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RESUMO

ALVES, Danuzio Ribeiro. Aspectos do niilismo: inocéncia e vida no pensamento de
Nietzsche. 2008. 83 f. Dissertacao (Mestrado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e
Ciéncias Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2008.

Esta dissertacdo tem por objetivo analisar uma perspectiva fundamental no
pensamento de Nietzsche: ver a vida sob a perspectiva da inocéncia, mediante
uma critica da formacéo dos valores da sociedade ocidental que culminaram com a
producdo do niilismo. A abordagem parte do pressuposto de que a critica de
Nietzsche ao pensamento de Heraclito e da tragédia grega séo verdadeiros pilares
para sustentacdo de um modo de dizer sim a vida, a0 mesmo tempo em que revela
o0 pensamento de Anaximandro e grande parte da corrente filosofica derivada do
platonismo como um modo de dizer ndo a existéncia. O confronto entre essas duas
posturas, de afirmacéo e de negacédo da vida, constitui uma potente reflexado para o
entendimento do projeto de mudanca de todos os valores e para a compreenséao da
vida como um fendmeno estético.

Palavras-chave: Estética. Inocéncia. Moral. Niilismo. Modernidade. Racionalidade.
Verdade. Sujeito.



ABSTRACT

This dissertation has for objective to analyze a fundamental perspective in
Nietzsche's thought: to see the life under the perspective of the innocence, by a
critic of the formation of the values of the western society that culminated with the
production of the nihilism. The approach leaves of the presupposition that the critic
of Nietzsche to Heraclito's thought and of the Greek tragedy are true pillars for
sustentation in a way of saying yes to the life, at the same time in that reveals the
thought of Anaximandro and great part of the derived philosophical current of the
Platonism as a way of saying not to the existence. The confrontation among those
two postures, of statement and of denial of the life, it constitutes a potent reflection
for the understanding of the change project of all the values and for the
understanding of the life as an aesthetic phenomenon.

Keywords: Aesthetics. Innocence. Moral. Nihilism. Modernity. Rationality. Truth.
Subiject.
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INTRODUGAO

A Unica maneira de teres sensacées novas € construires-te uma alma nova.
Baldado esforgo o teu se queres sentir outras coisas sem sentires de outra
maneira, e sentires de outra maneira sem mudares de alma.
Porque as coisas sdo como noés as sentimos

€ o0 unico modo de haver coisas novas,

de sentir coisas novas é haver

novidade no senti-las.

Fernando Pessoa

Quando estudamos o pensamento filosofico de Nietzsche, colocamo-nos
diante de um vasto campo de observagdes acerca do conhecimento humano. Tao
amplo € o alcance de suas idéias que ao conhecé-las ndo nos sentimos diante de
um homem, e sim de um universo. Além da riqueza poética, a sinceridade e o
desejo do novo sdo marcas que fazem do pensamento nietzschiano um importante
momento da filosofia, por conter o mais forte “apelo” a modernidade para pensar o
nao pensado, comparar o nao comparado e, principalmente, a desafiar-se a si
mesma, em seu proprio proveito.

Langar um insélito olhar sobre a estrutura cognitiva construida pela tradigao
filosofica, eis o propédsito de Nietzsche. Naturalmente, tal finalidade implica a
reflexdo sobre questdes da verdade, da razdo, do intelecto, enfim, sobre os temas
que nutrem os mais variados ramos do saber humano. Porém no que diz respeito a
Estética essa reflexdo se faz peculiar: partindo dos impulsos artisticos da natureza,
Nietzsche observa a vida, abrindo mao de certos interesses morais. E com o
desinteresse préprio da estética, percebe que algo foi retirado da vida: a inocéncia.
E com ela, a criatividade.

Desse modo, o trabalho de Nietzsche nos quer abalar, expondo-nos que a
nossa ciéncia, a nossa arte, as nossas crengas e convicgoes, por fim 0s nossos
valores devem ser alvo de nossas criticas. Do contrario, ndo enxergaremos as vias
pelas quais negamos a nossa humanidade, ao mesmo tempo em que clamamos
tanto por ela. Porque atualmente € muito facil reconhecer a caréncia de um
significado para o adjetivo humano. Basta um olhar superficial para qualquer regiéo
das ditas sociedades civilizadas para repararmos a distancia entre o que se espera

da civilizagao e a realizagdo daquilo a que chamamos humanidade em suas mais
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variadas formas. Mas o dificil — e é neste ponto que Nietzsche se faz importante — é
percebermos que construimos sistemas que vao desde os conceituais até os
estatais e econdbmicos os mais diversos possiveis e paradoxalmente ndao temos
mais em qué acreditar. Chegamos a ponto de clamar por vitalidade sem saber que o
que fazemos é dizer ndo a vida. Somos niilistas. Porém a par desta facilidade para
percebermos o niilismo decorrente da queda dos valores estabelecidos, Nietzsche
nos revela que no préprio nascimento dos valores ja ha uma face do niilismo. Ou
seja, somos niilistas ha mais tempo do que pensavamos. E € preciso que saibamos
disso para que isso nos impulsione além de nés mesmos, pois existe uma outra
faceta do niilismo: sua dimenséo criadora, de superacdo. Nietzsche deseja incitar,
de modo provocante, todas as cabecas pensantes a uma releitura altamente
fecunda de todas as suas bases conceituais, tanto na politica, quanto na ética e na
estética. Sendo singularmente esta ultima o angulo do qual mais extraiu Nietzsche o
seu raro olhar de filésofo do futuro.

Seu pensamento, no que concerne a este trabalho, promove um mapeamento
da trajetdria do niilismo negador da vida, mas também desenvolve um alicerce para
que este mesmo niilismo se transforme em um processo criador do novo homem, do
além do homem. Nesse sentido, Nietzsche exalta a vitalidade do homem, de modo
diferente do humanitarismo do século XIX: devolvendo o0 homem a natureza e o
mundo ao mundo, para que possamos ver a vida sob um novo prisma, sob uma
otica na qual ndo existam leis na natureza, mas vida, criatividade incessante e
inocéncia.

“Primeiro os homens projetaram-se na natureza:
em toda parte viram a si mesmos e seus iguais,
isto é, suas caracteristicas mas e caprichosas,
como se estivessem escondidas entre nuvens e
temporais, animais de rapina, arvores e plantas:
naquele tempo inventaram a ‘natureza ma’.
Depois veio a época em que novamente se
imaginaram fora da natureza, a época de
Rousseau: estavam tao fartos uns dos outros,
que quiseram possuir um canto a que nhé&o

chegasse o homem e seu tormento: inventaram a

1

‘natureza boa””.

' NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Aurora. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza. Sdo Paulo: Cia. das Letras,
2004, p. 24.
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Nesta dissertagdo, temos por objetivo geral analisar os modos pelos quais
Nietzsche desenvolve um pensamento afirmativo, avaliando alguns dos recursos de
que ele langcou mao para oferecer-nos o modo de pensar que diz “sim ao mundo”.
Fazemos isso tomando o cuidado de ressaltar que o pensamento de Nietzsche nao
constitui uma proposicdo exclusivamente reformadora do homem e do mundo nem
uma proposta puramente epistemoldgica. Nietzsche, como disse Eugen Fink, “ndo
apresenta um inventario de fenbmenos com a fria objetividade da ciéncia positiva.
Em Nietzsche nem uma imagem do homem é estatica, nenhuma repousa satisfeita
sobre si mesma”.? Portanto, este estudo consiste em examinar a proposta de
Nietzsche de desnudar o homem “real” (possivel), encoberto pela mascara
dissimuladora da “civilizagdo racional”’, na qual existe o homem “da verdade”
(acontecido, convencionado).

Delimitando o problema deste trabalho, partimos da hipotese de que no
pensamento de Nietzsche ha uma preocupagao crucial que € a de ver a vida sob a
perspectiva da inocéncia, o que nos leva a demonstrar que os principais problemas
existéncias, ja abordados pela tradicdo, aos olhos de Nietzsche, conduzem-nos a
proposicao inovadora de que a vida é um fenbmeno estético. Para isso seria
imperioso sairmos da velha perspectiva moral arraigada na tradigdo para podermos
inocentar a vida em suas raizes mais profundas, pois, segundo Nietzsche, a cada
momento em que captamos 0 mundo sob a 6tica do sujeito e do objeto, do bem e do
mal, da verdade e da mentira ja nos valemos de uma moralidade velada que cerceia
o desinteresse proprio da atitude inocente. O passo que precisamos dar para
engendrar um novo olhar exige, necessariamente, uma nova concepgao estética: a
de que é possivel retirar da vida a culpa que a macula, extraindo dos valores
estéticos desprezados pela moral os substratos necessarios para acessar uma nova
interpretagcao da vida, do mundo e do homem, o que pde a arte em um patamar bem
diferente daquele no qual ela tem sido tratada pela tradigao filosofica. Entrementes,
€ preciso uma nova perspectiva: a vida € um fendbmeno estético.

Uma nova perspectiva pede uma nova forma de abordagem. Por isso a
cronologia, neste trabalho, ndo se apresenta como elemento principal. Ao contrario,
os momentos observaveis da transformacdo dos valores, resultados da

preponderancia desta ou daquela for¢a, sdo o fio condutor de nossa pesquisa cujo

2FINK, Eugen. 4 filosofia de Nietzsche. Tradugdo de Joaquim L. D. Peixoto, Ed. Presenc¢a Ltda., Lisboa:
1983, p. 65.
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desiderato € elucidar, no pensamento de Nietzsche, aspectos do niilismo que
ensejem uma justificacdo estética da existéncia na qual inocéncia e vida sejam os
principais elementos.

