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PREAMBULO

uando se trata de comparar pensamentos de expressiva magnitu-

de, como sdo os de Weber e os de Nietzsche, costumam ser véarias
as possibilidades tematicas e as possiveis portas de entrada. E necessa-
rio, pois, bem explicitar as op¢des deste texto. Pretende-se, aqui, refle-
tir sobre as aproximagdes e, principalmente, as diferencas entre os dois
pensadores no que diz respeito as analises produzidas sobre o Ociden-
te moderno. Mas, assim posto o objetivo, ficam em aberto os caminhos
pelos quais se pode construir a probleméatica. De forma interrogativa:
quais os aspectos que devem ser priorizados para uma boa apreensao
comparativa dos estudos de Weber e de Nietzsche sobre a época mo-
derna? Ou, que recortes se pretende fazer em seus pensamentos dedi-
cados a “histéria do Ocidente”?

Comegarei pelarelagdo entre aidéia do “desencantamento do mundo”
[Entzauberung der Welt] e a idéia da “morte de Deus” [Tod des Gottes]. E
uma entrada estratégica pela centralidade destas idéias em cada pen-
samento para a compreensao do Ocidente moderno, em seus processos
eem sua formatagdo, podendo-se, através dela, atingir as principais se-
melhangas como também as intransponiveis diferengas que separam
os dois pensadores enquanto intérpretes do destino do Ocidente.

Como, a partir dessa abertura, ainda sdo varios os caminhos que po-
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dem ser seguidos, prosseguirei por aquele que leva as consideragdes
sobre o “racionalismo” dominante, que impde a impessoalidade como
principio de orientagdo e que supde a consciéncia como guia, o qual,
por sua vez, levara a questdo do posicionamento subjetivo. Isso ficarad
claro pela subdivisao do texto.

O “DESENCANTAMENTO DO MUNDO” E A “MORTE DE DEUS”

Pode-se atestar, a principio, que as idéias do “desencantamento do
mundo” e da “morte de Deus” sdo rigorosamente antagdnicas, uma
vez que a génese da primeira pressupde, precisamente, o nascimento e
a edificagdo das religides monoteistas, notadamente o judaismo e o pu-
ritanismo, nas quais se vé a presenca de uma sistematica teoldgica e
uma rotinizacdo de condutas autoconscientes calcadas nas maximas
de um “dever ser”, em franca oposigdo as supersti¢des, a pragmatica e
a exceléncia das agdes extracotidianas (ritos) tipicas das religiosidades
magicas. Por isso, no seu sentido elementar, a expressao Entzauberung
é melhor traduzida como “desmagicizagao”'. Para Weber, o desenvol-
vimento do campo religioso, via constitui¢do de congregagdes sacer-
dotais e sistematizacdo de doutrinas éticas, representa, em si mesmo,
um distanciamento em relacdo as religiosidades magicas, em maior ou
menor grau.

Todavia, foi notadamente em torno do culto de um Deus tinico e pode-
roso que melhor se delinearam as racionaliza¢des histéricas do campo
religioso — tanto no plano da teoria (teodicéia), quanto no plano da téc-
nica (ascetismo) —, ou seja, que se realizou de modo mais conseqiiente a
expulsdo das orienta¢des magicas. Vé-se bem isso quando se observa
que a “graca da predestinagdo” é a crenga que conduz, por um lado, as
mais definidas formas de monoteismo — como se observa com o judais-
mo (“povo eleito”), com o islamismo e com o puritanismo —, e, por ou-
tro lado, as mais radicais formas de desencantamento, via “desvalori-
zacao radical e definitiva de toda administragdo de graca magica, sa-
cramental e institucional perante a vontade soberana de Deus” (Weber,
1991a:282-385). Neste segundo sentido, destacam-se o judaismo e o
puritanismo, concebidos como religides que levaram a termo o desen-
cantamento, ao ponto da ruptura efetiva com a magia, ao passo que ou-
tras religiosidades, como o catolicismo e o islamismo, apresentam for-
mas de preservagdo e convivéncia com esteredtipos e rituais magicos.
No caso do Isld, a crenga na predestina¢do ndo promoveu o desencan-
tamento por conta de seu trago fatalista e da distancia que mantém do
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cotidiano e da agdo, implicando na tolerancia da “magia na religido do
povo” (idem:384).

Jeova, o Deus judaico, foi a primeira divindade supramundana em re-
lagdo a qual se fixou um principio de convivéncia estritamente nao-
magico, posto que “racional” (obediéncia das leis tradicionais). Quan-
to ao Deus puritano da predestinacdo — principalmente o calvinista —,
ele foi elevado a mais pura irracionalidade, cuja vontade ininteligivel
corresponde a uma doutrina ética que abandona a tarefa de dar um
sentido homogéneo ao mundo; em contrapartida, vé-se fortalecido o
principio de que, somente através de condutas e realizagdes racionais,
é possivel obter sinais da graga divina. Como uma prova da firmeza
dessa inclinagdo, o puritanismo, ao se voltar para o campesinato, em
vez de adaptar-se ao campo, aceitando elementos tradicionais e magi-
cos, promoveu a intelectualizagado dos fiéis pelo dominio da palavra es-
crita. O puritanismo é a evidéncia de uma motivagao religiosa que ra-
dicaliza, como nenhuma outra, o “desencantamento do mundo”, como
cultura religiosa ascética que favorece diretamente a secularizacao.
Para tal, concorrem duas razdes fundamentais. Por um lado, tem-se
um grau extremado de racionalizagdo da relagdo do fiel com seu Deus,
via eliminagdo de toda e qualquer forma de magia (até mesmo a magia
da forga sacerdotal) e, de modo mais amplo, pela rejeicdo de tudo o que
é tido como irracional ou demasiado pessoal nas condutas (sensualis-
mo, 6cio, esbanjamento, intimidades etc.). Por outro lado, tem-se uma
explicita legitimacdo do racionalismo secular eimpessoal. Como prati-
cante de um “ascetismo intramundano"”, o puritano apega-se ao que é
mais racional (técnico, controlado, regular, cotidiano) e passa a ver nis-
so os sinais da gléria de Deus. Dentre outras, hd uma passagem em que
Weber explicita claramente esses elementos da ascese puritana.

“Nao a castidade, como no monge, mas a eliminacado de todo ‘prazer’
erético, ndo a pobreza, mas a eliminacdo de todo prazer a base de ren-
das e da alegre ostentagdo feudal da riqueza, ndo a mortificagdo ascéti-
ca do convento, mas o modo de viver desperto, racionalmente domina-
do, e a evitagdo de toda entrega a beleza do mundo ou a arte ou as im-
pressodes e sentimentos proprios, estas sdo a exigéncia, disciplina e mé-
todo no modo de viver, o fim univoco, o ‘homem de vocagao’, o repre-
sentante tipico, a objetivacdo e socializagdo racionais das relagdes soci-
ais, a conseqiiéncia especifica, do ascetismo intramundano ocidental
em contraste com todas as outras formas de religiosidade do mundo”
(Weber, 1991a:373, énfases do autor) .
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Nesta passagem, fica explicita a afinidade da ascese religiosa intra-
mundana com o moderno Ocidente, cendrio histérico das grandes raci-
onalizagdes e da multiplicacdo das relagdes societarias racionais. Den-
tre todas as imagens religiosas e teodicéias mundiais, somente a ascese
davocagdo intramundana contribui, de forma univoca e coerente, para
a efetiva racionalizagdo das relagdes sociais. E o puritano o fez, como o
vimos, pela eliminagdo da mistica, do ritualismo e do irracionalismo
em geral, mas também pela elevacao das agdes e sucessos racionais a
condigdo de sinais superiores da eleigdo divina, ou seja, uma mescla de
rejeigdo e aceitagdo ascéticas do mundo.

