
silenciada em um puro vazio e nada onde falta qualquer
pensamento, qualquer sentimento para além da sensacdo do
imediato. “Meursault ndo pensa, ndo se interroga, ndo tem

memoria, nem imagina¢ao”'.



Diante do caixio de sua méie:

Neste momento, atrds de mim, entrou o porteiro.
(...) Gaguejou um pouco:

— Fecharam-no, mas eu vou desaparafusar o caixao
para que o senhor possa vé-la. — Aproximava-se
do caixdo, quando eu o detive. — Nao quer?

— Naio — respondi.

Calou-se e eu fiquei constrangido porque senti
que eu nio devia ter dito isso. Ao fim de uns
momentos, olhou-me.

— Por qué? — perguntou, mas sem censura, como
se pedisse uma informagéo.

—Nao sei.”?

Ao dizer “Nao sei”, Meursault nfo estd aqui diante
de nenhum sentimento que nao compreende — ndo esta
diante de nenhum sentimento, mas langado e contido num
sempre vasto e silencioso presente, na vasta e silenciosa
sensacdo de um presente que ndo pensa, que Nao
compreende, de um presente sem sentido, de um presente
absurdo que apenas silencia. Tal presente absurdo é o eterno
lugar do homem absurdo, um dos conceitos centrais da
Filosofia camusiana, em O Estrangeiro encarnado na figura
serena e indiferente de Meursault.

“A caracteristica do homem absurdo é nio acreditar
no sentido profundo das coisas. (...) O homem absurdo é
aquele que ndo se separa do tempo”*°. Para 0 homem absurdo,
nada tem sentido. O mundo est4 esvaziado de todo sentido,
estd esvaziado de toda légica e de quaisquer relagdes de causa
e efeito, quando nédo se tem diante de si nada além de
sensacdes de um eterno e absurdo presente, das sensacdes
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sem sentido, sem ldgica, sem pensamento, sem memoria e
sem sentimento experimentadas a cada imediato, absurdo
instante. Segundo Sartre, “(...) 0 homem absurdo nada vé
senfo uma série de instantes”?!. Porque nio se separa do
tempo presente, 0 homem absurdo nio tem futuro, nao tem
esperancas’’, niao tem desejos, nio tem aspiracoes e nao tem
sonhos. Nada espera de seu futuro neste mundo ou em
qualquer outro, ndo acredita na vida eterna, nio vislumbra
eternidade para além do imediato presente, sempre agora. O
homem absurdo ndo acredita em nada, pois em lugar algum
vé qualquer sentido profundo — nada experimenta além de
sensacdes superficiais. Nao tem fé, ndo tem qualquer
aspiragio ou ideal futuro — vive alheio ao futuro, eternamente
contido nas esvaziadas e superficiais sensagoes do presente,
nas absurdas sensagdes presentes esvaziadas de todo sentido
profundo. “O presente e a sucessdo de presentes (...), eis 0
[Gnico] ideal do homem absurdo””. Em O Estrangeiro,
Meursault é 0 homem absurdo, e seu eterno lugar é o imediato
e absurdo presente.

No primeiro capitulo, Meursault enterra sua mae sem
sequer vé-la por uma ultima vez, passivo, esvaziado e
indiferente. Enquanto se dirigia para o enterro de sua mae,
Meursault dizia para si mesmo: “Era um belo dia que se
anunciava. H4 muito tempo que ndo ia ao campo e sentia o
prazer que teria em passeat, se nio fosse por mamae”**. O dia
do enterro de sua mae “era um belo dia que se anunciava”.
Sente-se, ainda, grato pelo passeio que a ocasifo do enterro
lhe proporcionou — se nio fosse pela morte de sua méae, nao
teria tirado dois dias de licenca do trabalho e néo teria ido
passear em Marengo. Sua consciéncia esti esvaziada em um



eterno presente, onde nada ocorre seno nas puras sensagoes
do instante, esvaziadas, como ele, de qualquer sentido ou
sentimento, onde nada existe senfo nas sensacoes deste vasto
e silencioso, absurdo agora. Ao olhar para o carro funerario
que conduziria o caixio de sua méae para o local do enterro:

“Diante da porta, estava o carro: envernizado, comprido e

”25

reluzente, me lembrava um porta-canetas””. E ainda, ao

resumir as lembrangas do enterro de sua mae:

Tudo se passou, entio, com tanta rapidez, certeza
e naturalidade, que j4 nio me lembro de mais
nada. (...)

()

(...) Conservei, ainda, algumas imagens deste dia:
por exemplo, o rosto de Pérez quando, pela tltima
vez, juntou-se a nds proximo da aldeia. Grandes
l4grimas de abatimento e de dor corriam-lhe pela
face. Mas, por causa das rugas, nio flufam.
Espalhavam-se, juntavam-se e formavam um
espelho d’dgua naquele rosto destruido. Houve
ainda a igreja e os aldedes na calcada, os geranios
vermelhos sobre os tdmulos do cemitério, o
desmaio de Pérez (dir-se-ia um marionete
desconjuntado), a terra cor de sangue que
deslizava sobre o caixio de mamae, a carne branca
das raizes que nela se misturavam, mais gente
ainda, vozes, a aldeia, a espera diante de um café,
o ronco incessante do motor e a minha alegria
quando o dnibus entrou no ninho de luzes de
Argel, e eu pensei que me ia deitar e dormir

durante doze horas.*

Vemos, acima, que o enterro de sua mée nio foi, para
Meursault, nada dramatico, nada triste, nada desesperador,
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mas pleno de imagens e de sensacdes, ainda que esvaziado
de qualquer significado, sentido ou sentimento. Meursault,
que sequer quis ver sua mie uma tltima vez antes de enterra-
la, que via no carro funerario um porta-canetas, que estava
grato pelos dois dias de folga e pelo passeio que o enterro lhe
proporcionara, permanecia indiferente, talvez um pouco
cansado — nio pensava senio no fato de que, voltando para
casa, poderia finalmente dormir e descansar. A imagem da
“terra cor de sangue que deslizava sobre o caixdo de maméae”,
ali se reveste de nenhuma importancia, e se junta, em sua
memoria, as muitas outras nulas recordacdes de um cotidiano
esvaziado, as muitas outras nulas caricaturas de seu passeio a
Marengo, onde, como que por acaso, também enterrou sua
mae... Descreve os geranios, descreve as rugas no rosto de
Pérez, descreve os aldedes, a espera diante do café, e descreve
0 caix@o de sua mée com igual tédio, com igual indiferenca,
como se passado e futuro nio existissem.

Tal entediada e esvaziada indiferenca estd no vazio
de um presente puro, de um eterno presente esvaziado de
qualquer passado ou futuro. Neste puro presente, esvaziado
de todo passado ou futuro, ndo h4 sentimento: nio ha
melancolia, ndo ha saudade, ndo ha culpa, posto que o
passado ali ndo existe; nao hé angustia, ndo h4 expectativas,
nio ha ansiedade, ndo h4 desejo, posto que o futuro ali nao
existe. Ali, neste aqui e agora, na silenciosa vastiddo de um
eterno e purissimo presente incorruptivel, existe apenas a
sensacdo do absurdo e do imprevisivel imediato. Todas as
imagens e sensagdes, ali, aqui e agora esvaziadas de qualquer
sentimento porque esvaziadas de qualquer passado ou futuro,
revestem-se da mais pura simplicidade de um incorruptivel



presente, da indiferenga de um eterno silenciado presente
onde tudo ¢ igual, onde todos os presentes sio 0 mesmo
presente aqui e agora, onde nada faz nenhuma diferenca.

Diante da imagem do corpo de sua mée prestes a
ser soterrado e entregue aos vermes, Meursault permanece
inerte, indiferente, inteiramente presente e presentificado,
ainda que distante, como se observasse as muitas imagens
e sensacoes de alguma serenissima e placida distAncia que
tudo esvazia, tudo silencia e tudo iguala na simplicidade e
inocéncia de um purissimo presente aqui e agora, onde
nada faz nenhuma diferenca. As imagens e sensacoes
experimentadas no dia do enterro foram, para Meursault,
todas indiferentes, todas equivalentes, todas iguais. A
sensagdo dos “gerdnios vermelhos sobre os tdmulos”, a
sensacdo do “ronco incessante do motor”, a sensacio das
rugas no rosto de Pérez, a sensacdo do “ninho de luzes de
Argel” — todas sensacées indiferentes e iguais, para
Meursault, a sensacdo do caixdo de sua méae sendo
soterrado pela terra cor de sangue.

Ali, aqui e agora, tudo é indiferente, tudo é igual,
nada faz nenhuma diferenca, em um eterno presente onde
todos os agora se equivalem a uma mesma absurda e
inesperada, purissima sensacdo imediata — livre de
qualquer sentido ou sentimento porque livre de qualquer
passado ou futuro. E onde o0 absurdo nos mostra um mundo
esvaziado de todo sentido, um mundo onde todas as coisas
sdo igualmente vazias, onde todas as imagens sido
igualmente esvaziadas de qualquer sentido, “o absurdo
mostra (...) que todas as experiéncias sido indiferentes
(...)"*": todas as experiéncias possiveis sdo iguais.
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No dia seguinte ao enterro de sua méae, Meursault foi
tomar um banho de mar, onde encontrou Marie, uma antiga
colega de trabalho. Seu dia com Marie é descrito no capitulo
I1, na primeira parte do livro, onde nada vemos seno puras
descri¢oes de um presente incorruptivel, de um presente
limpido e rico, absolutamente livre e liberto de qualquer
futuro ou passado. Tudo se passava, ali, como se sua mie nio
tivesse morrido. Nadava com Marie, sentia seu corpo,
contemplava o céu azul e dourado, sentia o calor e o sol.
Ap6s o banho de mar, convidou Marie para ir ao cinema:

Perguntei-lhe se queria ir ao cinema a noite. (...)
ficou muito surpresa de me ver com uma gravata
preta, perguntou-me se estava de luto. Disse-lhe
que mamie tinha morrido. Como quisesse saber
h4 quanto tempo, respondi:

— Morreu ontem.

Hesitou um pouco, mas ndo fez nenhum
comentiério. Tive vontade de dizer-lhe que a culpa

nfo era minha (...)%

A noite, Meursault e Marie vio assistir a um filme
cOmico. Meursault beija Marie, e depois do filme passa a noite
com ela. A morte de sua mae em nada mudou o mundo. O
céu continua azul e dourado, o sol continua quente, as tardes
de domingo ainda sdo as mesmas. E seu olhar, sua terna
indiferenga diante de um mundo indiferenciado, continua o
mesmo. Nada vé sendo manifestagdes de um sempre puro e
intocével presente. Os rapazes que vao ao cinema, o barulho
e o movimento dos bondes, as luzes da rua, as primeiras
estrelas que anunciam o fim de tarde: o mundo continua o



mesmo, como se eternamente assentado sobre aquela
serenissima mansiddo de um domingo a tarde — serenissima
e terna indiferenca do mesmo e intocdvel Meursault, que
caminha pelo mundo como se sua mée nio tivesse acabado
de morrer, sem culpa, sem expectativas, sem angustias. Nada
vé diante de si senfo o presente. Ao fim do domingo, dois
dias apds a morte de sua méie:

Pensei, entdo, que era preciso jantar. (...) Desci
para comprar pao e massas, cozinhei e comi de
pé. (...) Pensei que passara mais um domingo, que
mamée agora ja estava enterrada, que ia retomar

o trabalho, e que, afinal, nada mudara.”

Pensou que passou mais um domingo, porque aquele
domingo era apenas mais um, mais um como qualquer outro;
aquele domingo passou como se sua mae néo tivesse morrido
—nada mudara. Entediado, vé o mundo com o mesmo olhar
sereno, com o mesmo olhar lancado a um puro e intocado
presente, indiferente aos instantes que passam, indiferente
ao que aconteceu, indiferente ao que poderia ou pode vir a
acontecer, ocupado somente com o que acontece, ocupado
apenas com a serenissima pureza de cada agora, de cada
manifesta¢io a cada instante. Nao lhe ocupa a consciéncia,
da mesma forma, qualquer juizo moral. N&o vé em suas acoes
qualquer causa ou conseqiiéncia, onde nfo contempla senio
o presente e aquilo que o presente lhe mostra. Por isso é
incapaz de sentir culpa.

Ao tomar qualquer decisdo sobre o destino de sua
vida, ou quando se vé for¢ado a considerar o futuro, age e
pensa sempre conforme os Animos do instante. Indiferente,
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serenissimo, para ele todos os futuros se equivalem a um igual
e indiferenciado presente, ao sempre presente e
indiferenciado tédio de um interminével e eterno domingo a
tarde. Para quem todos os destinos, todos os futuros possiveis
tém igual valor, no fundo nunca se muda de vida. Para quem
todos os futuros se equivalem, nada tem nenhuma
importincia, tanto faz...

(...) o patrao mandou chamar-me (...) Pretendia
instalar um escritério em Paris, para tratar de seus
negocios, diretamente com as grandes
companbhias, e perguntou-me se eu estava disposto
a ir para l4. Isto me permitiria viver em Paris e
viajar durante parte do ano.

(...)

Disse que sim, mas que no fundo tanto fazia.
Perguntou-me, depois, se eu nio estava
interessado em uma mudancga de vida. Respondi
que nunca se muda de vida; que, em todo caso,
todas se equivaliam, e que a minha aqui ndo me
desagradava em absoluto. Mostrou-se descontente
(...) Teria preferido nfo o aborrecer, mas nfo via
razdo alguma para mudar a minha vida. Pensando
bem, nao era infeliz. Quando era estudante, tinha
muitas ambicoes desse género. Mas, quando tive
de abandonar os estudos, compreendi muito
depressa que essas coisas nio tinham real
importancia.

A noite, Marie veio buscar-me e perguntou se eu
queria casar-me com ela. Disse que tanto fazia,
mas que se ela queria, poderfamos nos casar. Quis,
entfo, saber se eu a amava. Respondi (...) que isso
nada queria dizer, mas que a amava.

— Nesse caso, por que casar-se comigo? —
perguntou ela.



Expliquei que isso nio tinha importincia alguma
e que, se ela o desejava, nés poderfamos casar.
Era ela, alids, quem o perguntava, e eu me
contentava em dizer que sim. Observou, entio,
que o casamento era uma coisa séria.

— Nao — respondi.

Ela se calou durante alguns instantes, olhando-
me em siléncio. Depois, falou. Queria
simplesmente saber se, partindo de outra mulher
com a qual tivesse 0 mesmo relacionamento, eu
teria aceitado a mesma proposta.

— Naturalmente — respondi.*

O serenissimo Meursault, diante do mundo, afirma o
presente incondicionalmente. Indiferente, vé o mundo
indiferenciado, onde tudo é igual, onde todas as sensagdes e
manifestacdes se equivalem, onde todos os presentes, passados
e futuros se equivalem a um mesmo agora; como quem,
entediado, apenas observa o que se passa, de sua janela, em
um eterno domingo a tarde...

Ao caminhar na praia, ele mata um 4rabe. Este nio
era seu inimigo. O drabe ndo o odiava, e ele nio odiava o
arabe. O 4rabe nio o havia atacado. Ele nio tinha nenhuma
razdo para matar o drabe. Mas o matou. Naquele dado
momento, sua mao segurou o revélver, e seu dedo puxou o
gatilho. Tudo se passava como se observasse a si mesmo como
um outro, como se visse as acoes de seu proprio corpo do
lugar de um espectador distante:

(...) Euestava bastante longe dele, a uns 10 metros
de distAncia. Adivinhava por instantes o olhar,
entre as palpebras semi-cerradas. Mas, na maior
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parte do tempo, sua imagem dangava diante de
meus olhos, no ar inflamado. (...)

(...) atrds de mim comprimia-se toda uma praia
vibrante de sol. Dei alguns passos em diregio a
nascente. O 4rabe nio se mexeu. (...) O queimar
do sol ganhava-me as faces e senti gotas de suor
se acumularem nas minhas sobrancelhas. (...) Por
causa deste queimar, que ja ndo podia suportar,
fiz um movimento para a frente. Sabia que era
estupidez, que me livraria do sol se desse um passo.
Mas dei um passo, um sé passo a frente. E desta
vez, sem se levantar, o 4rabe tirou a faca, que ele
me exibiu ao sol. A luz brilhou no aco e era como
se uma longa lAmina fulgurante me atingisse na
testa. No mesmo momento, o suor acumulado nas
sobrancelhas correu de repente pelas palpebras,
recobrindo-as com um véu morno e espesso. Meus
olhos ficaram cegos por tras desta cortina de
lagrimas e de sal. Sentia apenas os cimbalos do
sol na testa e, de modo difuso, a lAmina brilhante
da faca sempre diante de mim. Esta espada
incandescente corroia as pestanas e penetrava
meus olhos doloridos. Foi entdo que tudo vacilou.
O mar trouxe um sopro espesso e ardente.
Pareceu-me que o céu se abria em toda a sua
extensdo deixando chover fogo. Todo o meu ser
se retesou e crispei a mio sobre o revélver. O
gatilho cedeu, toquei o ventre polido da coronha
e foi af, no barulho ao mesmo tempo seco e
ensurdecedor, que tudo comegou. (...) Entdo atirei
quatro vezes ainda num corpo inerte em que as
balas se enterravam sem que se desse por isso. (...)"!

Ele ndo diz “eu apertei o gatilho”, mas diz “o gatilho
cedeu”; o barulho ensurdecedor do tiro foi inesperado, o tiro
um evento impensado, uma nova manifestacio presente que



sucedia, indiferenciada, aquelas anteriores, que sucedia a
manifestagio do suor em suas sobrancelhas, a do brilho da
faca, ou a do sopro espesso e ardente do mar. Observava seu
proprio dedo a apertar o gatilho como observava, alheio, a
todas as outras manifestagdes do mundo que o cercava. Ele
nio disparou o tiro — o tiro foi disparado pelo seu corpo,
onde ele era como um observador estrangeiro, como era um
estrangeiro naquele mundo. Nao fazia, ali, qualquer juizo
moral, ndo via em suas a¢des qualquer causa ou conseqiiéncia,
nio via sequer as agdes que ali tomaram lugar como suas.
Diante de uma sucessdo de indiferenciadas manifestacoes
presentes, de equivalentes presentes sucedidos, permanecia
indiferente, um espectador perante seu proprio corpo, um
espectador perante o corpo alvejado do drabe, um espectador
perante o mar, a praia e o sol, um espectador perante o sopro
ardente e espesso do mar, como fora antes um espectador
perante os beijos de Marie, o caixdo de sua mée, os geranios
no cemitério, o carro funerario que parecia um porta-canetas
ou as rugas no rosto destruido de Pérez. Sem culpa, sem
passado ou futuro, sem angdstia ou melancolia, livre,
indiferente e entediado espectador do mundo, cedia sempre
aos impulsos e aos Animos do momento, como cedeu seu
corpo provocado pelos raios de sol, como cedeu seu dedo ao
puxar o gatilho, durante o disparo que projetava o corpo do
arabe ao chao, durante o disparo que destruia uma vida,
deixando sob o sol um cadéver inerte que néo lhe inspirava
qualquer culpa.

Ele néo havia disparado os tiros. Suas maos selvagens
e ferozes ali se moviam sem sua vontade, sob a titAnica
autoridade e violéncia do mar e do sol. Ofuscado e cego por
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tras de uma cortina de ldgrimas e de sal, movido pelo sopro
ardente e espesso do mar, sob uma violenta chuva de fogo e
luz viu o gatilho ceder, viu seu dedo pressionar o gatilho até
o0 barulho seco e ensurdecedor; mais quatro vezes ainda viu
suas maos ferozes e enfurecidas pelo mar e pelo sol dispararem
os tiros que ali matavam, indiferentes, o corpo do rabe
desabado sobre o chio.

Nada disso lhe inspirava qualquer culpa. Aberto ao
mundo, como uma marionete e 2 mercé das forcas que o
cercavam, via seu corpo se mover independente de sua
vontade, via suas miaos moverem-se selvagens, via suas maos
furiosas agirem em meio ao siléncio, em meio ao mar, a praia
e a luz ofuscante do sol, de onde suas a¢des surgiam tio
inocentes e tdo involuntdrias.

Porque vive e experimenta o mundo e o tempo sempre
no presente, sem passado e sem futuro, Meursault estd sempre
dominado pelas imediatas sensacdes do mundo, pelas
sensacoes de um mundo sempre presente e sempre
presentificado diante de seus olhos, diante de seus olhos
sempre abertos e receptivos a todo e qualquer estimulo.
Porque sua consciéncia ndo estd sendo no presente e no mais
imediato presente, Meursault ndo tem escolha senfo receber
toda e qualquer sensacdo que o mundo imediatamente lhe
oferece — tdo presentificado e indiferenciado diante do
mundo, Meursault sempre recebe todo e qualquer estimulo
do mundo. Sempre dominado pelas imediatas e
imediatamente presentes sensacdes do mundo, ele ja nfo é
mais mestre de si mesmo, suas reacdes a0 mundo ja ndo tém
mais nenhum concurso de sua vontade — suas agdes siao
inteiramente governadas pelos imediatos estimulos do



mundo, sejam estes quais forem. Sua vida, inteiramente

7z

governada pelas sensacdes do presente, é inteiramente
governada pelo mundo e pelas sensagcdes do mundo presente.
Mais que dominado pelo mundo, Meursault estd sempre
possuido pelo mundo; sempre possuido pelas sensacoes do
mundo, Meursault é o mundo. Segundo Brian T. Fitch: “De

fato, é o mundo que entra nele na forma de sensagdes e pelo

qual ele é possuido. Mais que ser-no-mundo, ele é o mundo”.

O leitor constata logo de inicio a predominincia
das sensacoes na vida de Meursault. Sua vida é
inteiramente governada pelas sensacdes. Ele as
recebe passivamente — nfo por ser apenas meio
consciente (pelo contrario, ele presta toda sua
atencio a elas ao ponto de nio ser senio
consciéncia do calor do sol ou de uma luz
ofuscante), mas no sentido de se entregar
inteiramente a elas, ao ponto de ndo ser mais
senhor de si mesmo e de suas reagdes (...) que se
produzem sem qualquer participacio de sua
vontade (...)

A importancia primordial da sensacio estd
estritamente ligada & predominancia do momento
presente. Meursault vive exclusivamente no

presente e para o presente.*?

Na praia, o dedo de Meursault puxou o gatilho do
revolver sem qualquer concurso de sua vontade. Meursault
nAo puxou o gatilho, “o gatilho cedeu”, o gatilho cedeu diante
dos imediatos e inevitaveis estimulos do mundo. O gatilho
cedeu ao estimulo do reflexo do sol na faca do 4rabe — que
Meursault sentia como uma longa lAmina fulgurante que o
atingia na testa. Tudo vacilou diante do estimulo do céu que

31



32

se abria em toda a sua extensio, deixando chover fogo. Seu
corpo vacilou diante dos estimulos do mundo, seu dedo
obedeceu aos estimulos do mundo que o cercava, fazendo
com que o gatilho cedesse. Meursault nio era mestre de si
mesmo, ndo tinha qualquer controle de seu corpo. Observava
suas proprias acdes como um espectador distante, estranho
e estrangeiro ao proprio corpo™.

Meursault ndo era apenas um estrangeiro diante da
sociedade que o cercava, Meursault era um estrangeiro diante
de seu préprio corpo. Para quem nada faz nenhuma diferenca,
de onde todos os futuros sdo iguais e indiferentes, vive-se em
um eterno imediato presente onde a vontade e o comando
pertencem a uma for¢a imprevisivel, a uma forca estranha e
externa jamais conhecida em meio ao siléncio e ao nada, em
meio a este siléncio e nada que sempre dominavam
Meursault. Sempre dominado pelo que imediatamente
acontecia, pelo que imediatamente lhe tocava, pelo sopro
espesso do mar, pela luz do sol, pelo brilho da [Amina, pela
violéncia furiosa de seu corpo e de suas maos, Meursault nada
via, nada era, ofuscado e silenciado pela forga titAnica do sol
e do mar. Suas mios eram, para ele, dois corpos selvagens e
furiosos que ele ndo controlava, corpos independentes e
estranhos diante dos quais era como um mero observador
distante, um mero estrangeiro diante daquele corpo solar que
o controlava.

Em 1936, j4 vivia na narrativa de Camus uma
personagem chamada Mersault. Em A Morte Feliz (1936 —
1938), romance que antecipou e preparou toda a beleza
magistral e madura de O Estrangeiro (1942), o protagonista
¢ um Patrice Mersault, um esbo¢o do Meursault de O



Estrangeiro. No segundo capitulo da segunda parte de A
Morte Feliz, ele fala sobre suas maos:

No trem que o levava para o norte, Mersault
examinava as maos. (...) suas maos, animais vivos
e ferozes sobre os joelhos, atraiam sua atencio.
Uma, a esquerda, era longa e flexivel; a outra,
musculosa e cheia de nés. Ele as reconhecia,
reconhecia-as e, a0 mesmo tempo, sentia-as
distintas, como capazes de acbes em que sua
vontade nio interviesse. Uma delas veio encostar-
se A testa para servir de obstaculo a febre que lhe
palpitava as témporas. A outra deslizou ao longo
do palet6 para pegar um cigarro no bolso (...)
Voltando para os joelhos, as m#os se entregaram
e, com as palmas em forma de taga, ofereceram a
Mersault a imagem de sua vida, voltada para a
indiferenca e oferecendo-se a quem a quisesse

pegar.’

Em O Estrangeiro, Meursault ndo sentia qualquer
culpa diante das acdes de um corpo que nio via como seu,
de um corpo pleno e aberto as influéncias do mundo
indiferente, as influéncias do sol e mar indiferentes, como
ele, ao bem e ao mal; indiferentes, como ele, 2 moral e ao
julgamento dos homens.

Em O Estrangeiro, apds o assassinato do érabe,
Meursault é preso e, mais tarde, levado diante de um juiz de
instrugdo que o questiona sobre o que aconteceu naquele
dia na praia. Meursault responde a todas as perguntas de
bom grado (ainda que tivesse o direito de ficar em siléncio).
Ao fim do interrogatério:
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(...) O juiz levantou-se, entio, como se quisesse
me indicar que o interrogatério acabara.
Perguntou-me apenas (...) se estava arrependido
do meu ato. Meditei e disse, mais do que
verdadeiro arrependimento, sentia um certo tédio.

Tive a impressdo de que nio me compreendia.*®

N3o se arrependia, nio sentia culpa. Era um mero
espectador de sua propria vida e de seus préprios atos. Via os
eventos e manifestagdes do mundo, na sucessao de instantes
de sua vida, sem angdstias, seu olhar sempre focado no
presente, espectador indiferente diante dos terrores e prazeres
que a vida lhe trazia. Ao ser conduzido para seu julgamento:

Os guardas disseram-me que tinhamos de esperar
pelos juizes e um deles me ofereceu um cigarro,
que recusei. Perguntou-me depois se estava
nervoso. Respondi que nio. E, em certo sentido,
chegava a me interessar em assistir a um
julgamento. Nunca tivera essa oportunidade em

toda a minha vida.*”

Durante o julgamento, Meursault ¢ interrogado pelo
promotor que, depois de interroga-lo, dirige-se ao juri:

— Chegou a mostrar remorsos? Nunca, senhores.
Nem uma s6 vez no decurso do sumério de culpa
este homem pareceu abalar-se com seu crime
abomindvel. — Nesse momento, voltou-se para
mim e apontou-me com o dedo, continuando a
fulminar-me sem que, na realidade, eu
compreendesse muito bem por qué.



Nio posso deixar de reconhecer, sem ddvida, que
ele tinha razio. Ndo me arrependia muito do meu
ato. (...) Gostaria de tentar explicar-lhe
cordialmente, quase com afeicio, que nunca
conseguira arrepender-me verdadeiramente de
nada. Estava sempre dominado pelo que ia

acontecer, por hoje ou por amanhi.*

“Estava sempre dominado pelo que ia acontecer” —
como podemos entender esta frase? A luz dos trechos que
analisamos anteriormente, no curso deste ensaio, entendemos
Meursault, enquanto sempre dominado pelo que ia acontecer,
sempre dominado pelo que imediatamente acontece, pelos
dados imediatos fornecidos pelo mundo, pelas pulsoes
provocadas pela luz do sol, pelo calor do momento. Suas
acoes, na praia, transcorreram como as reagdes de um corpo
aos estimulos e manifestagdes presentes, como as reagdes de
um corpo dominado pelo que ia acontecer, de um corpo
sempre dominado pelo que imediatamente acontece, alheio
a passado ou futuro, um corpo livre, livre de culpa e livre de
juizos morais. Nao deriva de suas acdes qualquer causa ou
conseqliéncia, age e vive como se nao pensasse, sua razao
jamais vai além do imediato momento. Nio se sente culpado,
portanto, e nem sequer poderia.

Ainda durante o julgamento:

(...) Levantei-me e como estava com vontade de
falar disse, alids um pouco ao acaso, que nio tinha
tido intengdo de matar o drabe. O presidente
respondeu que isto era uma afirmacéo, que até
entdo ndo tinha entendido muito bem o meu
sistema de defesa e que gostaria, antes de ouvir o
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meu advogado, que eu especificasse os motivos
que inspiraram o meu ato. Disse rapidamente,
misturando um pouco as palavras e consciente do
meu ridiculo, que fora por causa do sol. Houve
risos na sala.*’

Onde todos os instantes se equivaliam,
indiferenciados, ao mesmo absurdo, ao mesmo sol que,
incidindo sobre seus olhos, levou seu dedo a apertar o gatilho,
também a morte adquire igual valor, algo tdo imediatamente
irreal quanto todas as outras manifestagdes absurdas que
ocuparam a sua vida.

Meursault é condenado pelo jari & morte. Em sua
cela, onde aguarda sua execucio, entra um capeldo, que o
interroga sobre suas crencas e aspiragdes religiosas, querendo
que ele se arrependa de seus “pecados”. Meursault responde,
impaciente, que nfo acredita em Deus e que nio tem
qualquer esperanga em uma vida futura, diante da
inevitabilidade de sua execuc¢fo. Mas o capeldo insiste,
obstinado em converté-lo ao credo cristdo. Por fim:

Entio, nio sei por que, qualquer coisa se partiu
dentro de mim. Comecei a gritar em altos berros,
insultei-o e disse-lhe para nio rezar. Agarrara-o
pela gola da batina. Tinha um ar tdo confiante,
nao tinha? No entanto, nenhuma das suas certezas
valia um cabelo de mulher. Nem sequer tinha
certeza de estar vivo, j4 que vivia como um morto.
(...) Nada, nada tinha importancia e eu sabia bem
por qué. (...) Do fundo do meu futuro, durante
toda esta vida absurda que eu levara, subira até
mim, através dos anos que ainda nio tinham
chegado, um sopro obscuro, e esse sopro igualava,



a sua passagem, tudo o que me haviam proposto
nos anos, NAo mais reais, que eu vivia. Que me
importavam a morte dos outros, o amor de uma
mée, que me importavam o seu Deus, as vidas que

as pessoas escolhem, os destinos que as pessoas

elegem (...)%

O “sopro obscuro da morte” ali se igualava,
indiferenciado, a tudo o que lhe haviam proposto os anos. A
morte era ali mais uma manifestagio indiferenciada sobre o
mundo, um sopro obscuro que se igualava a todas as outras
caricaturas que permearam seu cotidiano, assim como o
caixdo de sua mie, ao ser enterrado, revestia-se da mesma
importancia que a imagem dos gerinios no cemitério, das
rugas no rosto de Pérez, do carro funerério que parecia um
porta-canetas —nada importava, onde todas as manifestacoes
se equivaliam a imagens indiferenciadas de um eterno
presente, observado como que de longe por um espectador
entediado, indiferente e esvaziado, um estrangeiro diante de
um mundo que n&o lhe pertencia. Mas este mundo era como
ele, indiferente, alheio e a0 mesmo tempo gratuito e terno,
como foi indiferente, gratuito e terno também Meursault,
em seus instantes finais, logo antes de ser conduzido a sua
execugao:

(...) eu me senti pronto a reviver tudo. Como se
esta grande cOlera me tivesse purificado do mal,
esvaziado de esperanga, diante desta noite
carregada de sinais e de estrelas, eu me abria pela
primeira vez a terna indiferenga do mundo. Por
senti-lo tdo parecido comigo, tio fraternal, enfim,
senti que tinha sido feliz e que ainda o era. Para
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que tudo se consumasse, para que me sentisse
menos s6, faltava-me desejar que houvesse muitos
espectadores no dia da minha execucio e que me
recebessem com gritos de 6dio.*!