Para isso estabeleci em duas partes os temas da minha investigagdo. A
primeira parte, intitulada Genealogia do niilismo, € estruturada de forma
aparentemente inversa, porque vamos analisar no capitulo | as fases do niilismo,
suas caracteristicas psicologicas, religiosas, morais, enfim, culturais, bem como
suas transformagdes na modernidade e na contemporaneidade, com certa
concentragao no século XIX e nos dias atuais. Em seguida estudaremos, no capitulo
Il os antecedentes filoséficos do niilismo, alguns momentos da Filosofia antiga, aos
quais Nietzsche deu atencdo. Nosso objetivo com essa aparente inversdo de
estudarmos um ponto e seus antecedentes posteriormente € acompanharmos o
proprio olhar de Nietzsche e nos darmos conta da importancia de sua potente
perspectiva acima de tudo cultural, cuja caracteristica principal consiste no fato de
ser uma perspectiva de origem estética.

Com efeito, em nosso capitulo | as fases do niilismo, vamos esclarecer as
diversas nuances dos varios estados psicolégicos denominados por Nietzsche de
niilismo, percebendo como ele indica que de um mesmo solo em que se germinou a
condenacdo da vida, ao mudarmos o olhar, germinara a sua inocéncia, mediante a
potencializagdo das capacidades criadoras do homem. Para isso estudaremos,
primeiramente, o caminho através do qual, nos primérdios culturais do ocidente, a
vida foi identificada ao sofrimento. Vamos verificar que a partir dessa identificagao
criaram-se valores metafisicos de justificagdo do sofrimento, que acabaram por
fazer da finalidade da vida uma pretensdo maior do que a propria vida.
Investigaremos em seguida as consequéncias da queda destes valores e a
convivéncia da filosofia moderna com estas mudancgas. Finalmente, faremos uma
analise dos alcances da sentenca nietzschiana “Deus esta morto”.

O capitulo Il, os antecedentes filosoficos do niilismo, € dividido em duas
secoes. Na primeira, o tema central é o platonismo e seus desdobramentos na
filosofia ocidental, suas relacbes com o cristianismo e com a filosofia da
modernidade. Neste ponto abordamos assuntos tdo importantes para a filosofia
contemporanea, que podemos afirmar sem medo de exageros que outros
pensadores como Freud e Wittgenstein, por exemplo, desenvolveram varias
proposicbes a partir deles. Sd0 os seguintes: a descentralizagdo do sujeito,

trabalhada na primeira subsecao e a questao da superficialidade da consciéncia em
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contraste com “a grande razao” anunciada por Zaratustra. Os limites e as
possibilidades tanto do corpo quanto da consciéncia e as consequéncias desta
reflexdo sdo o conteudo da segunda subsecao, intitulada A inconsciéncia da
consciéncia e a razdo do corpo: a grande razdo. Na segunda sec¢éo do capitulo I,
analisarei como Nietzsche nos mostra de que maneira o caminho tragado pela razao
moralizada, consolidada na filosofia moderna, teve seus primeiros passos em
Anaximandro de Mileto, embora sua consolidacdo se deva a Sécrates e ao
Platonismo. Anaximandro € acusado por Nietzsche de colocar na origem de todas
as coisas um problema moral, iniciando a negagdo da inocéncia da vida e
colocando na esséncia das coisas o mais terrivel dos problemas éticos. A
existéncia, com suas contradicdes, € vista pelo pensador de Mileto como um
pagamento de dividas.

O modo como essa visdo acaba por consistir num elemento gerador do
niilismo é o tema deste segundo capitulo.

Entretanto Nietzsche ndo encontra na histéria do pensamento ocidental
apenas conceitos negadores da existéncia. Ele também aponta idéias que
demonstram uma outra concepg¢ao da vida e do homem. Embora nao aproveitadas
ou, segundo Nietzsche, mal interpretadas pela tradigdo, idéias propicias a uma
diferente postura de vida, cujas raizes nao provém da moral basilar tradicional,
podem ser hauridas nos proprios gregos. E é este o assunto da segunda parte
desta dissertagcao, O apolineo e o dionisiaco: uma composi¢do estética, na qual
investigarei no primeiro capitulo, O resgate da tragédia, a razao pela qual Nietzsche
recuperou uma cultura ha muito esquecida pelos povos ocidentais, a tragédia grega.
O que ha de sedutor, de impressionante, de vital nessa época remota da Grécia,
que tanto interessou a Nietzsche, em sua empresa pela afirmacgédo da vida? O que
diferencia 0 modo de vida da época tragica dos gregos, do modo de vida pos-
socratico? Essas indagag¢des norteiam a segunda parte deste trabalho, onde
estudarei o tema inocéncia e vida e sua relacdo com filosofia e modo de vida.
Analisarei, também, no segundo capitulo, O resgate de Heraclito, o motivo por que o
pensamento do filésofo Heraclito, assim como a tragédia, € um verdadeiro
manancial de forga e inspiragao para a mudancga de valores almejada por Nietzsche.
O estilo de vida do poeta, do cidaddo e do filésofo tragicos contém algo de
importancia capital para a luta contra a negagéo da vida. Heraclito via na existéncia

a necessidade do vir-a-ser, desprovida de qualquer carater teleoldégico-moral. Esses
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dois modos de pensar e seus desdobramentos, no que tange a inocéncia e vida, no
pensamento de Nietzsche, constituem o encerramento de nossas reflexdes.

A partir da modernidade, desenvolveu-se um estilo de cientificismo que
considera tudo o que € observavel um fato e faz deste fato o propulsor do
conhecimento. Com a ascensao do positivismo, até no ambito das ciéncias sociais o
fato adquiriu um carater estatico - veja-se a proposicdo de Durkhein: “os fatos
sociais devem ser vistos como coisas™. Todavia, os fatos, para Nietzsche, ndo
passam de interpretacoes, razdo pela qual ele entende que o que Ihes confere a
solidez que possuem, no conhecimento racional, sdo as forcas que deles se
apoderam e lhes atribuem valores. E esta valoracdo se da conforme o tipo de forca
que a exerceu, exigindo do filésofo do futuro uma multiplicidade de perspectivas e

uma variedade de experimentacgdes.

‘As paixbes se tornam mas e pérfidas
quando séo consideradas mal e

perfidamente”.*

Uma nova questdo se apresenta a filosofia mediante o olhar de Nietzsche.
Deleuze afirma, em Nietzsche e a filosofia: “nisto consiste o projeto mais geral de
Nietzsche: introduzir na filosofia os conceitos de sentido e de valor. E evidente que
a filosofia moderna, em grande parte viveu e vive de Nietzsche®. Isso demonstra o
quanto Nietzsche se ocupou com a questao do “valor dos valores” por entender que
a tradicao vinha tomando valores como estruturas prontas e acabadas inscritas na
realidade por um moralismo divinizado que acaba por distorcer a natureza,
enfraquecer o homem e culpar a vida. E isso vinha acontecendo em uma época em
que se acreditava superada a tradi¢céo religiosa da ldade Média. Grande parte da
intelectualidade européia se afirmava representante do rompimento das algemas
medievais que tanto condenavam. Todavia Nietzsche faz uma denuncia em seu livro
Ecce Homo: os fildsofos sdo sacerdotes mascarados®. Seu objetivo € demonstrar
que se estava a trocar palavras, a trocar estados, a trocar governos, tudo sob uma

mesma moral que se mascarava. E como do século XIX para os dias atuais quase

3 MORA, J. Ferrater. Dicionario de Filosofia. Tomo I, Edi¢des Loyola. Sdo Paulo: 2000, p. 783.
*NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Aurora. Tradugio de Paulo Cesar de Souza. Sdo Paulo: Cia. das Letras,
2004, p. 59.

* DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Rio de Janeiro: Rio, 1976, p 13.

¢ NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Ecce homo. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza, Max Limonad, Sdo Paulo:
1985, p. 80.
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nada mudou a esse respeito, uma pergunta ainda persiste: o que falta, entéo, para
que o novo seja realmente novo? Esta nova viséo precisa de um terreno conceitual
formado a partir de outras perspectivas apartadas da fonte moral donde provinha a
maioria das idéias até entdo, para que o fildsofo do martelo possa realizar um novo
julgamento cuja sentenca sera a inocéncia da vida.

Essa visédo atipicamente naturalista da vida s6 encontrara vazao diante de um
novo modo de pensar 0 homem e o mundo. Por isso, em busca ndo s6 de um novo
conteudo, mas principalmente de um novo olhar, Nietzsche enriqueceu a filosofia
com dois modos de expressao peculiares, o aforismo e a poesia. Estas formas de
expressao no interior das propostas nietzschianas trazem consigo uma concepgao
inovadora do fildsofo e da filosofia mediante a qual ndo se proclama mais a intengcao
de procurar o ideal de um conhecimento verdadeiro, mas sim o desejo de interpretar
e de avaliar. Estes dois verbos sdo cruciais para a filosofia vindoura. A
interpretagdo procura fixar o sentido de um fenbmeno, sempre parcial e
fragmentario: uma perspectiva. A avaliagdo tem por escopo determinar o valor
hierarquico desses sentidos, totalizando os fragmentos, sem, entretanto, minimizar
ou subtrair a pluralidade: uma experimentacdo. Desse modo, o aforismo
nietzschiano ¢é, concomitantemente, a arte de interpretar e o evento a ser
interpretado; e o poema constitui a arte de avaliar e a propria coisa a ser avaliada.
O intérprete se torna um tipo de fisiologista e de médico, aquele que considera os
fendmenos como sintomas e por isso fala por aforismos; o avaliador se converte no
artista que considera e cria nuances, falando pelo poema. Somando estas duas
aptiddes, o filésofo do futuro deveria ser artista e médico-legislador, ao mesmo
tempo.