Para melhor entender a boa performance do ascetismo intramundano
na configuracdo da secularidade racional moderna, deve-se realgar o
fato de que no interior da cultura puritana se produziu uma relagao
com o sagrado em que se prescinde da necessidade de conferir um
“sentido ao mundo”, donde precisamente a melhor adaptabilidade as
rotinas impessoais e sem sentido do afazer racional. Segundo Weber:

“Oasceta, quando quer agir dentro domundo, isto é, quando se trata de
um ascetismo intramundano, deve estar dotado com uma espécie de
obtusidade tranqiiila em relagdo a qualquer questao acerca de um ‘sen-
tido” do mundo, ndo se preocupando com este. Por isso, ndo é por acaso
que o ascetismo intramundano tenha podido desenvolver-se de forma
mais conseqliente precisamente sobre a base da concepcao calvinista
da absoluta inescrutabilidade dos motivos da agdo divina, subtraida ao
alcance de todos os padrdes humanos” (idem:368).

O puritano, notadamente o calvinista, mostra-se o agente adaptado as
esferas sociais cujas orientagdes de conduta sdo de tipo impessoal e
ndo-ético, como sdo os casos do capitalismo aquisitivo, da ciéncia em-
pirica, do formalismo racional do direito e do Estado moderno secula-
rizado. Os processos racionalizadores da cotidianidade ocidental —
que, antes, sofriam oposicao das praticas magicas e das religides sacer-
dotais que pretendiam ordenar eticamente o mundo - encontram no
puritanismo um avalideativo nunca antes manifesto nas relagdes entre
o mundo das rotinas ordinarias e as imagens religiosas. O produto
mais notavel da combinagdo da imagem de uma divindade insondével
e a de um mundo da perdigdo é, sem duvida, o desenvolvimento de
uma éticaracionalizadora do trabalho. O puritano, portador da doutri-
na da predestinagdo como teodicéia que afirma de modo exemplar a
inescrutabilidade da vontade divina, apresenta-se como um agente
obstinado a conduta desperta, autocontrolada e racionalmente eficaz.
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A equacao para caracterizar a dimensdo do desencanto na versao reli-

giosa mais conseqiiente é curiosa: a irracionalidade do mistério de um

Deus supramundano, incluindo a incerteza da salvacao, leva a aceita-
7

¢do do sem sentido do mundo, o que, por sua vez, libera o fiel para agir

racionalmente “dentro do mundo”, tinico modo de a criatura distin-

guir-se de sua vileza e apaziguar as suas incertezas.

Em se tratando de uma religiosidade de extragdo crista, h4 a singulari-
dade do abandono da ética da “fraternidade universal”, substituida
pela participagdo ativa (e sem culpa) nas ordens impessoais do mundo,
as quais se caracterizam pelo predominio de orienta¢des baseadas em
leis abstratas e em critérios de eficicia. Rompe-se com a idéia de um
deus misericordioso, superando-se o problema de como compatibili-
zar a bondade infinita de Deus com a presenca do mal no mundo. Mas,
de modo maisamplo, o ascetaintramundano ndo quer dar sentido nem
ordenar eticamente o mundo — que € o antro incorrigivel da vileza da
criatura humana —, por isso, como se sabe, na analise weberiana, ele
ndo age para corrigir completamente o mundo ou mesmo para conse-
guir a salvagdo — uma vez que o “aqui e agora” é irremediavelmente
imperfeito, e que a vidano “além” é designio de uma vontade absoluta
einsonddvel: ele age, sim, para obter o consolo e também o orgulho psi-
colégico de se sentir um dos “eleitos”. Com isso, deve ficar claro que
nao se obtém uma imagem do puritano como um ideélogo dos “inte-
resses” racionais mundanos, onde quer que eles se explicitem, pois, se
os mesmos foram fomentados, o foram em favor de um apelo religioso
convicto e para a gloria divina.

A idéia nietzschiana da “morte de Deus”, por sua vez, em contrapar-
tida as racionalizagdes do campo religioso — no qual se situa o senti-
do original da expressdo “desencantamento do mundo” —, refere-se
auma efetiva perda de importancia dos valores sagrados, uma vez que
os sentidos pelos quais os fiéis justificavam e regulavam suas vi-
das se viram inexoravelmente desvalorizados, desacreditados, ao que
Nietzsche se refere como sendo a faléncia dos “valores superiores”.
Como a famosa “notificacdo de 6bito” de Deus tem como alvo a divin-
dade cristd, ela aplica-se diretamente a histéria do Ocidente, na qual a
crenga em um Deus todo poderoso supra-sensivel, imutéavel, oniscien-
te e supramundano foi, durante milénios, o fundamento das maximas
de uma vida e uma consciéncia morais, portanto, fonte superior dos
predicados da justiga, da bondade e da verdade. A afirmagao no Oci-
dente de um modo de vida pds-convencional (o que, em Weber, corres-
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ponde a primazia de um “racionalismo de dominio do mundo”) é pro-
va cabal de que o velho Deus fora dispensado do governo dos pensa-
mentos e das agdes mais cotidianos.

Como o fendmeno da “morte de Deus” caracteriza uma forma de vida
em que os preceitos éticos — religiosamente postos em substitui¢do aos
“rituais magicos”, para dar sentido metafisico a vida — perdem valida-
de, pode-se dizer que a “morte de Deus” corresponde ao “desencanto”
da ética, uma espécie de deseticizagdo. Mas, assim, curiosamente, ve-
mos uma possivel aproximagdo com a no¢ado weberiana de desencanta-
mento, ndo obviamente na sua expressao original de “desmagificagdo”
via racionalizagao religiosa, mas na sua forma mais tardia: a da conso-
lidagdo de “esferas culturais” na forma de estruturas societdrias de
agOes orientadas por regras e regulamentos impessoais. Assim, o de-
sencantamento tardio, impetrado pelos processos seculares de intelec-
tualizagdo do pensamento e de instrumentalizagdo das agdes, constitui
a versdo weberiana sdcio-histérica de um mundo sem Deus. Vimos o
quanto, em Weber, o caminho para o dominio racional do mundo reme-
te ao ascetismo intramundano como expressdo de uma conduta religi-
osa de vida que reflete, sobremaneira, a desisténcia de se conferir um
sentido ao mundo e a disposigdo para constituigdo de institucionalida-
des e de praticas sociais fora do &mbito das consideracdes pessoais. A
ascese intramundana deixa de postular um sentido para o mundo e
substitui uma nogdo de compromisso com o “povo de Deus” (judaico)
ou com o0s “pobres e infelizes” (catdlico) pelo mote de uma atengao ri-
gorosa e vigilante com a salvagao individual, que, em ndo podendo ser
conquistada, deve ser sinalizada permanentemente, em todo tempo e
lugar, via dominio metédico de toda a vida.

Ahipétese que me parece a mais adequada, portanto, é a de que o puri-
tanismo representa algo como uma efetiva transigdo entre o sentido do
desencantamento como desmagicizagdo e o desencantamento enquanto
deseticiza¢do do mundo, tarefa que, todavia, s6 serd plenamente com-
pletada com a consolidagdo de ordens mundanas seculares e autono-
mas em relagdo a quaisquer imagens religiosas do mundo, inclusive a
puritana. E justamente o processo de deseticizagio, para além da desma-
gicizagdo, a que se refere a idéia da “morte de Deus”. Negando-se a re-
gular o mundo como um sentido e entregando-se as significagdes raci-
onais como sinais da graca divina, o puritano revela-se o devoto adap-
tado a um mundo de rotinas seculares. Talvez a interpretagdo weberia-
na ndo nos autorize dizer que o puritano assassinou Deus, pelo menos
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ndo de modo consciente, mas, em certo sentido, ele preparou o terreno
para que isso se desse de forma sistematica, rotineira e sem culpa, e o
fez, de maneira mais conseqiiente, ao langar a “vontade divina” para o
reino do imperscrutével e ao langar a sua propria vontade para os do-
minios da razdo desperta e eficaz.