Mas o que significa, aqui, abrir-se a terna indiferenga
do mundo? Diante da morte, o serenissimo e esvaziado
Meursault entregou-se ao seu fim com a mesma ternura com
que viveu, com a mesma indiferente e livre alegria que o fez
atravessar o mundo como inocente e distante espectador —
um espectador diante de seu préprio julgamento, um
espectador diante do assassinato do 4rabe, um espectador
diante dos imprevisiveis afetos e paixdes de seu préprio corpo,
um corpo que tudo iguala e tudo igualou em um purissimo e
incorruptivel, eterno presente solar. Diante do futuro, diante
de toda escolha, diante de todos os muitos futuros possiveis,
nada fazia nenhuma diferencga, todos os futuros eram iguais,
todos os possiveis eram iguais, todos indiferentes e
indiferentemente afirmados por seu corpo plenamente
presentificado, plenamente presente, plenamente ltcido.
Diante da morte inevitavel, sentia que havia sido feliz e que
ainda era feliz. Mesmo prestes a morrer, mesmo prestes a ser
decapitado em praca publica, era ainda feliz!

Aberto a terna indiferenca do mundo, Meursault,
inocente, licido e puro, afirmava incondicionalmente o
imediato mundo presente fosse este qual fosse, afirmava
incondicionalmente o mundo sempre igual, este mundo que
sentia tao parecido consigo, este mundo que nio ressentia,
este mundo que experimentava como um igual a si mesmo,
este mundo que a ele se oferecia com luminosa, solar e terna
igualdade: na alegria bem como na tristeza, no éxito e no



fracasso, no éxtase ou na dor, na morte tdo bem como na
vida. Prestes a ser executado, era ainda feliz, indiferente ao
futuro, indiferente ao bem como ao mal. Serenissimo, sentia
que era feliz e sentia que havia sempre sido feliz. Indiferente
a indiferenca do mundo, ndo ressentia a crueldade com que
seria tratado — a crueldade de sua sentenca néo o revoltava.
Indiferente, igualava-se a este mundo que sentia tio parecido
consigo, tdo terno, tao indiferente — indiferente como ele!
Abria-se ao mundo, afirmava o mundo incondicionalmente
no prazer e no terror, no bem e no mal, na vida e na morte.
Por isso, mesmo diante de sua morte era ainda feliz,
serenissimo e puro, livre de qualquer revolta ou
ressentimento, fraternalmente aberto e entregue ao futuro e
ao destino, entregue ao futuro e ao destino deste imediato
mundo que fraternalmente amava, fosse este qual fosse. Em
tal incondicional afirmacio do futuro, em tal incondicional
afirmacio de todo imediato presente, fosse este qual fosse, o
indiferente Meursault abria-se a terna indiferenga do mundo;
em tal incondicional afirmagio do imediato presente, amava
e afirmava fraternalmente o mundo e o destino.

Onde todas as experiéncias sdo igualmente esvaziadas
de todo sentido, “o absurdo mostra (...) que todas as

"2 o absurdo mostra que todas

experiéncias sdo indiferentes
as experiéncias possiveis sio indiferentes, que todos os futuros
possiveis tém igual valor. Por isso 0 homem absurdo afirma o
destino incondicionalmente: se todas as experiéncias sao
indiferentes, entdo todas as experiéncias possiveis sdo
igualmente indiferentes, e todos os futuros possiveis tém igual
valor. Assim todos os destinos possiveis tém igual valor, e

todos sdo igualmente afirmados, incondicionalmente.
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Enquanto afirma todos os destinos possiveis, 0 homem
absurdo ndo pode fazer outra coisa sendo viver todas as
experiéncias possiveis. Radicalmente aberto ao mundo, seu
destino é esgotar todas as experiéncias do mundo e com elas
esgotar a si mesmo, num destino que lhe é forcosamente fatal.
Onde tudo é afirmado, onde todas as experiéncias sio
igualmente afirmadas e esgotadas, enquanto tudo esgota, o
homem absurdo n&o pode senfo caminhar para o inevitével
esgotamento total. “O homem absurdo n&o pode fazer outra
coisa sendo esgotar tudo e se esgotar”®, enquanto ama e
afirma o destino incondicionalmente. O homem absurdo é
“(...) esse individuo que quer obter tudo e viver tudo™, e
por querer igualmente tudo, quer como se nio quisesse, em
serenissima paixao e indiferenca. E enquanto vive tudo,
afirma tudo, afirma e esgota todos os destinos possiveis, ao
viver e esgotar todas as experiéncias possiveis. “Esgota seu
nimero e, com elas, suas possibilidades de vida.”®

Tal apaixonada e indiferente, incondicional afirmagio
do destino vemos também no Mersault de A Morte Feliz.
Em conversa com o invalido e moribundo Zagreus, Mersault

lhe diz:

(...) se eu tivesse forga e paciéncia suficientes (...)
Sei bem até que ponto da vida chegaria. Néo faria
de minha vida uma experiéncia. Eu seria a
experiéncia de minha vida... Sim, sei bem que
paixdo me invadiria com toda a sua forga. (...)
Hoje compreendi que agir, amar, sofrer, tudo isso
é realmente viver, mas viver na medida em que se
é licido e se aceita o destino, como o reflexo Ginico
de um arco-iris de alegrias e de paixdes que é igual

para todos.*



Para quem aceita e ama o destino, agir, amar e sofrer,
tudo isso é viver. Quem aceita e ama o destino vive num
reflexo Ginico e indiferenciado de um mundo indiferente, um
mundo que tudo iguala, que tudo oferece na alegria ou na
dor, para o qual alegria e sofrimento sio indiferentes. Para
quem aceita e ama o destino, alegria e sofrimento sio
indiferentes — pois tudo isso € viver. Tudo isso é viver para
quem faz de si mesmo a experiéncia de sua vida, aberto e
igualado a experiéncia e 2 indiferenga da vida e do mundo,
iluminado pelo reflexo tnico de um arco-iris de alegrias e de
paixdes que € igual para todos: indiferenciado, igualado e
unificado no eterno e imediato presente solar de onde todos
experimentamos a vida, sempre agora.

Neste primeiro capitulo, a partir da interpretacio que
Sartre fez de O Estrangeiro em Chomme et les Choses,
encontramos o conceito camusiano de eterno presente. Com
o concurso de Brian T. Fitch, fizemos uma primeira
demonstracido do conceito de eterno presente: Meursault,
sempre dominado pelas imediatas sensa¢oes do mundo, vive
exclusivamente no presente, sempre imediatamente aqui e
agora. Com esta primeira anélise do conceito de eterno
presente, fizemos um breve esbogo dos conceitos correlatos
de absurdo, terna indiferenca e amor ao destino. Para
compreendé-los melhor, entretanto, devemos nos aprofundar
mais na obra de Camus. No proximo capitulo, a terna
indiferenca e o amor ao destino do protagonista de O
Estrangeiro serdo analisados a partir do amor e abertura ao
mundo do protagonista de A Morte Feliz.
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II — A Filosofia de Camus em A Morte Feliz

Em O Estrangeiro, identificamos o eterno presente,
a terna indiferenca e o amor ao destino como conceitos
centrais. O Meursault de O Estrangeiro amava o destino,
mesmo quando o destino lhe impunha o que o mundo tinha
de pior. Mesmo no dia de sua execuc@o em praga publica,
amava o destino, porque amava o mundo. Diante de uma
noite carregada de estrelas, entregava-se ao seu destino,
amava o seu destino ao abrir-se a terna indiferenga do mundo.
Amar o destino é amar o mundo, amar o destino é abrir-se
ao mundo. Por tris destes trés conceitos que identificamos
como centrais em O Estrangeiro — o eterno presente, a terna
indiferenca e 0 amor ao destino —, estdo os conceitos de amor
e abertura ao mundo, os conceitos centrais de A Morte Feliz,
romance que, em muitos aspectos, esboca, antecipa e prepara
toda a beleza madura de O Estrangeiro. No amor e abertura
ao mundo do Mersault de A Morte Feliz, vemos a matriz da
terna e serenissima indiferenca do Meursault de O
Estrangeiro, de seu amor ao destino e da lucidez de seu olhar
eternamente focado no presente, sempre receptivo ao que o
mundo imediatamente lhe oferecia, fosse isto o que fosse. O
Meursault de O Estrangeiro amava o destino, abria-se ao
destino; aceitava, terno e indiferente, o que quer que o destino
lhe trouxesse: a morte de sua mie, o amor de Marie, o
assassinato do drabe (que foi, para ele, como um acidente), a
prisdo e a morte. Em O Estrangeiro, o destino é a temética
central, na narrativa em torno dos conceitos centrais de
eterno presente, terna indiferenca e amor ao destino — é na
postura de Meursault diante do destino que a narrativa se



desenvolve e ganha sua cor. Em A Morte Feliz, a tematica
central é o mundo e a natureza — a narrativa se desenvolve a
partir da postura do protagonista diante do mundo e da
natureza e, como demonstraremos neste capitulo, em torno
dos conceitos centrais de amor ao mundo e abertura ao
mundo.

A narrativa de A Morte Feliz descreve o caminho de
Mersault para a conquista da felicidade — todo o romance é
uma imagem para seu percurso em direcio a realizacdo de
sua grande vontade de felicidade, uma grande vontade de
felicidade que era, para ele, uma espécie de enorme
consciéncia sempre presente. Da negacdo de seu espirito,
esvaziado e indiferenciado em um eterno e vasto presente,
eternamente presentificado e indiferenciado diante do
mundo, afirmava radicalmente o mundo, a vida e o destino,
sempre aberto e pronto para acolher o que quer que o destino
imediatamente lhe oferecesse. Afirmava a vida e o destino
incondicionalmente — se tivesse que recomecar a vida,
recomecaria a vida exatamente da mesma forma, viveria a
vida exatamente da mesma forma, em tudo o que ela lhe
trouxe de lagrimas e de sol, na alegria e no seu oposto. Nao
se arrependia de nada. Nao tinha, diante do mundo e da
vida, qualquer culpa ou qualquer ressentimento, porque
amava o mundo e a vida incondicionalmente, afirmava o
mundo e a vida incondicionalmente, na alegria e no seu
oposto, igualmente nas lagrimas e no sol. Por isso era feliz:
porque afirmava a vida e o destino incondicionalmente, sem
culpa e sem ressentimento, sempre aberto ao que quer que o
mundo ternamente lhe oferecesse. “Sem rancor nem 6édio,
nio conhecia o remorso.”*
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No quarto capitulo da segunda parte, Catherine
pergunta a Mersault se ele é realmente feliz. Ele responde:

O erro, minha pequena Catherine, é acreditar que
¢ preciso escolher, que é preciso fazer aquilo que
se quer e que existem condi¢des para a felicidade.
A tnica coisa que conta, sabe, é a vontade de
felicidade, uma espécie de enorme consciéncia
sempre presente. O resto, mulheres, obras de arte
ou sucessos mundanos, sdo apenas pretextos. E
uma tela em branco que aguarda nossos bordados.
(...)

O que me interessa é uma certa qualidade de
felicidade. S6 posso desfrutar a felicidade no
combate tenaz que ela trava com o seu oposto.
Vocé me pergunta se sou feliz. Catherine!
Conhece a célebre frase: ‘Se tivesse que recomegar
a vida...” Pois bem, eu a recomecaria exatamente
da mesma forma. (...)

(...)

(...) Se sou feliz, é gragas a minha m4 consciéncia.
Eu tinha necessidade de partir e de conquistar
esta soliddo na qual pude confrontar dentro de
mim tudo o que havia para ser confrontado, o que
era sol e o que eram l4dgrimas... Sim, sou

humanamente feliz.*®

Aqui estamos diante do mesmo Meursault de O
Estrangeiro, do mesmo Meursault que, prestes a ser executado
em praca publica, diante de uma noite carregada de estrelas,
sentia-se pronto a reviver tudo. Diante de sua morte, sentia
que tinha sido feliz e que ainda o era. Mesmo diante da morte
e do fim, nfo tinha para com a vida e 0 mundo qualquer
ressentimento. Estava pronto a reviver tudo, recomecaria a



vida exatamente da mesma forma, viveria a vida de novo
exatamente da mesma forma, nas ldgrimas tdo bem quanto
no sol. Nio tinha qualquer ressentimento diante da sociedade
e do mundo que o haviam condenado & morte em praga
publica — era indiferente diante do mundo, indiferente diante
do mundo que o conduzia para a decapitagio e para a morte.
Sentia 0 mundo fraternal e parecido consigo. Aberto ao
mundo, estava aberto ao destino; amava o destino em toda
sua terna indiferenca. Nao tinha, diante do destino e do
mundo, quaisquer esperangas®’, qualquer desejo. Humilhava-
se, apaixonado, diante da terna indiferenga do mundo e do
destino, silenciava-se, esvaziava-se e encontrava, por fim, o
horizonte de uma morte fraternal e feliz. Tudo resumia-se
em saber humilhar-se, em saber harmonizar o coracéo ao
ritmo dos dias, do destino e do mundo. Tudo resumia-se em
ternamente deixar que o mundo impusesse seu caminho e
seu curso, em vez de tentar obrigi-lo a seguir a curva de
nossa esperanca.’® Serenamente, serenissimo e esvaziado,
mergulhado e sublimado em um grande siléncio interior,
integrava-se ao mundo entdo, como ja integrado e entregue
ao mundo estava o mesmo Patrice Mersault de A Morte Feliz.

Para Mersault, “o erro (...) é acreditar que é preciso
escolher, que é preciso fazer aquilo que se quer e que existem

"1 Na Filosofia camusiana, o

condi¢des para a felicidade
destino que se vive ndo é um destino que se escolhe. O destino
que se vive é um destino que se vive inevitavelmente, um
destino que se afirma inevitavelmente e incondicionalmente.
Onde “o absurdo mostra (...) que todas as experiéncias sao
indiferentes™?, todas as experiéncias sdo iguais, todas as

experiéncias possiveis sdo iguais, todas as experiéncias
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possiveis sdo afirmadas igualmente, todos os destinos possiveis
sdo vividos e afirmados inevitavelmente, incondicionalmente.
Mersault / Meursault nio pensa, ndo duvida, nio escolhe,
nio hesita — Mersault / Meursault vive e afirma o destino
incondicionalmente. Em O Avesso e o Direito, Camus
escreve: “(...) ndo quero escolher, nfo gosto que se escolha”.
A liberdade do homem absurdo é uma liberdade sem escolha,
uma liberdade esmagadora e inevitdvel. Onde todas as
experiéncias sio indiferentes, todos os destinos possiveis sao
iguais, todos os destinos possiveis sdo igualmente escolhidos
porque indiferentemente afirmados e vividos. E onde todos
os destinos possiveis sdo escolhidos, nfo ha escolha — a miséria
e a felicidade que trazem sdo igualmente inevitdveis. Na
Filosofia camusiana, “viver uma experiéncia, um destino, é
aceiti-lo plenamente™*. Para Camus: “O homem nio escolhe.
O absurdo e 0 acréscimo de vida que comporta nao dependem
(...) da vontade do homem (...) trata-se apenas de uma
questio de sorte. E preciso saber aceitd-la”. Em meio ao
absurdo de um mundo indiferente e que nos cerca por
completo, diante de um destino fatal, fatal igualmente na
riqueza e na miséria, diante do destino sempre inevitavel, é
preciso saber aceité-lo, é preciso saber amé-lo: “O coragio
humano tem uma odiosa tendéncia a sé chamar de destino
aquilo que o esmaga. Mas a felicidade também, a sua maneira,
carece de razio, porque € inevitavel ™.

Também a felicidade, diante do absurdo, carece de
razio, dispensa justificativa: legitima ou néo, desejada ou no,
escolhida ou nfo, a felicidade é inevitavel — o destino é
inevitdvel, fatal na alegria tanto quanto na tristeza. Por isso
0 homem nio pode escolher. O homem nada pode diante do



mundo absurdo que o humilha por completo, 0 homem
absurdonada pode diante do mundo indiferente, que humilha
sua razdo e o reduz a passividade indefesa de uma pedra:
imovel e indefeso diante do destino inevitavel, seja este qual
for, na riqueza ou na miséria. Para o homem absurdo, para o
homem humilhado que nada pode, ndo ha destino possivel
porque nao hé destino que nio seja inevitavel, nao ha destino
que nao seja efetivamente vivido; ndo hd escolha — a
existéncia nio é escolhida, e ndo h4 existéncia que nio seja
inevitavel e necesséria. Toda experiéncia e toda a vida é assim
inevitavelmente afirmada na miséria tAo bem como na
riqueza, e a Filosofia do Absurdo, que poderia parecer uma
filosofia do pessimismo e do desespero, mostra-se no entanto
como a Filosofia de um otimismo contagiante, um otimismo
sem esperangas, sem amanhi e sem futuro, um otimismo
sereno, eternamente focado no presente, voltado para a mais
radical e terna indiferenga diante do mundo sempre
imprevisivel e absurdo. Diante do destino sempre inevitavel,
diante do destino necessario, é preciso saber aceitd-lo, é
preciso saber améa-lo. Nas palavras de Nietzsche, o fil6sofo
mais citado por Camus em sua obra tedrica: “(...) nada querer
diferente, seja para trds, seja para a frente, seja em toda a
eternidade. No apenas suportar o necessario, (...) mas ama-
lo..”".

O conceito nietzschiano de amor fati soa aqui em
unissono com os conceitos camusianos de amor ao destino e
terna indiferenca: “nada querer diferente” no passado ou no
futuro, quando se ama o necessario, quando se ama o destino
em terna e incondicional indiferenca.
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Como o Meursault de O Estrangeiro que, indiferente
ao destino, entrega-se a sua execugdo em praga publica
inteiramente aberto a terna indiferenca do mundo, também
0 Mersault de A Morte Feliz se abre e se indiferencia diante
do mundo. A narrativa de A Morte Feliz descreve o caminho
de Mersault para a conquista da felicidade, um caminho que
percorre justamente nesta indiferente e terna abertura ao
mundo, integrando-se ao mundo e a natureza, tornando-se
mundo e natureza.

Em A Morte Feliz, todas as personagens sdo o mundo.
Aparecem quando aparecem, aparecem plenas e ricas com as
cores do mundo que as cercam, como se o mundo e as
personagens que o ocupam fossem um e o mesmo. As
personagens de A Morte Feliz sdo descritas com as cores do
mundo que as cercam: misturam-se com os arredores, com 0s
cheiros e formas a sua volta. Cada personagem é caracterizada
por um tema do mundo, por uma imagem do universo ou da
natureza. O protagonista, Patrice Mersault®, esta quase sempre
cercado de mar e de sol. Tem o0 mar no nome e o sol no coragéo,
vive em intima unifo e harmonia com o0 mar e os movimentos
do sol. Vive como um estrangeiro mesmo em seu pafs natal,
alheio 2 moral, alheio ao senso comum e aos costumes, alheio a
sociedade dos seres humanos — sua pétria é o mar e o sol. No
essencial, o Mersault de A Morte Feliz ¢ 0 mesmo Meursault de
O Estrangeiro, o mesmo Meursault que matou o drabe por causa
do sol, na praia, & beira do mar. Aberto ao mundo, ele é o mundo,
ele é o mar e o sol. Mersault / Meursault simboliza a
indiferenciada unifio e unidade do homem com a terra e com o
mundo, concebida por Camus ja em Noces”, uma unidade que
se exprime em termos de sol e de mar:



Sentir seus lacos com uma terra (...) saber que
este é um lugar onde o coragio encontrard sempre
seu acordo, eis af certezas suficientes para uma
Gnica vida de um homem. (...) ‘Sim, é 14 que
devemos regressar’. Esta unifo (...), o que ha de
estranho em encontra-la sobre a terra? A Unidade
aqui se exprime em termos de sol e de mar.®

Mersault, unido ao mundo, afirma incondicionalmente
o mundo e o destino, afirma incondicionalmente a vida no
que ela tem de melhor e de pior. E solid4rio a0 mundo mesmo
no mal, na morte e no terror; é solidario a terra mesmo no
que ela tem de mais sujo e imundo:

(...) o dia abria-se sobre a longa planicie da Silésia,
sem uma arvore, pegajosa de lama, sob um céu
encoberto e inchado de chuva. (...) Gostaria de
ter-se deitado naquela lama, de ter entrado na
terra por aquele banho de barro e, erguido sobre
a planicie sem limite, coberto de lama e os bragos
abertos diante do céu de esponja e de fuligem,
como que diante do simbolo desesperador e
espléndido da vida, gostaria de afirmar sua
solidariedade com o mundo naquilo que tinha de
mais repugnante e de declarar-se cimplice da vida

até sua ingratidao e imundicie.!

Porque ¢ solidario ao mundo mesmo naquilo que o
mundo tem de mais repugnante, Mersault ama o mundo
incondicionalmente — seu corpo esta radicalmente aberto a
vida e a0 mundo: “TAo poroso e atento a cada sinal do mundo,

»62

Mersault sentiu a fenda profunda que o abria para a vida”®.
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No quarto capitulo da segunda parte, encontramos
Mersault sozinho diante do mundo, aberto e indiferenciado
em meio ao mar e sob o sol, numa imagem sublime que o
descreve pleno e inteiro, e que termina por revelar, numa
sintese, o coracdo e a idéia central da Filosofia de Camus em

A Morte Feliz:

(...) no automével que o conduzia de volta ao
Chénoua, Mersault sentia (...) um grande siléncio
interior. (...) Agora dirigia em alta velocidade,
decidido a aproveitar o impulso para instalar-se
numa vida que de agora em diante néo lhe exigiria
mais esfor¢os e para harmonizar sua respiracio
com o ritmo profundo do tempo e da vida.

No dia seguinte, levantou-se cedo e desceu até o
mar. O dia clareava em todo o seu esplendor e a
manha estava cheia de rogar de asas e de piar de
péassaros. Mas o sol mal aflorava a curva do
horizonte, e quando Mersault entrou na agua
ainda sem brilho pareceu-lhe que nadava numa
noite indecisa, até que, com o erguer do sol, ele
mergulhou os bragos em ondas de ouro vermelho
e gelado. (...) Sentiu o corpo alerta e receptivo a
tudo. Nas manhas que se seguiram, desceu um
pouco antes do nascer do sol. E esse primeiro gesto
comandava o resto do dia. (...) As vezes, depois
do almogo, caminhava ao longo da praia até as
ruinas da outra ponta. Deitava-se no meio dos
absintos e, com a mio pousada no calor de uma
pedra, abria os olhos e o coragdo a grandeza
insustentdvel daquele céu transbordante de calor.
Ele harmonizava as pulsacoes de seu sangue com
o ritmo violento do sol das duas horas da tarde
(...) Voltava cedo para casa e deitava-se. Nessa
corrida de um sol a outro sol (...) sentia que o



tempo lhe pertencia e que nesse curto instante
em que o mar passava de vermelho a verde cada
segundo constituia para ele algo de eterno. Assim
como nio concebia uma felicidade sobre-humana,
também ndo conseguia conceber uma eternidade
além da curva dos dias. A felicidade era humana
e a eternidade quotidiana. Tudo resumia-se em
saber humilhar-se, harmonizar o coracio ao ritmo
dos dias em vez de obriga-los a seguir a curva de

nossa esperanga.®

De um grande siléncio interior, harmonizava sua
respira¢@o com o ritmo profundo do tempo e da vida, aberto
ao mundo e a vida. Sentia o corpo alerta e receptivo a tudo,
poroso e atento a cada sinal do mundo e da vida, aberto ao
mundo e a vida. Abria os olhos e o coragio a grandeza
insustentéavel do céu, harmonizava as pulsacoes de seu sangue
com o ritmo violento do sol. A abertura de seus olhos é tio
grande quanto o céu, sua pele porosa é receptiva a terra, seu
coragio € o sol, o ritmo de sua respiragio é como o ritmo
profundo do tempo, o ritmo profundo da vida e do mundo.
Sentia que o tempo lhe pertencia. Indiferente e indiferenciado
diante do mundo, unido e igualado ao mundo e ao que quer
que o mundo imediatamente lhe oferecesse, com seu corpo
petrificado em um eterno presente que reunia em um sO
tempo todo o universo ao seu redor, cada segundo constituia
para ele algo de eterno, cada instante de sua vida compreendia
todo o vasto mundo a sua volta. Esvaziado e silenciado,
inteiramente oco, poroso e aberto diante do mundo, ele nada
era senio um pequenino corpo desumanizado e inerte,
infinitamente humilhado em meio ao vasto universo que o
cercava e que o preenchia por inteiro. No tinha qualquer

51



52

esperanca, qualquer desejo diante do mundo e do destino.
Nada queria, nada pensava, contido e absorto no morto e
infinito siléncio de cada eterno instante, de cada eternidade
infinitamente presente. Eis a imagem central de A Morte
Feliz: a desumanizacio, humilhagio e integragio do homem
aberto ao mundo, sua desumanizacio fatal, sua apaixonada
morte e integrago no interior e intimo da terra que o abraca
e o envolve por inteiro. A morte feliz estd em desumanizar-
se e tornar-se coisa, tornar-se “pedra”, integrar-se ao mundo
e a natureza.

O mesmo escreve Pierre Nguyen-Van-Huy no seu La
Métaphysique du bonheur chez Albert Camus:

(...) Meursault (...) empreende um esforco
metddico de desumanizacio (...) de se integrar
com a terra em busca de um acordo e de uma
uniio (...). Este esforco de desumanizagio é assim
paralelo a um esforco de integragdo com a

Natureza ou antes um esforgo de ‘cosmisaco’ (...).

Meursault nega 0 homem para afirmar o mundo.*

E ainda 0 mesmo lemos no Albert Camus: philosophie
et littérature, de Etienne Barilier:

Se unir tdo intimamente A natureza inumana, ndo
¢ se identificar com ela, ou seja, tornar a si mesmo
‘inumano’? Sim, é a este resultado que Camus
parece chegar.

(...)

(...) Camus pretende se negar como individuo,
mas também como consciéncia (...).

(...) o homem, por se abrir com todos os seus
sentidos a presenca violenta do inanimado, se vé



por isto entorpecido, invadido, submerso. A unifo
extdtica se faz negra e esterilizante; o
consentimento a0 mundo se torna consentimento
ao nada. (...) O que h4 de espantoso, posto que a
beleza, presente absoluto de uma luz sem
consciéncia, se assemelha a alguma admiravel voz
sem linguagem?

(...)

(...) Ao olhé-la verdadeiramente, a propria luz é
negra. (...) Ndo é pois surpreendente que, ja para
o heréi de A Morte Feliz, a unido final ao mundo

coincida justamente com a morte (...).%

Sobre Noces, Brian T. Fitch escreveu:

Os ensaios publicados em 1938 sob o titulo de
Niipcias mostram o homem antes de tudo em
harmonia com o mundo; o préprio titulo simboliza
esta unio (...)

O ideal do narrador é estar inteira e
constantemente acessfvel a tudo o que o cerca, e
reduzir, senfo eliminar completamente, a distAncia
que o separa do mundo (...)

Ele ndo vive senfio para a sensagio presente e no
momento em que ela esta presente (...)

Pouco a pouco ele se assimila ao seu meio natural
até tornar-se parte dele irremediavelmente. Os
elementos naturais, o vento e o sol, sdo
responsaveis por esta transformagao, e o moldam
3 imagem de tudo o que o cerca (...)

No final, ele perdeu completamente sua
identidade humana. (...) ele ndo apenas ja nio
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estd mais separado destas sensagdes pelo ato de
consciéncia, ou seja ele agora é suas sensagoes,
mas ele acabou por se identificar com seu préprio
objeto. E como se ele fosse ele mesmo o sol (...) e

o vento que lava toda a superficie de sua pele.®

A Morte Feliz é um desenvolvimento dos ensaios de
Noces, que descrevem as nipcias do homem com a terra e
com o mundo. Nesta uniio com o mundo, o espirito nio é
nada, nosso espirito racional e humano nio é nada. Entregues
ao mundo inumano e absurdo, nada faz mais nenhum sentido,
nossa razao e nosso espirito desumanizados no envolvente
abraco da terra que degenera nossas carnes até o 0sso, No
abraco fatal que ternamente nos envolve e nos aniquila sem
cblera:

O mundo € belo (...). A grande verdade que ele
me ensinava pacientemente, é que o espirito nao
é nada (...) E que a pedra aquecida pelo sol, ou o
cipreste que o céu testemunha crescer, demarcam
o Gnico universo em que ‘ter razio’ faz algum
sentido: a natureza sem homens. E este mundo
me aniquila. Ele me carrega até o final. Ele me

nega sem colera.”

Nas ntpcias de sua apaixonada unifo e abertura ao
mundo, 0 homem se desumaniza e se integra a natureza sem
homens, onde o espirito ndo é nada, e onde seu espirito é
radicalmente humilhado e silenciado, enquanto torna-se
coisa entre as coisas, corpo desumanizado entre os corpos
inanimados no interior e na intimidade da terra que o aniquila
ternamente e sem cOlera, soterrado e envolvido na paz e na



“verdade dos mundos iméveis”®. Este homem é o Mersault
de A Morte Feliz.

Em A Morte Feliz, pela humilhagio e desumanizagio
de si mesmo, Mersault abria-se a0 mundo, entregava-se a
intima indiferenca de todas as coisas e tornava-se ele préprio
indiferente, igualado ao vasto mundo que o cercava.
Esvaziado, reduzia-se a um minimo, pequenina “pedra entre
as pedras”®, desumanizado em meio 2 terra e ao mundo. Nada
desejava, nada queria, nada pensava — ao abrir-se diante do
mundo, alcangava sua verdade e seu amor extremos, seu
corpo desumanizado, seu espirito negado em um grande
siléncio interior, no grande siléncio que resumia em seu corpo
avoz muda do mundo que o cercava e o preenchia por inteiro.
Nada desejava, nada queria, nada pensava — seu espirito era
radicalmente negado diante do siléncio envolvente de sua
morte no interior e na intimidade da terra. “Naquele ponto
em que o espirito nega o espirito, ele alcangava sua verdade
e com ela sua gléria e seu amor extremos”’°.

Onde seu espirito era negado pelo espirito, silenciado
tornava-se mudo, tornava-se mundo, tornava-se pleno de
mar, sol e luz. Na “ininteligéncia™, na negagdo de sua
inteligéncia e de seu espirito, na negagdo de sua razio
humana, pequenina pedra indiferente e desumana em meio
a vastiddo, integrava-se em seu matrimdnio com a terra
acolhedora e envolvente. Na negacdo de sua humanidade e
inteligéncia, abria-se e unia-se a terra e 4 natureza, horizonte
de suavidade e siléncio aniquilador. Ininteligente,
serenamente esvaziado e silenciado, encontrava a felicidade
na negagao de sua inteligéncia e de sua humanidade. Em A
Morte Feliz, Camus escreve:

55



56

Da mesma forma que na arte é necessario saber
parat, pois chega sempre 0 momento em que uma
escultura ndo deve ser mais tocada e que para isso
uma vontade de ininteligéncia [grifo nosso] serve
melhor ao artista que os mais amplos recursos da
clarividéncia, assim também é necessario um
minimo de ininteligéncia [grifo nosso] para se
conseguir uma existéncia feliz.”

Ininteligente e esvaziado, na negacio de sua
inteligéncia humana Mersault havia se tornado feliz, um
corpo morto e desumanizado no envolvente siléncio da
natureza e do mundo que o cercava, como uma pequenina
pedra entre outras pedras, abragado e envolvido no interior
da terra. Sua felicidade vinha de sua profunda comunhio
com o siléncio do mundo e da terra.

Indiferente a tudo e a si proprio”, Mersault era igual
a tudo, igual a si préprio, igual ao mundo, aberto e
indiferenciado diante do mundo. Sua vida lhe parecia
distante, ele préoprio distante diante de si mesmo, um
estrangeiro diante de seu préprio corpo, diante de seu corpo
exteriorizado e unificado ao mundo exterior, abandonado no
interior do mundo e da terra. Seu corpo tornava-se entdo
como uma pequenina pedra entre as pedras, como o caddver
de um homem desumanizado e fraternalmente envolvido na
paz e na “verdade dos mundos iméveis”™: “(...) sentia seu
corpo, mas com a mesma consciéncia exterior que (...) o
cheiro de sal e maresia que vinha do mar”?.

Seu corpo era sentido com uma consciéncia exterior.
No éxtase e terror de sua abertura ao mundo, seu corpo
tornava-se 0 mundo, tornava-se exterior como o mar e o



cheiro de maresia que vinha do mar — Mersault tornava-se
exterior a si proprio. Exteriorizava-se diante de si mesmo e
via a si mesmo com a mesma consciéncia exterior com que
via 0 mundo — ele préprio o mundo, silenciado, integrado e
envolvido na vasta paz da terra que o cercava, envolvido na
vasta paz da terra como uma pequenina pedra desumanizada
e imovel.