A filosofia de Nietzsche é um louvor a vida que se expande e se intensifica,
que se edifica sobre os mais inerentes instintos. A radicalidade com que Nietzsche
se expressou denota uma forte rejeigdo a concepgao que sua época tinha dela
propria, enquanto cultura e valor. Por isso ele propds uma perspectiva inaudita,

destinada a perturbar, a provocar, a queimar o que lhe tocaria.

"Conhego meu destino. Sei que algum dia
meu nome se aliara, em recordagdo, a algo
de terrivel, a uma crise como nunca ocorreu,
a mais tremenda colisdo de consciéncias, a

uma sentenca definitiva, pronunciada contra
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tudo aquilo que se acreditava, exigia e
santificava até entdo. Eu ndo sou um

homem: sou dinamite”.”

Friedrich Nietzsche, em varios de seus escritos, deixou sua opinido a respeito
de si proprio. Como vimos nas palavras destacadas, ele ndo errou em afirmar-se
“‘dinamite”. Sua técnica de pensamento, seu psicologismo e seu estilo fragmentario,
aforistico, poético, imperioso e provocante exerceu forte turbagdo desde o inicio do
século. Tudo isso porque ele ousou denunciar a verdade como mais uma mentira;
arrojou-se em criticar a ciéncia, a razdo e seus valores, criticando sua base
fundamental: a moral. E criticou o estatuto da moral, questionando o estatuto da
verdade.

Uma justificagcdo estética da existéncia se sobrepbe a uma justificacdo
racional dos valores da existéncia em um mundo onde toda a esperanga haurida em
um periodo distante, no qual surgiram os valores de democracia e de paz proprios
da estrutura greco-romana, mostra-se insuficientes para livrar-nos da guerra, da

destruicéo, e do fim do homem cujo Deus esta morto.

"NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Nietzsche (cole¢do os pensadores). Tradugdo e notas de Rubens Rodrigues
Torres Filho. Sao Paulo: Abril Cultural. 1978, p. XXIIL
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1 GENEALOGIA DO NIILISMO

1.1 As fases do niilismo

O unico sentido intimo das coisas
é elas ndo terem sentido intimo nenhum.
Alberto Caeiro

Quando pronunciamos a palavra filosofia, principalmente no sentido lato, uma
questao rapidamente ressoa: o que é a vida? Desde a criagao do termo filosofia, na
Grécia, a vida e seus desdobramentos constituem o tema crucial a fermentar na
mente dos fildsofos. Nesse sentido, a suprema pergunta filoséfica, grosso modo,
tem sido a seguinte: qual o sentido da vida? Se fizermos uma pesquisa seja no
ambito leigo, seja no ambiente académico da Filosofia, verificaremos que o tema
central aludido sera exatamente esse, mesmo que dele derivem outros. As pessoas
em geral acham que os fildsofos vivem a tentar descobrir o sentido da vida. E vivem
mesmo! Mas existem excegdes. Existem pensadores para os quais vida e sentido
nao caminham tdo emparelhados assim. Nietzsche é um deles. Entretanto, o fato é
que, excegdoes a parte, durante todo esse percurso pelo qual passa a célebre
indagacao filoséfica sobre o sentido da vida, uma palavra sempre aparecia para
justifica-la e para responder-lhe: a palavra sofrimento. Inserindo o sofrimento no
campo das respostas sobre o sentido da vida, automaticamente foi preciso colocar
na proépria vida as causas do sofrer. E com isso, também as consequéncias. De
maneira que o fato de as pessoas sofrerem torna-se um instrumento para provar a
injustica da vida e também para amparar uma justificativa externa, superior a propria
vida, uma justificativa divina. E isso ndo € novidade. Como veremos adiante, a vida
como um castigo vai ser cantada por um pensador pré-socratico, Anaximandro de
Mileto que surpreendentemente vai apresentar uma explicagdo moralizada para o
sofrimento, em um momento cultural no qual o pensamento grego ainda néo era
muito inclinado a esse tipo de visdo. Mas ainda nao € o momento de aprofundarmos
o estudo especifico da moral de Anaximandro. Vejamos, por ora, outras fases da
sedimentacdo dessa visdo moral através da qual a vida foi aprisionada em grades
de culpa dificeis de serem arrancadas.

Comecamos afirmando que os primeiros moralistas da natureza, ao
considerarem a vida culpada, chegaram a seguinte aritmética: vida + sofrimento =

expiagdo. Ora, fica perdida no tempo a origem exata desta simploria operagao
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l6gica, uma vez que muitas culturas a manifestaram, antes de Cristo, depois de
Cristo, durante cristo, sempre... Mesmo que sob diferentes formas, essa relagao
entre vida, sofrimento e recompensa permeia vultosa fracdo do pensamento
ocidental. E por essa razdo que Nietzsche vai resgatar negativamente o pensamento
de Anaximandro e de Platao e positivamente o pensamento de Heraclito e a tragédia
grega. Porque € preciso queimar a moral em suas raizes mais antigas e salvar a
vida em suas raizes mais profundas. Bastou uma incursdo na vida do filésofo
Heraclito e na atmosfera da tragédia grega para que Nietzsche, ja dotado de um raro
instinto, percebesse o grave crime cometido contra a vida no fato de fazer da
existéncia um fendmeno moral, pois isso significa tornar a natureza passivel de um
juizo moral. E como a nenhum homem cabia a inteligibilidade da emissdo desse
juizo, vez que todos os homens sado viventes e sofredores, torna-se preciso,
sobretudo, um juizo de Deus. E preciso mais que um vivo para julgar a vida. A vida
se convola em algo menor, em algo sujo. Ela foi julgada sem ter agido, pois nenhum
fildsofo até hoje deu a vida a chance do contraditorio e da ampla defesa. Nenhum
pensador nos mostrou a consciéncia da vida. Na verdade, foi julgando a consciéncia
dos homens que os homens julgaram a vida. E este juizo humano sobre as coisas
pode receber varios nomes: filosofia, sabedoria, religiao, opinido... Mas nao deixa de
ser simplesmente um juizo. Conforme Nietzsche afirma em Aurora, aforismo 31, essa
idéia de afastar o homem de uma natureza inocente € proveniente de um orgulho
que se opde a teoria de sua descendéncia de animais e instala um grande hiato
entre natureza e homem. Mas é preciso convir que este orgulho tem fundamento
num preconceito quanto ao que € o espirito, e tal preconceito € relativamente novo.
Na enorme pré-historia da humanidade o espirito pressupunha-se que o espirito
pululava em todas as coisas desvinculado de moralidade, de sentidos morais. Havia
espirito em toda parte e ndo se pensava em honra-lo como privilégio do homem. De
maneira que, sendo o espiritual com todos os impulsos, maldades e inclinacées,
uma propriedade comum, vulgar, ndo se sentia vergonha em descender de animais
ou arvores. Nietzsche chega, inclusive, a declarar no aforismo que as linhagens
nobres viam-se honradas por esta fabula, o que significa dizer que enxergava-se no
espirito aquilo que nos une a natureza, ndo o que nos separa dela. Porém o que a
tradicdo nos legou foi um preconceito contrario mediante o qual cavamos um abismo
entre homem e natureza e, consequentemente, entre homem e vida.

E o que resultou de tudo isto foram as mais diversas maneiras de negar, de

depreciar a vida, ndo restando a ela valor algum. Uma vida sem o menor valor; a
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qual nao pode ser atribuido nenhum valor devido a todas as caracteristicas
negativas que depositaram nela: a vida negativa sobre a qual afixaram simplesmente
um enorme nao. Uma vida que nao significa nada. E por falar em nada, lembremos
da palavra Nihil. Esta € uma palavra latina que significa nada, coisa nenhuma. Nela
reside a origem da palavra niilismo, que significa aquilo que se baseia no nada, que
aprecia o0 nada que € a unica coisa que vai restar apos duas ocorréncias na historia
do pensamento ocidental: a criacdo de valores superiores a vida, extra-mundanos, e
a total descrenga na qual decairam estes mesmos valores. Vejamos com mais calma
este processo:

Ao transportar para a natureza uma moralidade negadora da vida, acaba-se
por apregoar uma desvalorizagado da existéncia como um todo, tendo em vista que a
verdade, conforme a nogao positiva que possuia, ndo podia estar contida no mundo
sensivel, fazendo-se necessaria, entdo, a negacao integral do mundo e de seus
atributos: a corporeidade, o carater perecivel e aparente, a falta de fixidez, a
transitoriedade. A sensibilidade, enfim, foram atribuidos valores negativos.