Assim, o que hd de oposigdo entre as duas idéias aqui cotejadas —de um
lado, o Deus vivo e operante das éticas religiosas; do outro, o Deus
morto e impotente da condugao secular da vida — esta muito longe de
cobrir toda a riqueza de detalhes e, conseqiientemente, as varias possi-
bilidades de didlogo que se pode estabelecer entre as mesmas. O prin-
cipal ponto a se destacar é o de que a diferenca apontada ndo implica a
rejeicdo das idéias entre os autores, antes pelo contrario. No caso de
Nietzsche, ele corroborou o principio da formacado de consciéncias mo-
rais, de base religiosa (e ndo-magica), como fundamento da cultura
ocidental, destacando, tal como Weber, a importancia do agente sacer-
dotal (ver Genealogia da Moral e o Anticristo) e, de modo pouco notado e
anteriormente ao soci6logo, observou o paroxismo do protestantismo
como religido secularizante. A seguir, uma pequena digressdo sobre os
insights weberianos de Nietzsche a respeito disto, antes de melhor de-
monstrar a aceitacdo, em Weber, da idéia da “morte de Deus”, ou me-
lhor, exatamente para que se possa chegar a demonstra-la.

Dos grandes fildsofos modernos, Nietzsche foi quem maior centralida-
de deu a tradigdo do cristianismo para sua compreensdo da histéria e
do destino do Ocidente. Quem conhece minimamente o seu pensa-
mento sabe que ele o fez com um propésito pessoal decisivo: superar
em si mesmo a heranca crista. Assim, ele mesmo se autodefiniu em um
dos seus ultimos escritos: “Fui compreendido?: — Dionisio contra o
Crucificado [...]” (Nietzsche, 1995:117). Ele compreendeu que a tarefa
para a qual se dispds tinha a ver com uma experiéncia cultural, com o
fato de ele, como individuo, poder apreender na histéria da cultura da
qual era participante os acontecimentos e as simbolizagdes necessérias
a superacgdo do cristianismo. Significa dizer que era no interior da cul-
tura que se dava o processo fundamental de auto-supressdo da moral
crista tradicional, e que caberia aos “espiritos livres” serem, a um s6
tempo, a mais clara afirmagdo e a mais ousada superagdo de um pro-
cesso histérico-cultural singular.

Para o seu tempo, Nietzsche destacou a Reforma luterana como o acon-
tecimento alemdo mais recente e mais tipico, que se impos contra a
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Renascenca (Nietzsche, 2000b:164-165; 1995:103-105; 1988b:41-43
[1998b:43-45]). Em uma leitura que antecipa as famosas andlises de
Weber sobre o tema, o filésofo compreendeu a tendéncia fortemente
secular ou mundana do protestantismo, de ser ele uma religido que se
espraiou entre comerciantes, que apregoou a laboriosidade e que ali-
mentou o ideal racionalista na filosofia alema (Nietzsche, 1988a:64
[1996a:65]; 2000a:246 [2001:244]; 1996b:32-33; 1995:103-104). Sobre a
consciéncia alema pesava “a espécie mais imunda, incuravel e irrefuta-
vel do cristianismo, o protestantismo”, que impediu uma efetiva trans-
valoracdo renascentista dos valores.

Para fixar o “trago weberiano” das interpretacdes de Nietzsche sobre a
relacdo entre o protestantismo e a modernidade, vale a pena transcre-
ver uma passagem da sua obra alusiva ao tema:

“A trivializagdo do espirito europeu, sobretudo no Norte, sua edulco-
ragao, se preferirem um termo moral, deu um bom passo a frente com a
Reforma de Lutero, ndo ha davida; [...] é também co-responsavel pela
degeneracao do moderno erudito, por sua falta de reveréncia, pudor e
profundidade, por toda a ingénua candura e bonomia em coisas do co-
nhecimento, em suma, pelo plebeismo do espirito [...]. Também as idéi-
as modernas sdo parte dessa revolta camponesa do Norte contra o mais
frio, ambiguo e desconfiado espirito do Sul, que com a Igreja crista
ergueu seu maior monumento” (Nietzsche, 2000a:262-365
[2001:258-260]).

Embora suas consideragdes sobre os impactos da Reforma sejam bem
menos eruditas e mais restritas do que as de Weber, centrando-se nas
repercussdes morais (e do luteranismo apenas), em especial sobre a
alma alemd, e embora elas tenham um teor judicativo e estranho aos
propositos cientificos do soci6logo-historiador, ha um ponto em que o
fil6sofo se aproxima sensivelmente do sentido que Weber vira a confe-
rir ao fendmeno: a Reforma vista como um movimento religioso tipico
do norte europeu, que se aproxima dos assuntos mundanos na justa
medida em que afasta os homens dos sentimentos religiosos mais bési-
cos e tradicionais (Nietzsche, 1988a:63-65 [1996a:60-61]; 2000a:262-265
[2001:258-260]), langando-os em direcédo aos interesses praticos, o que
Unamuno chamara de a “vocagdo terrestre” do protestantismo, ao
substituir a “religido” pela “moral” (Unamuno, s/d:59-61).

E como soa weberiano, novamente, esse outro parecer de Nietzsche so-
bre a importancia do protestantismo para a afirmacao histérica de um
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tipo “ordinario” [Gewdhnlich] de homem: “Ascetismo e puritanismo
sdo meios de educacdo e enobrecimento quase indispensaveis, quando
uma raga pretende triunfar de sua origem plebéia e ascender ao domi-
nio futuro” (Nietzsche, 1988a:67-68 [1996a:64]). Acima de tudo, con-
forme Weber tdo enfaticamente depois observara, havia, por parte do
filésofo, uma compreensao do “paradoxo” interno do protestantismo
como religido voltada para a secularidade mundana, o quanto Lutero
“nao sabia o que fazia” e seus motivos geraram efeitos contraditérios
(Nietzsche, 2000a:264 [2001:259]). A Reforma era um sintoma de “trivi-
alizagdo do espirito”, expressdo de uma “sede de independéncia”, as-
piragao ao “dominio futuro” e promotora da “ciéncia moderna” (idem),
interpretacdo afim as consideracdes de Weber sobre a influéncia do pu-
ritanismo (mesmo que ndo intencional) na formagao do “homem mé-
dio”, do “especialista sem espirito”, do “sensualista sem coracdo” e
para o desenvolvimento do racionalismo moderno em termos gerais.
No essencial, o que os dois pensadores destacam é o significado secula-
rizante da Reforma para o destino do moderno Ocidente.

Todavia, de forma ainda mais direta que a afinidade sobre os efeitos se-
cularizantes da Reforma, ha a aceitacao por parte de Weber da “critica
devastadora” de Nietzsche aos “tltimos homens” [letzten Menchen].
Uma alusédo ao termo aparece no final do seu famoso estudo sobre pro-
testantismo e capitalismo, quando os “tltimos homens” sdo retratados
como rebentos finais do desenvolvimento técnico-cultural, como “es-
pecialistas sem espirito, sensualistas sem coragdo, nulidades que ima-
ginam ter atingido um nivel de civilizagdo nunca antes alcancado”
(Weber, 1969:189 [2004:166]). Em outra alusdo, eles sdao relembrados
como aqueles que “inventaram a felicidade” (idem, 1991b:255;
1982:69), ao procurarem confeccionar um sentido moral (secular) a
vida. Sdo os espiritos praticos e superficiais, desprovidos de transcen-
déncia, mas incapazes de levar a condi¢do mundana as tltimas conse-
quiéncias. No entanto, a despeito da aceitacdo weberiana da critica aos
“tltimos homens”, e a despeito ainda do sentimento comum de banali-
zacao da vida sob dominio dos interesses mundanos, a tese central des-
te texto é a de que, para o socidlogo, destoando-se do fil6sofo, a recusa
da crenca em novos profetas (ou em se querer viver como Jesus, Buda
ou Sdo Francisco), embora envolva uma clareza espiritual, remete a ra-
z0es “externas”, objetivas, relacionadas as mudancas inexoraveis nas
estruturas societarias (Weber, 1995:405; 1992:560). E dessa discordan-
cia e dos seus fundamentos que tratarei daqui por diante.
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WEBER E NIETZSCHE DIANTE DA CULTURA DA TECNICA
E DA CONDUTA CONSCIENTE