No final do livro, Mersault sentia-se pronto e prestes
a morrer. Lembrava-se do moribundo Zagreus que, sem
pernas, era como um tronco indefeso e inerte diante do
mundo, um homem desumanizado, humilhado e
completamente entregue as fatalidades da vida e do destino,
indefeso diante da morte. Em A Morte Feliz, todas as
personagens sdo 0 mundo, e cada uma € representada por
uma imagem do mundo. A imagem dura de Zagreus é aquela
de uma pedra indefesa e imével diante da morte — uma
imagem que acompanha Mersault em toda a narrativa do
livro. Pois a felicidade, em A Morte Feliz, est4 exatamente
na imagem fatal e terrivel de Zagreus. Para Mersault, a
felicidade estd exatamente nisto: em ser como uma pequenina
pedra entregue ao mundo e ao destino — a felicidade esta em
se deixar levar, im6vel e indiferente, pelo mundo e pelo
destino:

S6 teria que me deixar levar. Tudo que me
acontecesse além disso, pois bem, seria como a
chuva sobre uma pedrinha. Ela refresca e isso ja é
muito bonito. No outro dia, ela estara ardente de
sol. Sempre me pareceu que a felicidade €

exatamente iss0.’

57



58

No fim, Mersault identificava-se com Zagreus: “(...)
na prépria imobilidade de Zagreus diante da morte, revia a
imagem secreta e dura de sua prépria vida”"".

Ao final de A Morte Feliz, Mersault sentia-se pronto
para desumanizar-se por completo, sentia-se pronto para
morrer e integrar-se 2 natureza e ao mundo, sentia-se pronto
para tornat-se, por fim, como uma pequenina pedra entre as
pedras, na paz da terra e na “verdade dos mundos iméveis”?.

Em A Morte Feliz, todas as personagens s3o o mundo
— cada personagem ¢ representada por uma imagem da
natureza e do mundo. Mersault estd quase sempre cercado
de mar e de sol. Seu casamento com Lucienne Raynal
representa seu casamento com a terra, as ntipcias do mar e
do sol com a terra. Sua amante e esposa, Lucienne Raynal,
representa a terra e o mundo. Nos labios de Lucienne,
Mersault encontrava todo o sentido de um mundo desumano
e adormecido, como um siléncio encerrado em sua boca. Ao
abragd-la, sentia como se abracasse o préprio mundo, sentia
como se abracasse a prépria terra.

Com os cabelos louros para trés, o nariz pequeno
e reto e o magnifico fmpeto de seus seios, ela
constitufa e sancionava uma espécie de acordo
secreto que a ligava 2 terra e ordenava o mundo
em torno de seus movimentos. (...) parecia a

Patrice que ela unia seus gestos ao mundo.”

Diante da noite carregada de estrelas, e da cidade,
como um céu invertido, inchada de luzes humanas
sob o sopro quente e profundo que chegava do
porto até seu rosto, vinha-lhe a sede dessa fonte
morna, a vontade desenfreada de colher nesses



labios vivos todo o sentido daquele mundo
desumano e adormecido, como um siléncio
encerrado em sua boca. Inclinou-se, e foi como
se pousasse os ldbios num péssaro. Lucienne
gemeu. Mordeu-lhe os labios e, durante alguns
segundos, boca contra boca, aspirou a tepidez que
o transportava como se apertasse o mundo em seus

bracos.®

Em A Morte Feliz, as imagens para a terra sio imagens
femininas, sdo imagens de mulher: a terra, aberta e receptiva
ao sol, é uma imagem para o sexo de Lucienne, mulher de
Mersault. Na Argélia, no fim do verdo, depois de ter-se
entregue ao sol, a terra fica toda molhada com uma seiva
perfumosa e amarga:

(...) voltou por entre oliveiras e alfarrobeiras pelo
atalho que passava no sopé da montanha (...).
Esmagou com o pé algumas azeitonas e deu-se
conta de que todo o caminho estava coberto de
manchas negras. No fim do verio, as alfarrobeiras
ddo um cheiro de amor a toda a Argélia, e a noite
ou depois da chuva é como se a terra inteira
repousasse, depois de se ter entregue ao sol, com
o ventre molhado de uma seiva perfumosa de
améndoas amargas. (...)

Mersault aspirou fundo o cheiro amargo e
perfumado que consagrava nessa noite suas

nipcias com a terra.’!

Na obra de Camus, a imagem das ntpcias do homem
com a terra simboliza a indiferenciada unifo e unidade do
homem com o mundo. Em A Morte Feliz, as ntpcias de

59



Mersault com Lucienne Raynal simbolizam as nipcias do
homem com a terra e com o mundo, as nipcias do sol e do
mar com a terra, na indiferenciada unidade césmica do
mundo e da natureza.

Mersault, em A Morte Feliz, est4 sempre cercado de
sol e de mar. Unido e unificado com o mundo, Mersault é sol
e mar. Sua esposa € a terra. A indiferenciada unizo do homem
com o mundo estd nas nipcias de Mersault com Lucienne,
nas ntpcias do sol e do mar com a terra, com a terra que se
abre e se entrega ao sol no verio.

Esta mesma imagem encontramos ja no ensaio Lété
a Alger, publicado por Camus em Noces (1939):

Eis pelo menos a dura ligdo dos verdes da Algéria.
Mas a estagdo ja fraqueja e o verdo balanca.
Primeiras chuvas de setembro, depois de tanta
violéncia e tanta dureza, elas sio como as primeiras
lagrimas da terra aliviada, como se durante alguns
dias essa terra se melasse de ternura. Na mesma
época contudo, as alfarrobeiras langam um odor
de amor sobre toda a Algéria. A noite ou apés a
chuva, a terra inteira, seu ventre molhado com
uma esséncia seminal de améndoa amarga,
repousa para se entregar ao sol por todo o verio.
E eis que novamente este odor consagra as ndpcias
do homem e da terra, e faz nascer em nés o Gnico
amor verdadeiramente viril neste mundo:
perecivel e generoso.%

Ao final de A Morte Feliz, Mersault morria nos bragos
de sua amante e esposa, morria nos bragos de Lucienne —
morria como uma pequenina pedra entre as pedras,
ternamente envolvido pela terra e pelo mundo. Sentia como



se uma pedra subisse até sua garganta, numa subida que
terminava no beijo e nos labios de Lucienne. Beijava Lucienne
e, por fim, engolido pela terra e unido ao mundo, retornava,
na alegria de seu coragio, a verdade dos mundos iméveis:

Lentamente subia dentro dele, como que desde o
ventre, uma pedra que se encaminhava para a
garganta. Respirava cada vez mais réapido,
aproveitando as passagens. A coisa continuava a
subir. Olhou para Lucienne. Sorriu sem uma
crispagio, e também esse sorriso vinha do interior.
Recostou-se na cama, sentindo a lenta subida que
havia em si. Olhou para os ldbios inchados de
Lucienne e, por tras dele, o sorriso da terra. Ele os
via com o0 mesmo olhar e com o mesmo desejo.

‘Daqui a um minuto, daqui a um segundo’
[morreria], pensou. A subida terminara. E, pedra
entre as pedras, ele retornou, na alegria de seu

coragio, a verdade dos mundos iméveis.®

No trecho final de A Morte Feliz, Camus nos enche
de imagens enigmaticas e misteriosas, aparentemente vazias
e sem significado. O que significa esta imagem da “pedra
entre as pedras”? O que significa retornar, na alegria do
coragio, a “verdade dos mundos iméveis”? O que devemos
entender aqui por “mundos iméveis”? Estas imagens serdo
desvendadas no capitulo IV, intitulado O enigma de A Morte
Feliz. Dada a complexidade das imagens de A Morte Feliz,
nossa analise da Filosofia camusiana neste livro exige mais
de um capitulo. Por hora e no presente capitulo,
permaneceremos numa anélise ainda geral dos conceitos de
amor e abertura ao mundo e ao destino.
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Em A Morte Feliz, a questio central nio esti apenas

na abertura e amor ao mundo, mas em indiferenciar-se diante
do mundo. Em linhas gerais, a questio central de A Morte
Feliz estd em tornar-se mundo. E onde tornar-se mundo nio
é outra coisa que indiferenciar-se mesmo diante da morte e
de um destino tragico, indiferenciar-se diante do mundo,
tornar-se mundo é amar o destino incondicionalmente. Num
tal horizonte em que somos 0 mundo, em que, radicalmente
indiferentes, estamos ligados a0 mundo por todos os nossos
gestos, amar o destino e abrir-se incondicionalmente ao
destino esta em abdicar de toda escolha. Em O Avesso e o
Direito, Camus escreve: “Sou ligado ao mundo por todos os
meus gestos (...) ndo quero escolher, nio gosto que se
escolha”®*,
De uma tal abertura ao destino e ao mundo, nao é
preciso escolher, ndo é preciso que se escolha, ndo é preciso
querer escolher, porque estamos ligados a0 mundo por todos
0s nossos gestos. Somos o mundo, e somos o mundo
imensamente, quando abertos e indiferentes, tornamo-nos
iguais a tudo o que nos cerca e toca, ligados a tudo por todos
08 NOSSOS gestos.

Camus entende a experiéncia de tornar-se mundo
enquanto experiéncia estética, descrita em seus romances e
ensaios. A verdade de sua filosofia é aquela verdade inumana
do mundo e da natureza, como ja em O Avesso e o Direito
(1937)% lemos a frase que antecipa a questio central de A
Morte Feliz: “quando sou mais verdadeiro do que quando
sou 0 mundo?”®,

N3o queremos escolher, ndo queremos que se escolha;
sem escolher encontramos nossa felicidade na abertura ao



mundo que nos traz o horizonte de uma morte fraternal e
feliz, na total e radical anulacio de toda escolha, entregues
em incondicional afirmacio do destino e do mundo em sua
radical totalidade, nas lagrimas tdo bem quanto no sol.
Quando enfim entido nada mais escolhemos, quando
silenciados ja ndo queremos escolher e nao gostamos que se
escolha, tornamo-nos o mundo e como o mundo igualmente
em toda a sua imundicie e beleza, e de tal indiferenca e
incondicional afirmacfo, todo o mundo imenso e eterno
ternamente presentificado e indiferenciado diante de nds,
igual a nds enfim. E assim encontramos a nds mesmos
indiferenciados no mundo, indiferenciados diante do mundo,
iguais a0 mundo.

Ja em O Avesso e o Direito, Camus escreve: “é a
mim mesmo que encontro no fundo do universo™’. Quando
nada mais escolhemos, anulados e ternamente
indiferenciados diante do mundo, incondicionalmente
abertos a0 mundo e ao destino, encontramos a nds mesmos
no fundo do universo, tornamo-nos o universo e 0 mundo
enfim.

Assim, em A Morte Feliz, as personagens da narrativa
camusiana sdo o mundo, tornam-se o mundo, estdo cheias
de mundo, indiferentes e indiferenciadas diante do destino e
do mundo que as cerca. Onde ndo ha escolha, onde nio
queremos e nio gostamos que se escolha, o mundo e o destino
sdo afirmados incondicionalmente até o fim e até a fatalidade
de nossa morte e desumanizacio inevitivel. Indiferenciados
em incondicional afirmagdo do mundo e do destino, no
siléncio e na serenidade em que abdicamos de toda escolha,
esvaziados, ocos, porosos e abertos a eternidade que nos cerca,
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somos felizes entretanto, somos felizes entre tanto, onde
mesmo a morte é acolhida terna e gratuitamente, no
acolhedor abraco da terra que um dia nos envolvera. Na
felicidade de nossa terna indiferenga, incondicionalmente

afirmamos a vida até o fim.

Neste segundo capitulo, descrevemos os conceitos de
amor ao mundo e abertura ao mundo. No amor e abertura
ao mundo do Mersault de A Morte Feliz, encontramos o
mesmo amor e indiferenca ao destino do Meursault de O
Estrangeiro que, diante da morte inevitavel, abria-se a terna
indiferenca do mundo. Na morte do Mersault de A Morte
Feliz vimos a mesma morte do Meursault de O Estrangeiro:
Patrice Mersault morre feliz, nos bragos de Lucienne; em O
Estrangeiro, o mesmo Meursault encontra a mesma felicidade
— diante da morte, sentia que havia sido feliz e ainda o era.
Na mesma felicidade diante da morte e da tragédia,
encontramos o mesmo apaixonado abandono de si a
fatalidade do destino e do mundo, a mesma terna indiferenga
ao destino e a mesma terna indiferenciagdo com a natureza e
o mundo. Na identidade entre a morte dos protagonistas de
O Estrangeiro e A Morte Feliz, os conceitos de amor ao
destino, terna indiferenca, amor ao mundo e abertura ao
mundo se revelam complementares e inseparaveis.

Na obra de Camus, estes conceitos tém uma origem
comum. Da mesma forma, a tragédia do Meursault de O
Estrangeiro e a tragédia do Mersault de A Morte Feliz tém
uma origem comum. Toda a filosofia de Camus em O
Estrangeiro e A Morte Feliz pode ser remetida ao primeiro
capitulo de A Morte Feliz, onde Mersault mata Zagreus com



um tiro de revolver. Na tragédia de Zagreus, veremos a origem
da tragédia do Mersault de A Morte Feliz e do Meursault de
O Estrangeiro. No préximo capitulo, na anélise dos trechos
que descrevem a morte de Zagreus, langaremos nova luz sobre
a relagio entre os conceitos camusianos de amor ao destino,
terna indiferenca, amor ao mundo e abertura ao mundo. Com
uma nova anélise da relac@o entre estes conceitos, o conceito
de absurdo ganhara novo esclarecimento. O conceito de
eterno presente permanecerd em segundo plano nos préximos
capitulos. Para demonstra-lo com maior clareza, deveremos
antes nos aprofundar na relagio (capitulo III) e na origem
(capitulos IV e V) dos conceitos de amor ao destino, terna
indiferenca, amor ao mundo e abertura ao mundo.
Estabelecida a relagio e a origem destes quatro conceitos, o
conceito de eterno presente serd nosso objeto principal no
capitulo VI.
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III — A morte de Zagreus

O Zagreus de A Morte Feliz é uma imagem para o
homem absurdo. O homem absurdo é um dos conceitos
centrais na filosofia de Camus. O homem absurdo é o homem
desumanizado diante de um mundo que descobriu como
estranho, diante de um mundo que lhe é estranho porque
desumano, um mundo desumano e que o desumaniza até a
morte.

Em A Morte Feliz, Patrice Mersault dispara um
revolver no crinio de Zagreus e explode seu cérebro em
pedacos:

Era abril, e fazia uma bela manha de primavera,
cintilante e fria, de um azul puro e acetinado, com
um grande sol resplandecente (...)

(...)

(...) Zagreus, sem se mexer, parecia contemplar
toda a beleza desumana da manha de abril.
Quando sentiu o cano do revélver na témpora
direita, ndo desviou os olhos. Mas Patrice, que o
fitava, viu seu olhar encher-se de ldgrimas. Foi
ele que fechou os olhos. Deu um passo atrés e
atirou. (...) Abriu os olhos. A cabega fora langada
sobre o ombro esquerdo, o corpo um pouco
desviado. De tal modo que nio se via mais Zagreus,
e sim uma enorme ferida no seu relevo de massa

encefdlica, osso e sangue.®
O homem absurdo, assassinado pelo terno e

indiferente Mersault, morto e desumanizado diante do mundo
desumano, por fim nfo é mais que 0sso e sangue, nao é mais
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que coisa, ndo é mais que “pedra entre as pedras”. Prestes a
morrer, Zagreus, indefeso diante de Mersault e do mundo
absurdo, nio desviava o olhar, mas “parecia contemplar toda
a beleza desumana da manha de abril”®. Zagreus, diante de
seu assassino, contemplava todo o mundo absurdo em sua
beleza desumana, quando nada via sendo a morte diante de
si, quando nada via sendo sua radical desumanizagido
iminente. J4 inerte e esquartejado pelos horrores do absurdo,
sem pernas e invalido, humilhado diariamente nos cuidados
que exigia a higiene de seu corpo (invalido), o pouco que lhe
restava de humanidade se desfazia diante de toda a beleza
absurda daquela manha de abril, “uma bela manha de
primavera, cintilante e fria, de um azul puro e acetinado,
com um grande sol resplandecente””. Mersault lhe devolvia
o seu lugar de coisa desumana em meio as outras coisas
desumanas, “pedra entre as pedras”, carne e 0sso em meio a
terra.

Mas por qué? Por que havia ficado invalido? Por que,
depois de ter trabalhado por uma vida, ndo podia desfrutar
da fortuna que acumulara? Por que, ao fim de tudo, morreria
imo6vel, inerte, indefeso diante de seu assassino que se
aproximava?! Camus nio nos fornece nenhuma razao. O
homem absurdo nao tem diante de si quaisquer razdes,
nenhuma verdade ou certeza lhe resta senfo aquela que lhe
traz 0 mudo siléncio de um mundo que nio compreende, de
um mundo que lhe ¢ alheio e diante do qual est4, enquanto
vivo, em permanente estado de exilio, como um estrangeiro
diante de um mundo desumano que lhe cerca e que por fim
o devora e soterra, morto, de volta ao mesmo absurdo
desumano onde tudo havia um dia comecado.
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Qual é entdo o sentimento incalculdvel que priva
o espirito do sono necessario para a vida! Um
mundo que se pode explicar, mesmo com
raciocinios errdneos, é um mundo familiar. Mas
num universo repentinamente privado de ilusoes
e de luzes, pelo contrario, o homem se sente um
estrangeiro. E um exilio sem soluco, porque est4
privado das lembrangas de uma patria perdida ou
da esperanca de uma terra prometida. Esse
divércio entre o homem e sua vida, o ator e seu

cenério é propriamente o sentimento do absurdo.”!

Diante do absurdo de sua morte iminente, diante do
terrivel estranhamento do cano de um revélver em seu cranio,
Zagreus nao fechava os olhos, mas contemplava toda a beleza
desumana daquela manha de abril. O absurdo do mundo
que nos consome e que por fim nos devora é também o
absurdo de um mundo cheio de beleza inexplicavel. Desde
que se tornou humano, desde que nasceu, o homem
inaugurou um divércio com tudo o que o cerca. Desde que
se tornou humano, diferenciou-se de tudo o que nao é
humano, diferenciou-se radicalmente da realidade das coisas
desumanas que o cercam, diante das quais o estranhamento
é inevitavel, mas também a curiosidade intelectual e o fascinio
irracional que provoca toda a beleza absurda e desumana
que o cerca.

O sentimento de absurdo vem do sentimento de
divércio e radical separagio com tudo o que nfo é humano.
O sentimento de absurdo vem do sentimento de
estranhamento e exilio diante de um mundo que é outro,
alheio, separado, diante de uma terra que, durante a vida,
nio é e nem poderia ser a sua. O sentimento de absurdo vem



da diferenga entre 0 homem e seu mundo, um mundo que
lhe é estranho porque ndo é humano, um mundo desumano
que, por ser desumano, lhe é inexplicével e incompreensivel.

Compreender o mundo, para um homem, é reduzi-
lo a0 humano, marcé-lo com o seu selo. (...) O
truismo ‘Todo pensamento é antropomérfico’ nao
tem outro sentido. E também o espirito que
procura compreender a realidade néo se pode dar
por satisfeito sem reduzi-la em termos de
pensamento. Se o homem reconhecesse que o
universo também pode amar e sofrer, estaria
reconciliado. Se o pensamento descobrisse nos
espelhos giratdrios dos fendmenos relagdes eternas
que os pudessem resumir e resumir a si mesmas
num principio tGnico, poderfamos falar de uma
felicidade do espirito da qual o mito dos bem-
aventurados seria uma ridicula falsificagdo. Essa
nostalgia de unidade, esse apetite de absoluto

ilustra o movimento essencial do drama humano.”

O divércio entre o homem e o mundo, a separacio
do humano e do desumano desde o nascimento coloca o
homem diante de uma terra estranha, de uma terra que néo
é sua e que, porque desumana, ndo pode conhecer e
compreender, porque nio conhece e ndo compreende sendo
a partir de sua propria humanidade. Mas apesar de todos os
reflexos humanos que a reflexdo e a razio humana criam
diante de si, do outro lado do espelho 0 mundo continua
incompreensivel em sua totalidade, ainda um mistério a ser
desvendado, sua beleza e sua natureza jamais explicadas e
esgotadas por completo em um principio ou imagem tnica.
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Segundo Camus, compreender o mundo é reduzi-lo ao
humano. Mas um mundo desumano por natureza permanece
um mundo incompreensivel, um mundo que supera e nega cada
uma das ilusdes e pretensas verdades que criamos com nossa
razdo e ciéncia. O sentimento do absurdo e do divércio entre o
ator e seu cendrio persiste, invencivel, diante de todas as nossas
tentativas de unificar o mundo em um dnico sistema cientifico
da razdo humana. Por toda a histéria o estranhamento persiste,
e cada sistema cientifico que tenta unificar o mundo em uma
explicacio tnica e total é logo refutado e substituido por um
proximo que por sua vez também néo se sustenta. Diante do
absurdo do mundo, as verdades filoséficas e cientificas ndo se
sustentam, e o persistente estranhamento do desumano insiste
em reprovar como insuficiente e parcial toda imagem e
explicacio pretensamente total que a razio humana tenta fazer
do mundo. O homem esta encerrado e aprisionado pelos muros
que lhe impde a sua razdo humana, a sua razio humana que
n#o lhe permite compreender do mundo nada além do que sua
razdo humana lhe reflete. Para Camus os fendmenos do mundo
sao como “espelhos giratdrios”, espelhos insistentes que sempre
retornam para nés o nosso mesmo e humano reflexo, que sempre
retornam a razdo humana a mesma razao humana que em véo
procura compreender por inteiro o mundo desumano, sempre
oculto do outro lado dos espelhos. Por isso o sentimento de
absurdo sobreviveu a todas as ciéncias, filosofias e religides da
histéria — o sentimento de absurdo permaneceu 0 mesmo, o
estranhamento do homem diante do mundo permaneceu o
mesmo, 0 homem ainda um estrangeiro diante de uma terra
que ndo lhe pertence e que, com sua razio meramente humana,
ainda ndo compreendeu por inteiro.



Um grau mais abaixo e surge a estranheza:
perceber que o mundo € ‘denso’, entrever a que
ponto uma pedra é estranha, irredutivel para nés,
com que intensidade a natureza, uma paisagem
pode se negar a nés. No fundo de toda beleza jaz
algo de desumano, e essas colinas, a docura do
céu, esses desenhos de arvores, eis que no mesmo
instante perdem o sentido ilusério com que os
revestimos, agora mais longinquos que um parafso
perdido. A hostilidade primitiva do mundo,
através dos milénios, remonta até nés. Por um
segundo nio o entendemos mais, porque durante
séculos s6 entendemos nele as figuras e desenhos
que lhe fornecfamos previamente, porque agora
ja nos faltam forcas para usar esse artificio. O
mundo nos escapa porque volta a ser ele mesmo.
Aqueles cendrios disfar¢cados pelo habito voltam
a ser o que s30.”

Mas o mundo permanece, ainda assim, belo e
fascinante diante de nés, ainda que absurdo e
incompreensivel em sua totalidade desumana. Insistimos
ainda, diante da insisténcia do mundo em reprovar e frustrar
toda tentativa que fazemos de compreendé-lo por inteiro.
Insistimos, porque o estranhamento e o absurdo trazem
consigo um certo fascinio e uma certa beleza, uma certa beleza
que nos é sempre dificil definir.

Cheio do absurdo do mundo, prestes a ser
desumanizado por inteiro, Zagreus mantinha os olhos bem
abertos, como se ali abdicasse de sua razio humana —
mantinha os olhos abertos diante da absurda morte inevitavel,
contemplando toda a beleza desumana daquela manha de
abril: eis a resposta de Camus diante do absurdo do mundo,
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eis a resposta de Camus diante do sentimento terrivel do
absurdo do mundo. Sua resposta diante do terror e do
sentimento de absurdo estd na incondicional abertura diante
da beleza irracional e incompreensivel do mundo.

Zagreus morre com os olhos abertos, contemplando
toda a beleza absurda daquela manha desumana de abril,
toda a beleza absurda do mundo naquela manha desumana
de abril, assim como o Meursault de O Estrangeiro, prestes a
ser decapitado em praga publica por um crime absurdo pelo
qual ndo se sentia culpado, abria-se a terna indiferenca do
mundo, entregava-se de bragos abertos 4 sua desumanizagao
e morte, ao se entregar e abrir apaixonado a toda a terna
desumanidade absurda e incompreensivel do mundo, mas
ainda assim, bela, misteriosamente bela, como era bela a noite
em que Meursault morria, uma noite carregada de sinais e
de estrelas; como era bela a manha ensolarada de abril em
que Zagreus era desumanizado e radicalmente reduzido a
nada além de carne e osso.

Na irracional indiferenga do mundo, e na irracional
indiferenca do homem absurdo que se abre
incondicionalmente ao mundo, a unidade e total unificagio
do mundo ¢ atingida ndo em nossa razio, mas no intimo da
prépria terra, no coracio deste mundo que por fim, mais cedo
ou mais tarde, nos envolvera e nos compreender4 por inteiro.
A unidade e total unificagdo do mundo € atingida no coragio
de Mersault, que sente uma pedra desumana subir até os
beijos em que era engolido por inteiro, até os beijos em que
morria, feliz em suas nipcias com a terra e com o mundo.

O absurdo, que no homem revoltado pode levar ao
mais radical desespero, ao sofrimento e mesmo ao suicidio,



num indiferente e serenissimo Zagreus, num indiferente e
serenissimo Mersault levam, por fim, 2 mais radical e
desumana felicidade em uma morte feliz, em uma morte na
unidade com o mundo absurdo, irracional e indiferente,
igualado a0 homem absurdo por inteiro. Para este que, diante
do sentimento do absurdo, nido se revolta, mas se torna
plenamente indiferente, a razio nao importa, nada mais
importa, ndo importam mais as escolhas, nada mais faz
nenhuma diferenca. Onde a separacio do mundo absurdo e
desumano estava na humana raz&o, na Gnica razao que jamais
teremos, retorna-se a unidade com o mundo desumano
abandonando o que nos faz humanos, abandonando ao
mundo a nossa razio humana e deixando-se levar
incondicionalmente pelo desumano e irracional, absurdo
curso do mundo, do destino e da vida. Como uma pedra
ininteligente, onde o espirito nega o espirito, nos abrimos
entdo ao absurdo e irracional mundo desumano que nos
cerca, numa abertura que é, para nds, a0 mesmo tempo
libertadora e fatal.

Amar o destino incondicionalmente est4 em abdicar da
razio humana e deixar-se levar pelo absurdo curso do mundo
desumano. Amar o destino estd em amar o absurdo do mundo
desumano que nos humilha e nos degenera até o p6. Os conceitos
de amor ao destino, amor ao mundo e abertura ao mundo se
relacionam assim onde a terna indiferenca ao destino estd na
terna indiferenciago e unido com a fatalidade da terra e do
mundo absurdo, do mundo desumano onde nossa razio e nossa
humanidade s3o negadas até o fim.

Diante da morte, Zagreus mantém os olhos abertos,
aberto que est4d ao mundo e a toda a sua beleza absurda em
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que morre sem motivo, entregue por inteiro a beleza daquela
ensolarada e desumana manha de abril, assim como o
Meursault de O Estrangeiro que, em seus momentos finais,
quando todo o absurdo de sua histéria culmina em sua morte
e desumanizagio iminentes, permanece indiferente, iguala-
se a0 mundo absurdo que o cerca e sente que, por fim, havia
sido feliz e ainda o era, onde afirmava incondicionalmente o
mundo absurdo em toda a sua terna indiferenca.

Neste terceiro capitulo, descrevemos o conceito
camusiano de absurdo na relagio entre os conceitos de amor
ao destino, terna indiferenca, amor ao mundo e abertura ao
mundo. Na tragédia da personagem Zagreus, encontramos a
mesma abertura ao mundo dos protagonistas de A Morte
Feliz e O Estrangeiro, a mesma abertura ao mundo absurdo.
No proximo capitulo, nossa investigagio acerca do lugar de
génese da filosofia de Camus passard 2 uma anélise mais
profunda da relacio entre a tragédia de Zagreus e a tragédia
de Mersault.



IV — O enigma de A Morte Feliz

Para entender o conceito camusiano de amor ao
mundo e ao destino, precisamos entender quem é o Meursault
de O Estrangeiro e quem é o Mersault de A Morte Feliz.
Somente quando virmos com clareza quem é o Mersault de
A Morte Feliz, poderemos lancar nova luz sobre o Meursault
de O Estrangeiro, que permanece, diante dos nossos olhos,
ainda parcialmente oculto, uma figura ainda misteriosa, mas
que hé de se desvelar por inteiro nesta nossa pesquisa.
Inconformados com o ainda parcial sucesso de nossa pesquisa,
persistimos no esforco de desvelar o Meursault de O
Estrangeiro, vendo nele a encarnacio de um dos principais
conceitos da Filosofia de Camus — senfo, suspeitamos, mesmo
um avatar para a Filosofia camusiana. Persistimos, portanto,
em nossa empresa, e apds nossa leitura de A Morte Feliz,
encontramos as raizes de muitos dos elementos da narrativa
de O Estrangeiro; sobretudo encontramos em A Morte Feliz
as raizes do principal elemento de O Estrangeiro: as raizes
do Meursault de O Estrangeiro estio no Mersault de A Morte
Feliz. Mas ainda nfo o desvelamos por completo. Devemos
persistir em perguntar: quem é o Mersault de A Morte Feliz?

O protagonista de A Morte Feliz é ainda mais
fascinante, enigmético e obscuro que o protagonista de O
Estrangeiro. Ambos nos apontam para o mesmo horizonte,
um horizonte de incondicional amor ao mundo e ao destino.
Ambos ndo nos revelam a alma senfo por vias indiretas, a
alma misteriosa de um homem em comunhio com a natureza,
a alma escondida por tras de imagens sublimes que evocam a
natureza e 0 mundo mesmo, a alma oculta por trds de um
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enigma. A verdadeira natureza do Mersault de A Morte Feliz
estd escondida por trds de um enigma: quem é aquele que,
indiferenciado diante do mundo e do destino, indiferenciado
diante do mundo e da natureza, ¢ Um com o mundo e com a
Terra? Isto é perguntar: quem é o protagonista de A Morte
Feliz e quem € o protagonista de O Estrangeiro?

Comegcaremos nossa busca por A Morte Feliz, onde
encontramos a raiz dos principais elementos da narrativa de
O Estrangeiro. No protagonista de A Morte Feliz
encontramos a raiz do protagonista de O Estrangeiro.
Desvendaremos o mistério do Meursault de O Estrangeiro
quando encontrarmos a verdadeira natureza do Mersault de
A Morte Feliz. A chave para o desvelamento da verdadeira
face do Mersault de A Morte Feliz (e, por conseguinte, do
Meursault de O Estrangeiro) estd nas imagens de comunhéo
do homem com a natureza, por tras das quais a natureza do
proprio protagonista se esconde. Quem é aquele que,
indiferenciado diante do mundo e do destino, indiferenciado
diante do mundo e da natureza, ¢ Um com o mundo e com a
Terra? Isto ndo é senio perguntar quem é o Mersault de A
Morte Feliz e, por conseguinte, quem é o Meursault de O
Estrangeiro.

Na narrativa camusiana, é por vezes na morte que as
personagens mostram sua face mais intima — é na morte que
o protagonista de A Morte Feliz se revela para nés. Envolvido
pelos bracos de Lucienne, devorado pelos beijos de Lucienne,
Mersault via por trds de seus labios “o sorriso da terra”*.
Beijado por Lucienne, Mersault tinha a prépria terra aberta
e receptiva diante de si, a propria terra em que entao morria

95 5

e onde, serenissimo, retornava, “pedra entre as pedras””, a



“verdade dos mundos imdveis”. Nas imagens finais de A
Morte Feliz, vemos com maior clareza os dois elementos do
enigma que esconde a verdadeira natureza de Mersault: a
pedra que retorna a verdade dos mundos imdveis e a terra
aberta e receptiva ao homem que encontra, em seu interior,

a serenidade de uma morte feliz. “Pedra entre as pedras”™”

, 0
homem desumanizado no interior da Terra encontra o Ambito
de sua radical unifo e indiferenciagio com a natureza e com
o mundo. Mas que homem ¢ este? Quem é este que,
indiferenciado diante do mundo e do destino, indiferenciado
diante do mundo e da natureza, ¢ Um com o mundo e com a
Terra? Quem é Mersault? Para desvendarmos o enigma que
Camus colocou diante de nés em A Morte Feliz, deveremos
analisar em separado seus dois elementos: o que escondem
as imagens da “pedra” e as imagens da “terra”?

Em A Morte Feliz, todas as personagens sio o mundo
— cada personagem ¢ representada por uma imagem da
natureza e do mundo. Lucienne Raynal representa a terra.
Quando Mersault a abragava, sentia “como se apertasse o
mundo em seus bracos™®. Via por tras de seus ldbios “o sorriso
da terra””. Nos labios de Lucienne, Mersault encontrava
“todo o sentido daquele mundo desumano e adormecido”!®,
deste mundo desumano e adormecido que é a terra. As
imagens da terra em A Morte Feliz, encarnadas no corpo de
Lucienne Raynal, ainda nos parecem vagas e obscuras,
misteriosas — nelas o autor parece esconder mais do que diz.
Para nos, Lucienne permanece ainda uma incégnita,
elemento do enigma que esconde a verdadeira natureza do
protagonista de A Morte Feliz. Para descobrirmos quem é

Mersault, deveremos desvendar o simbolismo das imagens
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da terra, e isto é perguntar: quem é Lucienne Raynal? Ainda
nio encontramos resposta clara para esta pergunta. Diante
da imagem de Lucienne Raynal estamos ainda paralisados,
petrificados, sem resposta. Talvez tenhamos mais sorte com
o simbolismo da pedra.