Um mundo de verdades eternas se ergue a partir da necessidade de
negacao. O homem se direciona para o nada ao colocar sua existéncia como meio
de alcancar supostos valores superiores, renega a vida por medo de sua finitude,
almeja a eternidade imutavel. Nessa perspectiva, o homem constroi fantasias (sendo
ele proprio uma delas), eleva suas ficgdes ao mais alto pedestal e concede-lhes o
estatuto de verdade. Vive para essa verdade, mas cadenciando-se com o nada, o
que pode ser caracterizado como a primeira fase do niilismo: o niilismo negativo, ou
seja, o estado no qual instaura-se uma conjuntura de valores metafisicos,
transcendentes, que acabam por anular a consisténcia da vida terrena, ao buscar no
outro mundo algo valoroso. Isso por si s6 ja € niilismo na medida em que reduz a
vida a nada mediante a negativagao de todo o seu conteudo mundano. No entanto,
nao podemos deixar de convir que esses valores supremos, a servico dos quais o
homem passou a dedicar todas as suas energias, depositando neles sua total
confianca, isto €, abrindo mao da vida que ele tinha pela vida que ele queria, todos
estes valores surgiram em virtude de uma necessidade social; foram forjados sob a
condigdo de valores sociais com a finalidade de fortalecer e conservar um tipo de
homem. Nesse sentido, eles eram considerados vitais. Receberam diversas
nomenclaturas conforme as diferentes disposicbes de seus criadores que s6 se
diferenciam no tempo em que surgiam e nas diversas nuances culturais que

possuiam, mas que mantinham uma mesma linha mestra. Considerando esses
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valores como “determinagdes divinas”, “‘mandamentos de Deus”, ‘“realidades”,
“‘mundos verdadeiros”, “vidas futuras”, etc., obtinha-se um sentido para a existéncia:
a vida, com seus paradoxos, hao era em vao.

Os valores metafisicos ao mesmo tempo em que negavam a vida, ja
consistindo em uma espécie de niilismo, coroavam-na com uma finalidade.

Ja pudemos perceber que estamos diante de um niilismo, porém este nao é
ainda o que Nietzsche chama de “niilismo suicida”. Por ndo suportar a auséncia de
sentido para o sofrimento da existéncia, o homem erige um ideal ascético justamente
para Ihe fornecer esse sentido. O homem ainda cria um sentido, mesmo que alheio,
a partir de um tipo de interpretacao. Destarte, o sofrimento € interpretado:

‘A interpretaggdo — ndo ha duvida —
frouxe consigo novo sofrimento, mais
profundo, mais intimo, mais venenoso e
nocivo a vida: colocou todo sofrimento sob
a perspectiva da culpa... Mas apesar de
tudo — o homem estava salvo, ele possuia

um sentido (...)"®

A necessidade de um viés interpretativo se deu menos pelo sofrimento em si,
isto €, menos pelo fato de este ndo poder ser suportado, do que pela auséncia de
um sentido para este. O que constituia um fardo insuportavel era o “em vao” do
sofrer. Por ndo ser capaz de justificar a si mesmo, o homem sofria justamente por
essa lacuna. Tal situagao €, segundo Nietzsche, uma marca de adoecimento, e o
que caracteriza essa condicdo de “animal doente” & a caréncia de sentido da qual
ele sofre.

Identificada a primeira aparigao do niilismo, podemos avangar no processo de
sua configuragao para entendermos que segundo Nietzsche o niilismo se delineia
em varios sentidos, ndo se trata simplesmente de acolher ou ndo um valor supremo,
pois mesmo na primeira hipotese ja ha o encaminhamento para o nada, haja vista
que a vida nega a si propria em favor da “verdade”, em favor do nada. A mudanca de
sentido do niilismo se opera quando nao ha mais em qué acreditar. Por isso, para

elucidar este momento de transicdo, Nietzsche faz uma afirmagao que viria a ser

8 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Genealogia da moral. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1987, p. 184.
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uma de suas sentengas mais famosas e paradoxalmente uma das menos
entendidas: a afirmagcao da morte de Deus. Interessante notar que esta declaragao
traz em seu bojo a idéia de supressdo do solo no qual germinou a concepg¢ao de
Deus: o solo metafisico transcendente, o mundo supra-sensivel que o originou. Os
valores criados perderam sua eficacia: é, pois, necessario criar outros, porém isso
nao acontece.

A perspectiva do homem como criatura em relacdo ao criador ndo se
sustenta; a promessa de um além redentor se esvai. Ocorre entdo uma negacéo
mais radical do que a prépria negagéo da vida camuflada pelos valores do além; é a
que paira sobre os escombros do cristianismo. Ao mundo que ja ndo se pode negar,
dada a contundéncia de sua realidade, ndo € concedido nenhum valor afirmativo.

Para Nietzsche, a “morte de Deus” marca a derrocada dos valores supremos
aos quais o homem se apegava; o ideal ascético esgota-se e o niilismo passa a
operar com uma postura destrutiva. Os antigos valores supremos sao
reiteradamente negados; o niilismo assume esse carater destrutivo, ao desempenhar
ativamente o seu papel de negacao. Esse nivel representa a vontade de nada em
sua mais alta poténcia, o homem deseja o nada. Esse niilismo coloca em questao os
valores tidos como supremos, todavia ndo apresenta ainda um principio criador: nao
se coloca nada no lugar daquilo que € derrubado. Ao contrario, uma vez ocorrido o
niilismo enquanto desvalorizagdo dos valores supremos, o que surge diante de tal
constatacdo é o niilismo como desvalorizacdo da vida, como se a vida estivesse
inelutavelmente adstrita a esses valores, ou melhor, como se a vida encontrasse
neles sua consubstanciagdo. Dessa quimica resulta o ultimo niilista, o niilista
perfeito. Aquele homem que tem a percepc¢ao de que o cristianismo morreu, porém
sua vida ainda permanece sob a égide de uma série de determinacgdes cristas; seus
passos sao regidos por reivindicagdes cristds. Com a negag¢ao dos valores, ele
readquire a consciéncia de que a vida nao tem sentido, razao pela qual ele conserva
sobre si a sombra de Deus, recdondito em que ele se refugia mudando apenas
palavras, termos ou cargos. Abrigar-se na sombra de Deus apds sua morte é uma
atitude social, tanto quanto a prépria criacdo dos valores supremos e, como esta,
reflete a experiéncia de uma caréncia. Essa experiéncia € a mais nitida
demonstragcdo de que a morte de Deus ainda nao foi realmente finalizada porque,
sobretudo, o homem ainda precisa dele.

Mas o que é importante ressaltar agora, antes de encerrarmos a questao das

fases do niilismo, € que ao estudarmos estes desdobramentos da formacao do
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niilismo (ou dos niilismos) podemos trazer luz a sentenga nietzschiana da morte de
Deus e relaciona-la um pouco mais com a questdo da justificativa estética da
existéncia e o projeto da transvaloragao de todos os valores.

Primeiramente, para entendermos porque, segundo Nietzsche, a morte de
Deus implica a desvalorizag&o de todos os valores, devemos, mormente, tomar estes
dois eventos, a morte de Deus e a desvalorizagdo dos valores supremos, como
constituintes de uma relagdo necessaria ou, se preferirmos, toma-los como uma
relagéo silogistica onde, obviamente, da premissa emerge a conclusao.

Para explicar este processo, Nietzsche comecga por afirmar, em um de seus
Fragmentos Po6stumos, que seria uma ingenuidade acreditar que € possivel a
subsisténcia da moral quando falta um deus que a sancione, que a legitime. E diz
mais, que algum além é absolutamente necessario, quando se quer conservar
sinceramente a fé na moral.® No entanto essa demonstragdo do fundamento divino
da moral, isto €, a comprovacao desta necessidade de algo extra-mundano como
condigdo sine qua non para sustentar a crenga nos valores morais, nao é tao
evidente para uma boa fracao de fildsofos que compdéem a tradicdo. A histéria da
filosofia nos remete a consideragdes altamente dispares com relacdo ao
pensamento de Nietzsche. Todavia nada nos impede de fazer uso de alguns
raciocinios extraidos da propria histéria da filosofia para elucidar as propostas do
pensador alemao.

Tomas de Aquino, por exemplo, ndo poupa palavras para declarar que é
estritamente necessario haver uma certeza tedrica da existéncia de Deus para que
possa se estabelecer a validagdo dos valores morais. Isso significa que no tomismo
s6 podemos falar em “bem” se estivermos referendados pelo “bem supremo”, o que
leva Nietzsche a considerar que dentro desta perspectiva ndao existe valor algum
sem que haja uma autoridade legisladora que age do exterior, ou seja, os valores
sao legitimados por uma instancia exégena.

Desse modo, conforme ensina o Professor Carlos A. R. Moura em seu livro
Nietzsche: civilizagdo e cultura™, Sdo Tomas, assinalara que Deus, na qualidade de
expressao maxima da perfeicdo, é também a Perfeicao de todas as perfei¢des e, por
conseguinte, o Bem de todos os bens, e tudo aquilo que puder ser dito “bom” sé o
sera por participar da bondade divina, por ser analogo ao “Bom” que existe em

Deus. Tudo aquilo que pode ser visto como bem, enquanto algo a ser desejado,

? Nietzsche, Fragmentos postumos, KSA, 2[165], vol. 12, p. 147.
" MOURA, Carlos A. R. de. Nietzsche: civilizagdo e cultura. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005. p. 26.