Ao verificar os niveis de coeréncia e de superioridade técnica apresen-
tados pelas racionaliza¢gdes no moderno Ocidente, Weber tomou o cui-
dado de ndo postular um destino racional para a cultura, ndo somente
porque é inconseqiiente supor um mundo desprovido de irracionali-
dades, mas também e fundamentalmente porque os valores subjacen-
tes as racionalizagdes mais expressivas sdo irredutiveis a uma justifica-
¢do plenamente racional. As diferentes esferas foram racionalizadas
conforme pressupostos, que ndo sdo de modo algum necessarios, que
constituem, pois, motivos irracionais, mesmo que estes se apresentem
intelectual ou tecnicamente realizados. Tais pressupostos — como a
busca da verdade, na ciéncia, e do lucro, no capitalismo — fazem com
que o desenvolvimento e o uso das técnicas de governo, de aquisigao
monetdria e de conhecimento ndo possam receber uma justificativa ra-
cional tltima. Objetivamente ha o desenvolvimento e a consolidagao
de orientagdes racionais que substanciam o carater sociolégico e per-
mitem a compreensdao do modo (tipico) de funcionamento das esferas
citadas, mas os sentidos objetivados encontram-se como que sombrea-
dos pelo “sem-sentido”, e isso por razdes intrinsecas: é exatamente a
dedicagao tdo racional a um fim o que carece de sentido. Weber de-
monstra isso através de um estrito perspectivismo: ao significar o ape-
go a um fim, evidenciado de modo racional, uma esfera mostra-se in-
compativel com as demais, nas quais se perseguem fins distintos:

“[...] Ha, por exemplo, as racionaliza¢des da contemplacao mistica, ou
seja, num contexto que, considerado sob outras perspectivas, é especi-
ficamenteirracional, da mesma forma que ha racionalizagdes da econo-
mia, da técnica, do trabalho cientifico, da educagao, da guerra, do direi-
to, daadministracdo. Cada um desses campos pode, além disso, ser ‘ra-
cionalizado’ segundo pontos de vista e fins illtimos muito diferentes, e,
o que de uma perspectiva éracional, observado de uma outra podera se
irracional” (1995:327 [1997:11]).

Ointeressante é que as esferas s6 se mostram objetivamente inconcilia-
veis quanto aos seus fins dltimos, em nome dos quais se racionalizam
modos de agdo e de pensamento. Nao sdo as “técnicas” que sdo, em si,
injustificdveis, mas o quanto elas se impdem como meios objetivadores
de fins, em dltima instancia, contingentes e arbitrarios. Verifica-se, en-
tdo, o paradoxo das racionaliza¢des conduzindo a impossibilidade da
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plenarazdo. De um lado, hd a consolidacdo de sentidos plenamente ra-
cionalizados, como fins conscientes, com a fixagdo de regras e procedi-
mentos que regulam a obtengdo dos mesmos; do outro lado, ha a con-
solidagao do sem-sentido da vida através da divisdo inconcilidvel en-
tre os fins perseguidos. O primeiro plano constitui-se como um proble-
ma de “conhecimento” (objetivo), porquanto as esferas cultivadas po-
dem ser racionalmente compreendidas, enquanto o segundo plano
constitui-se como um problema de “escolha” (subjetivo), referido as
consciéncias individuais. Embora distintos, exigindo diferentes trata-
mentos e consolidando a separagdo entre juizo de fato e juizo de valor, os
planos guardam uma relagdo elementar, pois é justamente a confluén-
cia de processos (histéricos) de consolidacao de formagdes (sociais) au-
tonomizadas conforme um determinado modo deracionalizagdo o que
explicita o destino tragico da experiéncia cultural no moderno Ociden-
te como a luta dos “deuses cultivados”.

Considerados no A&mbito do “racionalismo de dominio do mundo”, os
valores, como fins, s6 sdo “superados” como “convic¢des” e em suas
derivagdes éticas. Nao o sdo como “imagens” ou “sentidos tltimos”,
pois o fundo arbitrario dos valores permanece vivo, subjacente as mais
fecundas técnicas racionais e a clarificacao dos fins. Por isso, a dimen-
sdo aética das técnicas racionais ndo implica um extraperspectivismo
ou um universalismo absoluto, como também os modos racionais de
conhecimento e condugdo de vida ndo implicam o monopélio cultural
da razdo. Sdo os “fins dltimos”, técnica e intelectualmente postos, os
derradeiros guardides do “politeismo dos valores”, metafora com a
qual Weber designou a condi¢ao da modernidade ocidental recortada
por esferas culturais autdbnomas. Toda racionalizagao das a¢des signifi-
cativas remete sempre a um ponto de vista e, inevitavelmente, cerca-se
de pontos de vista contrarios, configurando um cosmos cultural tragi-
co, em vez de sistémico. Os sentidos, embora possam ser compreendi-
dos, ndo podem ser justificados racionalmente. Se a ciéncia contribui
para que se possa “saber” dos “fins tltimos” inscritos no ambito das
agdes, é somente pela construcdo “formal” de significagdes e pelo cal-
culo racional das conseqiiéncias. Mas Weber alertou que o pluralismo
dos valores coloca a ciéncia abaixo do “destino”, este sim, impossivel
de ser devidamente racionalizado e calculado (Weber, 1991b:262;
1982:175).

A faceta mais marcante com que a modernidade se apresenta a Weber
envolve, entdo, as exigéncias de uma intensa racionalizagdo da vida,
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em termos praticos e abstratos: todo um conjunto de regras e condicio-
namentos associados as diferentes esferas de valor, das quais os ho-
mens nao podem escapar, podendo, apenas, tomar consciéncia a fim de
experimentarem, de modo mais integro, as realidades mundanas. We-
ber sustentou a tese de que a objetivagdo dos valores culturais avangou
a ponto de edificar socializagdes fortemente técnicas, as quais, se ndo
estdo acima do “destino”, sdo autdnomas o suficiente para se distin-
guirem do mundo das idéias, das crencas, das emogoes, impondo-se,
em boa medida, como comandos impessoais. Com isso, a subjetivida-
denos posicionamentos valorativos —a que “deus” cultivado se quer ser-
vir — contrastava-se cada vez mais com a objetividade dos procedimen-
tos técnicos.

Em relacdo ao pensamento de Nietzsche, mesmo que Weber tenha sus-
tentado um fundo arbitrario e sem sentido para o composto das racio-
nalizagdes modernas, todo o seu reconhecimento da autonomia e do
poder efetivo das estruturas de a¢des sociais organizadas como técni-
cas de vida reflete um contraste direto com a perspectiva do filésofo. E
bem verdade que Nietzsche ndo deixou de reconhecer um forte traco
de tecnicismo na vida moderna, como os métodos de conhecimento e a
atividade maquinal, ao mesmo tempo em que, de modo mais amplo,
caracterizou o processo civilizatério como um longo aprendizado do
calculo e da previsdao (Nietzsche, 1988b:135-137 [1998b:123-125];
1983:391). Além disso, foi enfatico ao reconhecer que “o homem livre é
ndo-ético”, conquanto se encontra liberto das obrigacdes da tradigdo
(Nietzsche, 2004:15). Mas em momento algum deixou de enxergar o
dominio dos “impulsos” e das “crengas” ou derealgar a forga operacio-
nal das “imagens” por detras das técnicas e do utilitarismo modernos,
o que faz daidéia de autonomia mais uma mascara do que uma realida-
de. Aciéncia e toda a cultura secularizada continuariam reféns dos ide-
ais ascéticos e, portanto, de disposigdes instintuais milenares.

O que for “sociolégico” no pensamento de Nietzsche — no sentido do
comum, do regular, do normativo, enfim, do dito “objetivado” ou “ex-
teriorizado” — estard sempre secundarizado face as inscri¢des psiqui-
cas, corpdéreas e mesmo cosmoldgicas das espiritualidades. Para a
compreensao das atividades técnicas, Nietzsche insistiu nos tragos da
interpretacdo, do posicionamento, da valoragdo. Ndo fazia sentido
pensar a técnica pelo atributo do “objetivamente posto”, mas tao-so-
mente como significacdo para o espirito humano. Nesse sentido é que a
propalada dessacralizagdo politica e intelectual das relac¢des sociais é
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vista como um grosso revestimento simbélico que oculta a mistica cris-
ta que lhe pulsa ao fundo, como se percebe nos ideais de igualdade for-
mal e de verdade objetiva, os quais remetem a crenga milenar em um
Deus da “verdade” e do “amor universal”.