Procurando mais uma vez no romance por novas
imagens relevantes, encontramos o trecho seguinte: “(...) na
prépria imobilidade [grifo nosso] de Zagreus diante da morte,
revia a imagem secreta e dura [grifo nosso] de sua prépria
vida"1o!,

Ao contemplar a tragica figura de Zagreus, aleijado e
moribundo, imével e indefeso diante da morte, Mersault revia
a imagem dura e secreta da prépria vida. Mas o que esconde
este segredo? O que é aquilo que, na natureza, é imével e
duro? Na imobilidade de Zagreus, estd a imagem dura da
vida de Mersault. Isto é dizer: Zagreus é a imagem da vida de
Mersault. Mas que imagem ¢ esta? Que imagem € esta que
simboliza dureza e imobilidade? Aleijado, esquartejado pelos
horrores de uma existéncia trigica, Zagreus ndo é mais que
um tronco inerte diante do mundo, ndo é mais que uma pedra
dura e imével diante dos horrores da existéncia.

Assim como o simbolismo da terra estd encarnado
nos labios de Lucienne Raynal, encontramos o simbolismo
da pedra encarnado no corpo aleijado e imével de Zagreus.
Zagreus, aleijado e imével, é uma pedra viva. Mas o que
esconde o simbolismo da pedra em A Morte Feliz? Quem é
Zagreus!

Ora, Zagreus é o nome de um deus na mitologia grega:

Zagreu, em grego Dzagreds (...), ¢ um dos nomes
pelos quais é chamado o deus do éxtase e do



entusiasmo no mundo mediterrAneo e
particularmente (...) na ilha de Creta. (...)
Euripedes o menciona entre as divindades
cultuadas por confrarias religiosas que ele supde
terem existido desde a época de Minos e cujos
membros formam o coro de sua tragédia Os
Cretenses. (...) a alusio ao orgiasmo e ao culto da
Grande Mae (...) permitem adiantar que Euripedes
situava Zagreu numa atmosfera religiosa
intencionalmente dionisiaca. Fundindo os dois,
os Orficos hio de fazer de Zagreu o primeiro

Dioniso. %

Zagreu, ou Zagreus, antes um deus outro que Dioniso,
estrangeiro e exterior 4 Grécia e ao pantedo grego, seré
importado e incorporado ao culto de Dioniso. Zagreus serd o
primeiro Dioniso, o Dioniso infante, filho de Zeus e Perséfone
que, indefeso diante da faria dos Titas, terd suas carnes
despedagadas e devoradas:

Um deus importado ndo penetra na Grécia sem
um batismo de ordem mitica. Consoante o
sincretismo 6rfico-dionisfaco, dos amores de Zeus
e Perséfone nasceu o primeiro Dioniso, chamado
mais comumente Zagreu. (...) Para proteger o filho
dos citmes de sua esposa Hera, Zeus confiou-o
aos cuidados de Apolo e dos Curetes, que o
esconderam nas florestas do Parnaso. Hera, mesmo
assim, descobriu o paradeiro do jovem deus e
encarregou os Titas de rapti-lo e mata-lo. (...) De
posse do filho de Zeus, os enviados de Hera
fizeram-no em pedacos; cozinharam-lhe as carnes

(...) e as devoraram.'®
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Os Titas tinham embranquecido seus rostos com
giz. Eles vieram como espiritos dos mortos do
Submundo, para o qual Zeus os havia banido. Eles
atacaram o menino enquanto brincava,
dilaceraram-no em sete pedacos e jogaram estes
em um caldeirfo sobre um tripé. (...)

(...) quando Zeus atingiu os Titds com seu
relampago eles ja tinham comido a carne de
Dioniso. (...)

(...) Nalenda original os membros cozidos do deus
foram queimados — com a excecdo de um tGnico
membro (...). Uma deusa estava presente na
refeicio — (...) a deusa Pallas Athena — e ela
escondeu 0 membro em uma cesta coberta. Zeus

ficou com ele. Acreditava-se que era o coracio

de Dioniso.!®*

Zeus nao pdde salvar o filho, indefeso e entregue a
faria e a fome dos Titas. Esquartejado, dilacerado, devorado,
do infante Dioniso Zagreus nada restou sendo um coragio
ainda vivo e palpitante, imagem da Vida indestrutivel,
imagem da Vida imortal — o coragio da crianca ainda batia
apesar dos horrores, do suplicio e do dilaceramento do corpo.

Em Creta, os adeptos de Zagreus louvavam seu deus
capturando animais e dilacerando-os vivos, para depois
devorarem as carnes cruas e beberem o sangue quente. O
sangue dos animais sacrificados simbolizava o sangue de
Zagreus. Encontramos uma referéncia a este ritual em The
Bacchae'”, de Euripides:

Sim, sendo Deus, seu sangue esti posto
Diante dos deuses em sacrificio, para que nds

Por ele sejamos abengoados.!%



Segundo Gilbert Murray:

As congregacdes misticas (...), em suas reunides
mais sagradas, solenemente bebiam o sangue de
um touro, que era, por um mistério, o sangue do
préprio Dioniso-Zagreus, o ‘“Touro de Deus’,
abatido em sacrificio para a purificacio do homem.
E as Ménades da poesia e do mito (...) tém sempre
que dilacerar o substituto de seu deus em pedacos

e provar seu sangue.'”’

Zagreus era um deus cagador que capturava animais
vivos e 0s comia crus — € como Os animais que capturava,
Zagreus foi dilacerado e devorado pelos Titas. Cagando e
capturando animais vivos, dilacerando-os vivos e devorando
as carnes cruas, os adeptos de Zagreus tanto imolavam a vida
de seu deus como representavam sua tragédia.

Em grego, um cacador que captura animais vivos
chama-se ‘zagretis’. Eruditos gregos da antiguidade
tardia interpretaram o nome como ‘grande
cagador’, por analogia com zdtheos, ‘totalmente
divino’. Mas a palavra jonia zdgre, que significa
‘fojo para a captura de animais vivos’, prova que
o nome contém a raiz de zoé e zdon, ‘vida' e
‘vivente’. (...)

(..r)

(...) Temos boas razdes para perguntar por que este
cacador mistico (...) era um captor, € nio um
matador, de animais selvagens. Quais sdo as
implicacdes de ‘capturar vivo'? (...) O deus reteve
até mais tarde epitetos como ‘Omestés’ e
‘Omadios’, isto é, ‘comedor de carne crua’. Num
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coro de sua tragédia Os Cretenses, Euripedes fala
da celebracio de ritos [em louvor a Zagreus] (...)
em que se comia carne crua. A finalidade evidente
de ‘capturar vivo’ era dilacerar os animais e comer-

lhes a carne crua.!'®

Zagreus tem em seu nome a raiz de “vida” e “vivente”,
porque Zagreus simboliza a Vida inesgotavel da natureza, da
natureza que vive de si mesma. Na representaco da tragédia e
da dor do deus cagador e devorador que, como os animais que
cagava e devorava, foi também dilacerado e devorado, na
representacio da tragédia do deus devorador devorado, os
adeptos de Zagreus celebravam a Vida inesgotével da natureza,
a Vida indestrutivel — apesar dos horrores e do suplicio, o coracio
de Zagreus ainda batia, seu coragfo persistia vivo apesar da dor
e da tragédia, imagem da Vida indestrutivel e inesgotavel.

(...) Zagreu voltou a vida. Ateni (...) salvou-lhe o
corag@o que ainda palpitava. Engolindo-o, a
princesa tebana Sémele tornou-se gravida do
segundo Dioniso. O mito possui muitas variantes,
principalmente aquela segundo a qual fora Zeus
quem engolira o coragdo do filho, antes de
fecundar Sémele. A respeito de Sémele diga-se
logo que se trata de um avatar de uma Grande
Mae (...).

(-..)

Tendo (...) engolido o coragdo de Zagreu ou
fecundada por Zeus, Sémele ficou gravida do
segundo Dioniso.!”

Em A Morte Feliz, na figura do Zagreus aleijado e
esquartejado pelos horrores do mundo, na serenissima

82



imobilidade de Zagreus diante de um destino humilhante e
tragico, estd a imagem dura e secreta da prépria vida de Mersault.
Na dureza e imobilidade de Zagreus est4 a imagem da pedra
dura e imével, da pedra viva, da vida que subsiste a tragédia e
aos horrores do destino. E na imagem da pedra viva, dura, imével
e indestrutivel est4 a imagem do coracio de Dioniso Zagreus
ainda vivo e palpitante. Esquartejado, dilacerado e devorado
pelos Titas, Dioniso Zagreus ainda vive, seu coracao ainda bate,
como ainda vive o aleijado e imével Zagreus de A Morte Feliz.

Em A Morte Feliz, o aleijado e esquartejado Zagreus
nAo era mais que um coragio, N@o era mais que uma pedra
quente entre as outras pedras. Para Zagreus, pedra quente e
viva, basta apenas um coraco puro — para a felicidade, basta a
pureza e a indiferenca de entregar-se incondicionalmente ao
mundo e ao destino. Mesmo diante dos terrores e humilhagoes
que sofria, Zagreus disse a Mersault:

A exigéncia de felicidade me parecia o que ha de
mais nobre no coracdo do homem. A meu ver,
tudo se justificava por isso. Bastava um coragio
puro.'°

(...) eu nfio faria nunca um gesto para abreviar
uma vida na qual creio tanto. Aceitaria pior ainda,
cego, mudo, tudo o que quiser, desde que apenas
eu sinta no meu ventre esta chama escura e
ardente que sou eu, e eu vivo. Nao pensarei senao
em agradecer a vida por ter permitido que eu
sobrevivesse.!!!

Na imagem final de A Morte Feliz, na imagem da

»112

“pedra entre as pedras”'!? estd a imagem da “imobilidade de
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"B a imagem dura de Dioniso

Zagreus diante da morte
Zagreus que, depois de esquartejado e dilacerado, ndo é mais
que um corag¢io puro — um coragio radicalmente aberto e
dilacerado diante do mundo e do destino, um coragéo pronto
a aceitar tudo o que o mundo e o destino lhe tragam sem
ressentimento — gratuito, indiferente e terno mesmo na
miséria e na tragédia.

Desvelamos o segredo por tras da imagem da “pedra”
em A Morte Feliz, a imagem secreta e dura da vida de
Mersault. Mas para entendermos quem é Mersault, devemos
ainda descobrir o que simboliza, em A Morte Feliz, a imagem
da terra. Quem ¢é Lucienne Raynal? Voltemos ao mito de
Dioniso Zagreus:

No6s nos recordamos que Kretschmer considerou
verossimil que o nome de Sémele, como o de
Dioniso, pertenceu a uma lingua européia outra
que o grego, e é plausivel que 0 nome de Sémele
conveio a designagdo de uma deusa Terra, mée
de um menino deus. Esta interpretagio
etimoldgica (decisiva, como julga em dltima
andlise Nilsson) é justificada pela significagio
‘terra’ que se vincula a uma raiz facilmente
reconhecivel no nome da mée de Dioniso: zemlja,
‘terra’ nas linguas eslavas (c. f. 0 nome da ilha do
oceano Glacial, Novaia Zemlia, a Nouvelle-
Zemble, quer dizer, a nova terra); Zemyna, em
lituaniano, a deusa Terra; Zemeld, divindade
invocada nas incrigdes frigias para a protegio dos
tdmulos.!*

Em A Morte Feliz, o simbolismo da terra esta para o
simbolismo da pedra assim como Sémele esté para o coragio



115 segunda

ainda vivo de Dioniso Zagreus. Lucienne é Sémele
mée de Dioniso, e o Zagreus de A Morte Feliz é o Dioniso
Zagreus da mitologia grega. Entendemos, assim, que todas
as imagens da terra em A Morte Feliz sdo imagens da deusa
Sémele, “a Subterranea”, antiga deusa da terra: “(...) o
Dioniso tebano, deus a0 mesmo tempo humano e divino.
Ele nasce de Zeus e de Sémele (...). Sémele, conhecida como
(...) a Subterrinea, parece ser uma antiga deusa da terra
traco-frigia”!'e.

Pois ¢ ao subterrineo que descende o que restou do
corpo de Zagreus, enterrado e morto no interior de Lucienne
Sémele. Zagreus, a pedra viva, o coracio ainda palpitante,
simbolo da vida indestrutivel, ao descender ao subterraneo,
descende ao intimo do préprio mundo. E é no subterrAneo
que todos nés um dia seremos desumanizados e decompostos.
A faria dos Titas estd sobre todos nés. A lenta faria do tempo
nos degenera e degrada aos poucos. Nosso corpo é lentamente
devorado e degradado com o moroso ritmo dos anos, como
foi degradado e devorado o corpo de Zagreus pelos Titas. No
final, da inocéncia e ternura do menino nada resta senfo a
dureza do velho, a dureza pétrea do sentimento degradado e
humilhado pelos sofrimentos dos anos — mas sentimento ainda
vivo! Ao velho e decrépito nada resta senfo o coracéo e o
sentimento ainda vivo, o coragdo e o sentimento
indestrutivel. E ao caddver do velho que se desumaniza e
desfaz no interior da terra, nada resta e nada sucede senfo a
terra e 0 mundo mesmo. Mas Dioniso é também o deus da
metamorfose e da transfiguracio!’. Seu corpo degenerado e
destruido, nosso corpo degenerado e destruido transfigura-
se em mundo no interior da terra, indiferencia-se e unifica-
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se com o mundo no interior da terra, no ventre fecundo de
Sémele, na celebragio orgidstica e no gozo profundo que
afirma a unidade do homem com a natureza, na celebragio
da Vida indestrutivel e imortal, da Vida divina e imortal que
supera e transfigura todos os individuos acima e abaixo da
terra. Diante da Vida indestrutivel e imortal, diante do
coracio de Dioniso que, integrado e indiferenciado no interior
de Sémele, é o proprio coragio e o intimo do mundo e da
natureza, todos os corpos, todos os individuos néo sdo mais
do que mascaras e disfarces do deus do entusiasmo e da
metamorfose, do deus Vida que se transfigura
incessantemente, do deus Vida que somos todos nés viventes:

(...) o estranhissimo mito de Dioniso com o
desmembramento do deus as mios dos Titas, foi
transportado para a metafisica platonica. (...) A
combinac@o com o mito do desmembramento de
Dioniso (...) é desenvolvida pelos neoplatdnicos
(...). O Dioniso mitico representaria o principio
divino, dividido na pluralidade de corpos reais

neste mundo, que seria reconstituido e devolvido

a unidade primordial.'*®

Segundo Nietzsche em O Nascimento da Tragédia,
todos os individuos nao sdo mais que aparéncias da Vida
Eterna, imortal e indestrutivel, inesgotivel em seu infindavel
devir de individuos e aparéncias no curso do mundo:

(...) somente a partir do espirito da mdsica é que
compreendemos a alegria pelo aniquilamento do
individuo. Pois s6 nos exemplos individuais de tal
aniquilamento é que fica claro para nés o eterno
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fendmeno da arte dionisfaca, a qual leva a
expressio a vontade em sua onipoténcia, por assim
dizer, por tras do principium individuationis, a vida
eterna para além de toda a aparéncia e apesar de
todo o aniquilamento. A alegria metafisica com o
tragico é uma transposi¢ao da sabedoria dionisfaca
instintivamente inconsciente para a linguagem das
imagens: o herdi, a mais elevada aparicio da
vontade, é, para o nosso prazer, negado, porque é
apenas aparéncia, e a vida eterna da vontade nio
¢ tocada de modo algum por seu aniquilamento.
‘Né6s acreditamos na vida eterna’, assim exclama
a tragédia (...). Na arte dionisfaca e no seu
simbolismo trdgico, a mesma natureza nos
interpela com sua voz verdadeira, inalterada: ‘Sede
como eu sou! Sob a troca incessante das
aparéncias, a mae primordial eternamente
criativa, eternamente a obrigar 2 existéncia,

eternamente a satisfazer-se com essa mudanca das

aparéncias!’.!"?

Sobre o mito de Dioniso Zagreus conforme
interpretado por Nietzsche em O Nascimento da Tragédia,
Ofelia Schutte escreveu:

O mito de Dioniso dilacerado em pedacos pelos
Titas simboliza o insight tragico essencial de que
a individuagio é a causa do sofrimento humano.
Aqui o corpo do deus da vida (Dioniso) representa
a totalidade da existéncia, enquanto o
estilhacamento da totalidade em partes simboliza
a violenta separacdo do individuo do todo. A
individuacio separa o individuo do todo da vida
e, assim, condena o individuo & morte. Entretanto,
assim como o estado de individuacio é visto como
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um estado de sofrimento, a transcendéncia, ou o
fim, é experimentado como uma fonte de alegria.
(...) H4 alegria no auto-esquecimento e h4 alegria
na unido com outros seres humanos e com a

terra.'%°

Todos os individuos ndo sdo mais que aparéncias e
méscaras da Vida Eterna, partes arrancadas da Vida Eterna
inesgotavel, partes arrancadas do corpo de Zagreus
indestrutivel e eternamente dilacerado; todos os individuos
nio sdo mais que méscaras e fragmentos do deus da Vida
Dioniso Zagreus, meras aparéncias e manifestagcdes de seu
coragio indestrutivel e imortal, um coracio ainda palpitante
e vivo apesar das incessantes tragédias e horrores do mundo,
em seu movimento eterno de sistole e didstole igual e
indiferente aos movimentos de criacdo e destruicio da
Natureza inesgotdvel. Assim compreendemos a alegria no
aniquilamento do individuo: na afirmagio da Vida Eterna e
inesgotavel que transcende todos os individuos, no éxtase
infinito do deus indestrutivel que, eternamente dilacerado,
incessantemente “ri-se de todas as tragédias, falsas ou
verdadeiras”!?!.

Eis a felicidade do Meursault de O Estrangeiro: ele ri
de sua prépria tragédia. Diante da morte, diante da iminente
execucdo em praga publica, quer ser recebido com gritos de
6dio! Que venha a morte, que venha a execugdo em praga
publical Mas sobretudo que venha a morte sob um céu
carregado de estrelas, diante do mundo aberto e cheio de
testemunhas para a alegria da dissolucéo, para a alegria da
destruicdo e desumanizagio total. Pois é exatamente na
destruicio e no tragico que o deus da transfiguracio e da



metamorfose afirma a Vida indestrutivel e imortal, a Vida
tdo grande e vasta quanto o proprio mundo, a natureza maior
que todos os corpos e todos os individuos.

Eis a felicidade do Mersault de A Morte Feliz:
desindividualizar-se, desumanizar-se e dissolver-se,
indiferenciado, no interior da terra e da natureza, unir-se
com a terra e com o mundo enfim, tornar-se Uno com a
natureza e com o mundo — morrer nos bracos da deusa da
terra e da natureza.

Antes de tornar-se o primeiro inventor do licor
purpura que escorre da uva, Dioniso foi
considerado desde o inicio, acredita-se, como o
deus da seiva que floresce nas arvores e nos
vegetais.

Enquanto Deus do vinho, Dioniso era o filho da
unido de Zeus ou do Céu com Sémele,

personificacio da Terra em todo o esplendor

primaveril de sua magnificéncia.'??

No final do romance, Mersault morre nos bragos da
terra, morre nos abracos de Lucienne Sémele, na tragédia de

123 ¢ com a natureza.

suas nudpcias com a terra

Em A Morte Feliz, Mersault encarna todo o mito de
Dioniso Zagreus. No primeiro capitulo, ele encarna a furia
dos Titas quando mata o aleijado e indefeso Zagreus com um
tiro no crinio; no final do livro, encarna Zeus, pai do primeiro
e segundo Dioniso, quando fecunda Lucienne Sémele com a
pedra e coragio de Zagreus'?*; e encarna o préprio Dioniso
Zagreus quando, por fim, também ele morre envolvido pela

terra, envolvido pelos bragos de Lucienne, envolvido pelo
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sexo de Lucienne, engolido e devorado pelos seus beijos, no
entusiasmo e gozo profundo de sua morte e dissolugdo no
interior da terra.

Quem é este que, indiferenciado diante do mundo e
do destino, indiferenciado diante do mundo e da natureza, é
Um com o mundo e com a Terra!? Em A Morte Feliz, Mersault
encarna o proprio Dioniso Zagreus, por fim indiferenciado,
enterrado e envolvido pelo ventre da terra e do mundo.

Neste quarto capitulo, estabelecemos a origem da
tragédia de Mersault no mito do Dioniso Zagreus da mitologia
grega. Por fim, chegamos as imagens de Nietzsche para a
tragédia dionisfaca, imagens muito semelhantes as imagens
de Camus para a tragédia de A Morte Feliz. Esta semelhanca
sugere uma relacio entre a filosofia de Nietzsche e a filosofia
de Camus.

No préximo capitulo, aprofundaremos nossa pesquisa
acerca do mito de Dioniso Zagreus e procederemos a analise
do conceito nietzschiano de dionisiaco em O Nascimento
da Tragédia e em outras obras.



V - Sob a méscara de Dioniso

Desmistificamos o protagonista de A Morte Feliz e,
enquanto o Mersault de A Morte Feliz ¢ a raiz do protagonista
de O Estrangeiro, chegamos a uma nova compreensao do
Meursault de O Estrangeiro. Ambos encarnam, em sua
indiferenca diante do mundo, em sua indiferenca e unidade
com o destino, a afirmacdo da Vida Eterna e indestrutivel de
Dioniso Zagreus, a afirmagio incondicional do devir e da
existéncia no sofrimento e no prazer igualmente, no éxtase e
no entusiasmo do dilaceramento, no éxtase e no entusiasmo
do sofrimento e da tragédia que, em consonincia com o
mundo e com o devir, conduz sempre a novo nascimento e
nova criagio. O Mersault de A Morte Feliz e o Meursault de
O Estrangeiro encarnam o mito de Dioniso Zagreus, unidos
e indiferenciados com a terra e com o mundo num eterno
presente em que afirmam incondicionalmente o devir e o
destino.

Mas nossa compreensdo da natureza de Mersault
ainda pode ser ampliada. Devemos persistir em perguntar:
quem é Mersault? Em A Morte Feliz, Mersault encarna o
mito de Dioniso Zagreus e, no final do livro, Mersault encarna
o préprio Dioniso Zagreus. Para ampliar nossa compreensio
do protagonista de A Morte Feliz, devemos ampliar nossa
compreensio da natureza de Dioniso Zagreus:

(...) Dioniso, (...) o gerador de um ‘entusiasmo’,
no sentido etimoldgico da tomada de possessio
do homem pelo deus, que libera o espirito da prisdo

do corpo e o faz vislumbrar, por um estado

visiondrio, a imortalidade das almas.!?®
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Esta libertacio dionisfaca da prisdo do corpo é andloga
ao dilaceramento do corpo do deus pelos titas e integragio
de seu coracio e alma ao mundo. Esta libertacio da prisiao
do corpo estd na radical e violenta, trigica desumanizacao
do homem e subseqiiente integragio e indiferenciacio com
a terra e com 0 mundo inumano. No suplicio dionisiaco, a
libertagao da prisao do corpo esté no éxtase de desumanizar-
se e alienar-se de si por completo, no éxtase de integrar-se e
indiferenciar-se radicalmente com tudo aquilo que néo é si
mesmo, de perder-se e dissolver-se por completo no negativo
do eu — negando o corpo e a individualidade, dilacerando o
corpo e a individualidade, no éxtase de desumanizar-se por
completo 0 homem afirma o mundo e o destino
incondicionalmente. E exatamente onde o individuo é

126 que o mundo e o destino sdo afirmados em sua

negado
totalidade'?’, no éxtase do dilaceramento tragico em que o
coragio do homem se torna Uno com o coragio profundo da
terra e do mundo, onde entramos em harmonia com o
profundo ritmo do tempo e dos dias'?®, com o ritmo do mundo
e do destino.

O dionisfaco éxtase de desumanizar-se e alienar-se
de si por completo, o dionisfaco éxtase do dilaceramento
destréi o individuo em nés e traz consigo uma transformacao,
uma metamorfose, uma transfiguracio. No culto a Dioniso,
“os mortais, através do éxtase e do entusiasmo, (...) [aceitam]
de bom grado ‘alienar-se’ na esperanca de uma
transfiguracio”!?’.

Segundo Junito de Souza Brandio, Dioniso, deus do
éxtase e do entusiasmo, é também o deus da metamérphosis
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e da transformacio’*®. Devemos nos aprofundar ainda mais



sobre o significado desta metamdérphosis e desta
transformacio. O que significa, aqui, alienar-se, em éxtase e
entusiasmo, nesta “transfiguracio” dionisiaca? Em que
consiste esta alienacdo! E o que significam o “éxtase” e o
“entusiasmo” dionisfacos? Em Mitologia Grega, v. I, Brando
escreve:

(...) através desse estado de semi-inconsciéncia,
os adeptos de Dioniso acreditavam sair de si pelo
processo do ékstasis, o éxtase. (...)

O ékstasis, todavia, era apenas a primeira parte
da grande integragdo com o deus: o sair de si
implicava num mergulho em Dioniso e deste no
seu adorador pelo processo do enthusiasmos (...)
o entusiasmo é ter um deus dentro de si,
identificar-se com ele, co-participando da
divindade. (...) das (...) Bacantes, (...) as possuidas,
quer dizer, em éxtase e entusiasmo, delas, como
dos adoradores de Dioniso, se apossavam a mania
(...), ‘a loucura sagrada’, a possessio divina e as
Orguia (...), ‘posse do divino na celebragdo dos
mistérios, orgia, agitacdo incontroldvel’, estava
concretizada a comunhfio com o deus.

A mania e a orgia provocavam uma (...) explosdo
de liberdade e, seguramente, uma transformacéo,
uma liberagio, uma distensio, uma identificaco,

uma kdtharsis, uma purificagao."!

No dilaceramento dos mortais, no dilaceramento dos
homens e dos individuos esta a liberagio do espirito da prisao
do corpo, uma liberagio carregada de éxtase e de terror, onde
0 éxtase estd em sair de si, em deixar o corpo. O corpo entio
esvaziado pelo éxtase e terror dionisfaco é entdo possuido
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pelo deus que vem no entusiasmo, em que o deus entra e
mergulha no corpo de seu adorador. No entusiasmo dionisfaco,
o adorador sente o deus Dioniso dangar dentro de si — como
confessou o entusiasmado Nietzsche, adorador de Dioniso, no
seu Assim Falou Zaratustra: “Agora, estou leve; agora, voo; (...)
agora, um deus dancga dentro de mim”!*2. Atinge-se assim a
mania, a loucura sagrada do individuo dilacerado e integrado a
terra e ao deus, a loucura sagrada do deus metamorfoseado no
individuo possuido; atinge-se entfo a mania e identidade entre
0 possesso e o deus que o possuiu, onde 0 homem se transfigura
no deus e o deus se transfigura em homem — onde 0 homem
veste a mascara de Dioniso e Dioniso assume a face do homem
dilacerado e possuido.

Dioniso é essencialmente o deus que vem, o deus que
chega, o deus que vem de fora e possui em entusiasmo o
corpo do adorador. Segundo Walter Burkert, “o facto de
Dioniso ser essencialmente ‘aquele que vem’, nio reflecte de
modo algum uma facticidade acidental”**. Em Dioniso a Céu
Aberto, lemos:

Por suas virtudes epifanicas, o deus que chega
[grifo nosso] conhece intimamente as afinidades
da presenca e da auséncia. (...) Dioniso se
apresenta sempre sob a méascara do estrangeiro. E

o deus que vem de fora; ele vem de Outro Lugar.'**

Na monumental obra de Walter E Otto, Dionysus:
myth and cult'®, lemos:

As formas de culto nos ddo a mais clara evidéncia
da violéncia com a qual ele forca sua entrada —



uma violéncia que afeta o mito com tanta
paixdo. Estas formas apresentam-no como o
deus que vem [grifo nosso], o deus da epifania,
cuja aparicdo é muito mais urgente, muito mais
forcosa que aquela de qualquer outro deus.
Ele tinha desaparecido, e agora ele estara aqui
de novo, de repente.

(...) Tao surpreendente quanto sua chegada é
a sua partida. (...)

E agora aquele que tinha desaparecido devia
reaparecer de repente com seu jeito meio
bébado e seu sorriso atordoado, ou ele devia
romper da escuridio na forma de um touro
selvagem.

Elas estavam esperando por ele — os coros de
mulheres, verdadeiras imagens daqueles seres
superiores, que seguiam Dioniso por toda parte.
Em Elis era o coro dancgante das ‘dezesseis
mulheres’, que invocavam o deus com as
palavras: ‘Venha, Senhor Dioniso, assistido
pelas Gracas, venha para o templo sagrado de
Elis, entre correndo no templo com seu casco
de touro, touro veneravel, touro veneravel!’.
Elas sabiam, em resumo, que aquele que
apareceria seria uma criatura selvagem que
traria, por sua violéncia demoniaca, uma

excitagdo desconcertante.!’®

O deus que vem é o deus que vem de fora, o deus que
chega é o deus que chega para possuir o corpo do adorador.
E nas afinidades da presenca e da auséncia que Dioniso é
adorado: é pela auséncia do adorador que sai de si em éxtase
que se faz a presenga do deus que vem para possuir 0 corpo
do adorador em entusiasmo. O adorador esvaziado e ausente
em éxtase veste em entusiasmo a mdscara do deus que o
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possui — e o corpo do adorador é metamorfoseado em mania
numa encarnagio viva de Dioniso:

O sinal exterior e o instrumento da metamorfose
provocada pelo deus é a mascara. A fusdo entre o
deus e o seu adorador que ocorre durante esta
metamorfose nio tem paralelo no resto da religifo

grega. ‘Bacchos’ é o0 nome tanto de um como do

outro.m

O adorador possuido e o deus possuidor sdo assim o
mesmo Baco embriagado em mania, o mesmo Dioniso em
éxtase e entusiasmo. Nas afinidades do possuido com o
possuidor, nas afinidades do ausente com o presente, o deus
oscila entre o éxtase e o entusiasmo, entre a auséncia e a
presenca. O rosto do adorador estd ausente, coberto e oculto
pelo rosto presente de Dioniso. Mas Dioniso nfo oculta o
adorador mais do que oculta a si mesmo. Na metamorfose e
nas afinidades da auséncia e da presenca, em éxtase e
entusiasmo o possuido e o possuidor s3o um e o mesmo. Na
auséncia e na presenga, no éxtase e no entusiasmo da
metamorfose, Dioniso oculta a si mesmo tanto quanto revela
a si mesmo: o adorador oculto sob a méscara é o préprio
Dioniso mascarado.

Dioniso nio é apenas estrangeiro a Grécia, Dioniso é
estrangeiro a si mesmo. Oscilando entre a presenca e a
auséncia no corpo do possuido, na encarnacdo de Dioniso
possuidor o deus que vem é sempre um estrangeiro, uma forca
externa e estranha, estranho e estrangeiro a propria carne
de sua encarnacio.



A situacio de estrangeiro marca profundamente
a personalidade de Dioniso. (...) Através da
maéscara (...) Dioniso afirma sua natureza epifanica
de deus que nio para de oscilar entre a presenca
e aauséncia. E sempre um estrangeiro, uma forma
para ser identificada, um rosto para ser descoberto,
uma méscara que o esconde tanto quanto o

revela.l38

Oscilando entre a presenca e a auséncia no corpo do
possuido, o deus que vem de fora é sempre um estrangeiro
diante do corpo de sua encarnacéo, possuido e possuidor
delirando na embriaguez do éxtase e do entusiasmo. Na
auséncia do éxtase e na presenga do entusiasmo, no éxtase
do adorador possuido e no entusiasmo do deus possuidor, o
adorador e o deus tornam-se um e o mesmo: eis a
metamorfose da médscara. Ao vestir a méscara, ao sair de si
no éxtase dionisfaco, o adorador possuido torna-se estrangeiro
a si mesmo e a0 proprio corpo, como é um estrangeiro também
o deus possuidor diante do corpo de sua encarnagio. A
mascara é o simbolo méximo de Dioniso, a mascara é o
simbolo méaximo do deus que oscila entre a auséncia e a
presenga, entre o éxtase e 0 entusiasmo na metamorfose. Na
mdscara e sob a mascara, o deus estd a0 mesmo tempo
presente e ausente, revelado e oculto. Segundo Walter E

Otto:

A eletrizante entrada do deus e sua presenca
inescapével encontraram sua expressio em um
simbolo (...). E uma imagem a partir da qual o
estonteante enigma de sua natureza dupla nos
encara — e com isso, a loucura. Isto é a méscara.
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(...)