25

realizado, alcangado pelo homem, direciona-se teleologicamente ao Bem supremo,
vez que este é o fundamento de todos os bens.

Podemos afirmar que, pelo menos neste ponto, o pensamento de Tomas de
Aquino vai ao encontro do de Nietzsche, tendo em vista que sendo Deus o alicerce
no qual repousa a legitimacéo de todos os valores superiores, sua morte resulta
necessariamente na pronta desvalorizagdo dos valores. Seus fundamentos
desaparecem porque a certeza da validade dos valores morais depende da certeza
da existéncia do Bem supremo.

Entretanto, ndo podemos chegar a conclusbdes temerarias. Este acordo de
pensamento entre Nietzsche e Tomas de Aquino, no que diz respeito a proposicao
de que a certeza da existéncia de Deus é o sustentaculo dos valores morais, s6 nos
concede o entendimento de que Nietzsche vé na prépria logica em que se estrutura
a teologia tomasiana a relagdo necessaria entre a morte de Deus e a desvalorizagéo
dos valores. Sdo Tomas, ao contrario, no interior da mesma ldgica, vai utilizar a
equacao para afirmar a necessidade da existéncia de Deus, sem a qual ndo haveria
valores. Porém de qualquer forma seu pensamento corrobora o de Nietzsche.

Se avancarmos um pouco na historia da filosofia, notaremos que Kant nao
fara uso dessa correlacdo tomista: provar a existéncia de Deus para provar o valor
da moral. Escusas pela extremada sintese, a Critica da razdo pura deixa cristalino
que nao ha possibilidade de qualquer conhecimento teérico no que se refere a
existéncia de Deus, o que ndo causa nenhum pudor em Kant ao afirmar, ja na Critica
da razdo pratica, que estando Deus alijado completamente das raias do
conhecimento tedrico pela Critica da razdo pura, ele se mantém como um
“‘postulado” na Critica da razéo pratica, ou seja, a existéncia de Deus, apesar de nao
ser “conhecida” deve sempre ser “suposta” pelo ser humano enquanto agente
realizador da lei moral. Kant afirma que a Lei moral é natural, racional e, por
conseguinte, boa e necessaria ao desenvolvimento da humanidade, o que implica,
diante da auséncia da possibilidade de conhecimento, uma postulagdo de seus
fundamentos. Esta postulagédo é valida porque a razdo, segundo ele, nédo é so
tedrica, mas também pratica. Duas estradas, um mesmo caminho.

Chegamos a um ponto em que facilmente se percebe que mesmo afastado da
dimensdo do conhecimento tedrico, Deus permanece na condi¢cdo de “ideal’. E, no
que concerne ao modus operandi da cultura humana, o fato de algo nédo poder ser
objeto de conhecimento ndo o proibe de ter significagdo. De modo que a complexa

teia moral na qual se engendrava toda a significagdo de Deus, ao perder Deus, ndo
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ficou vazia, pois na significagdo residia um fortissimo querer humano,
demasiadamente humano, que acabou por simplesmente realizar uma operacéao, por
assim dizer, natural, se levarmos em consideracao a miopia do homem europeu com
relagdo a vida: a significagéo trocou de conteudo, mas manteve a forga sentimental,
0 grau de crenga, o querer, a vontade, a vontade de verdade.

Guardemos bem esta expressao “vontade de verdade”, pois um pouco mais a
frente ela ficara mais clara. Por enquanto, vamos prosseguir com a analise da
afirmacdo de Nietzsche quanto a relagdo necessaria entre a morte de Deus e o
descrédito dos valores morais. Para dar um acabamento a esta questao, verificamos
acima que o tomismo faz dessa correlagdo um argumento para reafirmar os
pressupostos divinos, teoldgicos. Kant, por sua vez, assegura que a auséncia de
seguranga quanto a certeza tedrica da existéncia de Deus ndo implica qualquer
derrocada das Leis morais, consolidando-as pela via racional do ideal, da
significacdo, da postulacdo necessaria em virtude de uma racionalidade pratica.
Portanto a morte de Deus enquanto necessaria desvalorizacdo dos valores morais,
que é uma forma de niilismo, ainda nao estaria perfeitamente argumentada diante da
tradicdo, uma vez que o ideal moral persiste. E mesmo que o Deus tradicional
desaparecesse totalmente, isto &, até sob a forma de significagdo, de ideal, ainda
assim o niilismo ndo se apresenta como uma consequiéncia inevitavel. Sartre, por
exemplo, salienta que a existéncia precede a esséncia. Existimos antes de o saber.
Portanto o primeiro fato merece precedéncia, louvor, e deve ser o ponto de partida
para nossas reflexdes. Nesta medida o existencialismo de Sartre ndo confere a
Deus, que estaria (ou ndo, mas isso nao interessa) no campo da esséncia,
importancia alguma para a criagdo e organizagao dos valores. Ao reveés, Sartre
coloca o ponto inicial das reflexdes existencialistas no pressuposto de que “se Deus
nao existe, entdo tudo é permitido”. E ele explicita mais este pensamento quando em
O existencialismo é um humanismo assevera que “nao encontramos, diante de noés,
valores ou imposigGes que nos legitimem o comportamento”."" Isto €, ndo ha valores
prontos e acabados, determinados por algo extra-mundano, essencial ou o que quer
que seja. Segundo Sartre o homem é responsavel pela criacdo de seus valores, sem
que haja qualquer contribui¢cdo transcendental independente do agente humano™.
Até aqui tudo esta de acordo com aquilo que Nietzsche proclama, porém isso nao

significa que o existencialismo seja niilista porque segundo os ditames

""SARTRE, J.P. O existencialismo é um humanismo. Editorial Presenca, Lisboa: 1964, p. 253.
2 SARTRE, J.P. L'étre et le néant, Gallimard, Paris: 1943, p. 674.
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existencialistas o homem podera avaliar moralmente suas ag¢des, baseando suas
escolhas em critérios como certo/errado, verdadeiro/falso™. Até porque a simples
morte de Deus n&o excluiria um julgamento moral das a¢gdes humanas fulcrado no
erro ou na verdade, vez que estas sdo categorias da razdo humana. Sartre,
inclusive, termina O ser e 0 nada, comprometendo-se a realizar um estudo sobre a
moral*.

Pudemos perceber que, em principio, de uma auséncia de Deus, de um
ateismo, nao se deduziria um niilismo, uma descrenca de valores morais. E mais: se
esta tese estiver correta, a relacdo que Nietzsche estabelece entre a morte de Deus
e o niilismo nao teria fundamento. Por isso, precisamos nos deter em alguns pontos
do pensamento de Nietzsche para compreendermos com precisao a coeréncia de

sua argumentagao.

B SARTRE, J.P. O existencialismo é um humanismo, cit., p. 285.
" SARTRE, J.P. O ser e o nada. 9* edi¢do, Ed. Vozes, Petropolis: 2001, p. 765.
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1.2 Os antecedentes filosoficos do niilismo

1.2.1 Platido: um olhar moral, porém grego.

O universo ndo é uma idéia minha.
A minha idéia do universo é que é uma idéia minha.
Alberto Caeiro

Comecemos pelo esclarecimento de que em Nietzsche tanto o Deus cristao
quanto o “verdadeiro mundo” platbnico compdem um s6 enredo de uma mesma
historia. Em Crepusculo dos idolos, “Historia de um erro”, o Deus cristdo € descrito
como um dos capitulos pertencentes a histéria do verdadeiro mundo que nasce das
maos de Platdo. Ou seja, o cristianismo vem a ser uma das faces do proprio
pensamento platbnico, uma das mascaras das quais se valeu o pensamento
platénico. Por este motivo € que Nietzsche afirma no prologo de Além do bem e do
mal que o cristianismo é “platonismo para o povo”"®. Esta identificagdo entre o
cristianismo, centralizado na figura de seu Deus, sem a qual toda a doutrina desaba,
e o platonismo, concentrado em seu mundo verdadeiro, revela dois momentos de
uma mesma concepg¢ao, de uma mesma fundamentagcdo que nos permite inferir que
a morte de Deus, anunciada por Nietzsche, deve ser vista também como uma fase
da morte do platonismo, o que traz em seu bojo toda a motivagcdo necessaria a
desvalorizacdo de todos os valores. Isto €, a “morte de Deus” é uma sentenca que
traz consigo toda uma gama de componentes culturais muito mais complexos do que
uma simples afirmacao anti-religiosa ou anticristd. E uma pequena frase que contém
um tempo muito maior que ela prépria, muito mais contundente do que a palavra
“‘morte” vista como término de uma existéncia singular e do que a palavra “Deus”
vista como uma doutrina religiosa. Apos a fundicdo do Deus cristdo com o
platonismo, varias culturas se unem, muitos valores se desmascaram e vém a tona
os sustentaculos subjacentes de uma tradigdo secular que se tornou fonte da
totalidade dos valores que compdem as sociedades até os dias atuais. E exatamente
nesse ponto que devemos procurar neste fim do platonismo a “desvalorizacdo de
todos os valores”.