Contrariamente, Weber compreendeu que a ciéncia, o mercado, o Esta-
do e o direito modernos, como dimensdes sécio-histéricas — ou seja, en-
quanto se apresentam como técnicas de agdo e de pensamento — repre-
sentam uma ruptura objetiva com a metafisica e os ideais ascéticos. Ao
juizo weberiano, este talvez tenha sido um dos grandes equivocos de
Nietzsche, que o afastou do conhecimento objetivo e 0 manteve preso
ao ideal romantico do “espirito livre”: ndo compreender a autonomia
das orientagdes racionais, concebendo-as como transfiguragdes ou su-
blimacdes de impulsos e afetos; ndo aceitar as determinacdes da cultu-
ra como destino ou a inexorabilidade e, particularmente, os custos das
objetivagdes histéricas. Weber nunca creu no dominio da consciéncia
sobre a vida, mas constatou a presenga de dominios societarios estru-
turados por orientagdes plenamente conscientes. Em se tratando de
“estruturas” tipicamente racionais, o sentido consciente denota que
mercado, ciéncia e administracdo burocrética s6 existem porque os
agentes sdo capazes de agir conforme a adequagdo de meios a fins es-
pecificos, o que se faz através de regras objetivadas — o calculo moneta-
rio, as técnicas de investigagdo, as normas administrativas —, e tais es-
truturas podem ser compreendidas sem o recurso as transfiguragoes
instintuais ou as sublimagdes afetivas.

Quando Nietzsche associa as “técnicas de vida” ao principio das inter-
pretagdes e ao plano das disposicdes, corpéreas e animicas, subordi-
na-as a problematica dos juizos, instintuais e espirituais, e recusa-lhes
o status de autonomia e objetividade. Mais exatamente, a tecnificagdo
da cultura é vista como uma inclinagdo moral, afetiva, dai a critica a va-
loragdo religiosa da atividade maquinal via “béngdo ao trabalho”, in-
vertendo-se o sentido negativo que as culturas superiores tradicional-
mente conferiram as rotinas técnicas. Weber também ressaltou o peso
do ascetismo religioso — no caso, o ascetismo intramundano dos puri-
tanos — na origem das orientacdes racionais modernas, contudo, ao
contrario de Nietzsche, viu essa base objetivamente se desfazer pela
consolidacdo de sentidos proprios a cada esfera, de conformagéo técni-
ca para além de valorativa. Nietzsche, por sua vez, ao entender que a
atividade maquinal tipica da modernidade tinha caracteristicas pecu-
liares, como “regularidade”, “pontualidade”, “estabilidade”, “preen-
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chimento do tempo” e “permissdo e educagdo para impessoalidade”
(Nietzsche, 1988b:135-137 [1998b:123-125]), continuou a vé-las como
disposic¢des psiquicas de carater gregario, por conseguinte, “moral”.

No geral, o antitradicionalismo moderno é interpretado por Nietzsche
como recolocacdo disfarcada, até mesmo inocente, dos velhos funda-
mentos da moral cristd, ao ponto dele, na condigdo de quem se sentia
psicologo da cultura, declarar: “Que ndo haja engano quanto a isso: o
que constitui a marca mais caracteristica das almas modernas, dos li-
vros modernos, ndo é a mentira mas a arraigada inocéncia de sua men-
dacidade moralista” (Nietzsche, 1988b:138 [1998b:126]). Com a morte
do velho Deus, tornava-se motivo de risada a persisténcia das “vestes
morais”. Certamente, como veio a afirmar Weber, ndo ha mais lugar
para um auténtico cristianismo. Mas, diferentemente do diagndstico
histérico-sociolégico daquele, a interpretacdo filoséfico-psicolégica
de Nietzsche ndo credita tal impossibilidade as razdes “objetivas” ou
“exteriores”, mas insiste que se trata de um fendmeno psicolégico, cuja
consolidacdo exige a disposigao dos espiritos mais elevados para expe-
rimentarem e superarem os abalos da “perda de sentido”.

Talvez por ndo reconhecer no dominio técnico uma quebra e uma des-
vitalizacdo irrecuperaveis no plano dos valores e dos afetos é que
Nietzsche pode continuar a crer na liberdade dos espiritos mais seletos
diante do social, na abertura para a expressdo subjetiva da vida, ndo na
forma de uma conscia pertinéncia histérica ou uma dedicagao vocacio-
nada a esta ou aquela 4rea da cultura, mas como postura soberana e ex-
temporanea de fundagdo de novos e vigorosos valores. Néo se trata de
uma mera oposicdo as formagodes societarias racionalizadas e as técni-
cas; da perspectiva dos “senhores” poderia ser 1til, sendo indiferente,
que as massas obedecessem a rotinas técnicas. Mas o filésofo priorizou
as perspectivas espirituais que estavam além da “cultura da técnica”; a
grande politica, a arte tragica, o espirito livre, o além-do-homem, o dis-
tanciamento do cotidiano. No fundamental, ele se interessou pelas téc-
nicas subjetivas de vida inscritas na carne dos espiritos afetivamente
motivados, perspectiva da qual a sua autobiografia Ecce Homo da o
mais preciso testemunho. Nietzsche nunca pretendeu negar a “cultu-
ra da técnica”, tampouco a ela resignar-se; ele quis se distanciar ou se
distinguir, na melhor tradigao da kultur alema e sua luta contra a Zivili-
zation (Elias, 1994:23-50). Que houvesse “especialistas” para as deman-
das gregarias era aceitavel; o problema estava em um grande espirito
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encontrar no profissionalismo a sua virtude. Era-lhe inaceitavel o
quanto “o sdbio moderno se resignou ao papel de simples operario de
laboratério, um técnico do trabalho cientifico” (Spenlé, 1963:172-173).

Quanto a Weber, ele viu as orientacOes valorativas e éticas definitiva-
mente expulsas de muitas das rotinas da vida societaria. Dessa com-
preensdo decorria, ndo a pretensdo de fundacdo de novas hierarquias
de valor e de uma nova dominag&o senhorial, mas, sim, a necessidade
de refazer internamente o compromisso ético, conferindo sentido a
pertinéncia sécio-histérica. [lustram bem isso as palavras finais do en-
saio Ciéncia como Vocagdo: “[Procuremos] executar nosso trabalho e
atender as ‘exigéncias do dia’, humana e profissionalmente. Isto, po-
rém, é claro e simples, se cada um encontrar e obedecer ao demonio
que controla os corddes de sua vida” (Weber, 1995:272 [1982:183]). Po-
de-se afirmar que Nietzsche, por conceber os fendmenos culturais
como transfiguragdes instintuais e afetivas, preservou uma quota de
“naturalidade” no espirito e na prépria cultura, a qual parece, necessa-
riamente, superdimensionada ao juizo de um pensamento como o we-
beriano, que concebe o “cultural” como antitético ao “natural” e como
a ambiéncia suficiente do espirito. Antitético ndo como sindnimo de
impermeabilidade — a cultura continua a receber influéncias da psico-
logia ou mesmo da biologia — mas como sinénimo de exclusividade —
os sentidos culturais ganham autonomia como significagdo propria.
Weber viu a cultura como uma problemitica autocentrada e fundada
sob agdes essencialmente antinaturais, que tem na consciéncia a sua
base de constituigao.