Era Dioniso, ele mesmo, entio, quem aparecia na
mascara. (...)

(...)

(...) Dioniso era apresentado através da mascara
porque ele era conhecido como o deus da
confrontacio. E o deus da mais imediata presenca
que olha para nés de modo tdo penetrante (...).
Porque ¢ sua natureza aparecer de repente e com
poder arrebatador diante da humanidade, a
madscara serve como seu simbolo e sua encarnagio
em culto.

(...) Seus olhos, que encaram bem de frente, nio
podem ser evitados (...). Aqui s6 ha o encontro,
do qual nao h4 escapatoria (...)

(...) A mascara é pura confrontagio (...). Eo
simbolo e a manifestacio daquilo que
simultaneamente esti e ndo esta la: aquilo que
estd excruciantemente perto, aquilo que esté
completamente ausente — ambos em uma
realidade.

(...) Esta teofania impele Dioniso violentamente
e inevitavelmente ao aqui e agora — e a0 mesmo
tempo o afasta para uma distAncia inexpressivel.
Ela excita com uma proximidade que é ao mesmo
tempo um afastamento. Os segredos Gltimos da

existéncia e nio-existéncia hipnotizam a

humanidade com olhos monstruosos.**

Sob a méscara de Dioniso, possuidos pelo deus, somos
possuidos por uma terrivel for¢a da natureza que aniquila e
destréi nossa individualidade; somos possuidos pela natureza
terrivel que aniquila, aniquilou e aniquilard todos os
individuos que vivem, que ja viveram e que algum dia viverao;
somos possuidos pela natureza monstruosa que aniquila todas



as suas criaturas, sem exceg¢io. Possuidos por Dioniso, somos
completamente aniquilados e desumanizados em éxtase
diante das irresistiveis forcas da natureza inumana, diante
da terra e do mundo inumano onde nossa humanidade e
nossa individualidade degeneram e desaparecem.

O éxtase dionisfaco nega o homem para afirmar o

140 dilacera e destréi o corpo e o individuo para afirmar

mundo
a terra, na embriaguez e na violéncia das bacantes — para
desumanizar o homem e uni-lo ao coracio indestrutivel e
imortal da Vida e do mundo. E entio que se contempla, com
olhos decompostos, a imortalidade das almas: onde o
dionisfaco torna a selar o laco de pessoa a pessoa, onde o
dionisfaco torna a selar o lago do individuo, decomposto e
desumanizado, com a natureza antes outra e alheada; em
sua unido e indiferenciacdo radical com a terra e com o
mundo, a imortalidade das almas se faz simbolo no coragio
imortal de Zagreus, simbolo da Vida indestrutivel, stmbolo
da Vida que transcende todos os corpos e todos os individuos.

No éxtase dionisiaco, o individuo em nés aliena-se
de si, 0 subjetivo em nds se desvanece por completo em auto-
esquecimento. O adorador em éxtase sai de si, o individuo
em nods sai do corpo violentamente, o individuo “dilacerado”
pelo éxtase e pela furia das bacantes deixa o corpo e o corpo
se embriaga por completo nesta alienacio e auto-
esquecimento. No éxtase dionisiaco o corpo embriagado e
esvaziado é possuido e preenchido pela multidao das bacantes,
pelo entusiasmo das bacantes em comunhio com o deus do
mundo e da natureza.

A experiéncia do éxtase dionisfaco é uma experiéncia
de radical perda de identidade, de perda de toda e qualquer
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identidade individual. Na total integracio com o mundo e
com a beleza extrema do devir do mundo em sua velocidade
plena; pela crueldade do devir e pela voracidade de um desejo
que quer cada vez mais, sempre mais, até o insuportével, até
o dilaceramento, na morte orgidstica somos despojados de
toda identidade, mesmo de toda humanidade num orgasmo
mistico e num gozo nido-humano, desumanizados e
indiferenciados num orgasmo divino, nossa individualidade
e humanidade dissolvidas no grande ventre da terra. Na
velocidade plena do devir que nos dilacera, no desejo pleno
de embriaguez e insuportavel excesso, excedemos a barreira
do humano, excedemos a barreira do individual, nosso desejo
indiferenciado com o desejo do mundo, nosso desejo
integrado a inocéncia do devir do mundo para o bem ou
para o mal, em indiferente e dionisfaca afirmacéo
incondicional. Na experiéncia do éxtase dionisfaco, na
dionisiaca e desumanizadora experiéncia de radical perda de
toda e qualquer identidade, na insuportdvel intensidade e
velocidade dilaceradora do devir do mundo com o qual nos
integramos e nos indiferenciamos, estamos sobre a linha de
morte, nosso corpo como um “corpo-drogado” na iminéncia
da overdose. No “corpo-drogado” sobre o limite da overdose,
Daniel Lins viu uma imagem para o corpo em éxtase
dionisfaco:

‘mais, quero mais, mais, ainda mais, sempre mais’!
More, more, more! A crueldade do devir é puro
devir, inocéncia do devir — inocéncia que é
pontuada por uma for¢a da calma e por uma
constelagio de afetos viris, virilidade para além
do género, para além do bem e do mal (...). O
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devir, na sua beleza extrema, é vontade de
poténcia positiva, ancorada num movimento para
o infinito, para o excesso, excesso que é crueldade
()

()

(...) trata-se de uma economia da morte, da linha
de morte: morte seca (...) — more, more, more —,
ou morte orgiastica. Isto é, orgasmo-mistico, gozo
nio-humano (...).

()

(...) Como um deus da velocidade e da vertigem,
o corpo-drogado almeja a inconsciéncia, numa
busca de vitalidade interior (...). Embora a
velocidade extrema procurada pelo corpo-drogado
seja da ordem do éxtase, e supere o tempo do
péndulo, saltando todas as etapas, trata-se ainda,
como no orgasmo, de uma morte provisoria (...).
()

Mediante o risco procurado e a vertigem
provocada pela velocidade plena, é de fato, a busca
da inconsciéncia a que o sujeito almeja. (...)

()

(...) Ao se picar, os poucos segundos de prazer,
provocados pelo flash, vao transporti-lo para o
espaco do sagrado (...). O corpo-drogado tenta
construir a vida a partir do desafio da morte. (...)
A busca do desafio, a vontade de poténcia passiva,
incrementada pela nostalgia do flash, espécie de
orgasmo divino, privilégio dos deuses e herdis
mitolégicos, pde o experimentador num tempo
sem tempo: 0 tempo para, nao se tem mais nome,
nem sexo, nem culpa... Eo grande Nirvana, a fonte
de regeneragio, o banho quente no grande ventre
da terra, 14 onde os homens, como os vegetais,
engendram sem copular (...) e nascem, como nos

101



102

grandes mitos, do beijo de uma améndoa ou do
contato com uma flor.

(...)

(...) O corpo-drogado vive sobretudo um
experimento marcado radicalmente pelo desejo:
para o bem ou para o mal; para além do bem e do
mal.

(...)

(...) Perceber, pois, que o devir é da ordem do
desejo é afirmar o desejo, inclusive no que ele tem
de mais terrivel e doloroso, (...) o que Nietzsche
chama de afirmacio dionisiaca, aqui
compreendida como jubilagio e pura degustacio
da existéncia.!*!

No ditirambo dionisiaco, os homens esqueciam-se de
todo o seu passado e de sua posigao social, despojavam-se de
sua civilizagdo, aboliam de si 0 eu humano, desumanizavam-
se enfim e tornavam-se seres da natureza. Segundo Rosa
Maria Dias'#, no ditirambo:

(...) um grupo de pessoas (...), em cortejo,
percorria a floresta habitada por seu deus. Faziam-
se passar por satiros, figuras hibridas — homens
com pés de capro e chifres. Com o rosto pintado
com o sumo de diferentes plantas e a testa coberta
de flores, erravam em éxtase, cantando, dancando
e tocando a flauta rdstica. A um s6 tempo ator e
espectador, esse coro de sétiros via desenrolar,
diante de si, um espetéculo, visivel somente para
os que participavam da excitacdo dionisiaca.

Porém, esse coro ditirAimbico era bem distinto de
qualquer outro canto coral grego. Enquanto as
virgens, que se dirigiam cantando ao templo de
Apolo, continuavam sendo o que eram e



conservavam sua identidade, os satiros, cantando
e dancando, aboliam de si o (eu) humano. Ao
esquecerem todo o seu passado e sua posi¢io
social, despojavam-se de sua civilizagio como
quem se despoja de uma ‘caricatura mentirosa’,
tornavam-se seres da natureza, convertiam-se em
seguidores intemporais de seu deus. Sob a sancio
do mito e do culto, participavam, por alguns
momentos, da realidade atroz e absurda que,
subsistindo anteriormente a toda individuacéo,

arrancava-lhes gritos de desespero.'¥

Sobre o éxtase dionisfaco, lemos em O Nascimento

da Tragédia:

Schopenhauer nos descreveu o imenso terror que
se apodera do ser humano quando, de repente, é
transviado pelas formas cognitivas da aparéncia
fenomenal (...). Se a esse terror acrescentarmos o
delicioso éxtase que, a ruptura do principium
individuationis, ascende do fundo mais intimo do
homem, sim, da natureza, ser-nos-a4 dado langar
um olhar i esséncia do dionisfaco, que é trazido
até nds, o mais perto possivel, pela analogia da
embriaguez. Seja por influéncia da beberagem
narcética (...), ou com a poderosa aproximaco
da primavera a impregnar toda a natureza de
alegria'*, despertam aqueles transportes
dionisfacos, por cuja intensificac@o o subjetivo se
desvanece em completo auto-esquecimento. (...)
Sob a magia do dionisfaco torna a selar-se nio
apenas o lago de pessoa a pessoa, mas também a
natureza alheada (...) volta a celebrar a festa de
reconciliacio com seu filho perdido, o homem.'#
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Segundo Nietzsche em O Nascimento da Tragédia,
¢ com a ruptura do principium individuationis que ascende
o éxtase dionisfaco do fundo mais intimo do homem e da
natureza. E na ruptura do principium individuationis, onde
o individuo em noés é dilacerado e devorado, que se da o
éxtase e o entusiasmo da loucura sagrada, da mania
dionisfaca. E “entusiasmo”, aqui, significa possessio do
homem pelo deus.

No éxtase dionisfaco, o individuo em nosso corpo é
dilacerado e rompido; no terror e éxtase dionisiaco, o
individuo em nosso corpo é morto e soterrado em meio a
terra e a0 mundo — e onde o corpo é possuido pelo deus em
entusiasmo, o individuo em nés é engolido em éxtase pela
terra, morto e indiferenciado nas entranhas do mundo. E o
éxtase desta reintegragio com a terra e com o mundo, o éxtase
desta reintegracdo césmica com o universo estd, segundo
Nietzsche, na ruptura do principium individuationis, no
dilaceramento e morte do individuo em nds e na subseqiiente
possessdo de nosso corpo vivo pela mania de Dioniso, onde
somos tomados pela loucura sagrada das bacantes, na
violéncia e no entusiasmo em que, mortos e dilacerados,
unidos ao intimo da natureza e da terra, vestimos a mascara
de Dioniso, e Dioniso toma e assume a nossa face.

No fundo, o fendmeno estético é simples; se se
tem apenas a faculdade de ver incessantemente
um jogo vivo e de viver continuamente rodeado
de hostes de espiritos, é-se poeta; se a gente sofre
apenas o impulso de metamorfosear-se e passar a
falar de dentro de outros corpos e almas, é-se
dramaturgo.



A excitacio dionisfaca é capaz de comunicar a
toda uma multiddo essa aptiddo artistica de ver-
se cercado por uma tal hoste de espiritos com a
qual ela, multiddo, sabe interiormente que é uma
s6 coisa. Esse processo do coro tragico é o
protofendmeno dramdtico: ver-se a si proprio
transformado diante de si mesmo e entdo atuar
como se na realidade a pessoa tivesse entrado em
outro corpo (...) aqui ja se trata de uma rentincia
do individuo através do ingresso em uma natureza
estranha. E na verdade tal fendmeno se apresenta
em forma epidémica: toda uma multiddo sente-
se dessa maneira enfeiticada. O ditirambo
distingue-se por isto de qualquer outro canto
coral. (...) o coro ditirambico é um coro de
transformados, para quem o passado civil, a
posicdo social estdo inteiramente esquecidos;
tornaram-se servidores intemporais de seu deus,
vivendo fora do tempo e fora de todas as esferas
sociais. (...) No ditirambo se ergue diante de nés
uma comunidade de atores inconscientes que se
encaram reciprocamente como transmudados.
(...) Nesse encantamento o entusiasta dionisfaco
vé€ a si mesmo como satiro e como satiro por sua
vez contempla o seu deus, isto é, em sua
metamorfose ele vé fora de si uma nova visdo (...).
Esse substrato da tragédia irradia, em vérias
descargas consecutivas, a visio do drama (...) que,
(...) como objetivacido de estados dionisfacos,
representa (...) o quebrantamento do individuo e
sua unificacdo com o Ser primordial.'*

(...)

O coro da tragédia grega, o stmbolo do conjunto
da multiddao dionisiacamente excitada, encontra
nessa nossa interpretacdo uma explicagio
completa. (...) Esse coro contempla em sua visdo
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o seu senhor e mestre Dionisio e é por isso
eternamente o coro servente: ele vé como este, o
deus, padece e se glorifica (...). Nessa posicio de
absoluto servimento em face do deus, o coro é
pois, literalmente, a mais alta expressido da
natureza e profere, como esta, em seu entusiasmo,
sentencas de ordculo e de sabedoria; como
compadecente ele é a0 mesmo tempo o sabio que,
do coracio do mundo, enuncia a verdade.'¥

Segundo Nietzsche em O Nascimento da Tragédia,
¢ na ruptura do individuo que estd o protofendmeno
dramdtico. O éxtase da tragédia estd na experiéncia de cada
ator que perde a si mesmo por completo, que na tragédia
perde todo passado civil e posi¢io social e de repente encara
a si mesmo como transmudado, metamorfoseado, possuido
em entusiasmo por uma hoste de espiritos, por uma multidao
que o cerca e o toma por inteiro. Ele ja nio é mais individuo,
mas parte de uma unidade coletiva, parte de uma multidiao
de transmudados e unidos em éxtase e entusiasmo, no
dilaceramento e na possessio de seu senhor Dioniso. Segundo
Nietzsche, esta multidiao dionisiacamente excitada em éxtase
e entusiasmo, uma sé voz terrivel e delirante em unissono, é
a mais alta expressdo da natureza. Na tragédia, onde todos
os individuos foram dilacerados e dissolvidos no corpo
coletivo do coro, onde a voz de todos soa em unissono, como
a voz de um e de um Gnico, a multidio se vé transmudada e
metamorfoseada na face de Dioniso. O entusiasta se vé como
satiro e como satiro vé o seu deus, no rosto disforme e
desfigurado em éxtase que, integrado ao corpo coletivo do
coro, é em entusiasmo possuido pela face do satiro, pela face
de Dioniso. Mas unir-se em éxtase 2 multiddo do coro de



desumanizados nfo é outra coisa que unir-se e integrar-se ao
corpo desumanizado de Zagreus. Da unifio em éxtase ao corpo
coletivo de individuos desumanizados e dilacerados, nos
unimos ao préprio corpo dilacerado de Dioniso Zagreus, seu
coragio engolido e integrado no interior da prépria terra e
do mundo. Ao nos unirmos em éxtase 2 multiddo de
transmudados, nos unimos ao préprio coragdo do mundo e
ao intimo da terra. Enquanto individuos, enquanto homens
e mulheres, saimos em éxtase de nossos corpos; e enquanto
Dioniso passamos a falar em entusiasmo de dentro de outros
corpos, de dentro de outras almas. Desfiguramos nosso rosto,
dilaceramos nossa carne e aniquilamos o individuo em nés
para assumir a face de muitos, a face do corpo coletivo da
multiddo desumanizada na mascara de Dioniso que possui
violentamente nossa carne dilacerada; e tomados pela face
coletiva de Dioniso, integrados 2 multiddo desumanizada,
somos possuidos em entusiasmo pelo intimo do préprio
mundo e da natureza. Segundo Maria Helena Lisboa da

Cunha'®:

O adorador de Dioniso é um possesso, Dioniso é
o deus da possessio, por isso é o patrono do teatro,
cena da metamorfose dos atores em outros corpos
e almas; seus fiéis, mulheres (bacantes) ou homens
(...), se concentravam no thiaso, confraria de
iniciantes, de adeptos sob os auspicios de uma
sacerdotisa a fim de monitorar a iniciacio e
praticavam, em transe, a omofagia e o
diasparagmos, ritos ‘selvagens e béarbaros’ que
inclufam a mutilagdo, o despedacamento, a
ingestdo de carne crua e do sangue quente de
animais, e até mesmo de criangas. As orgias
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dionisfacas gregas eram uma transgressio ao
Estado grego apolineo, as instituicdes sociais,
civicas e religiosas oficiais, e especialmente 2
constitui¢io da institui¢ao familiar sob a égide do
patriarcalismo, pois primavam pela subversio a
ordem estabelecida, as hierarquias e a constituicio
das individualidades, uma vez que o thiaso tinha
por fungio o apagamento das personas (méascaras),
na eclosio da indiferenciacdo coletiva. E um
estado de éxtase onde quebramos todas as

barreiras e nos tornamos Um com o todo (...).'*

Com a ruptura do principium individuationis, com o
aniquilamento do individuo em nds, nos unimos e integramos
ao mundo e A natureza; deixamos de ser quem somos e,
envolvidos pela terra, nos transformamos em natureza e em

150 E esta mesma uniio com a natureza, com a

mundo enfim
terra e com o mundo da ruptura do principium
individuationis, ndo a vimos na morte de Mersault em A
Morte Feliz e na morte de Meursault em O Estrangeiro? O
Mersault de A Morte Feliz morre envolvido pelos bracos de
Lucienne Sémele, morre nos bragos da terra e do mundo; o
Meursault de O Estrangeiro, ao ser encaminhado para a
decapitagio em praga publica, quer ser recebido pela multidao
com gritos de 6dio, quer ser decapitado e dilacerado pela
faria da multidao!"' Segundo Nathalie Mahé em Le Mythe

de Bacchus:

O Caligula de Camus nfo é essa personagem
tragica dionisfaca de que Nietzsche havia
desenhado o contorno? Heréi do absurdo,
atormentado pela dificuldade de existir, ele assume
seu destino triagico na esperanca de uma



reconciliacdo final. (...) Meursault, em O
Estrangeiro, se junta a ele na aceitagio de um
destino dionisfaco (...) que nio é fatalismo mas
libertacio do principio nietzschiano de
individuacio, comunhio com o destino comum
dos homens, reintegracio com o universo. A obra
do heréi camusiano, como aquela do filésofo
alemio, s6 é destrutiva em aparéncia, pois sua

revolta é conquista da consciéncia.'*

Haviamos encontrado o Mersault e o Zagreus de A
Morte Feliz em consonincia com o Dioniso Zagreus de
Brandao, Kerényi, Jeanmaire e Mahé. Por fim, segundo Le
Mythe de Bacchus de Nathalie Mahé, encontramos o
Meursault de O Estrangeiro descrito como uma personagem
dionisiaca tragica, nos moldes da personagem dionisfaca
tragica de Nietzsche em O Nascimento da Tragédia:
comparando o texto de Mahé com os trechos anteriormente
citados de O Nascimento da Tragédia, vimos no tltimo desejo
do Meursault de O Estrangeiro o mesmo desejo de éxtase
dos devotos de Dioniso. Como os devotos de Dioniso,
Meursault quer ser dilacerado pela faria da multiddao em
éxtase e entusiasmo, quer ser recebido para sua execucio
em praga publica com gritos de 6dio, quer ser decapitado sob
um céu carregado de estrelas e diante de um mundo
radicalmente aberto e fraternal, um mundo que vé como
parecido consigo, um mundo diante do qual se indiferencia
ao unir-se, dilacerado pela firia da multiddo, ao intimo da
terra e da natureza. E também como os devotos de Dioniso o
Mersault de A Morte Feliz busca a morte e a unido com a
natureza e com a terra.
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Eis que vemos no amor e abertura ao mundo do
Mersault de A Morte Feliz e do Meursault de O Estrangeiro
o mesmo amor e abertura ao mundo dos devotos de Dioniso,
0 mesmo amor e abertura ao mundo implicitos no conceito
nietzschiano de dionisiaco em O Nascimento da Tragédia.
A clara consonéncia entre as obras camusianas e a obra de
Nietzsche sugere a influéncia da filosofia nietzschiana na
génese dos conceitos de amor e abertura ao mundo em O
Estrangeiro e A Morte Feliz.

O amor e abertura ao mundo implicitos no conceito
nietzschiano de dionisfaco estdo no amor e abertura ao
destino. Na filosofia de Nietzsche, os conceitos de dionisiaco
e amor fati (amor ao destino) sio inseparaveis, assim como,
na obra de Camus, amar o mundo e abrir-se a0 mundo é
amar o destino e abrir-se ao destino.

Para aprofundarmos nossa compreenséo da Filosofia
camusiana, devemos agora lancar nosso olhar sobre o
conceito nietzschiano de dionisiaco enquanto amor ao mundo
e enquanto amor ao destino conforme a interpretacao do
préprio Camus em O Homem Revoltado:

Nietzsche (...) grita (...) que a terra é a sua Gnica
verdade, & qual é preciso ser fiel (...).

(...) E preciso aceitar o inaceitdvel e manter-se
no insustentdvel. A partir do momento em que se
reconhece que o mundo no persegue nenhum
fim, Nietzsche propde-se a admitir a sua inocéncia,
a afirmar que ele nio aceita julgamentos, ja que
nio se pode julga-lo quanto a nenhuma intencéo,
substituindo, conseqiientemente, todos os juizos
de valor por um tnico sim, uma adeséo total e
exaltada a este mundo. Dessa forma, do desespero



absoluto brota a alegria infinita; da servidio cega,
a liberdade sem piedade. Ser livre é justamente
abolir os fins. A inocéncia do devir (...) representa
o maximo de liberdade. O espirito livre ama o que

é necessario.!”?

Agora voltemos nosso olhar aos protagonistas de A
Morte Feliz e O Estrangeiro:

A inocéncia do Mersault de A Morte Feliz esta no
seu olhar puro e indiferente diante do mundo — um olhar
sem juizos, que nao vé no mundo quaisquer valores, que nao
vé no mundo ou no destino qualquer finalidade. E um mundo
sem finalidade, um destino sem finalidade é um destino
sempre presente, onde o mundo parece nio ter qualquer
futuro para além deste eterno presente, aqui e agora. E nisto
encontramos também a inocéncia do Meursault de O
Estrangeiro, sempre serenissimo e puro diante de um mundo
sem passado e sem futuro, diante de um mundo que se faz
sempre presente diante de sua terna indiferenca. Isto vemos
em todo o romance, sobretudo e mais claramente quando,
no enterro de sua mae, Meursault ndo sente qualquer
melancolia ou angistia. A imagem do caixio de sua mae
sendo coberto pela “terra cor de sangue” nio lhe evoca
qualquer melancolia ou lembranga do passado, nem qualquer
angustia em relacio ao futuro. Se o mundo nio tem qualquer
fim, ndo h4 causas ou conseqiiéncias para os acontecimentos
do mundo, e mesmo a mais terrivel tragédia nio tem vitimas
nem culpados. Os que morrem e os que matam, os que sofrem
e 0s que torturam no sio mais que figuras indiferenciadas
num eterno presente de um mundo sem finalidade, sem razio
de ser, num devir de sensacdes imediatas que ndo tém
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qualquer ponto de partida ou de chegada. E quando vemos o
mundo como ele se mostra, quando vemos 0 mundo enquanto
o mundo que vemos sempre agora, num eterno presente
indiferente e inocente, sem finalidade, somos convidados a
adesAo total, somos convidados ao amor incondicional e & adesdo
total ao curso sem fim do devir e do destino, de um destino
sobre 0 qual nfo temos e nem nunca teremos qualquer controle.

O mundo de Meursault ¢ um mundo sem futuro, um
mundo que no tende a nenhum fim; um mundo sem finalidade,
onde as coisas nio levam a parte alguma, onde coisa nenhuma
conduz para além do seu imediato e presente aparecer. Sem a
justificacio de uma finalidade ou objetivo futuro, nada resta
sendo o absurdo presente, o absurdo de um presente que ja ndo
quer mais ser justificado. Diante deste mundo sempre
absurdamente presente, Meursault ndo quer ir além, nio projeta
nada para amanhi, ndo concebe futuro sequer em sua
imaginacio, nio tem sonhos nem esperangas — mas também
jamais se desespera, serenissimo e inabaldvel. Nio tem
imagina¢io®*, ndo tem sonhos, ndo sonha nunca porque vive
com seus olhos sempre bem abertos, seu olhar eternamente
focado nas imediatas apari¢des de um eternamente imediato
mundo presente. Por isso Meursault afirma o destino
incondicionalmente: porque ele estd sempre no presente, ele
ndo tem escolha senfo estar no presente, e por isso nio tem
escolha seno viver o presente, seja este qual for. Sua consciéncia
jando tem saida para além do instante. Ele ndo tem escapatoria,
ele nfo quer escapatdria, ele nao pode sequer conceber qualquer
escapatodria para além do presente, para algum mundo futuro.
Porque seus olhos estio eternamente abertos neste aqui e agora,
ele ndo pode sendo viver o aqui e agora seja este qual for, assim



vivendo sempre plenamente o presente que se apresenta, O
destino que imediatamente se desvela, na alegria ou na dor, na
inevitavel celebraco de todas as coisas no terror e na tragédia
tA0 bem como no prazer e na alegria, sem restricoes e sem escolha.
Na imagem de Meursault em seu eterno presente, encontramos
a imagem da afirmacio incondicional do destino. Segundo
Miguel Angel de Barrenechea, esta é a imagem do afirmador
tragico de Nietzsche:

Aqui e agora, a celebracdo do existente, sem
pretender ir além, sem projetar nada para amanha,
consiste no cuidado da vida tal qual ela é. Eis uma
outra transvaloracdo. A habitacio do instante,
preterida milenarmente, torna-se a nova tarefa.
Tarefa artistica e poiética. Nao h4 escatologia nem
salvacdo. A natureza redescoberta ndo é uma
natureza sublimada; nao ha telos nem amanha. A
verdadeira transcendéncia é celebrar as coisas na
sua aparicdo. Sabendo que as coisas ndo levam a
parte alguma, experimentamos o pathos tragico
de estarmos, aqui e agora, no lugar em que
devemos estar. As coisas nio transitam, nio levam
a, ‘nfo tendem a’. Neste momento, neste mesmo
lugar a vida acontece, sem nenhuma finalidade
nem uma proposta para depois. Esta é a dinAmica
do jogo, da criagdo artistica. Como a crianca do
Zaratustra, o afirmador tragico brinca no mundo,
sem pretender uma finalidade que vira depois, ele
apenas celebra, joga no instante.'”

Eis a inocéncia e a serenidade de Meursault: na

afirmacio da inocéncia do devir, na inocéncia do jogo da
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crianga de Herdclito™®, na inocéncia do jogo da crianga de
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Nietzsche, da crianca que é a terceira metamorfose de
Zaratustra... Eis a inocéncia e a serenidade de Meursault, na

inocente afirmacio incondicional do tempo e do devir'*®

, NO
sagrado “sim” a todas as coisas —a cada instante um novo comego,
sem passado, sem futuro e sem finalidade, no absurdo sempre
agora e na afirmacio indiferente do destino sempre presente.
Sempre agora, onde nio se pode senfio amar o que é necessario,
enquanto amamos incondicionalmente o mundo e o destino
no jogo de sua sempre imediata inocéncia. A Filosofia de Camus,
que tem em Meursault seu avatar maximo, soa em consonancia

com o conceito nietzschiano de amor fati (amor ao destino):

Quero cada vez mais aprender a ver como belo
aquilo que é necessario nas coisas: — assim me
tornarei um daqueles que fazem belas as coisas.
Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante,
o meu amor! Nao quero fazer guerra ao que é feio.
Naio quero acusar, nAo quero nem mesmo acusar
os acusadores. Que a minha tnica negagio seja
desviar o olhar! E, tudo somado e em suma: quero

ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!"’

Ser alguém que diz apenas Sim diante do feio e do
belo, do bem e do mal, do sofrimento e da alegria, estd ndo
apenas em ver o necessario como belo, mas em amé-lo. Este
amor ao necessario, este amor ao destino em Nietzsche esta
numa total indiferenga diante do mundo e do seu curso, em
nada querer diferente daquilo que o curso do mundo e do
destino nos traz: “(...) nada querer diferente, seja para trés,
seja para a frente, seja em toda a eternidade. Nio apenas

suportar o necessario, (...) mas amd-lo...”'*,



O conceito nietzschiano de amor fati (amor ao
destino) estd em aderir totalmente ao que quer que o curso
do destino e do mundo nos imponha como necessario, na
adesdo total a uma necessidade total. Voltemos a anélise que
Camus faz da Filosofia de Nietzsche em O Homem
Revoltado:

A adesio total a uma necessidade total — esta é a
sua definicdo paradoxal de liberdade. (...)

Essa aprovacéo superior, nascida da abundéncia e
da plenitude (...) nasce de uma vontade
determinada de ser o que se é, em um mundo que
seja o que ele é. ‘Considerar-se a si proprio como
uma fatalidade nfo é fazer-se diferente do que se
é...). A palavra é pronunciada. A ascese
nietzschiana, partindo do reconhecimento da
fatalidade, leva a uma diviniza¢o da fatalidade.
Quanto mais implacével for o destino, mais digno
de adoracio ele se torna. (...) A alegria do devir é
a alegria da aniquilacdo. Mas s6 o individuo é
destrocado. O movimento de revolta (...)
desaparece na submissdo absoluta do individuo
ao devir. O amor fati substitui o que era um odium
fati. “Todo individuo colabora com todo o ser
césmico, quer se saiba ou nfo disso, quer se queira
ou nao’. O individuo perde-se, assim, no destino
da espécie e no eterno movimento dos mundos.
(...)

Nietzsche retorna as origens do pensamento, aos
pré-socraticos. Estes suprimiam as causas finais
(...). S6 é eterna a forga sem objetivo, o ‘jogo’ de
Her4clito.'*!
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Ao demonstrar a Filosofia de Nietzsche, Camus
demonstra a sua propria Filosofia tal como a vimos em A Morte
Feliz ¢ O Estrangeiro, encarnada na figura e no corpo do
protagonista. Pois 0 Meursault executado e decapitado em praca
publica e 0 Mersault desumanizado e morto nos bragos da terra
e de Lucienne Sémele sdo o mesmo homem dionisfaco de
Nietzsche, o individuo destrocado na alegria da aniquilagio,
sacrificado no altar do mundo e do destino, sacrificado a
inocéncia e 2 alegria do devir. Ambos tornam-se o que sio ao
tornarem-se eles proprios mundo e destino, onde o individuo é
despedacado e decapitado em praga publica, recebido pelos gritos
de 6dio da multiddo; onde o individuo perde-se no eterno
movimento do mundo, desumanizado e integrado ao mundo e
a terra. Ambos tornam-se o que sio ao tornarem-se Dioniso
Zagreus, destrocados pela firia de um destino fatal e ternamente
acolhidos numa integragio com a terra e com o curso do mundo.

A divindade do homem acaba se introduzindo por
esse viés. (...) H4, na verdade, um Deus, que é o
mundo. Para participar de sua divindade, basta
dizer sim (...) e a terra se cobrird de homens-
deuses. Dizer sim ao mundo, reproduzi-lo, é ao
mesmo tempo recriar o mundo e a si proprio, é
tornar-se o grande artista, o criador. (...) A
transmutagio dos valores consiste somente em
substituir o valor do juiz pelo do criador: o respeito
e a paixfo pelo que existe. A divindade sem
imortalidade define a liberdade do criador.
Dionisio, deus da terra, urra eternamente no
desmembramento. Mas ele representa a0 mesmo
tempo essa beleza perturbada que coincide com a
dor. Nietzsche pensou que dizer sim a terra e a
Dionfisio era dizer sim a seus préprios sofrimentos.