5 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Além do bem e do mal. Traducio de Paulo Cesar de Souza. Sio Paulo:
Cia. das Letras, 2003, p. 08.
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Observemos seis explicagdes desta idéia, feitas por Nietzsche no ja citado
texto “Historia de um erro” em Crepusculo dos idolos, transcritas abaixo, acrescidas
de nossos comentarios:

Como o “verdadeiro mundo” acabou por se tornar em fabula

Historia de um erro®

1. O verdadeiro mundo, alcancgavel ao sabio, ao devoto, ao virtuoso — eles vivem
nele, séo ele.

(Forma mais antiga da Idéia, relativamente esperta, singela, convincente.
Transcrigdo da proposigao “eu, Platdo, sou a verdade”.)
Comentario: O “verdadeiro mundo”, tal qual um sujeito, agora tem um nucleo, um

centro em torno do qual tudo o que gravita € aparéncia.

2. O verdadeiro mundo, inalcangavel por ora, mas prometido ao sabio, ao devoto, ao
virtuoso (“ao pecador que faz peniténcia”).

(Progresso da Idéia: ela se torna mais refinada, mais cativante, mais
impalpavel — ela vira mulher, ela se torna crista...)
Comentario: Forma sedutora do verdadeiro mundo. Instiga-se no homem a busca por
um caminho a verdade.

3. O verdadeiro mundo, inalcancavel, indemonstravel, imprometivel, mas ja, ao ser
pensado, um consolo, uma obrigagao, um imperativo.

(O velho sol ao fundo, mas através de neblina e sképsis: a Idéia tornada
sublime, desbotada, nérdica, kénigsberguiana)
Comentario: Introducéo da idéia de recompensa apesar da obscuridade, que vingara

no cristianismo.

4. O verdadeiro mundo - inalcancavel? Em todo caso, inalcangado. E como
inalcangcado também desconhecido. Consequentemente, também ndo consolador,
redentor, obrigatério: a que poderia algo desconhecido nos obrigar? . . .

(Cinzenta manha. Primeiro bocejo da razdo. Canta o galo do positivismo.)

® NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Nietzsche (colegdo os pensadores). Tradugdo e notas de Rubens Rodrigues
Torres Filho. Sao Paulo: Abril Cultural. 1978, p. 332.
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Comentario: introdugdo da idéia de sacrificio pela descoberta da verdade. Razao

instrumental.

5. O "verdadeiro" mundo - uma Idéia que nao é util para mais nada, que nao é mais
nem sequer obrigatéria - uma Idéia que se tornou inutil, supérflua,
consequentemente uma Idéia refutada: expulsemo-la!

(Dia claro; café da manh&; retorno do bon “sens” e da serenidade; rubor de
vergonha em Platéo; alarido dos deménios em todos os espiritos livres.)
Comentario: Crepusculo da insustentavel inutilidade dos sistemas cognitivos.
Instauragcédo da idéia da morte como um nada plausivel (niilismo). Denuncia de que
no “verdadeiro mundo” se escondem muitas formas de um mesmo decadente Deus
apenas pluralizado e metamorfoseado nas “estéticas”, na “metafisica”, nas
‘ciéncias”, na “moral”’, nos “deuses todos”. Depois do mal estar, o regozijo dos
fildsofos que empunham o martelo. Nas palavras de Guimaraes Rosa: o diabo solto
no meio do redemoinho, apds a percepcao clara de que criar ndo é somente

possivel agora, mas principalmente necessario.

6. O verdadeiro mundo, nés o expulsamos: que mundo resta? o aparente, talvez?...
Mas nao! Com o verdadeiro mundo expulsamos também o aparente!

(Meio-dia; instante da mais curta sombra; fim do mais longo erro; ponto alto da
humanidade; INCIPIT ZARATHUSTRA.)

Comentario: instauracao da realidade unica do vir-a-ser; da aparéncia como unica
instancia e ndao como contrario do mundo real. Convocacao de Heraclito.

Platdo encarna o que Nietzsche vem a chamar de “dogmatismo filoséfico”,
atitude que deixara alguns herdeiros entre os quais Kant, que, segundo Nietzsche, &
apenas um “dogmatico a mais”. As bases deste dogmatismo sdo construidas por
Platao, incorporando na filosofia grega a ansia por um conhecimento alijado do erro.
Segundo Victor Goldschmidt desde “a sua aurora a ciéncia grega procurou proteger
0 conhecimento contra a disperséo, a hesitagao e o erro, e procurou assegurar-lhe
um objeto um no seio da multiplicidade das coisas, estavel através da mudanga, real
por tras de sua aparéncia”."’

Esta acusacdo de Goldschmidt sobre a busca do uno, do indivisivel, neste
momento do pensamento grego corrobora as conclusdes nietzschianas. O pensador

alemao profere um olhar para esse arquétipo da filosofia grega estampado no

7 GOLDSCHMIDT, V. 4 religido de Platdo. Ed. Difel, Sdo Paulo: 1963, p. 19.
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pensamento platdnico que o permite vislumbrar a exclusdo de Heraclito desse tipo
de filosofia ideal: na realidade estavel do uno n&o ha lugar para a danga do vir-a-ser.
O vir-a-ser sera, entao, vinculado ao instavel, ao incerto, ao erro, a aparéncia. Todos
os atributos do vir-a-ser serdo produtos da aparéncia que, segundo os preceitos
platdnicos, sai da condi¢cdo de realidade e adentra o universo do erro. A aparéncia
se torna um erro. O erro dos sentidos.

O platonismo sera, antes de tudo, a identificacdo do verdadeiro ao estavel, do
vir-a-ser a aparéncia. Ele sera a radicalizacdo daquilo que Goldschmidt descreve
como o modelo do “grego”, e que para Nietzsche desenhara o perfil de sua
“‘decadéncia” as formas sdo o “ser verdadeiro”, elas constituem o “verdadeiro
mundo”. Radicalizagdo e preparacao do cristianismo: as formas sao incorporais e
invisiveis, logo, efetiva-se a distingdo radical entre o “material” e o “espiritual”*®.
Como as formas sédo o “verdadeiro ser’, a ordem material é refutada em sua
totalidade, a matéria é despojada de razdo e de realidade, realidade que se
concentra inteiramente nas formas invisiveis, que se deixam imitar ou simplesmente
“participar”: o mundo do vir-a-ser, agora na qualidade platbnica de mundo sensivel,
passa a ser visto como a aparéncia de uma realidade que com ele nao se confunde;
a aparéncia de uma realidade que esta além dele.

Para Platdo, o que oferece as formas a qualidade de “reais” é a eternidade,
ou seja, elas sao reais porque elas sao eternamente o que sao, porque cada uma
das formas permanece idéntica a si mesma — porque aquilo que é real, dentro dessa
Otica, precisa excluir o vir-a-ser. Por outro lado, as formas também reduzem o
multiplo a unidade, a alteridade ao mesmo: ha uma infinidade de coisas belas, mas
uma so6 forma do belo, da qual as coisas belas “participam”. De maneira que todo
esse caminho revela a forte ligagao entre o pensamento de Platdo e o cristianismo: o
arremate final da estrutura de fundamentagdo do platonismo (o verdadeiro mundo,
real e unico), o seu acabamento, ja preparava o primeiro ato da comédia crista. Se a
forma é “divina, imortal, inteligivel’®, a multiplicidade das diferentes formas ¢é
unificada no “Bem”, forma suprema, causa primeira que da “existéncia e esséncia’as
formas inferiores.?

Desde entdo, o sabio platbnico que se torna o modelo do grego decadente, ao
contrario do “amante de espetaculos”, deve desviar sua investigacdo da aparéncia

para a realidade, da mudanca para a estabilidade, da multiplicidade para a unidade,

8 MOURA, Carlos A. R. de. Nietzsche: civilizagdo e cultura. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005. p. 31.
¥ Idem
2 Idem
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passando do vir-a-ser ao ser. E esse platonismo, compreendido estritamente em
funcdo da doutrina das formas ou idéias, que para Nietzsche alonga-se nas
metamorfoses do “verdadeiro mundo”. E na medida em que Nietzsche explica este
processo de dissimulacdo ocorrido com o platonismo, vai se tornando mais claro o
alcance da sentenca da morte de deus e a relagao necessaria desta auséncia, desta
negatividade consecutiva ao Obito do todo poderoso, com o niilismo e a
transvaloracao dos valores.

Na “Historia de um erro”, o “verdadeiro mundo” prolonga-se no "além" do
cristianismo, nos postulados da razdo pratica de Kant, no incognoscivel do
positivismo, até a sua supressdo. O Deus cristdo é apenas uma de suas mascaras e
a "morte de Deus" deve ser compreendida, antes de tudo, como o fim do “verdadeiro
mundo” instituido por Platdo, uma vez que € ele, o tal mundo verdadeiro, que
acomodara o ser, a verdade, o real, o supremo, o sumo, o Deus e outras tantas
categorias que acabam por consistir em simples sustentaculos de uma realidade, no

pensar de Nietzsche doentia, cujas origens remontam ao platonismo.

(" - Platonismo N
MORTE DE DEUS = fim de - Cristianismo = Verdadeiro
< - Categorias da filosofia > mundo
moderna

Nao é por menos que e% varios textos, Nietzsche/define sua filosofia a partir
da idéia de uma “inversao do platonismo”.

Compreendamos entdo que é daqui que se precisa partir para um bom
entendimento da relacao entre a morte de Deus e a desvalorizagdo dos valores. Mas
o que significa, exatamente, “inverter” o platonismo? Nao significa, de forma alguma,
apenas inverter a hierarquia platbnica, pois isso seria apenas uma mudanca na
ordem dos fatores; apenas uma mudanca de sinal. Enquanto Platdo valoriza o
supra-sensivel; Nietzsche, o sensivel; Platdo, o real; Nietzsche, a aparéncia. Se
fosse apenas esse tipo de inversao isso seria muito pouco, pois manteria uma
estrutura que ja era platdnica.