De modo geral, para Nietzsche, saberes e procedimentos conscientes
possuem registro e comando afetivos. A cultura, impessoal e objetiva,
juntamente com a instrumentalidade das relagdes, remetem aos funda-
mentos fisioldgicos e espirituais —a natureza e o estilo de um tipo fraco
e mediano de homens —, enquanto Weber as viu principalmente como
decorréncia da racionalizagdo de praticas e relacdes na forma de or-
dens sociais objetivas. A rigor, Nietzsche se atém ao dominio afetivo
sobre os modos e os processos de vida, dai sua maior inclinagdo a psi-
cologia como rainha das “ciéncias ndo naturais” e também sua aposta
na forca criadora e livre do espirito diante do destino histérico, ao pas-
so que Weber destacou precisamente a inexoravel objetivagdo de mo-
dos de vida a ponto de o abismo entre “interior” (posicionamentos) e
“exterior” (procedimentos) se apresentar como inexoravel e o espirito
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experimentar a sua contemporaneidade de modo fragmentado e sob o
signo da rentincia. A distancia que separa o “pensador da vida”, que
aposta nairredutibilidade do espirito a histéria coletiva, e o “pensador
da cultura”, que acomoda a subjetividade a histéria, faz com que o es-
tranhamento tltimo entre eles se defina como uma questdo de visdao de
mundo [Weltanschauung], refletindo a separagdo mais radical entre
quem quis ser psicélogo e quem quis ser socidlogo da cultura.

Se se der um passo mais a frente nessa dualizagado, pode-se chegar ao
tema da consciéncia. Conforme Weber, a consciéncia é pressuposta
como a sede ontolégica do ser na cultura, a condigdo elementar de
construgdo e experimentagdo humana da cultura. A cultura é essencial-
mente significativa, e a significacdo é essencialmente uma representa-
¢do mental, portanto, da ordem da consciéncia. Essa caracterizagdo é
validada, sobretudo, por uma historicidade eivada de referéncias raci-
onais, intelectuais e praticas. O moderno Ocidente é o palco cultural
dos grandes processos racionalizadores da conducdo da vida. Uma ori-
entagdo racional é, tipicamente, uma conduta puramente consciente.
Por isso, somente as agdes racionais sdo, a rigor, “dotadas de sentido”
(Weber, 1991a:15). Sendo o ponto de vista tltimo de Weber uma Welt-
anschauung intelectual, historicamente referida, a consciéncia é a con-
dutora das interpreta¢des, uma dimensao que, se ndo pura, se apresen-
ta autonomizada. Concepgao que se choca radicalmente com a visao
nietzschiana dos fendmenos da consciéncia como transfiguragdao de
impulsos naturais, notadamente fisiolégicos. Como pensador agarra-
do a vida, Nietzsche realiza uma critica radical da consciéncia e suas
producdes —sem negar a sua importancia e sem abrir mao do seu uso -,
ao passo que Weber, como pensador agarrado a cultura, procurou exer-
cer uma consciéncia radicalmente critica, a ponto de pensar os seus
proprios limites —sem concebé-la como sentido da vida ou dela derivar
uma ontologia. Ou, de outra forma, tem-se posta a distingdo entre o fi-
l6sofo que, mesmo perscrutando a histéria dos sentidos, se irmanou
com ou sem sentido da vida — o principio dionisiaco —, e o cientista que,
mesmo reconhecendo o sem sentido dltimo das configuragdes signifi-
cativas, se aliangou com os sentidos historicamente consolidados — o
principio apolineo ou, ainda melhor, socratico-racional. Duas “cons-
ciéncias” extremadas, em sentido oposto: uma referida a inspiracéo e
ao vivido, outra referida a reflexdo e ao cultivado, sem o trago de exclu-
sividade em qualquer um dos p6los®.
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OS EFEITOS DA CULTURA MODERNA SOBRE A SUBJETIVIDADE

Quando Nietzsche reconheceu no espirito do homem moderno a opo-
si¢do entre um “interior” e um “exterior” (Nietzsche, 1976:135), estra-
nha aos povos antigos, isso sugere uma enorme afinidade com Weber.
Mas é preciso distinguir que, para o filésofo, a “esquizofrenia” moder-
na nao decorria da constituigao de relagdes sociais objetivas, conforme
orientagdes racionais autonomizadas, que faziam da interioridade um
problema de juizo e daimpessoalidade social uma questao de fato, mas
era entendida como da ordem das disposi¢des e das vivéncias, ou seja,
rigorosamente da 6tica de uma experiéncia de vida; no caso, sao os ho-
mens ou na¢des menos espiritualizados que, dado sua natureza grega-
ria e suas inclinagdes culturais medianas, passam a valorar o que lhes é
impessoal e pertinente a uma cultura “exterior”. Ndo que a exteriori-
dade cultural seja uma farsa, mas ela é a perspectiva psicoldgica de
vida da maioria, o campo limitado das disposi¢oes gregarias, propria
dos seres faltosos e acomodados. Ela é sintomatologia da condigao es-
crava, com tudo que os sintomas tém de efetividade, vale ressaltar. Dai
a adverténcia as nagdes: “Serdo vocés cumplices da atual loucura das
nagdes, que querem, sobretudo, produzir o maximo possivel e tor-
nar-se mais ricas possivel? Deveriam, isto sim, apresentar-lhe a contra-
partida: as enormes somas de valor interior que sdo langadas fora por
um objetivo exterior!” (Nietzsche, 2004:151). Para o homem ou a nagao
que tem efetivo senhorio de si, o exterior é cultivado apenas enquanto,
sabidamente, uma invencgao e apenas na medida em que serve para dar
maior plasticidade as experiéncias de vida: “Para mim — como haveria
algo exterior a mim? Nao existe o exterior [Aussen]! Mas esquecemos
isto a cada som [a linguagem]; como é agradével que o esquecamos”
(Nietzsche, 1994:227 [1998a:224]).

Em ambos os autores discutidos, verifica-se um sentido de impessoali-
dade associado a modernidade, ao mesmo tempo em que as suas éti-
cas correspondem a uma resposta pessoal ao destino. A diferenca é, se
Nietzsche tende a pensa-lo como “disposi¢do” subjetiva ao alheamen-
to de sinas agdes, associada a uma caréncia elementar de espiritos des-
tinados a cultura “escrava”, donde a sua aposta na poténcia de si, no
distanciamento do ordinario e na liberdade, Weber tende a reconhe-
cé-lo como “imposi¢do” de condigdes objetivas que se apresentam co-
mo motivagdes culturais, donde a énfase na vocagdo mundana e na res-
ponsabilidade. As perdas culturais experimentadas pelo espirito hu-
mano, que o primeiro criticou como “senso” histérico e alienagdo mo-
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ral, o segundo entendeu como “objetividade” histérica e alheamento
factual. Para este, paralelo ao pressuposto das escolhas e das intengdes
subjetivas, h4 a evidéncia da fatalidade dos elementos culturais objeti-
vados, que, como parametros extramorais de orientacdo das agdes, ga-
nham autonomia em relacdo as propensdes mais naturais e mais inti-
mas das almas humanas; e, isso, de um modo inexoravel e com valida-
de universal. Mas como as objetivagdes sociais se apresentam sempre e
necessariamente como orientacgdes subjetivas — em momento algum,
Weber pensa as estruturas impessoais de relagdo de modo substancial,
como “sujeitos” ou “coisas” —, 0 que se vé mais corretamente, na mo-
dernidade, é a objetivagdo de parcela da subjetividade que se encontra
tragada por relacdes de sentido impessoal. As conseqiiéncias inevita-
veis, para todos, em maior ou menor grau sdo a “fragmentacdo da alma”
e o sentimento de pequenez diante do todo.