Tudo aceitar, a suprema contradi¢do e a dor ao
mesmo tempo, era reinar sobre tudo. Nietzsche
aceitava pagar o preco por esse reino. S6 a ‘terra
séria e doente’ é verdadeira. S6 ela é divindade.
Da mesma forma que Empédocles, que se atirava
no Etna para ir buscar a verdade onde ela est3,
nas entranhas da terra, Nietzsche propunha ao
homem mergulhar no cosmos, a fim de
reencontrar a sua divindade eterna e tornar-se ele

proprio Dionisio. !¢

Neste dizer Sim 2 terra, nesta afirmacio incondicional
do destino e do mundo, neste mergulho no cosmos esti o
éxtase da ruptura do principium individuationis, o
dilaceramento do individuo que ao morrer e se desumanizar,
paga o preco ultimo pelo seu reino e passa a reinar sobre o
mundo ao tornar-se ele préprio mundo e a encarnagio do
destino do mundo, ao tornar-se ele proprio natureza e forca
da natureza, em harmonia com seu curso e em afirmacio
incondicional do seu destino e do seu devir. Na Filosofia de
Nietzsche segundo Camus a interpretou em O Homem
Revoltado e segundo nés a interpretamos, o amor e abertura
ao mundo estd em uma incondicional afirmacdo do destino
— no amor incondicional ao destino afirmamos nosso amor
ao mundo, enquanto redimimos todos os sofrimentos e
tragédias do mundo na afirmagio da inocéncia do mundo e
do devir, na afirmacio da inocéncia de um mundo e devir
sem qualquer finalidade, sem ponto de partida e sem ponto
de chegada, sem passado e sem futuro, eternamente presente
e indiferenciado diante de nos.

Dizer Sim 2 terra, integrar-se com 0 mundo e com o
destino ndo é outra coisa que tornar-se Dioniso. A
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encarnacio do deus de amor fati estd em viver o destino do
mundo na carne, seja este qual for'®. O destino do mundo,
nds o vivemos na carne eternamente dilacerada e em eterno
jabilo igualmente com a criagio e com a destrui¢io de todas
as coisas. Somos o deus da vida, o deus da totalidade da

164 somos o deus da

existéncia em todos os seus aspectos
metamorfose. Dizer Sim 2 terra, tornar-se Dioniso é perder-
se em éxtase, sair de si e alienar-se de si em éxtase e terror,
enquanto nos esvaziamos para receber e afirmar em
entusiasmo cada proximo movimento e momento do mundo
e do destino, seja este qual for.

Nesta imersao tragica no terror e éxtase do dionisfaco,
unificados com o devir e o curso do mundo, nos encontramos
radicalmente abertos a todo estimulo, indiferentes e
receptivos a toda e qualquer sugestio e sinal dos afetos. Cada
afeto inesperado, cada sugestdo do mundo, cada estimulo
inesperado do mundo é acolhido e afirmado imediatamente,
incondicionalmente, seja este qual for. Radicalmente e
incondicionalmente abertos as sugestdes e estimulos
inesperados do mundo, integrados em indiferenca ao seu
curso e devir, no eterno prazer do vir-a-ser'®> nos
transformamos constantemente; somos uma metamorfose de
afetos e mascaras, nosso corpo uma matéria amorfa, nossa
carne radicalmente degenerada e integrada ao intimo da terra
e do mundo. Trocamos de identidade, trocamos de pele,
vestimos uma nova mascara a cada nova sugestio e sinal dos
afetos; com cada novo estimulo do mundo, seja este qual for,
nos transformamos, nos transfiguramos em harmonia total
com o destino e o curso de todas as coisas:



Na instancia dionisfaca (...) o essencial permanece
a facilidade da metamorfose, a incapacidade de
ndoreagir (- similarmente a certos histéricos que,
atendendo a todo e qualquer aceno, adentram
todo e qualquer papel). E impossivel para o
homem dionisfaco nio entender uma sugestdo
qualquer, ele nio desconsidera nenhum sinal dos
afetos, (...). Ele se insere em cada pele e em cada

afeto: ele transforma-se constantemente.'%

Em O Estrangeiro, Meursault foi incapaz de néo reagir
a provocagio do érabe, a provocacdo do sol, & provocacio
do mundo absurdo e imprevisivel que de repente o provocava
a seguir um rumo imprevisto, um rumo que conduziria seu
destino, em resposta aos estimulos do sol e do mundo, a
tragédia e ao desastre total. Mas Meursault foi incapaz de
nao reagir. Meursault foi incapaz de nio reagir porque
Meursault é 0 homem dionisfaco prototipico. Meursault é
incapaz de nfo reagir a qualquer estimulo do mundo, seu
destino segue em harmonia com o curso de tudo o que o
cerca. Enquanto homem dionisiaco, podemos agora
compreendé-lo — na praia, sob o sol e diante do caddver do
arabe. Sob a luz do conceito nietzschiano de dionisiaco,
compreendemos a légica absurda por tras do assassinato do
arabe: Meursault matou o 4rabe por causa do sol — tudo se
passou como se o proprio sol houvesse puxado o gatilho. E
de fato, diante dos estimulos do mundo, o homem dionisfaco
permanece inocente. Ele nio escolhe, ele nio pensa'®’, ele
apenas afirma tudo, mundo e destino, incondicionalmente,
porque € incapaz de nio reagir a todo e qualquer estimulo.
Em dltima anélise, os assassinos do arabe foram o sol e o
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mundo. Meursault nio teve escolha, porque Meursault nao
escolhe, porque Meursault, inteiramente desumanizado e
radicalmente indiferenciado em meio a terra e ao destino, é o
mundo que o cerca. Porque incapaz de néo reagir a todo e
qualquer estimulo, ndo é homem, mas conseqiiéncia de tudo o
que o cerca; ndo é homem, mas encarnagio de uma forca da
natureza — e esta forca da natureza é simbolizada pelo vinho.

“Meursault” é o nome de um vinho produzido a partir
de uvas brancas chardonnay. O vinho foi batizado com o
nome da pequena aldeia de Meursault, onde é produzido. A
aldeia de Meursault fica entre Beaune e Chagny, na Cote de
Beaune, perto de Dijon, na regido de Bourgogne, na Franca.

Meursault é um vinho maduro e hedonista. Quando
bebemos um Meursault, sentimos o gosto macigo do solo sob
fascinantes aromas de pedras e minerais: sentimos o gosto da
prépria terra.

Meursault — esta palavra me faz pensar no sedutor
cheiro da terra. Uma das melhores aldeias de
vinhos brancos, Meursault é a fonte de vinhos
maduros e hedonistas (especialmente Premiers
Crus e Grands Crus) que tém o que os franceses
chamam de goiit du terroir, literalmente, sabor
local. E isso acontece com 0 Meursault de Frangois
Jobard, do vinhedo Premier Cru conhecido como
Poruzot. As melhores safras desse vinho sio
dotadas de um carater macigo, com sabor de mel,
e fascinantes aromas de pedras, minerais, trufas e
solo.168

Por que Camus deu o nome de um vinho ao
protagonista de O Estrangeiro e A Morte Feliz?



Desde a primeira aparicio do protagonista de O
Estrangeiro e A Morte Feliz na literatura camusiana, desde
a primeira linha de A Morte Feliz, Mersault e Zagreus séo
insepardveis. A primeira aparicio de Mersault é simultanea
a primeira apari¢do de Zagreus no texto de Camus. Na
primeira linha de A Morte Feliz, lemos pela primeira vez o
nome de ambos: “Eram dez horas da manha, e Patrice
Mersault caminhava, com passos regulares, em direcio a villa
de Zagreus”'®,

“Meursault” é 0 nome de um vinho que tem o aroma
e o sabor da propria terra, e A Morte Feliz ¢ um romance
que descreve o caminho de Mersault em sua busca pela
felicidade, pela felicidade do vinho que traz o gosto das pedras
e da terra, pela felicidade de sua embriagada desumanizacio
radical, em que finalmente descende, pedra entre as pedras,
para sua serenissima unifo com a terra e com o mundo.

A simultaneidade da primeira aparicio de Mersault
e Zagreus na literatura camusiana nfo é nenhum acaso, posto
que Zagreus é o nome do deus da embriaguez, da terra e da
natureza e “Meursault” é 0 nome do vinho que nos traz a
propria embriaguez da terra e da natureza, com o sabor macigo
do solo e 0 aroma das pedras.

Dioniso Zagreus é o deus do vinho, e o vinho é uma
metéfora para o préprio deus:

A esséncia divina de Dioniso, a caracteristica
basica de sua natureza, agora j4 foi descoberta. E
a loucura. (...) A loucura chamada Dioniso néo é
nenhuma doenca, nenhuma debilidade na vida,
mas uma companheira da vida em sua satade
extrema. (...) Dioniso (...) é um grande deus, um
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verdadeiro deus; a saber, a unidade e totalidade
de um mundo infinitamente variado que envolve
tudo o que vive.

(...) Mas ha uma planta sagrada na qual esta
propria loucura se ergue da terra na forma de um
elixir que intoxica. Isto é a videira.

()

O Vinho (...) é uma metéfora para o proprio
deus.'”®

O vinho é uma metéfora para o préprio deus Dioniso.
“A dadiva de Dioniso era o vinho e de fato ele préprio tinha
assumido o nome Oinos, ‘Vinho’”!'"!. Dioniso é vinho, e
“Meursault”, nome dos protagonistas de O Estrangeiro e A
Morte Feliz, é o vinho que nos traz a embriaguez, o aroma e
o gosto das pedras, da terra e da natureza.

Em O Estrangeiro, Meursault mata o drabe, na praia,
embriagado e possuido pela natureza que o cerca. Na praia,
Meursault encarna a embriaguez de Dioniso até o extremo,
dominado pelo sol que o ofuscava com uma longa lAmina
fulgurante, conduzido pelo sopro espesso e ardente do mar,
sobrepujado pelo céu que se abria em toda a sua extensio
deixando chover fogo. Meursault, embriagado pela natureza
que o cercava, foi levado pela loucura de Dioniso a puxar o
gatilho do revélver. Mas quem puxava o gatilho, ali, ndo era
o proprio Dioniso enlouquecido?

No corpo de Meursault, encarnava a loucura do vinho
sagrado de Dioniso, encarnava o préprio deus Dioniso sob a
forma de uma violenta for¢a da natureza, sob um céu
mitoldgico que deixava chover fogo. Que o corpo de
Meursault era entio corpo do préprio vinho sagrado, corpo



da embriaguez sagrada que o conduzia a ftria e ao assassinato.
Nada mais apropriado que dar a personagem o nome de um
vinho: “Meursault”, vinho da Bourgogne; “Meursault”, vinho
sagrado de Dioniso; Meursault, encarnagao da embriaguez e
da loucura de Dioniso Zagreus!

Onde entendemos que o possuido pela mania
metamorfoseia-se no proprio deus e, enquanto possuido, é o
proprio deus em uma de suas encarnacgdes; e onde
entendemos, a partir de Walter E Otto, que a loucura de
Dioniso € o préprio Dioniso e que o vinho é uma metéfora
para o proprio deus, na praia, Meursault, possuido pela
embriaguez e pela loucura de Dioniso, era o préprio Dioniso
Zagreus. Camus nio deu o nome de um vinho ao protagonista
de O Estrangeiro por acaso. Escondida sob o nome do
protagonista, encontramos a face louca de Dioniso furioso,
que fulminava o arabe na praia, cercado de imagens
mitoldgicas da natureza furiosa, sob um céu que se abria em
toda a sua extensido deixando chover fogo. Na praia,
Meursault é uma encarnagio da loucura e do vinho que é
Dioniso, Meursault é o préprio Dioniso caminhando louco e
furioso sobre a areia. Sob o nome de Meursault, sob 0 nome
do vinho encontramos o préprio deus Dioniso. Na obra de
Camus, Meursault é uma madscara para Dioniso, “uma
maéscara que o esconde tanto quanto o revela”!’2.

Na praia, possuido por Dioniso e inteiramente
dominado pela natureza que o cercava, Meursault nio
escolhia, néo fazia qualquer escolha, nio tinha escolha senfo
seguir os estimulos do mundo e da natureza, ndo tinha escolha
sendo encarnar o destino que imediatamente se lhe
apresentava. Da dionisfaca “incapacidade de néo reagir”'” a
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todo e qualquer estimulo, inteiramente devorado e
indiferenciado pelo mundo que o cercava, Meursault nio
tinha escolha senfo encarnar, incondicionalmente, as
influéncias do mundo e da natureza que o cercava; de uma
incondicional abertura ao mundo, nao tinha escolha sendo
viver o destino para o qual era conduzido.

Integrado inteiramente ao curso do mundo e do
destino, Meursault ndo tinha escolha senio escolher e viver
tudo. O homem dionisfaco nio tem escolha senfo viver tudo
e esgotar tudo, ele “nio pode fazer outra coisa senfo esgotar

"1 porque 0 homem dionisiaco é “(...) esse
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tudo e se esgotar
individuo que quer obter tudo e viver tudo

E na dionisfaca “incapacidade de nio reagir”” que
compreendemos o conceito camusiano de terna indiferenca.
Em sua terna indiferenca ao mundo, em sua nao-diferenca
ao mundo, o homem dionisfaco é igual a0 mundo. Incapaz
de ndo reagir a todo e qualquer estimulo do mundo, sua vida
¢ indiferente e igual ao curso do mundo e do destino. O
homem dionisfaco no tem escolha senfo harmonizar cada
movimento de sua vida com os movimentos do mundo que o
cerca, nfo tem escolha senfo encarnar em sua vida o curso
do mundo e do destino até o esgotamento total de todas as
suas possibilidades. Ele escolhe todas as experiéncias possiveis,
ele ndo tem escolha senfo escolher todas as experiéncias
oferecidas pelo mundo e pelo destino. Ao viver todas as
experiéncias possiveis, ele “esgota seu nimero e, com elas,

177 "ele afirma e esgota a vida em

suas possibilidades de vida.
todas as suas possibilidades até o final. Nao ha resignagéo,
nio ha cansago na indiferenga de Meursault. Ele nio é

indiferente por querer menos ou por nio querer nenhum



futuro, ele é indiferente por querer sempre mais, ele é
indiferente a0 mundo e ao destino porque quer escolher e
afirmar todos os futuros possiveis e todas as experiéncias
possiveis até o esgotamento total. Por querer sempre mais,
ele ndo tem escolha sendo escolher todos os futuros possiveis
em incondicional e afirmativa indiferenca com todos os cursos
possiveis do mundo e do destino.

Em incondicional amor ao destino, somos
indiferentes, somos nio-diferentes e iguais a0 mundo e ao
destino que ja vivemos e que ainda viveremos. Somos
incondicionalmente gratos a todo o destino que ja passou e
somos inteiramente gratuitos a todo o destino que ainda
passard por nossas vidas. Indiferentes a todo o passado que ja
vivemos e indiferentes a todos os futuros possiveis,
encarnamos em nossas vidas a dionisfaca férmula para a
grandeza de Nietzsche: “Minha férmula para a grandeza no
homem é amor fati: nada querer diferente, seja para trs,
seja para a frente, seja em toda a eternidade”'”®. No conceito
camusiano de terna indiferenca, encontramos a dionisfaca
no-diferenga do amor fati (amor ao destino) de Nietzsche.

Neste quinto capitulo, pela obra de Marcel Detienne,
Walter E Otto e Carl Kerényi, descobrimos Meursault sob a
mascara de Dioniso, embriagado e possuido pelo deus do
vinho e da natureza nas afinidades da auséncia e da presenca
— compreendemos o absurdo de suas acdes inconscientes e
involuntérias. E através de O Nascimento da Tragédia, A
Gaia Ciéncia, Assim Falou Zaratustra, Creptsculo dos Idolos
e Ecce Homo, encontramos em Meursault uma encarnacio
do homem dionisiaco de Nietzsche. Pela ndo-diferenca de
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seu amor fati (amor ao destino), compreendemos finalmente
o caréter dionisfaco e afirmativo de sua terna indiferenga;
pela sua dionisfaca “incapacidade de nao reagir”!”
entendemos sua incondicional abertura ao mundo e ao
destino. Nos conceitos nietzschianos de dionisiaco e amor
fati (amor ao destino), encontramos finalmente o lugar de
génese dos conceitos camusianos de amor ao mundo, abertura
ao mundo, terna indiferenga e amor ao destino.



VI — A eternidade presente

Compreendemos igualmente o Meursault de O
Estrangeiro e o Patrice Mersault de A Morte Feliz, em seu
amor ao mundo e ao destino, porque pudemos ver ambos em
sua dionisiaca indiferenca com o mundo e com o destino. E
ainda, compreendemos igualmente a ambos porque pudemos
ver os dois como iguais e como 0 mesmo: 0 homem dionisiaco
prototipico.

Compreendé-los em sua terna e dionisfaca indiferenca
com o mundo e o destino foi compreendé-los como uma
imagem para o homem dionisiaco de Nietzsche, enquanto
pudemos seguramente correlacionar os conceitos camusianos
de terna indiferenga, amor ao destino, amor ao mundo e
abertura ao mundo aos conceitos nietzschianos de dionisiaco
e amor fati. Foi, portanto, sob a luz do dionisiaco e do amor
fati de Nietzsche que desvelamos os véus que encobriam a
verdadeira natureza de Mersault / Meursault, onde vimos
por fim sua verdadeira face sob a méscara de Dioniso, a face
do homem dionisfaco prototipico inteiramente indiferenciado
e integrado com a terra, com o mundo e com o curso do
devir.

Mas resta ainda um esclarecimento a fazer. Resta
ainda aprofundar nossa compreensio acerca de Meursault
sob o ponto de vista do conceito camusiano de eterno
presente.

A experiéncia do eterno presente é melhor descrita
pela analogia com a embriaguez. Embriagados, vemos o
mundo fragmentado de instante em instante, cada instante
um fragmento sem antecessor e sem sucessor, 0 mundo
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presente sem passado e sem futuro. Por isso a embriaguez
pode ser uma tentacio para o sofredor, ou mesmo uma
necessidade para os que sofrem mais do que podem suportar:
todo sofrimento vem do passado ou do futuro, da melancolia
e da auséncia de um passado que ndo é mais ou da angustia
e do desespero diante da incerteza do futuro, diante de um
futuro desejado que pode nio acontecer. Na embriaguez, num
mundo sem passado e sem futuro, fragmentado de instante
em instante, o sofrimento é impossivel, porque o sofrimento
s6 é possivel na tensdo do presente com algum passado
perdido ou com algum futuro desejado possivel. Na
embriaguez ldcida de Meursault, na embriaguez licida do
eterno presente de Camus, sem passado e sem futuro estamos
livres de toda dor, purificados de todo sofrimento na
serenfssima paz de um eterno e imediato aqui e agora.
Meursault, encarnacio do deus do vinho e da embriaguez,
experimenta o tempo embriagado, fragmentado de instante
em instante.

Em O Estrangeiro, Meursault nio demonstra
qualquer melancolia em relacdo ao passado ou angistia com
o futuro. Ele ndo tem memoria, e seu desejo jamais est focado
para além do imediato momento presente. Em nenhum
momento ele sonha com o futuro, em nenhum momento ele
deseja algo que imediatamente nio lhe aparece, enquanto
ele sempre deseja e afirma aquilo que imediatamente lhe
aparece.

Ele nio deseja sendo a mulher que tem diante de si.
Quando Marie lhe pergunta se casaria com ela, ele responde
que sim.'® Mas, diante de qualquer outra mulher com quem
tivesse 0 mesmo relacionamento, ele aceitaria igualmente.



Meursault sempre se contenta em dizer sim, porque ele é
alguém que diz apenas sim, o0 homem dionisiaco que afirma
o mundo e o destino incondicionalmente. Mas mundo e
destino nfo se mostram, nio aparecem senio No presente.

O mundo e o destino, diante de nossos olhos, sdo
sempre imprevisiveis. Experimentar o mundo e o destino em
sua imprevisibilidade estd em vé-los conforme se revelam para
nossos olhos agora, sempre agora. Porque Meursault ndo quer
nenhum mundo ou destino senfo aquele que imediatamente
vem e vird, qualquer que seja, ele ndo pensa, ele nao especula
sobre qualquer possivel mundo ou destino futuro; porque
indiferente com o mundo e o destino em incondicional
afirmacio, para ele nada faz nenhuma diferenca e todos os
futuros e destinos possiveis, todos os mundos futuros possiveis
equivalem-se a este agora, mostram-se sempre neste agora,
neste agora diante do qual os olhos radicalmente abertos de
Meursault se indiferenciam por completo, enquanto ele
sempre se identifica e se iguala com todo e qualquer presente,
ao afirmar o presente incondicionalmente.

Ele ndo deseja nenhum futuro para além do futuro
imediato, ou seja, para além do presente. Mas ao desejar o
presente incondicionalmente, ele deseja todos os futuros
imediatos possiveis. Quando seu patrido lhe oferece uma
transferéncia para Paris, ele diz igualmente que sim, mas que
no fundo tanto faz'!. Tanto faz, porque no fundo, nunca se
muda de vida. Todas as vidas possiveis, todos os futuros e
destinos possiveis se equivalem a este agora, e onde afirmamos
incondicionalmente o mundo e o destino, nio vemos o
mundo e o destino senfo enquanto este imediato mundo e
destino, imprevisivel, que so se revela agora e imediatamente,
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nosso olhar e nosso desejo estritamente focados num eterno
e eternamente imediato presente, sempre agora. Por isso
somos indiferentes: porque nosso querer é indiferente em
relacio ao futuro, porque nosso querer é igual ao futuro,
afirmara todo o futuro seja este qual for, enquanto nosso
querer € inteiramente igual e indiferente ao destino.
Queremos e afirmamos todo o futuro seja este qual for,
radicalmente abertos ao destino em amor fati.

Meursault nfo tem nenhuma esperanca que o destino
siga este ou aquele caminho futuro. Ele ndo tem nenhuma
esperanga por qualquer futuro especifico porque isso o
fecharia para outros destinos possiveis: a esperanga tiraria
seu foco do presente imediato onde todos os futuros possiveis
se tornam reais, onde todos os destinos possiveis podem ser
vividos e realizados:

A esperanca é sempre para Camus, de qualquer
modo em que ela se apresente, uma maneira de
escapar do presente e assim de viver menos.
Reencontramos ai um tema nietzschiano bem
conhecido, um paradoxal elogio do niilismo nisto

em que ele exalta a vida.'®

Na indiferenca de Meursault ao destino, no horizonte
sem esperancas de seu eterno presente, ele vive mais: alheio
ao futuro, inteiramente focado no presente imediato, ele nao
tem escolha sendo escolher todos os futuros possiveis
conforme eles imediatamente se apresentam. Eis o paradoxo
de seu niilismo ativo: ao esvaziar-se de toda esperanga, ele
exalta a vida, ele afirma a vida em todas as suas imediatas
possibilidades. Ele é indiferente ao futuro, ele ndo tem



esperangas por nenhum futuro especifico, ele nio privilegia
nenhum destino especifico porque ele estd
incondicionalmente aberto a todos os futuros e destinos
possiveis, no horizonte radical de seu eterno presente.

O que lhe resta? Uma vida que nfo é desesperada,
mas que ignora a esperanca (...): ‘Pois a esperanga,
ao contrdrio do que se pensa, equivale 2
resignacdo. E viver é ndo se resignar.’ (Camus,
Noces, ‘Lété a Alger’, Gallimard, pp. 68-69).
Longe de conduzir ao desespero, esta concepcio
estd na verdade ligada & um grande e Gnico amor

ao mundo.'®

Esvaziado de esperanga, ele entretanto ndo se
desespera nunca, serenissimo e puro em sua dionisiaca
indiferenca e unidade com o mundo e o destino. Ele ignora a
esperanga porque ignora o futuro. Ignorando o futuro, ele
nio prefere nenhum futuro possivel especifico; ignorando o
futuro, ele ndo tem escolha senfo viver e afirmar todos os
futuros possiveis conforme eles imediatamente se apresentam,
todos inevitavelmente realizados no horizonte mdltiplo de
muitas vidas possiveis e reais.

Sua indiferenga com o destino nio € resignagio, sua
falta de esperanca ndo € resignagfio, mas ao contrario: sem
esperanga, inteiramente focado no presente, ele vive mais,
porque ndo privilegia nenhum futuro possivel especifico — ele
afirma todos, ele ndo tem escolha senfo afirmar e viver todos os
futuros possiveis. Longe de conduzir ao desespero, ao cansago
ou a resignagio, sua dionisfaca indiferenga ao destino exalta a
vida incondicionalmente em todas as suas possibilidades.
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De seu eterno presente, também o passado ¢é
incondicionalmente afirmado, mesmo o passado tragico, sem
qualquer revolta ou ressentimento. No enterro de sua mie,
Meursault ndo sente qualquer melancolia, ndo sente
saudades. O corpo de sua mée sendo soterrado nao lhe inspira
qualquer sentimento de auséncia, porque Meursault
experimenta o devir como se ndo tivesse memoria. Nao
experimenta qualquer auséncia, como se no tivesse memaria
para comparar a mée que tinha com a méie que agora nio
tem mais.'®* O capitulo do enterro é pontuado de fragmentos
e imagens de um eterno e eternamente imediato presente,
todas descritas pelo autor com igual énfase, as imagens mais
terriveis do enterro descritas por Camus com igual énfase
com que descreveu as imagens mais banais — com igual e
indiferente banalidade. As rugas no rosto de Pérez, os geranios
vermelhos, sua mie sendo soterrada, o ronco do motor, os
aldedes na calcada: todas imagens descritas com igual énfase,
indiferenca e banalidade.'®® Porque seu olhar estd sempre
focado no imediato presente, ele ndo sente qualquer auséncia
do que quer que tenha sido e nao é mais. O que quer que
tenha sido é igual e indiferente ao que quer que seja agora
ou agora imediatamente seja e venha a ser. Seu olhar focado
num eterno presente estd focado num eterno vir-a-ser, em
total harmonia com o curso do devir e do mundo, seja este
qual for. Por isso ndo se revolta, por isso ndo ressente qualquer
tragédia que tenha sido, por isso nfo se angustia com qualquer
tragédia que possa advir: porque no fundo nunca se muda de
vida, no fundo sempre tanto faz, onde tudo o que aconteceu
e acontecera igualmente acontece, onde nio ha passado e
futuro senio no presente, enquanto nenhum acontecimento



passado ou futuro tem lugar senfo “aqui” e “agora”, neste
eterno e imediato presente que nio foi nem serd, mas que
apenas e sempre é, e este “é”, este ser, sempre visto enquanto
um tornar-se, enquanto um vir-a-ser que acontece agora e
em nenhum outro momento senio agora.

N3o se pode pensar o conceito de amor ao destino
sem o conceito de eterno presente: amar o destino
incondicionalmente estd em viver com o olhar eternamente
focado neste “aqui” e “agora”, indiferenciado e identificado
inteiramente com o devir e com o curso do destino, onde e
enquanto este imediatamente, imprevisivelmente sempre se
mostra e se afirma, sempre “aqui” e “agora”.

Para ampliarmos nossa compreensao sobre a Filosofia
de Camus, para que possamos ganhar mais clareza em relagio
a verdadeira natureza de seu avatar maximo, procuraremos
pelo lugar de génese do eterno presente de Meursault onde
encontramos o lugar de génese de seu amor e abertura ao
mundo e ao destino: no conceito nietzschiano de dionisiaco
enquanto amor fati:

Meu Novo Caminho que Leva ao ‘Sim’. — A
filosofia, tal como a tenho vivido e entendido até
o presente, € a busca voluntéria dos Angulos até
mais detestados e mais infames da existéncia. (...)
Uma semelhante filosofia experimental, tal como
a vivo, antecipa, experimentalmente, até as
possibilidades do niilismo por principio: sem
querer dizer por isso que possa deter-se ante uma
negacgio, ante um nio, ante a vontade do nio.
Ela quer antes penetrar até o contrério — até o
dionisiaco dizer sim ao mundo, tal qual é, sem
desfalque, sem excegdo e sem escolha'®® [grifo
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nosso| —, quer o eterno movimento circular: as
mesmas cousas, a mesma légica e o mesmo
ilogismo do encadeamento. Estado superior que
o filésofo possa atingir: ser dionisfaco em face da
existéncia. Minha férmula para tanto é amor fati.
Para tanto é mister considerar o lado da existéncia
até o presente negado nio somente como

necessdrio, mas ainda como desejavel (...).'%

E eis que nos deparamos com um novo elemento da
Filosofia nietzschiana, um elemento que, até o presente ponto
de nossa pesquisa, ainda revela-se estranho. Que é este
“eterno movimento circular”? Que significa querer “as
mesmas cousas”, “a mesma légica e 0 mesmo ilogismo do
encadeamento”? Este “encadeamento”, seria o curso do devir
e do destino? Dos conceitos nietzschianos de dionisiaco e
amor fati, chegamos ao conceito nietzschiano de eterno
retorno. Nos o estudaremos, primeiro, em sua formulagio
original, em A Gaia Ciéncia:

O maior dos pesos — E se um dia, ou uma noite,
um demonio lhe aparecesse furtivamente em sua
mais desolada soliddo e dissesse: ‘Esta vida, como
voceé a estd vivendo e ja viveu, vocé terd de viver
mais uma vez e por incontiveis 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,
terao de lhe suceder novamente, tudo na mesma
seqiiéncia 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 serd
sempre virada novamente — e vocé com ela,
particula de poeira!’. — Vocé néo se prostraria e



rangeria os dentes e amaldicoaria o demonio que
assim falou? Ou vocé j4 experimentou um instante
imenso, no qual lhe responderia: ‘Vocé é um deus
e jamais ouvi coisa tdo divina!’. Se esse
pensamento tomasse conta de vocé, tal como vocé
é, ele o transformaria e o esmagaria talvez; a
questio em tudo e em cada coisa, ‘Vocé quer isso
mais uma vez e por incontéveis vezes!’, pesaria
sobre os seus atos como o maior dos pesos! Ou o
quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e
com a vida, para nio desejar nada além dessa

tltima, eterna confirmacéo e chancela?!®

Esta vida, que ja vivemos e que viveremos, igual e a
mesma, incontdveis vezes, eternamente, ¢ vida enquanto
destino inevitdvel. Quando tomamos consciéncia do destino
enquanto destino ao mesmo tempo imprevisivel e inevitavel,
nada desejamos senio esta eterna confirmagio e afirmagao.

Para que possamos ganhar maior clareza quanto ao
conceito nietzschiano de eterno retorno, devemos proceder
para a andlise de outras formulagdes do conceito, onde ele é
descrito sob outros Angulos. Na Terceira Parte de Assim Falou
Zaratustra, em “Da visio e do enigma”, 2, Zaratustra, em

conversa com o anio, lhe diz:

‘Olha esse portal, anfo!’, prossegui; ‘ele tem duas
faces. Dois caminhos aqui se juntam; ninguém
ainda os percorreu até o fim.

Essa longa rua que leva para tras: dura uma
eternidade. E aquela longa rua que leva para a
frente — é outra eternidade.

Contradizem-se, esses caminhos, ddo com a
cabega um no outro: — e aqui, neste portal, é onde
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se juntam. Mas o nome do portal est escrito no
alto: ‘momento’. —

Mas quem seguisse por um deles — e fosse sempre
adiante e cada vez mais longe: pensas, ando, que
esses caminhos iriam contradizer-se eternamente?’

7

‘Tudo o que é reto mente’, murmurou,
desdenhoso, o ando. ‘Toda verdade é torta, o
préprio tempo é um circulo.’

(...)

‘Olha’, continuei, ‘este momento! Deste portal
chamado momento, uma longa, eterna rua leva
para trds: as nossas costas ha uma eternidade.
Tudo aquilo, das coisas, que pode caminhar, ndo
deve ja, uma vez, ter percorrido esta rua? Tudo
aquilo, das coisas, que pode acontecer, ndo deve
j4, uma vez, ter acontecido, passado, transcorrido?
E se tudo ja existiu: que achas tu, anio, deste
momento! Também este portal nio deve ja — ter
existido?

E ndo estdo as coisas tao firmemente encadeadas,
que este momento arrasta consigo todas as coisas
vindouras? Portanto — — também a si mesmo?
Porque aquilo, de todas as coisas, que pode
caminhar, deverd ainda, uma vez, percorrer —
também esta longa rua que leva para a frente! —
E essa lenta aranha que rasteja ao luar, e o proprio
luar, e eu e tu no portal, cochichando um com o
outro, cochichando de coisas eternas — nao
devemos, todos, ja ter estado aqui?

— e voltar a estar e percorrer essa outra rua que
leva para a frente, diante de nés, essa longa,
temerosa rua — ndo devemos retornar
eternamente? —'1%



Tudo aquilo que pode acontecer, j4 aconteceu. Num
tempo infinito, num universo infinito, tudo o que pode ser,
ja foi. Disto decorre que tudo o que foi, retorna — tudo o que
pode ser, foi, é e seréa:

O tempo (...) é infinito (...) — até este instante ji
transcorreu uma infinidade, isto é, é necessario
que todos os desenvolvimentos possiveis ji
tenham estado ai. Conseqiientemente, o
desenvolvimento deste instante tem de ser uma

repeti¢do, e também o que o gerou e 0 que nasce

dele, e assim por diante, para a frente e para tras!'™

O conceito nietzschiano de eterno retorno nasce de
uma construcio simples, apesar de sua formulagio original
obscura e enigmética — obscura e enigmatica onde o conceito
nasce, em A Gaia Ciéncia e Assim Falou Zaratustra, coberto
de véus e de metaforas. Retiramos as metéforas e o isolamos
em sua pura formulagdo conceitual: sob o ponto de vista da
eternidade, num tempo infinito (ou seja, se 0 universo é
verdadeiramente infinito), tudo o que pode ser foi, é.