A “Histéria de um erro” ndo carrega o termo histéria por acaso. Ela anuncia o
processo no curso do qual o supra-sensivel, promovido por Platdo a "verdadeiro
mundo"”, foi ndo apenas destituido de seu trono supremo e rebaixado na hierarquia,

mas sim posto no irreal. Segundo Carlos A. R. de Moura, Nietzsche afirma que a



33

oposicédo entre o mundo-aparéncia e o mundo-verdade se reduz a oposi¢gao entre o
mundo e nada?'. Entdo “inverter” o platonismo n&o se reduz ao mero ato de inverter
a hierarquia platbnica e declarar amor ao mundo sensivel. E também ndo se
restringe a inversdo do dualismo ontoldgico, pois se decapitamos o “verdadeiro
mundo”, sobra o0 mundo-aparéncia, e talvez permanegamos platénicos desgostosos,
por ndo termos mais o0 mundo ideal. Nao! O texto de Nietzsche, em suas ultimas
consequéncias, também descarta essa possibilidade, haja vista que com o fim do
mundo supra-sensivel, eliminou-se também o mundo “aparente”, o qual s6 merece
essa tipificacdo como contraposi¢cao ao mundo “verdadeiro”.

Entretanto, para continuarmos nossa jornada em busca da relagdo necessaria
da morte de Deus com a transvaloracido de todos os valores, precisamos, ainda,
identificar o que Nietzsche quer designar com esse “mundo” que restou apds o fim
do "verdadeiro mundo", e que n&o é mais o mundo-aparéncia de um platénico infeliz.
Para isso vamos retomar um pouco a ja citada afirmagao nietzschiana de que Platao
€ um grande dogmatico.

No prologo de Além do bem e do mal, Platdo € censurado por ser o
responsavel pela introdugao do “dogmatismo” na filosofia. O seu pior erro teria sido
um erro tipicamente dogmatico: a invengdo do espirito puro e do Bem em si®2. A
significacdo que Nietzsche da a expressdo dogmatismo é bastante prépria. E um
significado bem diferente daquele atribuido por Kant, por exemplo, que identificava o
dogmatismo ao desconhecimento dos limites da razao. O filésofo dogmatico €, para
Nietzsche, aquele que estabelece certo tipo de relagdo com a verdade. O
dogmatismo € a pretensdo a universalidade da verdade, e o seu antipoda, o0 seu
oposto imediato, sera o “filésofo do futuro”.

Este tipo de filosofo pode até ser “amigo da verdade”, porém certamente nao
sera dogmatico, uma vez que “seu orgulho, assim como seu gosto, se insurgira em
face da idéia de que sua verdade deva ser uma verdade para todos, o que, até aqui,
foi secretamente o desejo e o pensamento reservado de todas as visadas
dogmaticas”.®

Dessa maneira, podemos perceber que Nietzsche censura Platdo nao pela

sua duplicagdo ontolégica do mundo, mas sim pelo sentimento, pela vontade que o

2 MOURA, Carlos A. R. de. Nietzsche: civiliza¢do e cultura. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005. p. 32.

2 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Além do bem e do mal. Tradu¢do de Paulo Cesar de Souza. Sdo Paulo:
Cia. das Letras, 2003, p.07.

B NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Além do bem e do mal. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza. Sio Paulo:
Cia. das Letras, 2003, p.47.
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conduzia a essa duplicagdo, o pathos universalista que impulsionava o pensador
grego a buscar verdades validas para todos e também pelo que isso representa
como negagao da vida. Era o dogmatismo, assim interpretado, que levava Platdo ao
essencialismo, a obsessao pela rubrica “em si”. Assim, enquanto Platdo discorria em
tom definitivo sobre o “Bem em si”, o discurso do filésofo do futuro sera muito
diferente; ele dira que “é preciso desfazer-se desse mau gosto: querer pér-se de
acordo com o grande numero. 'Bem' ndo significa mais bem na boca do vizinho. E
como haveria um 'bem comum'? A expressao envolve uma contradicdo: o que pode
ser comum sempre tem pouco valor”.

Esse trecho de Além do bem e do mal é precioso para demonstrar qual o
ponto crucial da inversdo operada pelo platonismo. Ele reside na certeza de que a
filosofia € capaz de trazer a unanimidade, de estabelecer verdades validas para
todos. O dogmatismo € isso: a convicgdo de que um dia as polémicas vao terminar,
e que enfim a filosofia chegara a “unanimidade”. E se existe a certeza do fim da
polémica, € porque estamos seguros de que chegaremos a verdades universais,
validas para todos, ja que existem esséncias as quais a dialética, infalivelmente, nos
conduzira, momento solene em que, enfim, obteremos a definigdo do “em si”. O
dogmatismo acaba sendo, sobretudo, uma confianga demasiada, cega, na
palavrinha “razdo”, acompanhada da certeza acritica de que existem “esséncias” as
gquais nossa razao nao deixara de nos conduzir, permitindo que possamos diagramar
definitivamente territérios como o “justo”, o “bem”, o “belo”, etc.

Com isso circunscrevemos os elementos principais do antiplatonismo de
Nietzsche que a esta altura dos fatos pode ser identificado com o anticristianismo e
o “antifilosofismo”, este ultimo referindo-me aos “sacerdotes mascarados” da filosofia
moderna. Percebemos que a acentuada critica do pensador alemao tem suas raizes
em uma desconfianga em face da razdo e da verdade, no sentido classico da
palavra. Mas o interessante € que o sentido e a presenca do niilismo na Europa
podem ser muito bem entendidos ao dirigirmos nossa atengdo para esta suspeita
contra a razao e contra a verdade. Nela se encontram latentes os questionamentos
centrais para a transvaloragao dos valores: Nietzsche questiona o estatuto da razao,
questionando o estatuto da verdade. E a abrangéncia desta fina suspeita, que é na
verdade um amplo questionamento, também consiste em um questionamento do

estatuto da moral.

2 Idem
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A desconfianca de Nietzsche em face da razdo e da verdade nao é assunto
apenas de seus ultimos textos. Em 1873, em Sobre verdade e mentira no sentido
extra-moral, um escrito que, como ele mesmo confessa em Humano, demasiado
humano, foi produzido sob as fortes impressdes causadas pelo advento do niilismo,
ja se encontram fortes manifestacbes no sentido de declarar o intelecto como um
grande derramador de ilusdes. No texto, Nietzsche ja apontava o “quéo lamentavel,
quao fantasmagérico e fugaz, quao sem finalidade e gratuito fica o intelecto humano
dentro da natureza”.®® Na verdade, pela conjuntura do pensamento de Nietzsche, a
questdo nem é uma auséncia de finalidade no intelecto, mas sim a percepc¢ao de
que ele possui uma finalidade bem mesquinha, muito menor do que pensamos,
muito mais funcional do que autoritaria, muito mais participativa do que autoral.
Nietzsche apresenta o intelecto como “um meio para a conservacado do individuo”,
mas com a ressalva de que ele s6 tem essa serventia para os seres “fracos”. Pior
ainda, esse intelecto, reduzido a instrumento de conservagao da espécie, esta longe
de ter compromissos com a verdade; e o conhecimento é apresentado ali como um
instrumento que s6 desdobra suas forgcas mestras “no disfarce”. Essa veemente
desqualificagdo da compreensao classica de razdo é retomada o tempo todo na
filosofia de Nietzsche e para expressa-la melhor proponho que analisemos mais
detidamente a critica de Nietzsche com relacdo ao sujeito, a consciéncia e a
linguagem, haja vista que é a partir de uma determinada concepgao de sujeito que
esses elementos: razao, consciéncia e linguagem ocupam lugar na estrutura Iégica

mediante a qual o europeu se posiciona diante do mundo e da vida.

» NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Nietzsche (cole¢do os pensadores). Tradugio e notas de Rubens Rodrigues
Torres Filho. Sao Paulo: Abril Cultural. 1978, p. 45.
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1.2.1.1 A descentralizagao do sujeito

Gente é a combinagéo de todas as forgas transformadas em pessoa.

Iguagu

O problema da unidade do sujeito em Nietzsche pode ser tratado de diversos
pontos de vista. O que faremos agora € iniciar as nossas reflexdes a respeito da
questdo com uma analise de um dos aspectos da relagdo entre consciéncia e
subjetividade: a relacédo entre consciéncia e linguagem.

Todo o paragrafo 354 de A gaia ciéncia € dedicado a questao da consciéncia.
O aforismo se chama do Génio da Espécie e € importante ressaltar logo de inicio
que o titulo ndo é gratuito; é provocativo. Ao final, poderemos entender bem em que

consiste esta provocagao. Vejamos as primeiras linhas do referido aforismo:
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‘O problema da consciéncia (ou, mais
precisamente, do tornar-se consciente) so6
nos aparece quando comegamos a entender
em que medida poderiamos passar sem ela:
e agora a fisiologia e o estudo dos animais
nos colocam neste comecgo de entendimento
(necessitaram de dois séculos, portanto, para
alcangcar a premonitéria  suspeita de

Leibniz)”.?