Embora Weber nao tenha deixado de ser fiel a pressuposigao de que so-
mente os agentes sdo portadores de sentidos, foi levado a constatar a
existéncia de configuragdes socio-histéricas que se apresentam como
dominios desprovidos de senhores pessoais. Sdo realidades que nao dei-
xam de ser sociologicamente entendidas como estruturas de a¢des ou
como relagdes sociais, mas cujas agdes constituintes se orientam por re-
gras impessoais, com o que se dispensa ou se secundariza o0 mando
pessoal. Tem-se posta a condi¢do de uma dominagdo sem “senhores”,
baseada mais em procedimentos (conforme meios) do que em valores
(conforme fins). O “racionalismo de dominio do mundo” é o império
dos “senhores impessoais”, “deuses desencantados”, refletindo o pre-
dominio de uma externalidade expressa como cotidianeidade racional-
mente orientada. A orientagdo hegemonica na vida “ptiblica” ndo se da
conforme valores (fins) ou de modo emocional, mas por procedimen-
tos (técnicas) e de modo “desperto”. O deus absconditus dos puritanos —
para a gléria do qual eles quiseram ser profissionais — veio a ser substi-
tuido pelos deuses impessoais — cujo dominio nos obriga a sermos pro-
fissionais (Weber, 1969:188 [2004:165]).

Dito isso, talvez fosse plausivel supor que, ao juizo de Weber, teria fal-
tado a Nietzsche perceber o poder de coagdo dos sentidos objetiva-
dos como orientagdes impessoais e seus efeitos subjetivos. De resto,
Nietzsche teria sempre negligenciado ou secundarizado a forca e auto-
nomia dos condicionamentos sociais, dada sua superestimacdo dos
fatores psiquicos, como se verifica no exagero do papel do ressenti-
mento na explicagdo das culturas religiosas (Weber, 1991a:339-340).
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Poder-se-ia dizer que, obcecado pela imagem da cultura como trans-
posicao de impulsos naturais e pelo tema das interpreta¢des morais, o
filésofo ndo percebeu o avango de um modo de vida efetivamente ex-
tramoral; ndo percebeu a inexorabilidade de condutas e métodos des-
providos de valor ou de qualquer fundamento natural, o que se deu,
ndo por conta apenas do esvaziamento dos sentidos tradicionais, mas
também e principalmente por conta da objetivagdo dos sentidos racio-
nalizados; e, comisso, ndo atentou para os intransponiveis condiciona-
mentos que um destino histérico fortemente racionalizado impunha a
conformagdo das personalidades, mesmo as mais exemplares. Os no-
vos tempos eram objetivamente — para além de psicologicamente —
ndo-valorativos. Weber procurou mostrar como as técnicas de vida e a
referéncia aos recursos mediaticos se tornaram condigdes de subjetiva-
¢do, o quanto a “espiritualidade” se fez cultura e histéria, com uma ine-
vitavel limitagdo das potencialidades valorativas, dai a referéncia as
personalidades e atividades modernas como condenadas a fragmenta-
¢do e a cotidianidade — ou, para aqueles que quisessem fazer oposigdo
ao destino histérico e se cultivarem como personalidades plenas ou
além do historico, o inevitavel caminho de um extremado irracionalis-
mo (religioso, mistico, artistico, erético), com tudo que isso comporta
de inocéncia, de romantismo e de fuga.

Uma decorréncia inexoravel das coagdes objetivas da cultura é a per-
cepcdo da impossibilidade da “plenitude da vida”. Ao juizo do soci6-
logo, idéias como as de “espfiritolivre”, de “personalidade global” e de
“vida como obra de arte” eram um mito romantico. Confrontado coma
consciéncia de Weber, Nietzsche teria deixado de perceber que todos,
de modo geral, se tornaram cativos das técnicas de vida, que os meios
objetivados se infiltraram nas agdes, que as racionalidades técnicas fa-
ziam da impessoalidade um trago do destino que a todos comportava.
Além da indagacéo sobre a posicdo diante da cultura da técnica, é ne-
cessaria também a compreensdo do quanto as técnicas se impdem
como orientagdes impessoais e exigem rentuncias.

Weber ponderou que o homem, alheio de Deus, ndo apenas sofreu uma
depreciagdo valorativa e, quicd, um déficit espiritual, mas também um
descentramento e uma fragmentacao social de tipo objetivo, o que lhe
impos a marca definitiva da cultura, a identidade inesquecivel da his-
toria, a necessidade de dedicacdo aos sentidos mundanos. A vida, a ter-
ra, o corpo, o espirito, os sentidos do mundo — tudo se tornou, como
nunca, um intransponivel “cultural, demasiado histérico”, ndo sé por
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razdes interpretativas, mas, em maior medida, por razdes procedi-
mentais. A filosofia fez-se reflexdo critica sobre a razdo e o conheci-
mento, ou seja, sobre produgdes e tematicas rigorosamente ligadas a fi-
nitude humana; a arte tornou-se arte do cotidiano, intima em vez de
monumental; a ciéncia subdividiu-se em especialidades técnicas; o ca-
pitalismo aquisitivo espraiou-se varrendo as resisténcias tradicionais;
as relagdes de mercado e a pertinéncia a uma institucionalidade racio-
nal-legal tornaram-se referéncias priméarias e impessoais de conduta;
por fim, a vida societaria viu-se ressignificada na forma de rotinas
mundanas e as personalidades perderam a aura de plenitude, acompa-
nhando a especializagdo das atividades. O ideal de extemporaneidade
nietzschiano soa estranho a Weltanschauung de Weber porquanto re-
mete aos registros mais vitais ou preconiza uma superagao do histori-
camente dado.

Embora Nietzsche estivesse ciente da forte secularizacdo dos sentidos
culturais, ele ndo extraiu disso o que Weber considerava mais decisivo:
a consolidacdo de um modo de vida baseado em referéncias objetivas e
impessoais, a solidificagdo de uma perspectiva racionalista de domi-
nio do mundo e a transformacao efetiva das condigdes de vida subjeti-
va. Bem mais do que o fil6sofo, o socidlogo real¢ou os poderes da razdo
e a inexorabilidade do destino sécio-histérico, associado ao desapare-
cimento de Deus, independentemente do julgamento que se possa
emitir sobre os novos “senhores” impessoais. Por isso mesmo, face a
sua condi¢do de homem da cultura, sabemos como Weber defendeu o
compromisso vocacional com um dos deuses cultivados, em claro es-
tranhamento ético com o ideal nietzschiano de transvaloragao e de cri-
acdo, pessoal ou coletiva, de novos mitos.

As idéias nietzschianas de “extemporaneidade” e de vida como “obra
de arte” eram incompativeis com a op¢ao mais realista e intelectual de
Weber. Certamente, Weber ndo concebeu o esgotamento do potencial
de criagdo nem viu o espirito subserviente a técnica — veja as suas espe-
rangas depositadas no lider politico vocacionado® e a virilidade [minn-
lich] da “integridade intelectual” —, menos ainda acreditou no estabele-
cimento do reino do previsivel — o automatismo e a inexorabilidade do
progresso técnico é a chancela da imprevisibilidade tltima. Ele apenas
reconheceu a fixagao de sélidas barreiras a furia criativa e a inevitabili-
dade do dominio das ag¢des “calculadas” de curto e médio prazo. Ao
seu ver, o homem ocidental moderno estava condenado a um modo de
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vida racional, com tudo que isso comporta de indefinido ou mesmo de
tragico.

PALAVRAS FINAIS

Ao tratar o valor da verdade como ideal ascético, Nietzsche identificou
aciéncia e a cultura da técnica em geral com a moralidade e, esta, com o
desejo de um “outro mundo”. Para o filésofo, sdo os ascetas modernos
que praticam uma “fuga”: “Vés todos, que amais o trabalho drduo e
também o que é rapido, novo, alheio, — vos suportais mal a si mesmos,
vossa aplicacdo é fuga e vontade de auto-esquecimento” (Nietzsche,
1994:46 [1998a:62]); praticam uma fuga de si. Certamente ndo se trata
de um moralismo, mas mais propriamente de uma moralidade disfar-
cada e decadente. Da 6tica weberiana, porém, foi o filésofo quem se
manteve apegado ao “outro mundo”, com suas proposigdes extracoti-
dianas de liberdade espiritual, com seu ideal de comunhao eterna com
a vida e renovagdo permanente dos valores, a despeito das extensdes
objetivas, das cristalizagdes técnicas e das rotinas extramorais dos tem-
pos modernos. Havia a consolidacdo de ordens sociais delimitadoras
do possivel e limitadoras do querer, que tornam as profecias caducas e
ressignificam a experiéncia artistica ou a erética como uma espécie de
“salvacdo intramundana”. A vitéria do racionalismo —ou, se se quiser,
a derrota do dionisiaco — tinha sido mais contundente e definitiva do
que imagina o fil6ésofo.