Com a visdo do eterno retorno de todas as coisas,
Zaratustra chega ao seu apice, atinge o cume mais alto, e do
alto da mais alta montanha, abencoa o mundo e a terra com
um Eterno Sim. Esta é a hora mais elevada, a hora do meio-
dia, em que o sol estd em seu ponto mais alto, e tudo é visto
com total luz e clareza. Nesta hora, libertamos nosso olhar
do devir enquanto uma sucessio, e sob a luz do meio-dia de
Zaratustra, vemos entdo o mundo como um devir de
simultaneidades, como um devir de possiveis todos ja
realizados, todos presentes e efetivamente presentes.
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Em Nietzsche, todo ser é um vir-a-ser e todo vir-a-
ser eternamente é. A eternidade em constante movimento
estd num tempo eterno, no tempo “simultineo” de Aidn,
onde todos os instantes igualmente so, sempre agora:

Para o pensador tragico, (...) a totalidade da vida,
a physis estd em constante movimento, (...) e este
movimento é o tempo, Aidn, (...) constituindo
(...) o devir da totalidade (...). [Aién é o ‘tempo
sem idade, eternidade’ (...) diferencia-se,
portanto, de Chronos, o ‘tempo temporal, provido
de um comego’, que envelhece a cada minuto que
passa e, por isso, na imaginacio popular, come os
seus filhos. Podemos equacionar a diferenga entre
os dois tempos do seguinte modo: Aidn esté para
Chronos como a simultaneidade para a

sucessao.]*!

Pela formulagio do conceito nietzschiano de eterno
retorno, se tudo o que pode set, foi e é, entdo todos os eventos
possiveis do mundo e do universo infinito e eterno foram e
igualmente sdo. Na eternidade e no infinito, entdo, basta
que seja possivel para que seja real, para que seja
acontecimento e evento passado, para que seja
acontecimento e evento presente no conjunto cosmico de
toda a eternidade, no cosmos que abarca todos os
acontecimentos e eventos possiveis e reais. Sob a luz do meio-
dia, deixamos de ver o tempo e o devir como uma sucessao
de pequenas corrupgdes e aparicoes, deixamos de ver o devir
como uma sucessdo de pequenas destruicdes e criacdes
instantineas; sob o ponto de vista da eternidade, vemos ento
o tempo e o devir como um conjunto de criacdes e destruicoes



simultneas, todo 0 cosmos um conjunto que compreende
todos os instantes e momentos possiveis, todos eles
acontecimentos e eventos efetivamente realizados e
presentes, em algum momento, na histéria infinita do
universo ¢ do mundo. Vemos a histéria do mundo e do
universo como o conjunto de todas as histdrias possiveis, todas
as histérias possiveis efetivamente realizadas e presentes,
todos os momentos de todas as histérias possiveis eternamente
presentes e “simultineos” no conjunto de todos os
acontecimentos possiveis e reais. Vemos o mundo e o universo
sem comeco nem fim, eternamente presente em cada um de
seus momentos possiveis e reais, onde nada foi nem sera e
onde tudo eternamente ¢, “aqui” e “agora”. Vemos o mundo
como “um monstro de forga sem comego nem fim, (...)
imutdvel no seu conjunto, uma casa sem despesas nem perdas,
mas também sem rendas e sem progresso (...)"1%%.

Sob o ponto de vista da eternidade, tudo o que pode
ser, foi, igualmente é, posto que no infinito todos os possiveis
inevitavelmente se realizam em algum momento — em algum
momento da histéria e do devir do universo. O universo e o
mundo se transmutam, entdo, diante de nossos olhos
ofuscados pela luz do meio-dia e pela visdao do eterno retorno
de todas as coisas. O mundo e o universo, em sua histéria e
em seus acontecimentos, em seu devir e em seu tempo, nao
sdo uma sucessio de efemeridades: sob o ponto de vista da
eternidade, o mundo e o universo infinito se revelam
enquanto uma simultaneidade de possiveis, onde todos os
passados e futuros possiveis se revelam presentes em todo o
tempo de todo o cosmo'”; no tempo infinito do universo
infinito e eterno, onde tudo o que pode ser, & todos os
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passados e futuros possiveis estdo presentes, todos os
acontecimentos e eventos possiveis do mundo e do universo
eternamente, sempre imediatamente aqui e agora.

Em sua génese na Tradi¢io Filosofica Ocidental, o
pensamento do eterno retorno do mesmo, o mais elevado
pensamento, tem sua for¢a numa sintese de milénios. Toda a
Tradigdo pesava sobre Nietzsche no momento de sua
concepgio, enquanto Zaratustra se elevava as alturas da
supressao de toda oposicio entre sere devir. No pensamento
do eterno retorno do mesmo, sere devir sao conciliados como
instAncias inseparéveis. A questao fundamental da Filosofia
Ocidental desde os gregos pré-socriticos, a questao “o que é
o ente!”, teve em Nietzsche uma resposta decisiva, na
afirma¢io do mundo em sua possibilidade e em sua efetividade
igualmente, na afirmacio do ser do mundo e do devir do
mundo enquanto um eterno retorno de tudo o que pode ser,
pOde ser ou algum dia podera ser, onde tudo o que pode ser,
foi, é.

A oposig¢ao original, na Tradigio Filoséfica, entre as
instAncias ser e devir teve sua raiz na oposicio entre as
Filosofias de Parménides e Heraclito. Na sua monumental
obra dedicada a interpretacio da Filosofia de Nietzsche,
Martin Heidegger escreveu:

A filosofia de Nietzsche (...) retorna ao inicio do
pensamento grego (...). Mas em que medida o
pensamento nietzschiano retorna ao inicio? (...)

Quais sdo as posicoes fundamentais do inicio, isto
é, que respostas sdo dadas af & questio diretriz
ainda nio desdobrada, a questio o que é o ente?



Uma resposta é — grosso modo — a resposta de
Parménides: o ente € (...) uma resposta muito
profunda, pois ela fixa (...) o que ‘¢’ e ‘ser’
significam: constincia e presenca, eterno presente.
A outra resposta — grosso modo, a resposta de
Heraclito — diz-nos: o ente vem-a-ser; sendo, o
ente estd em um devir constante (...).

Em que medida o pensamento nietzschiano é (...)
a conjungdo repercutora dessas duas
determinacdes fundamentais do ente? Na medida
em que Nietzsche diz: o ente €, enquanto algo
fixado, constante, e ele é em uma perpétua criacio
e destruicdo. (...) A esséncia do ente é o devir,
mas o deveniente sé € e possui ser na
transfiguracio criadora. O ente e o deveniente
sdo reunidos no pensamento fundamental de que
o deveniente é no que ele sendo vem a sere vindo
a ser € na criagdo. (...) esse vir-a-ser-ente se
transforma em um ente que vem a ser no devir
perpétuo do que veio-a-ser-firmemente (...).

(...)

O que é, afinal, essa reconversio na qual o
deveniente se transforma em ente! E a
reconfiguracio do deveniente em suas
possibilidades extremas, nas quais o deveniente
se transfigura e conquista subsisténcia em suas
medidas e dominios. (...) Essa instantaneidade da
criacio € a esséncia da eternidade real, efetiva,
que conquista a sua intensidade e amplitude mais
elevadas como o instante do eterno retorno do
mesmo. A reconversio do deveniente em ente
(...) é em sua esséncia mais profunda,
instantaneidade, isto é, eterno retorno do mesmo.
(...)

(...)
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Nietzsche retine em seu pensamento essencial do
eterno retorno do mesmo as duas determinacdes
fundamentais do ente oriundas do inicio da

filosofia ocidental: o ente como devir e o ente

como subsisténcia.!*

O épice da consideragio acerca do ser do ente esteve,
na Filosofia de Nietzsche, na elevagio de Zaratustra ao topo
da mais alta montanha, onde culminavam milénios e onde
toda a Tradigfo alcangava o fim da cisio entre as instAncias
ser e devir — na sintese entre as Filosofias de Parménides e
Her4clito, Nietzsche imprimia sobre o devir o carater do ser'.
Onde tudo o que pode ser, foi, ao tornar-se tudo o que pode
ser, o mundo torna-se aquilo que sempre foi, aquilo que é. O
devir do mundo em todos os seus momentos possiveis estd
assim no ser do mundo em todos os seus momentos efetivos
e efetivamente passados. Tudo o que 0o mundo pode, pdde ou
algum dia poderd ser, 0 mundo ja foi, o mundo é. Visto do
alto, na elevada visao do eterno retorno de todas as coisas, o
mundo se mostra em seu tornar-se e em seu devir como em
seu ser. Agora e sempre agora, ao nos elevarmos com
Zaratustra ao topo da mais alta montanha, vislumbramos o
mundo com olhos eternos, vemos como o mundo sé se torna
aquilo que é e, na mesma medida, também nds s6 nos
tornamos aquilo que ja somos:

Hoje acolhemos com leve ironia toda pretensio
de querer fixar a condi¢do do homem; temos em
mente que, apesar de tudo, s6 nos tornamos o que
ja somos (apesar de tudo: quero dizer, da educacio,
da instrugdo, do ambiente, do acaso e dos

acidentes).!%



Em O Instante Extraordinirio'®’, Marco Antdnio
Casanova!®® escreveu:

Ser e devir (...) estdo (...) estabelecidos em uma
unidade indissolavel. (...) Mas como é possivel
articular, afinal, coerentemente devir e ser! Em
que medida é possivel levar a cabo as dltimas
conseqiiéncias a sentenga pindérica ‘Venha a ser
o que tu és’? Nietzsche responde a esta pergunta
em meio ao horizonte aberto pela concepcio do
eterno retorno do mesmo. (...) o pensamento do
eterno retorno do mesmo (...) descreve um certo
processo de integracio. Este processo (...) se perfaz
(...) pela insercdo do passado e do futuro no
horizonte de temporalizacio do instante. O
instante encerra em si a totalidade do tempo, uma
vez que passado e futuro no siao senio dimensdes
temporais que retiram a sua determinaco propria
a partir do corte por ele instaurado. Através da
concepgio do eterno retorno do mesmo vem 2
tona, com isto, uma compreensio da esséncia do
tempo que reconcilia completamente o instante
com a eternidade. No momento em que nos
inserimos serenamente por sobre o umbral do
portal instante e aquiescemos existencialmente ao
instante como sintese da totalidade do tempo, nos
deparamos com uma experiéncia da finitude que
ganha corpo através de uma afirmacio irrestrita
de todas as possibilidades de realizacdo da

realidade.'”

Na visdao do eterno retorno, reconciliar o instante com
a eternidade e entender o instante enquanto a totalidade do
tempo estd em entender o instante presente enquanto a
totalidade do tempo, na reconciliacio do instante presente
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com a eternidade — todo instante é sempre aqui e agora,
sempre presente, nunca antes ou depois do aqui e agora
em que devém e é. A visdo do eterno retorno € a visdo do
eterno presente, da eternidade sempre presente, do aqui
e agora eterno e da eternidade sempre aqui e agora.

Sob o ponto de vista da eternidade e pela visdo do
eterno retorno de todas as coisas, todo espago é aqui e
todo tempo é agora. Compreender o eterno retorno é
compreender todo futuro como passado (posto que em
todo e qualquer futuro estd a repeticio de um passado
que ja aconteceu) e todo passado como futuro (posto que
estaremos de novo e sempre novamente também antes de
todo instante hoje dito “passado”, quando entdo o que
hoje é dito “passado” serd para nés novamente ainda um
futuro no realizado). Compreender o eterno retorno esta
em entender passado e futuro como indiferentes, o passado
num incorruptivel e “simultAneo” eterno presente sempre
aqui e agora, o futuro (destino) inevitavelmente realizado
e presente num “simultineo” aqui e agora: passado
presente, futuro presente, todos os instantes passados e
possiveis num mesmo conjunto e devir de simultaneidades,
num mesmo destino inevitavel porque ja vivido, porque
ja presente e presentificado na eternidade.

Sob o ponto de vista da eternidade, pela visdo do
eterno retorno de todas as coisas, passado = presente,
futuro = presente e portanto, passado = futuro e futuro
= passado; passado e futuro, futuro e passado
indiferenciados num eterno presente; passado e futuro,
futuro e passado iguais ao presente e sempre presente,
eternamente presente aqui e agora.



Compreender o conceito nietzschiano de eterno
retorno estd em ver o mundo com olhos eternos, em ver todo
futuro de “algum dia” e todo passado de “outrora” como o
“hoje” e o presente, como idéntico ao “hoje” e ao presente.
Compreender o conceito nietzschiano de eterno retorno esté
em ensinar e educar nossa alma e nosso olhar a verem o
mundo e o tempo como eles se mostram, como eles sdo: o
mundo sempre aqui, 0 tempo sempre agora. SOmos entao
ofuscados pela luz do eterno meio-dia de Zaratustra, e de
sua inebriante altitude aprendemos a dizer todo “hoje” como
idéntico e indiferente a todo futuro de “algum dia” e a todo
passado de “outrora”, todo presente como futuro e passado,
todo passado e todo futuro eternamente presentes, o mundo
sempre aqui, 0 tempo sempre agora; em nossa alma e em
nosso olhar maximamente abertos a eternidade deste aqui e
agora, o futuro e o passado estio maximamente proximos
um do outro, maximamente proximos um do outro porque
idénticos e indiferenciados na eternidade do presente.

O minha alma, ensinei-te a dizer ‘hoje’ como
‘algum dia’ e ‘outrora’ e a dancar a tua ciranda
sobre todos os aqui e ali e acol4.

(...)

O minha alma, j4 nfo h4, em parte alguma, alma
mais amorosa e de maior Ambito e amplitude do
que tu! Onde estariam mais perto um do outro,

do que em ti, o futuro e o passado?*®

No tempo infinito de um universo infinito, onde tudo

)201

o que pode acontecer (futuro) ja aconteceu (passado)®®!, ou

seja, onde todo futuro possivel sempre se torna passado
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(futuro = passado), todo futuro possivel ha de ser presente
(posto que ha de ser antes presente para que possa ser
passado) — tudo o que pode ser e tudo o que foi eternamente
é (futuro = presente e passado = presente)’?. Assim, no
tempo infinito de um universo infinito, vemos todo “hoje”
como “algum dia” e “outrora”, vemos todo “algum dia” e
“outrora” como “hoje”.

Dissecamos a estrutura do conceito nietzschiano de
eterno retorno e vimos que toda ela se fundamenta em uma
nica premissa: que o universo seja infinito. Ou seja: se o

s .

universo € infinito, entdo tudo o que pode ser, ja foi, é.
Premissa? Talvez ainda nfo tenhamos analisado o conceito
com profundidade suficiente. Voltando & obra de Nietzsche,
sempre curiosos e incansdveis, mergulhamos mais a fundo
em sua cosmologia do meio-dia:

O mundo (...) ndo é passivel de nenhuma
diminuig¢o: pois senfio, no tempo infinito, se teria
tornado fraco e sucumbido. O mundo (...) no é
passivel de nenhuma cessago: pois sendo esta
teria sido alcangada, e o relégio da existéncia
pararia. O mundo (...), portanto, nunca chega a
um equilibrio, nunca tem um instante de repouso
(...). Seja qual for o estado que este mundo possa
alcangar, ele tem de té-lo alcangado, e ndo uma
vez, mas inimeras vezes. Assim este instante: ele
ja esteve af uma vez e muitas vezes e igualmente
retornara (...): e do mesmo modo se passa com o
instante que gerou este, e com o que ¢ filho do de
agora. Homem! Tua vida inteira, como uma
ampulheta, serd sempre desvirada outra vez e
sempre se escoara outra vez, — um grande minuto
de tempo no intervalo, até que todas as condigdes



a partir das quais viestes a ser, se reinam outra
vez no curso circular do mundo. E entao
encontraras cada dor e cada prazer e cada amigo
e inimigo e cada esperanca e cada erro e cada folha
de grama e cada raio de sol outra vez, a inteira
conexio de todas as coisas. Esse anel, em que tu
és um grio, resplandece sempre outra vez. E em
cada anel da existéncia humana em geral h4
sempre uma hora, em que primeiro para um,
depois para muitos, depois para todos, emerge o
mais poderoso dos pensamentos, 0 pensamento
do eterno retorno de todas as coisas: — é cada vez,

para a humanidade, a hora do meio-dia.?”®
Em Vontade de Poténcia, lemos:

A nova concepg¢io do mundo. — O mundo existe;
nfo é algo que se torna, algo que passa. Ou, mais
exatamente: torna-se, passa, jamais porém
comegou a devir, jamais cessou de passar, —
conserva-se sob duas formas... Vive de si mesmo:
suas dejecoes sao seus proprios alimentos.

(...)

(...) Se, de maneira geral, o mundo pudesse (...)
alcancar um estado de equilibrio, ou ainda se
tivesse um fim qualquer que encerrasse em si a
duragio, a imutabilidade, o definitivo (em suma,
para falar metafisicamente, se o devir pudesse
alcangar o ser ou 0 nada) essa condigio deveria
ter sido ja realizada. Nio se realizou, porém; —
logo... E a dltima certeza que temos entre as maos,
para servir de corretivo a uma multidao de

hip6teses césmicas, possiveis em si.?*
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O conceito de eterno retorno se baseia na premissa
de que o universo seja infinito. Mas vemos agora que nio
estamos, aqui, diante de nenhuma premissa! Eis a verdadeira
base de toda a cosmologia nietzschiana: se o universo pudesse
alcancar, em sua histéria, um estado final, uma forma final e
definitiva, j4 teria alcancado. Ou, em outras palavras: se todas
as possibilidades do devir pudessem ser realizadas em um
tempo finito, ja teriam sido todas realizadas, e a histéria do
mundo e do universo ja teria acabado. Ou seja: se todos os
eventos e acontecimentos possiveis na histéria do mundo e
do universo formassem um conjunto finito, a histéria do
mundo e do universo ja teria terminado. Nio acabou, nio
terminou, logo o universo é infinito; nio acabou, nio
terminou, logo todos os eventos possiveis da histéria do
universo formam um conjunto infinito. Sob a luz do meio-
dia, o ponto de vista da eternidade entéo se impde aos nossos
olhos; o ponto de vista da eternidade é agora inevitavel. E,
de novo, sob o ponto de vista da eternidade e de um universo
infinito, tudo o que pode ser, é —na eternidade e no universo
infinito, tudo o que pode ser, é, e todos os eventos possiveis
da histéria do mundo, passados ou futuros, igualmente sio,
igualmente e efetivamente se realizam?®. Diante de nossos
olhos ofuscados pela luz do meio-dia de Zaratustra, o instante
perde o aspecto do efémero, o devir perde o aspecto de fatal
e incessante corrupcio e destruicdo. O instante, cada
instante, ganha a luz de toda a eternidade e o devir deixa de
ser fatal, o devir torna-se eterno, o devir revela-se enquanto
simultaneidade de possiveis, todos necessariamente
realizados, todos inevitavelmente realizados — o devir torna-
se destino...



Sob o ponto de vista da eternidade, tudo o que pode
set, é, foi, ja se realizou, inevitavelmente realiza-se em algum
ponto e em algum momento da histéria do universo infinito.
Se todos os passados e futuros possiveis se realizam e jd se
realizaram na eternidade, entao nio estamos senio vivendo
aquilo que inevitavelmente é vivido, aquilo que na eternidade
ja foi vivido. Se tudo o que pode ser, € e ja foi na eternidade,
entdo todos os futuros possiveis sao inevitavelmente vividos,
e todos os futuros possiveis jd foram efetivamente vividos na
eternidade. E assim, diante do possivel, estamos sempre diante
do necessario; diante do devir, estamos sempre diante do
destino inevitavel. Esta dissertacio de mestrado é inevitavel,
estas palavras sdo todas inevitdveis, e na eternidade eu ja
estive aqui, sentado em frente a este computador, escrevendo
este texto, digitando estas palavras, ofuscado com a luz do
eterno meio-dia de Zaratustra. Eu j4 estive aqui, escrevendo
estas palavras, e na eternidade eu sempre estarei, sempre aqui
e agora, escrevendo sobre o mais elevado conceito da Filosofia
de Nietzsche:

Se tudo o que est4 acontecendo, e acontecer4, ja
foi realizado no passado, (...) nio podemos alterar
nada, ndo podemos mexer nem uma virgula nos
nossos atos; parecemos marionetes que repetem
movimentos mecanicos (...). Se todo ato j4 foi feito
no passado, 0 nosso querer nio mudard nada,
apenas acompanhar4, passivamente, o que foi

realizado outrora.?®

No eterno retorno de todas as coisas, onde tudo o
que pode ser, foi, todos os futuros possiveis ganham o carater
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do passado: assim como nada pode mudar o passado, assim
como nada pode mudar o que foi, se tudo o que pode ser, foi,
entdo nada pode mudar a inevitivel realidade de todo e
qualquer futuro possivel — logo todas as escolhas e decisoes
futuras, todas as escolhas e decisdes possiveis sdo sempre
inevitaveis.

Todas as dissertagdes que eu pude, posso ou poderia
decidir escrever sobre a filosofia de Camus em O Estrangeiro
e A Morte Feliz foram inevitavelmente escritas, sio
inevitavelmente escritas no eterno presente de sua redagao.
Sob a 6tica do eterno retorno de todas as coisas, a sensagio
de controle sobre nossa propria vontade é uma mera ilusio
de nosso ego e de nossa vaidade. Nao temos nenhum controle
sobre nossa prépria vontade, que nossa vontade quis, quer e
h4 de querer tudo o que pdde, pode ou podera querer! Assim
como todos os futuros possiveis s3o sempre inevitaveis, todas
as escolhas possiveis sdo inevitaveis: todas as vontades que
podem ser realizadas serdo realizadas, sdo inevitavelmente
realizadas no eterno presente de sua realizagdo. A
possibilidade de cada escolha que engendrou cada linha desta
dissertacio trouxe consigo a imperiosa necessidade de um
futuro possivel inevitavelmente vivido, uma necessidade da
qual s6 poderia (e pude) escapar aderindo a outra imperiosa
necessidade, a necessidade de outro futuro possivel também
inevitavelmente vivido e realizado. Nao posso alterar nada,
nao posso mexer nem uma virgula nos meus atos passados —
e se em algum momento eu pude agir de forma diferente,
entdo eu necessariamente também agi de forma diferente e
outras dissertacdes possiveis também foram inevitavelmente
escritas.



Estas mados que escrevem este texto, as maos que
escreveram esta dissertacio e todas as dissertagdes possiveis
si0 como marionetes a servico de uma vontade sempre
inevitavel, de uma vontade que sempre quis, quer e ha de
querer tudo o que pdde, pode ou podera realizar. Tudo o que
esta vontade ja pdde, pode ou podera realizar ela ha de querer
de novo, mais uma vez e infinitas vezes por toda a eternidade!

(...) quem age, quando dizemos que 0 homem age?
(...) O homem que atua nfio é um espirito, mas
um corpo impulsionado por uma multiplicidade
de forgas organicas. (...) O homem (...) ndo é um

‘sujeito autdnomo’, mas um corpo (...)

obedecendo ao movimento das pulsdes vitais.?”

Estas mdos que escrevem, este corpo em cada
movimento e este cérebro em cada escolha sdo impulsionados
por uma multiplicidade de forcas organicas. Este cérebro
obedece aos movimentos ocasionados pelas forgas que
compdem sua dindmica interna — e sua dinAmica interna,
por sua vez, obedece as forgas que compdem a dinAmica
interna de outros cérebros. Este cérebro, que move as méos
que escrevem estas linhas, decidiu escrever sobre a Filosofia
de Camus em O Estrangeiro e A Morte Feliz motivado por
um curso sobre Camus, ministrado pela Professora Doutora
Elena Moraes Garcia no Programa de Pés-graduacio em
Filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Se a
Professora Garcia tivesse se decidido por um curso diferente,
esta dissertacdo nfo teria sido escrita. Nas condicoes de
possibilidade das acdes do corpo que escreve estas linhas,
encontramos nio apenas as forcas organicas de sua dinAmica
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interna, mas também as for¢as que compdem a dindmica de
outros corpos. Se pergunto pelas condicoes de possibilidade
da decisio da Professora Garcia por um curso sobre Camus,
encontro uma multiddo de vontades operantes, uma multiddo
de for¢as numa infinita cadeia de causas que remete,
inclusive, as condicdes de possibilidade do nascimento de
um menino chamado Albert Camus numa familia pobre da
Algéria. Se o pai de Camus tivesse escolhido outra mulher
que sua mée, o Albert Camus que escreveu O Estrangeiro e
A Morte Feliz jamais teria nascido, o curso da Professora
Garcia sobre Camus ndo teria acontecido e esta dissertagio
nio teria sido escrita. Quem age, quando dizemos que o
homem age? Em Nietzsche e a Liberdade, Miguel Angel de
Barrenechea responde:

Os eventos resultam de um jogo de indmeras
vontades operantes. Portanto, a noc¢do de
responsabilidade e autoria de ‘agentes’ individuais
perde todo sentido. Cada agdo surge de uma
multiddo atuante, de uma constelacio de forcas

em confronto.?%

No eterno retorno de todas as coisas, onde tudo o
que pode ser, foi, é e serd eternamente, tudo o que a
Humanidade pode, pode ou poderd querer, a Humanidade
quis, quer e ha de querer eternamente. E todos os eventos
que puderam, podem ou poderdo resultar do que a
Humanidade pdde, pode ou podera querer inevitavelmente
aconteceram, inevitavelmente acontecem e inevitavelmente
acontecerdo. Todas as combinagdes possiveis das forgas que
puderam, podem ou poderido compor a dinAmica da histéria



da Humanidade foram, sdo e serdo inevitavelmente
realizadas:

Se 0 mundo pode ser pensado como grandeza
determinada de for¢a e como nidmero
determinado de centros de forca — e toda outra
representacio permanece indeterminada e
conseqiientemente inutilizivel —, disso se segue
que ele tem de passar por um ntmero calculdvel
de combinagdes, no grande jogo de dados de sua
existéncia. Em um tempo infinito, cada
combinagio possivel estaria alguma vez alcancada;
mais ainda: estaria alcangada infinitas vezes. E
como entre cada combinacido e seu préximo
retorno todas as combinagdes ainda possiveis
teriam de estar transcorridas e cada uma dessas
combinagdes condiciona a seqiiéncia inteira das
combinacdes da mesma série, com isso estaria
provado um curso circular que infinitas vezes ja

se repetiu e que joga seu jogo in infinitum.*®

Todas as combinacdes possiveis das forcas que
compdem a histéria da Humanidade sdo inevitavelmente
realizadas, ja foram todas realizadas na eternidade infinitas
vezes. Em nossa vida e na vida de toda a Humanidade, a
eternidade sempre realiza a si mesma em todas as suas formas
possiveis: todas as coisas retornam para serem de novo e
infinitas vezes tudo aquilo que podem ser e sempre serfo,
para tornarem-se e deixarem de ser, no devir, aquilo que
sempre serdo no eterno presente de sua sempre inevitavel
existéncia.

Nossas escolhas sao possiveis reacdes aos estimulos e
as forcas que compdem a dindmica do mundo e da
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Humanidade. Se na eternidade todas as escolhas possiveis
sdo inevitaveis, estamos eternamente condenados a todas as
reacOes possiveis as forcas do mundo e da Humanidade. Se
ha qualquer possibilidade de reacio a uma forga do mundo e
da Humanidade, entio a reagio € inevitavel, a resposta ao
estimulo é inevitavel. Diante de cada escolha possivel, diante
de cada reagdo possivel a um estimulo do mundo e da
Humanidade, somos incapazes de no reagir.

Se todas as escolhas possiveis sdo sempre inevitaveis,
nio temos nunca nenhuma escolha senfo escolher todos os
destinos possiveis! E se todas as nossas escolhas sao uma reagio
possivel a um estimulo do mundo e da Humanidade,
encontramos nosso corpo radicalmente integrado e
indiferenciado com as forgas do mundo e do destino. Na
dionisfaca “incapacidade de n#o reagir”'°, estamos todos
integrados ao corpo de Dioniso quer saibamos disso ou néo,
estamos todos fadados a todas as reagdes possiveis as forcas e
aos estimulos do mundo. Cada fibra de nossa carne, cada instante
de nossa vida é uma resposta possivel e inevitavel a uma forca
do mundo ou a uma influéncia da Humanidade. Nao temos
nenhum controle, ndo temos nenhuma autonomia diante de
nossa vontade que ha de querer sempre e infinitas vezes tudo o
que pdde, pode ou poderd querer, nio temos nenhuma
autonomia diante de nossa vontade que j4 quis tudo o que pode
querer na eternidade. Na eternidade, diante das forgas do mundo
e da Humanidade, estamos sempre diante do destino inevitavel,
Nosso corpo e nosso cérebro integrados em cada escolha possivel
e inevitavel ao curso do mundo e do destino. Onde tudo o que
pode ser, ja foi e é eternamente, o destino é sempre inevitavel —
s6 nos resta amar o inevitavel!



Chegamos enfim a uma compreensio das metaforas
usadas por Nietzsche em A Gaia Ciéncia e Assim Falou
Zaratustra para desenhar a visdo do eterno retorno de todas
as coisas. Chegamos ao cume, ja vemos o mundo e o devir
do alto. E é do alto que chegamos a uma nova compreensio
do destino. De uma clara e luminosa visdo do destino do
mundo, vemos com maior clareza o nosso proprio destino:
“s6 nos tornamos o que ja somos™*!L...

Chegamos ao fundamento do conceito nietzschiano
de amor fati (amor ao destino): quando vemos o mundo e o
devir do alto, quando chegamos a uma compreensio do
eterno retorno de todas as coisas, todos os possiveis do mundo
e do futuro de nossas vidas necessariamente e inevitavelmente
realizados, ndo podemos sendo amar o que é necessario, nao
podemos senfo amar o futuro e o destino incondicionalmente,
nao podemos sendo amar o mundo incondicionalmente.
Alcangamos uma tal altitude de perspectivas, que amamos e
afirmamos mesmo o sofrimento, mesmo aquilo que o mundo
nos traz de mais duro e questionével:

Alcangar uma altitude de perspectivas, um olhar
que fagca compreender que tudo sucede
verdadeiramente como deverd suceder: de que
modo toda espécie de “imperfei¢io” e o sofrimento
que ela traz consigo pertencem ao que é

supremamente desejdvel...*'?

De uma tal altitude de perspectivas, ndo queremos

escolher, ndo gostamos que se escolha’!®

, penetramos no
intimo da terra e do mundo, até o dionisiaco dizer sim ao

mundo; queremaos as mesmas coisas, 0 mesmo encadeamento,
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queremos 0 mesmo destino eternamente, desejamos o futuro
desconhecido e o afirmamos eternamente, seja este qual for.
Voltemos a nossa primeira citagio de Vontade de Poténcia:

Meu novo caminho que leva ao ‘Sim’. — A filosofia,
tal como a tenho vivido e entendido até o
presente, é a busca voluntaria dos Angulos até mais
detestados e mais infames da existéncia. (...) Uma
semelhante filosofia experimental, tal como a vivo,
antecipa, experimentalmente, até as possibilidades
do niilismo por principio: sem querer dizer por isso
que possa deter-se ante uma negagio, ante um
nio, ante a vontade do nio. Ela quer antes
penetrar até o contrdrio — até o dionisiaco dizer
sim do mundo, tal qual é, sem desfalque, sem

excecio e sem escolha —, quer o eterno movimento
circular: as mesmas cousas, a mesma légica e o
mesmo ilogismo do encadeamento [grifo nosso].
Estado superior que o filésofo possa atingir: ser
dionisfaco em face da existéncia. Minha férmula
para tanto é amor fati.

Para tanto é mister considerar o lado da existéncia
até o presente negado nio somente como
necessdrio, mas ainda como desejavel (...)

(...)

Ultrapassar verdadeiramente o pessimismo; um
olhar goetheano cheio de amor e de boa vontade
como resultado.

A primeira pergunta absolutamente nio é saber
se estamos satisfeitos de nds mesmos, mas se ha
algo de que estejamos satisfeitos. Admitindo que
digamos ‘sim’ a um tGnico momento,
conseqiientemente dizemos ‘sim’, ndo somente a
nds mesmos, mas a toda existéncia. Porque nada
estd separado, nem em nds mesmos, nem nas
cousas: e se nossa alma estremeceu de felicidade




e ressoou como as cordas de uma lira, embora uma
Gnica vez sequer, todas as eternidades foram
necessarias para provocar este Unico
acontecimento, e, neste inico momento de nossa
afirmacido toda a eternidade foi aprovada,

libertada, justificada e afirmada.?'*

Chegamos, enfim, a uma compreensio da raiz mais
profunda de toda a Filosofia de Nietzsche, do seu conceito
a0 mesmo tempo mais profundo e mais elevado: o eterno
retorno, fundamento de toda a sua Filosofia. Conforme
demonstramos neste trabalho, do conceito de eterno retorno
deriva-se o conceito de dionisiaco enquanto amor fati (amor
ao destino); e do conceito nietzschiano de dionisiaco
enquanto amor fati (amor ao destino), Camus derivou o
avatar maximo de sua Filosofia em A Morte Feliz e O
Estrangeiro — Mersault / Meursault é o homem dionisfaco
prototipico, em seu amor incondicional ao destino e ao
mundo. Por fim, ganhamos nova compreensao sobre seu
serenissimo olhar, sobre o olhar ternamente indiferente e
indiferenciado de Meursault diante do mundo. Podemos
descrevé-lo, nas palavras de Nietzsche, como “um olhar
goetheano cheio de amor e de boa vontade”?", cheio de amor
ao destino e a0 mundo, um olhar terno e gratuito, feliz enfim,
feliz mesmo diante do sofrimento e da tragédial
Compreendemos seu olhar, enquanto o olhar do homem
dionisfaco prototipico, numa incondicional abertura a
eternidade sempre presente. E conforme mostramos neste
tltimo capitulo, abrir-se ao destino e amar o destino
incondicionalmente, desejando e afirmando sempre o futuro
desconhecido, estd em ver o mundo com olhos eternos, esta
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em ver o mundo sempre sob o ponto de vista da eternidade;
e onde toda a eternidade se mostra numa simultaneidade de
possiveis, ou seja, em muitos possiveis sempre inevitavelmente
realizados e presentificados, sempre inevitavelmente
presentes no espago e no tempo deste aqui e agora, ver o
mundo sob o ponto de vista da eternidade estd em ver o
mundo enquanto eternidade presente, no eterno presente
em que Meursault experimenta seu destino instante a
instante, imagem a imagem, sem passado e sem futuro, sem
memoria e sem expectativas, sem qualquer melancolia, sem
qualquer angustia e sem qualquer ressentimento, “cheio de
amor e de boa vontade™!¢ para com todas as coisas.

A partir de O Instante Extraordinrio de Marco
Antdnio Casanova?!'’, vimos no conceito nietzschiano de
eterno retorno a primazia do instante presente, a primazia
de um presente eterno, que iguala todo “antes” e “depois” ao
sempre mesmo “aqui”’ e “agora”’. Encontramos o amor e
abertura a0 mundo e ao destino de Meursault no eterno
presente do homem dionisfaco de Nietzsche, no eterno
presente daquele que experimenta a vida e o mundo em
incondicional afirmacéo, sempre “aqui” e “agora”, indiferente
a todo passado e a todo futuro, sempre integrado e
indiferenciado com o imediato curso do destino e do mundo.
No conceito nietzschiano de eterno retorno que “reconcilia

completamente o instante com a eternidade”*!8

, Encontramos
o lugar de génese do eterno presente camusiano na Tradigcio

Filosoéfica.



Conclusio

O eterno presente de Meursault, a terna indiferencga
de seu amor e abertura ao mundo e ao destino, encontramos
em consonancia com o dionisfaco amor fati de Nietzsche e
sua dionisfaca visdo do eterno retorno de todas as coisas. No
mito de Dioniso Zagreus e, mais precisamente, na
interpretagdo de Nietzsche do mito de Dioniso Zagreus (nos
conceitos nietzschianos de dionisiaco, amor fatie, em Gltima
anélise, no conceito de eterno retorno), esta o lugar de génese
da Filosofia camusiana, em seu auge encarnada na figura de
seu avatar maximo, protagonista de O Estrangeiro e A Morte
Feliz.

Retiramos a miscara que encobria o rosto do avatar
maximo da Filosofia de Camus. Encontramos Meursault
sobretudo enquanto o homem dionisiaco prototipico,
enquanto vitima e algoz duma incessante afirmacio trégica,
duma afirmacfo tragica que, negando o individuo, afirma o
mundo e o destino em todas as suas formas possiveis. Na
afirmacio incondicional do mundo e do destino, Meursault
encarna o tragico, Meursault é imagem para o tragico
dionisiaco de Nietzsche, o tragico da alegria com o sofrimento
e com a aniquilagio, o tragico da alegria com o dilaceramento.
O homem dionisfaco encontra alegria mesmo diante da
morte. Diante da iminente decapitagdo em praga publica,
Meursault sentia-se feliz:

(...) eu me senti pronto a reviver tudo. Como se
esta grande cSlera me tivesse purificado do mal,
esvaziado de esperanca, diante desta noite
carregada de sinais e de estrelas, eu me abria pela
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primeira vez a terna indiferenca do mundo. Por
senti-lo tdo parecido comigo, tio fraternal, enfim,
senti que tinha sido feliz e que ainda o era. Para
que tudo se consumasse, para que me sentisse
menos s6, faltava-me desejar que houvesse muitos
espectadores no dia da minha execucio e que me

recebessem com gritos de 6dio.?"’

Mesmo diante de sua iminente execucio, Meursault
sentia que havia sido feliz e que ainda o era. Meursault sentia-
se feliz quando estava prestes a ser decapitado. Na tragédia
dionisfaca, o dilaceramento n#o é a imposi¢io de um destino
tnico e fatal, mas apenas mais uma das muitas faces do deus
da metamorfose e da transfiguracio, do deus que muda de
face e que se aniquila sempre em incessante destruigcio e
criacdo de si mesmo. Ao afirmar o destino e o mundo
incondicionalmente, Dioniso afirma o miltiplo, afirma o
mundo e o destino em todas as suas mdltiplas formas e faces
possiveis, diz Sim ao destino em todos os futuros possiveis —
o mundo e a terra afirmados em todas as suas multiplas faces
de prazer e de dor, de felicidade e de miséria; o destino e o
futuro nio apenas enquanto um tnico destino incontorndvel
e fatal, mas enquanto um destino multiplo, um destino
desdobrado numa pluralidade inesgotavel de possiveis, todos
afirmados com alegria, com alegria mesmo no sofrimento,
no dilaceramento e na dor. Segundo Deleuze:

Dioniso afirma tudo o que aparece, ‘mesmo o mais
duro sofrimento’, e aparece em tudo o que é
afirmado. A afirmagio miltipla ou pluralista, eis
a esséncia do tragico. Nés o compreenderemos
melhor, se nés meditarmos sobre as dificuldades



que h4 em se fazer de tudo um objeto de afirmacio.
E necessario o esforco e o génio do pluralismo, a
poténcia das metamorfoses, a laceracio dionisfaca.
Quando a angtstia e o desgosto surgem em
Nietzsche, é sempre neste ponto: pode tudo
tornar-se objeto de afirmacio, ou seja, de alegria?
Para cada coisa, sera necessario encontrar os meios
especificos pelos quais ela é afirmada, pelos quais
ela deixa de ser negativa. (...) O tragico esté
apenas na multiplicidade, na diversidade da
afirmagdo como tal. O que define o tragico é a
alegria do mdltiplo, a alegria plural. (...) Trdgico
designa a forma estética da alegria (...). O que é
tragico é a alegria.??®

O que é tragico é a alegria?’!, onde o homem
dionisfaco afirma mesmo o sofrimento e a angistia com alegria
— 0 homem dionisfaco é feliz mesmo diante da morte e do
dilaceramento. Assim Meursault, diante da angtstia de sua
iminente decapitagdo em praga publica, sentia que havia sido
feliz e que ainda o era. Sentia-se pronto a reviver tudo, tudo
de novo, as mesmas coisas e o mesmo absurdo do
encadeamento dos eventos de sua vida, da vida absurda que
por fim o conduziu a decapitagio e ao dilaceramento. Estava
pronto a viver novamente a mesma vida, como estaria pronto
a viver e a reviver todas as vidas possiveis. Que em todas as
suas inesgotdveis formas e futuros possiveis, 0 mundo e o
destino sdo como sempre foram, onde todos os destinos e
mundos futuros possiveis s3o hoje e serdo amanha como
sempre foram — no eterno presente em que sempre
acontecem.
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No eterno retorno do mesmo, estd o eterno retorno
do multiplo, o eterno retorno de todos os destinos e futuros
possiveis. Se tudo o que pode acontecert, ja aconteceu’??, todos
os multiplos futuros possiveis, todos os inesgotaveis destinos
possiveis serdo inevitavelmente realizados, posto que todos
ja foram realizados, no eterno retorno de tudo o que pode,
pdde ou algum dia poderd acontecer. A afirmacio
incondicional do mundo, a afirmacéo trigica de Nietzsche,
estd na afirmacio dionisiaca do miltiplo enquanto um
multiplo de destinos e futuros possiveis, na afirmagao do
multiplo do mundo e da terra e na metamorfose do deus que
incessantemente destrdi a si mesmo e incessantemente cria
a si mesmo, afirmando todas as outras faces possiveis na
destruicio de cada uma e afirmando cada uma na
transfiguracio e criacio de todas as faces possiveis. E nisto
estd a alegria dionisfaca com o tragico: na alegria com a
transfiguracdo e com o dilaceramento que € a alegria com o
multiplo e com a afirmacio do mdltiplo de destinos possiveis,
onde queremos viver todos, inclusive este, até a morte e até
o final: na alegria e na afirmagdo do dilaceramento, na
felicidade de Meursault que, prestes a ser decapitado, sentia
que havia sido feliz e que ainda o era...
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e que me recebessem com gritos de 6dio.” CAMUS, O Estrangeiro,
Segunda Parte, Capitulo V, p. 126.

152 “Le Caligula de Camus n’est-il pas ce personnage tragique dionysiaque
dont Nietzsche avait dessiné les contours? Héros de 'absurde, en proie
a la difficulté d’étre, il assume son destin tragique dans I'espoir d’une
réconciliation finale. (...) Meursault, dans LEtranger, le rejoint dans
'acceptation d’un destin dionysiaque (...) qui n'est pas fatalisme mais
échappement au principe nietzschéen d’individuation, communion avec
le destin commun des hommes, réintégration de 'univers. Loeuvre du
héros camusien, comme celle du philosophe allemand, n’est destructive
qu'en apparence, car leur révolte est conquéte de la conscience.” MAHE,
Le Mythe de Bacchus, Capitulo IX, p. 313-314.

153 CAMUS, O Homem Revoltado, II. A Revolta Metafisica, A
Afirmacdo Absoluta, Nietzsche e o Niilismo, p. 93-94.

54 “Meursault ndo pensa, ndo se interroga, nio tem memoria, nem
imaginagao” NGUYEN-VAN-HUY, La Métaphysique du bonheur chez
Albert Camus, p. 166.

155 BARRENECHEA, Miguel Angel de. Nietzsche: para uma nova era
tragica. In: Assim Falou Nietzsche III. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2001,
p. 122.

156 “O tempo é uma crianga, criando, jogando o jogo de pedras; vigéncia
da crianca.” HERACLITO. Fragmento 52. Traducio de Emmanuel
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Carneiro Ledo. In: Os Pensadores Origin4rios. Petrépolis: Editora Vozes,
1999, p. 73.

B7“Inocéncia, € a crianga, e esquecimento; um novo comeco, um jogo,
uma roda que gira por si mesma, um movimento inicial, um sagrado
dizer ‘sim’.

Sim, meus irmaos, para o jogo da criagfo é preciso dizer um sagrado
‘sim’ (...).” NIETZSCHE, Assim Falou Zaratustra, Primeira Parte, Das
trés metamorfoses, p. 53.

138 “A inocéncia é o jogo da existéncia (...). A existéncia afirmada e
apreciada, (...) eis a primeira aproximagio da inocéncia.

HerAclito é o pensador tragico. (...) Her4clito é aquele para quem a vida
é radicalmente inocente e justa. Ele compreende a existéncia a partir de
um instinto de jogo, ele faz da existéncia um fenémeno estético (...) ele
fez do devir uma afirmagdo.” DELEUZE, Gilles. Nietzsche et la
Philosophie. Chapitre Premier: Le tragique. § 10: Existence et
innocence. Paris: Presses Universitaires de France, 1983, p. 27.

199 NIETZSCHE, Friedrich. A Gaia Ciéncia. § 276. Tradugao de Paulo
César de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001, p. 187-188.
160 NIETZSCHE, Ecce Homo, Por que sou tio inteligente, § 10, p. 51.
1ol CAMUS, O Homem Revoltado, II. A Revolta Metaffsica, A
Afirmacdo Absoluta, Nietzsche e o Niilismo, p. 94.

162 1d. ib., p. 95-96.

18 Viver o destino do mundo na carne estd em renunciar & autonomia e
encarnar a vontade do mundo em todo o seu absurdo. Segundo a filosofia
nietzschiana:

“nossa vontade é um sintoma ou reflexo da vontade do mundo. Podemos
concluir que superar a perspectiva humana pode implicar simplesmente
a aceitagdo dessa condigio, ou seja, a rendncia 2 autonomia. (...) Para
sermos rigorosos, em vez de dizer ‘eu penso’ e ‘eu quero’ deverfamos nos
limitar a dizer: ‘isso pensa’ e ‘isso quer’ (...).

Quando queremos, o ‘isso’ que quer em nds é a prépria vida. (...) O
amor fati poderia ser entendido como uma atitude quase mistica, como
uma fusfo dionisfaca ou dissolugio da vontade individual na vontade
de poder. O individuo reconhece o que é como &, e d4 a ele o seu
assentimento imediato. A redengio consiste nio apenas em renunciar
a tendéncia humana a buscar explicacdes objetivas sobre o sentido do
mundo, mas em renunciar a qualquer explicacio.” DRUCKER, Claudia.



Nietzsche e a Necessidade da Redengdo. In: Assim Falou Nietzsche
III. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2001, p. 43.

164“Os gregos arcaicos celebravam, na tragédia, a totalidade da existéncia;
eles conseguiam dizer sim a todos os aspectos da vida. Na compreensio
tragica ndo havia nada que merecesse ser negado, expurgado, extirpado.
Os aspectos mais medonhos e terriveis eram celebrados por pertencerem
a grande economia do todo. A cosmovisio trigica permitiu aos gregos
conviverem com a dor, a caréncia, o fracasso e a morte. Esses aspectos
nao eram compreendidos como méculas da existéncia; pelo contrério, a
dissolugio individual era apenas uma forma de retornar ao fundo
indiferenciado da natureza, em uma fusdo extatica, dionisfaca com todo
o existente. (...)

O homem tragico habita 0 mundo em harmonia com as poténcias
naturais, nio h4 nada que seja supérfluo, nao ha objecdes 2 terra, ao
corpo, aos sentidos. O universo é divino na sua totalidade.”
BARRENECHEA, Nietzsche: para uma nova era trgica, In: Assim
Falou Nietzsche III, p. 116.

165 “A psicologia do orgiasmo enquanto uma psicologia de um sentimento
de vida e de forga transbordante, no interior do qual mesmo o sofrimento
atua enquanto um estimulante, me deu a chave para o conceito do
sentimento trdgico (...). A tragédia estd tdo distante de provar algo
quanto ao pessimismo dos helenos (...) que ela tem de vigir muito mais
enquanto a sua recusa decidida e enquanto uma contra-instancia. O
dizer-sim 2 vida mesma ainda em seus problemas mais estranhos e mais
duros; a vontade de vida, tornando-se alegre de sua prépria
inesgotabilidade em meio ao sacrificio de seus tipos mais elevados — isto
chamei de dionisfaco, isto decifrei enquanto a ponte para a psicologia
do poeta trdgico. Nio para se livrar de pavores e compaixdes, ndo para
se purificar de um afeto perigoso através de sua descarga veemente (...)
mas a fim que, para além de pavor e compaixao, ser por si mesmo o

eterno prazer do vir-a-ser [grifo nosso] — aquele prazer que também
encerra em si ainda o prazer na aniquilacdo...” NIETZSCHE, Friedrich.
Creptsculo dos fdolos (ou como filosofar com o martelo). O que devo
aos antigos. § 5. Tradug¢do de Marco Antonio Casa Nova. Rio de Janeiro:
Relume Dumar4, 2000, p. 117-118.

1% NIETZSCHE, Crepisculo dos fdolos, Incursces de um extemporaneo,
§ 10, p. 72.
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167 “Meursault ndo pensa, nio se interroga, nio tem memdria, nem
imaginagio” NGUYEN-VAN-HUY, La Métaphysique du bonheur chez
Albert Camus, p. 166.

18 MacNEIL, Karen. A Biblia do Vinho. Franga. Borgonha. Vinhos
Borgonha a conhecer. Tradugio de Laura Alves e Aurélio Rebello. Rio
de Janeiro: Ediouro, 2003, p. 190.

199 CAMUS, A Morte Feliz, Primeira Parte: Morte Natural, Capitulo I,
p. 19.

170 “The divine essence of Dionysus, the basic characteristic of his nature,
has now been discovered. It is madness. (...) The madness which is
called Dionysus is no sickness, no debility in life, but a companion of life
at its healthiest. (...) Dionysus (...) is a great god, a true god; that is,
the unity and totality of an infinitely varied world which encompasses
everything that lives.

(...)

(...) But there is a sacred plant in which this madness itself rises out of
the earth in the form of an elixir which intoxicates. This is the vine.
(.))

Wine (...) is a metaphor for the god himself.” OTTO, Dionysus, II.
Dionysus, 12. The Vine, ps. 143-146.

1 “Dionysos’s (...) gift was wine and indeed he himself had (...) assumed
the name Oinos, ‘Wine’”” KERENY], The Gods of the Greeks, XV.
Dionysos and his female companions, 1. Dionysos, Demeter, and
Persephone, p. 224.

12 DETIENNE, Dioniso a Céu Aberto, Esse deus epidémico, O estranho
Estrangeiro, p. 23.

1 NIETZSCHE, Creptisculo dos fdolos, Incursdes de um extemporaneo,
§ 10, p. 72.

174 CAMUS, O Mito de Sisifo, Um Raciocinio Absurdo, A Liberdade
Absurda, p. 67.

1 1d. ib., O Homem Absurdo, A Comédia, p. 95.

1" NIETZSCHE, Creptisculo dos fdolos, Incursdes de um extemporaneo,
§ 10, p. 72.

T CAMUS, O Mito de Sisifo, O Homem Absurdo, O Donjuanismo, p.
86.

1 NIETZSCHE, Ecce Homo, Por que sou tio inteligente, § 10, p. 51.



" NIETZSCHE, Crepisculo dos fdolos, Incursdes de um extemporaneo,
§ 10, p. 72.

180 “A noite, Marie veio buscar-me e perguntou se eu queria casar-me
com ela. Disse que tanto fazia, mas que se ela queria, poderfamos nos
casar. Quis, entdo, saber se eu a amava. Respondi (...) que isso nada
queria dizer, mas que a amava.

— Nesse caso, por que casar-se comigo? — perguntou ela.

Expliquei que isso nfo tinha importancia alguma e que, se ela o desejava,
nés poderfamos casar. Era ela, alids, quem o perguntava, e eu me
contentava em dizer que sim. Observou, entio, que o casamento era
uma coisa séria.

— Nio — respondi.

Ela se calou durante alguns instantes, olhando-me em siléncio. Depois,
falou. Queria simplesmente saber se, partindo de outra mulher com a
qual tivesse o mesmo relacionamento, eu teria aceitado a mesma
proposta.

— Naturalmente — respondi.” CAMUS, O Estrangeiro, Primeira Parte,
Capitulo V, p. 45.

1814(...) o patrdo mandou chamar-me (...) Pretendia instalar um escritério
em Paris, para tratar de seus negdcios, diretamente com as grandes
companhias, e perguntou-me se eu estava disposto a ir para l4. Isto me
permitiria viver em Paris e viajar durante parte do ano.

(...)

Disse que sim, mas que no fundo tanto fazia. Perguntou-me, depois, se
eu nfo estava interessado em uma mudanca de vida. Respondi que nunca
se muda de vida; que, em todo caso, todas se equivaliam, e que a minha
aqui ndo me desagradava em absoluto. Mostrou-se descontente (...) Teria
preferido néo o aborrecer, mas nfo via razio alguma para mudar a minha
vida. Pensando bem, nio era infeliz. Quando era estudante, tinha muitas
ambicoes desse género. Mas, quando tive de abandonar os estudos,
compreendi muito depressa que essas coisas ndo tinham real
importancia.” Id. ib., p. 44.

182 ONIMUS, Camus, p. 45.

188 SAUVAGE, I’Etranger d’Albert Camus, p. 76.

184 “Pensei, entdo, que era preciso jantar. (...) Desci para comprar pio e
massas, cozinhei e comi de pé. (...) Pensei que passara mais um domingo,
que maméie agora ja estava enterrada, que ia retomar o trabalho, e que,
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afinal, nada mudara.” CAMUS, O Estrangeiro, Primeira Parte, Capitulo
II, p. 27.

185 “Tudo se passou, entdo, com tanta rapidez, certeza e naturalidade,
que j4 ndo me lembro de mais nada. (...).

(...)

(...) Conservei, ainda, algumas imagens deste dia: por exemplo, o rosto
de Pérez quando, pela tltima vez, juntou-se a nés proximo da aldeia.
Grandes lagrimas de abatimento e de dor corriam-lhe pela face. Mas,
por causa das rugas, nio flufam. Espalhavam-se, juntavam-se e formavam
um espelho d’4dgua naquele rosto destruido. Houve ainda a igreja e os
aldedes na calgada, os gerinios vermelhos sobre os tdimulos do cemitério,
o desmaio de Pérez (dir-se-ia um marionete desconjuntado), a terra cor
de sangue que deslizava sobre o caixio de mamaie, a carne branca das
raizes que nela se misturavam, mais gente ainda, vozes, a aldeia, a espera
diante de um café, o ronco incessante do motor e a minha alegria quando
o Onibus entrou no ninho de luzes de Argel, e eu pensei que me ia deitar
e dormir durante doze horas.” Id. ib., Primeira Parte, Capitulo I, p. 21.
186 O mesmo amor incondicional a0 mundo e ao destino ja vimos em O
Avesso e o Direito: “Sou ligado a0 mundo por todos os meus gestos (...)
nio quero escolher, ndo gosto que se escolha.” CAMUS, O Avesso e o
Direito, O Avesso e o Direito, p. 108.

18T NIETZSCHE, Friedrich. Vontade de Poténcia. Livro Quarto:
Disciplina e Selegao. Capitulo V: Dioniso. § 476. Traducdo de Mario D.
Ferreira Santos (a partir da edigdo alema de 1901, organizada por
Elisabeth Foerster-Nietzsche). Rio de Janeiro: Ediouro, 2000, p. 323.
18 NIETZSCHE, A Gaia Ciéncia, § 341, p. 230.

18 NIETZSCHE, Assim Falou Zaratustra, Terceira Parte, Da visdo e do
enigma, 2, p. 193-194.

19 NIETZSCHE, Friedrich. Sobre o Niilismo e o Eterno Retorno. O
Eterno Retorno (textos de 1881). § 1. In: Obras Incompletas. Tradugio
de Rubens Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1974, p.
387 (Colecdo Os Pensadores).

9T CUNHA, Nietzsche — Espirito Artistico, Capitulo III: A afirmacio
trégica, p. 81.

192 NIETZSCHE, Vontade de Poténcia, Livro Quarto: Disciplina e
Selecdo, I — O Eterno Retorno, §385, p. 289.



19 Este tempo de uma Presenca Absoluta, onde todos os momentos
passados e futuros estio “simultaneamente” presentes, é o tempo dos
deuses da mitologia grega. Segundo Jaa Torrano:

“(...) ao dar-Se como Presenca o Deus, sua Presenga impde-Se e impde,
como Gnica remissio e referéncia possivel ante sua Presenga, a remisséo
e referéncia a Si Mesma.

O tempo em que Zeus nasce e vive e reina nio é seno a temporalidade
prépria do nascimento-natureza de Zeus e portanto ndo pode preexistir
nem ultra-existir a0 nascimento-natureza de Zeus.

(..r)

O Deus (...) estd, desde o momento em que estd e é em Si Mesmo,
simultaneamente presente em todos os momentos de sua existéncia e
em todas as suas manifestagdes. O Deus nfo se manifesta antes aqui e
depois 14, mas ele é sempre o Deus sempre presente em Si Mesmo, e
suas manifestacdes sdo areas de existéncia que desde sempre se
encontram entre seus atributos. Tempo e espago ndo sio extensdes e
quantificabilidades preexistentes em si mesmas e que o Deus viesse a
ocupar ao ser 0 Deus que é, - mas tempo e espago sé se ddo enquanto
atributos deste ou daquele Deus (...), atributos decorrentes das (e
marcados pelas) qualidades préprias do Ambito de existéncia deste ou
daquele Deus.

()

(...) ndo é possivel pensarmos a Teogonia segundo a representacéo de
uma temporalidade sucessiva, organizada pelas relagoes de anterioridade
e posterioridade (...)” TORRANQO, Jaa. O Mundo Como Fungio de
Musas. Capitulo VIII: A temporalidade da Presenga Absoluta. In:
HESIODO. Teogonia: a origem dos deuses. Traducfo de Jaa Torrano.
Séao Paulo: [luminuras, 2001, p. 85-89.

19 HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. Volume I. I — O eterno retorno
do mesmo. A posigdo fundamental nietzschiana. Tradugio de Marco
Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2007, p. 362-
364.

19 Numa anotagfo supostamente do inicio de 1886, Nietzsche escreveu:
“Imprimir no devir o cariter do ser — essa é a mais elevada vontade de
poder.

(..)
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Que tudo retorna é a mais extrema aproximagio de um mundo do devir
ao mundo do ser: cume da consideracdo.” NIETZSCHE, Friedrich. A
Vontade de Poder. Terceiro Livro: Principio de uma nova valoragao. I —
A vontade de poder como conhecimento. L) Ciéncia. § 617. Traducéo
de Marcos Sinésio Pereira Fernandes e Francisco José Dias de Moraes.
Rio de Janeiro: Contraponto, 2008, p. 316.

1% NIETZSCHE, Vontade de Poténcia, Livro Segundo: Critica dos
Valores Superiores, III — A Moral Como Expressido de Decadéncia, §
170, p. 168.

19T CASANOVA, Marco Antdnio. O Instante Extraordinario: vida,
histéria e valor na obra de Friedrich Nietzsche. Rio de Janeiro: Forense
Universitéria, 2003.

198 Professor do Departamento de Filosofia da Universidade do Estado
do Rio de Janeiro.

19 CASANOVA, O Instante Extraordindrio, Parte 2, Capitulo 4, § 24,
p. 320.

20 NIETZSCHE, Assim Falou Zaratustra, Terceira Parte, Do grande
anseio, p. 264-265.

21 “Tudo aquilo, das coisas, que pode acontecer, niao deve ji, uma vez,
ter acontecido, passado, transcorrido?” NIETZSCHE, Assim Falou
Zaratustra, Terceira Parte, Da visdo e do enigma, 2, p. 193.

202 Na poesia de T. S. Eliot:

“Time past and time future

What might have been and what has been

Point to one end, which is always present.”

ELIOT, Thomas Stearns. Four Quartets. Burnt Norton. I. New York:
Harcourt, 2008, p. 14.

23 NIETZSCHE, Sobre o Niilismo e o Eterno Retorno, O Eterno Retorno
(textos de 1881), § 25. In: Obras Incompletas, p. 389-390 (Colegdo Os
Pensadores).

24 NIETZSCHE, Vontade de Poténcia, Livro Quarto: Disciplina e
Selecdo, I — O Eterno Retorno, §384, p. 288.

25 Ora, onde tudo o que pode ser, é, “basta ser possivel para que seja
atual” — basta ser possivel para que seja real. E inevitavel, aqui, lembrar
de Leibniz. Entretanto, para Leibniz, somente Deus, enquanto fonte
das esséncias (possiveis) e das existéncias (reais), tem o privilégio de
tornar real o possivel: somente em Deus — o Ser necessério — a esséncia



contém a existéncia; somente em Deus o possivel tem realidade; somente
em Deus é suficiente que seja possivel para que seja atual e real:

“43. F ainda verdade encontrar-se em Deus nio s6 a fonte das existéncias,
mas também a das esséncias, enquanto reais, ou do que h4 de real na
possibilidade. (...) Sem ele nada haveria de real nas possibilidades, e
nao somente nada haveria existente, como ainda nada seria possivel.
44. Pois se ha alguma realidade nas esséncias ou possibilidades, (...) é
absolutamente necessario fundar esta realidade em algo existente e atual,
e por conseguinte na existéncia do Ser necessario, em que a esséncia
contém a existéncia, ou no qual é suficiente ser possivel para ser atual.
45. Assim, s6 Deus (ou o Ser necesséario) possui este privilégio: se é
possivel tem de existir necessariamente. (...)” LEIBNIZ, Gottfried
Wilhelm. A Monadologia. §§ 43-45. Tradug@o de Marilena de Souza
Chaui Berlinck. In: LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. A Monadologia,
Discurso de Metafisica e Outras Obras. Sao Paulo: Abril Cultural, 1974,
p. 67. (Colegdo Os Pensadores)

206 BARRENECHEA, Miguel Angel de. Nietzsche e a Liberdade.
Capitulo III: A Liberdade Artistica. 3.5. A afirmagfo do eterno retorno:
a aceitacio livre da necessidade. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2000, p. 105.
7 BARRENECHEA, Nietzsche e a Liberdade, Capitulo II: Anilise
Filolégica da Liberdade Moral, 2.5. A “causalidade” da vontade de
poténcia e a liberdade, p. 72-73.

28 1d. ib., p. 72.

2 NIETZSCHE, Sobre o Niilismo e o Eterno Retorno, O Eterno Retorno
(A Vontade de Poténcia, textos de 1884-1888), § 1066. In: Obras
Incompletas, p. 396-397. (Colecdo Os Pensadores)

HONIETZSCHE, Creptisculo dos fdolos, Incursdes de um extemporaneo,
§ 10, p. 72.

211 “Hoje acolhemos com leve ironia toda pretensdo de querer fixar a
condi¢do do homem; temos em mente que, apesar de tudo, sé nos
tornamos o que ja somos (apesar de tudo: quero dizer, da educacéo, da
instrugdo, do ambiente, do acaso e dos acidentes).” NIETZSCHE,
Vontade de Poténcia, Livro Segundo: Critica dos Valores Superiores,
III — A Moral Como Expressio de Decadéncia, § 170, p. 168.

22 NIETZSCHE, Vontade de Poténcia, V — Dioniso, § 459, p. 316.
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283 “Sou ligado ao mundo por todos os meus gestos (...) ndo quero escolher,
nio gosto que se escolha.” CAMUS, O Avesso e o Direito, O Avesso e
o Direito, p. 108.

214 NIETZSCHE, Vontade de Poténcia, V — Dioniso, §§ 476-478, p.
323-324.

5 1d. ib, p. 323.

216 1d. ib., p. 323.

27 Professor do Departamento de Filosofia da Universidade do Estado
do Rio de Janeiro.

28 CASANOVA, O Instante Extraordinério, Parte 2, Capitulo 4, § 24,
p. 320.

29 CAMUS, O Estrangeiro, Segunda Parte, Capitulo V, p. 126.

20 “Dionysos affirme tout ce qui apparait, ‘méme la plus Apre souffrance’,
et apparait dans tout ce qui est affirmé. Laffirmation multiple ou
pluraliste, voila I'essence du tragique. On le comprendra mieux, si 'on
songe aux difficultés qu'il y a a faire de tout un objet d’affirmation. Il y
faut l'effort et le génie du pluralisme, la puissance des métamorphoses,
la lacération dionysiaque. Quand 'angoisse ou le dégbut surgissent chez
Nietzsche, c’est toujours en ce point: tout peut-il devenir objet
d’affirmation, c’est-a-dire de joiel! Pour chaque chose, il faudra trouver
les moyens particuliers par lesquels elle est affirmé, par lesquels elle cesse
d’étre negative. (...) Le tragique est seulement dans la multiplicité, dans
la diversité de I'affirmation comme telle. Ce qui definit le tragique est la
joie du multiple, la joie plurielle. (...) Tragique désigne la forme
esthétique de la joie (...). Ce qui est tragique, c’est la joie.” DELEUZE,
Nietzsche et la Philosophie, Chapitre Premier: Le tragique, § 8: Lessence
du tragique, p. 19-20.

21 Em dltima analise, o conceito de tragico sé pode ser compreendido
em absoluto com o inconsciente e com o coragio. Para tanto, que se
ouga o que ha de mais dionisiaco na musica: a Nona Sinfonia de
Beethoven, que nos arrebata em éxtase e entusiasmo na Ode a Alegria,
onde em sublime terror e em jubilo coletivo somos indiferenciados em
meio & multiddo do coral... (para uma prova do seu carater dionisfaco,
vejam-se as imagens com que foi descrita por Stanley Kubrick no filme
Laranja Mecénica).



222 “Tudo aquilo, das coisas, que pode acontecer, ndo deve j4, uma vez,
ter acontecido, passado, transcorrido?* NIETZSCHE, Assim Falou
Zaratustra, Terceira Parte, Da visdo e do enigma, 2, p. 193.
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