Weber langou o desafio de se estar a altura das “exigéncias do dia”,
algo que os religiosos, misticos, idealistas, nostdlgicos ou romanticos
ndo eram, de todo, capazes. Esse foi o seu juizo ético-intelectual, o seu
mais “viril” compromisso de valor. Tanto quanto Nietzsche, ele reco-
nhecia no mundo desencantado as perdas, angustias, massificagao,
“falta de estilo” e certa banalizagdo. Antigamente, as pessoas tinham
posicoes e distingdes sociais bem codificadas; podia-se experimentar a
vida em sua “plenitude” e a relacdo com a mesma era bem mais natu-
ral. Namodernidade, as marcas de distingao sdo questionadas, os ape-
tites mundanos cultivados e as satisfagdes imediatizadas, ao preco de
uma enorme perda de significacdo, de uma forte impessoalidade e,
pelo menos para a maioria, de uma superficializacdo das vivéncias.
Quanto a esses efeitos, estavam de acordo os dois pensadores, sendo as
suas éticas, no essencial, reagdes ao rebaixamento espiritual e um es-
forgo de ressignificacdo da existéncia em busca do senhorio de si.
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Acontece que conceberam a autonomia sob condigdes e com estilos bem
diferenciados.

Asingularidade da interpretacdo weberiana esteve em acrescer a avali-
acdo negativa da modernidade uma caracteristica que ele reputava
“real” e totalmente “além do bem e do mal”: a inexorabilidade das roti-
nas e dos procedimentos racionais, que faz das causas fortemente ir-
racionais uma inevitavel e especifica “fuga do mundo”. Onde quer que
haja dominios sociais estruturados, os homens tém que se conformar
a alguma forma de legitimidade, e, na modernidade, “a forma de le-
gitimidade mais corrente é a crenga na legalidade: a submissao face ao
formalmente correto e aos estatutos estabelecidos de forma habitual”
(Weber, 1947:19 [1991a:23]). Mas hd, também, de modo mais extenso e
interiorizado, a “fé” [Glauben] na natureza racional e a “confianca”
[Zuversicht] no funcionamento racional das condicoes da vida cotidia-
na, em boa medida entregues ao automatismo do progresso técnico
(Weber, 1995:135, 403-404 [2005:347-348; 1992:558-559]).

Formalmente estabelecido, o “sentido racional” do “dominio do mun-
do” indica que este ndo “encerra infinitas interpretagdes”, como queria
Nietzsche (2000a:287 [2001:278]), a ndo ser que se opte pelo alheamen-
to, ndo s6 de Deus, mas também do mundo e, quicd, da prépria razao.
Pode-se afirmar que, se Nietzsche pleiteou a inesgotabilidade pulsio-
naldavidaea “eternidade” da experiéncia, Weber se firmou na histori-
cidade da experiéncia humana, conforme o esclarecimento e o desen-
canto cultural a que os processos de racionalizagdo nos conduziram. E,
se é certo que a cultura estd entregue ao progresso incessante e que esse
tem destinacdo indefinida, isso s6 aumenta a sua importancia na con-
traface da insignificancia relativa das experiéncias pessoais diante do
todo cultivado.

Aluta contra o idealismo, na forma de uma experiéncia radical do pes-
simismo do espirito capaz de refletir sobre a histéria e sobre si mesmo,
é um traco que perpassa os pensamentos dos dois pensadores. Ambos
sdo expoentes de um tempo que ndo mais admite nostalgia nem espe-
rancas escatolégicas. Eles sdo, por assim dizer, descrentes nos valores
universais e nas proposi¢gdes humanistas para o destino da cultura. As
expressdes “morte de Deus” e “desencantamento do mundo” atestam,
de modo inequivoco, que os dois pensadores “ousaram a verdade” so-
bre o seu tempo. A diferenga, nada desprezivel, é que Nietzsche, sentin-
do-se “extemporaneo”, procurou superar o criticismo consciente e o
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ascetismo intelectual em favor do dionisiaco e do riso, ao passo que
Weber, sentindo-se um contemporaneo “filho do Ocidente”, pessoal-
mente resignou-se ao “demonio” do intelectualismo e a seriedade da
tarefa mundana. Weber apregoou um compromisso consciente com
determinadas configuracdes de valor solidamente cultivadas, enquan-
to Nietzsche ndo quis o compromisso reflexivo com seu tempo. Por
isso, se o pathos nietzschiano fala do espirito livre como “imanéncia de
" forcas, o pathos weberiano fala do espirito responsavel como “aderén-
ciaa” forgas. A distincdo ética entre eles ndo é tanto de “valor” —ambos
querem estar a altura de seus atos, incluindo as conseqiiéncias deles
advindas —; é mais de “referencial” e de “estilo” — Weber se viu na His-
toria e quis ser uma consciéncia responsavel do Ocidente, Nietzsche se
viu na Vida e quis ser uma consciéncia histridnica da existéncia.

(Recebido para publicagdo em abril de 2006)
(Versao definitiva em setembro de 2006)

NOTAS

1. Pierucci(2003) procurou fixar esse sentido original e “nuclear” do “conceito” de “de-
sencantamento do mundo” realizando uma pesquisa minuciosa da aparicao da ex-
pressdo na obra de Weber. Trata-se de um livro referéncia, ndo obstante as reservas
que lhe fiz (Nobre, 2004a).

2. Dai a distingdo que estabeleci entre o que chamei da “transracionalidade vital”, em
Nietzsche, e da “racionalidade tedrica”, em Weber (Nobre, 2004b:15-41).

3. Weber creu no auténtico lider politico vocacionado, o “heréi sébrio”, ainda capaz de
carisma em tempos de desencanto. Nao seria um senhor da estirpe dos profetas, pa-
triarcas ereis, por razdes puramente objetivas; mas seria viril o suficiente para impri-
mir uma marca pessoal ao destino de uma nagao. Nessa dimensao heréica, o politico
seria o equivalente weberiano mais préximo ao grande criador “nietzschiano” de va-
lores, s6 que mais conscio das forgas objetivas que o cercam e cumpridor “responsa-
vel” da sua vocagdo mundana.
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ABSTRACT
Weber and Disenchantment of the World: a Dialogue with the Thinking of
Nietzsche

This article conducts a theoretical confrontation between the thinking of Max
Weber and that of Friedrich Nietzsche concerning the modern Western world,
based on the notions of “death of God” and “disenchantment of the world”.
The article explores the affinities and differences between the two thinkers,
especially from the angle of Weber’s diagnosis of the “culture of technique”
and its inexorable effects on subjectivity. The paper’s underlying hypothesis is
that despite the parallels that can (and should) be drawn between the two,
what prevails is an insurmountable distance, especially by the recognition of
the powers of reason and the vision of a cultural world edified under the
command of conscious orientations.

Key words: disenchantment of the world; death of God; culture of technique;
subjectivity

535



Renarde Freire Nobre

RESUME
Weber et le Désenchantement du Monde: Un Dialogue avec la Pensée de
Nietzsche

Dans cet article, on oppose la pensée de Max Weber a celle de Friedrich
Nietzsche a propos de1'Occident moderne, en prenant comme point de départ
les notions de “mort de Dieu” et de “désenchantement du monde”. On y
examine leurs affinités et différences, surtout sous l'angle du diagnostic de
Weber sur la “culture de la technique” et ses effets inéluctables sur la
subjectivité. L'hypothese centrale, c'est que, malgré les points de contact qu'on
peut et qu'on doit établir entre ces deux penseurs, il reste un fossé
infranchissable, di surtout a la reconnaissance des pouvoirs de laraison etala
vue du monde culturel construites sous la direction des orientations
conscientes.

Mots-clé: désenchantement du monde; mort de Dieu; culture de la technique;
subjectivité
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