Comecemos por entender a que premonigao de Leibniz Nietzsche se refere: o
fundamental na metafisica de Leibniz € que o homem, o ser humano nao é so ser
racional, ele ndo € so racionalidade, mas ele é também apetite. A famosa frase de
Leibniz diz que o ser humano é perceptio, quer dizer, representacao; e apetitus, isto
é, vontade, desejo?’. Entdo, Nietzsche ja comega aqui, provocativamente,
estabelecendo um curto-circuito entre o tema do tornar-se consciente-de-si e o tema
da fisiologia e da zoologia. Quer dizer, uma ligacdo que é efetivamente uma
provocagao. Nietzsche, no fundo, esforga-se por expressar o seguinte: se vocé
observa a fisiologia e a zoologia vera que o problema da consciéncia é, na verdade,
um problema simplesmente superficial. Ou seja, que aquilo que define o essencial
do sujeito ndo &, como pretendia a tradigao filosofica, a sua capacidade de tomar-
consciéncia-de-si, mas a consciéncia é precisamente um fendmeno secundario. O
problema do ter-consciéncia € precisamente aquilo que se constitui como problema.
Em outras palavras: por que € que ndés tomamos consciéncia de nés mesmos? Em
gque medida isto € importante? Tanto mais quanto nés podemos perfeitamente bem
passar sem isso. Entdo, a fisiologia e a zoologia aqui, na verdade, simplesmente
comprovam aquilo que Leibniz ja tinha dito: que a consciéncia n&o € o essencial do
sujeito, da subjetividade; mas a consciéncia € uma infima porgdo da subjetividade.
Vocé pode ter vida, tanto animal quanto humana, sem que necessariamente o
fendmeno da consciéncia-de-si tenha que se apresentar. Poderiamos, com efeito,
pensar, sentir, querer, recordar-nos, poderiamos igualmente “agir” em todo o sentido
da palavra e, a despeito disso, ndo seria preciso que tudo isso nos “entrasse na

consciéncia”.

% NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. 4 gaia ciéncia. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza. Sdo Paulo: Cia. das
Letras, 2004, p. 247.
T MORA, J. Ferrater. Dicionario de Filosofia. Tomo III, Edi¢des Loyola. Sdo Paulo: 2000, p. 1712.
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“A vida inteira seria possivel sem que, por
assim dizer, ela se olhasse no espelho: tal
como, de fato, ainda hoje a parte
preponderante da vida nos ocorre sem esse
espelhamento — também da nossa Vvida
pensante, sensivel e querente, por mais
ofensivo que isto soe para um filosofo mais
velho. Para que entdo consciéncia, quando
no essencial é supérflua?” %

Ao falar da consciéncia mediante essa idéia da consciéncia como espelho,
Nietzsche esta se referindo a reflexao, a consciéncia como superficie de reflexao
daquilo que se passa na nossa vida mental, na nossa vida animica. Entdo, segundo
ele, toda a vida, tanto mental quanto sensivel, como volitiva, etc., seria perfeitamente
possivel sem que ela tivesse que refletir no espelho da consciéncia.

Para responder a pergunta Para que entdo consciéncia, quando no essencial
€ supérflua? Nietzsche primeiro alerta sobre a extravagancia de sua resposta,
depois a expde dizendo que a sutileza e a forgca da consciéncia estdo sempre
relacionadas com a capacidade de comunicacdo de uma pessoa ou de um animal.
Entdo, os primeiros elementos, isto €, a sutileza da consciéncia e a for¢a da
consciéncia subordinam-se a uma funcdo comunicativa; estdo em relacdo ou em
proporcdo com a capacidade de um animal ou de um ser humano. E Nietzsche da
mais um passo, declarando que a capacidade de comunicagao, por sua vez, esta em
propor¢do com a necessidade de comunicagao, frisando bem que ndo devemos
depreender dai que precisamente o individuo mesmo, que € mestre justamente em
comunicar e tornar compreensiveis suas necessidades, também seja aquele que em
suas necessidades mais tivesse de recorrer aos outros.

A equacéao que Nietzsche monta aqui € entre a capacidade ou entre a sutileza
da consciéncia e a capacidade de comunicagdo, por um lado. Por outro, entre a
capacidade de comunicacdo e a necessidade de comunicacdo; mas essa
necessidade de comunicagao nao pensada do ponto de vista do individuo singular
ou do homem enquanto individuo, mas sim em funcdo de cadeias de geracoes,

ragas inteiras onde a necessidade, a indigéncia, coagiram longamente os homens a

2 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. 4 gaia ciéncia. Tradugio de Paulo Cesar de Souza. Sio Paulo: Cia. das
Letras, 2004, p. 248.



39

se comunicarem, a se entenderem mutuamente com rapidez e finura. Isso acaba por
gerar um excedente dessa for¢a e arte da comunicagdo, como que uma fortuna que
pouco a pouco se acumulou e agora espera por um herdeiro que a gaste
perdulariamente, que a esbanje.

Entao, o plano em que Nietzsche coloca a reflexdo nao é o plano singular dos
individuos, mas € o macro-plano da sucesséo das geragdes, da cultura, da espécie,
e a relacdo continua sendo mantida entre a necessidade, a indigéncia e,
precisamente em funcdo disso, o progresso da comunicagdo. A comunicagao se
destina a comungar: comunicar € tornar-se comum. E a consciéncia € precisamente
o modo mediante o qual o individuo se torna comum. E como a consciéncia torna
comum o individuo? Pela linguagem. Em Nietzsche, devido ao carater provocante de
suas palavras, o adjetivo comum pode ser interpretado em dois sentidos. Naquele
que se refere a algo que pertence a todos ou a muitos. E naquele que designa algo
mediocre. Nietzsche chama a atengao algo bastante insélito, pelo menos na filosofia
tradicional: que se existe algo de singular, de unico, em um individuo, esse algo
jamais pode ser comunicado porque ao ser comunicado se torna raso. E nesse
sentido que nesse aforismo de A gaia ciéncia revela-se a génese simultanea da
consciéncia, da linguagem e da sociedade. E isso que significa o Génio da Espécie.

Esta tese tem um alcance bastante significativo, sobretudo porque ao longo
da tradicdo cuidou-se com muito cuidado, com muito valor, desse primado da
consciéncia como fonte, sede, locus da racionalidade; pensar era igual a ser
consciente. Outro elemento interessante € que precisamente nesta relacdo entre a
indigéncia, a caréncia, a necessidade e o poder de comunicagao, surge uma fortuna.
Esta palavra quer dizer tanto a fortuna no sentido material, quanto o poder no
sentido de faculdade, capacidade. Ou seja, esta capacidade de comunicacéao € algo
com que o homem se enriquece, e € precisamente esta capacidade de comunicagao,
que uma vez acumulada, desenvolvida, é depois, com o progresso da cultura, gasta
por esbanjadores. Segundo Nietzsche, os chamados artistas s&o esses herdeiros,
assim como os oradores, pregadores, escritores, todos eles pessoas que sempre
vém no final de uma longa cadeia, “frutos tardios”; na melhor acepgéo do termo, e,
como foi dito, por natureza esbanjadores.

Mas o mais assustador para um filésofo mais velho e talvez para muitos de
noés, € que a consciéncia, em geral, s60 se desenvolveu sob a pressdo da
necessidade de comunicacao. E esta € mais uma tese iconoclasta porque para toda

a tradicdo a consciéncia € aquilo que constitui a espontaneidade do eu, € o nucleo



40

do eu, por assim dizer. Por conseguinte, aquilo que €& absolutamente natural. E
Nietzsche esta dizendo aqui que a consciéncia nuclear ndo s6 nao € natural como
se desenvolveu em consequéncia de uma espécie de necessidade; que previamente
s6 entre homem e homem (entre mandante e obediente em particular) ela era
necessaria, era util, e que também somente em proporgéo ao grau dessa utilidade
ela se desenvolveu. Em suma, a consciéncia se desenvolveu porque era util. E se
desenvolveu exatamente em proporgdo ao seu grau de utilidade. Vale dizer, se nos
nao considerarmos o plano da relagdo entre os homens, se ndo considerarmos a
capacidade e a possibilidade de comunicagao, a consciéncia ndo € nenhum dado
natural da nossa existéncia. Consciéncia € propriamente apenas uma rede de
ligacdo entre homem e homem - apenas como tal ela teve de se desenvolver: o
homem ermitdo e o animal de rapina ndo teriam precisado dela. Aqui, comec¢a a
aparecer, portanto, a simultaneidade do tema da consciéncia com o tema da
sociabilidade. Quer dizer, ndo fora a preméncia da vida social, ndo teria sido
necessario o surgimento e o desenvolvimento da consciéncia. A consciéncia se
desenvolve, precisamente, em fungdo do carater politico ou, se quisermos, social
das relagdes entre os homens. N&o é a toa que foi na polis grega que teve origem o
primado da razdo alocada no sujeito consciente. Neste sujeito reside, adstrita a
consciéncia, a linguagem, estabelecendo através de sua evolugdo um grau cada vez
maior de sociabilidade, de coesao e de autoridade gregaria ou, por assim dizer,
estatal. Era a palavra que formava, no quadro das cidades, o instrumento da vida
politica; é ela que vai fornecer, no plano propriamente intelectual, o meio de uma
cultura comum e possibilitar uma ampla divulgagéo de conhecimentos anteriormente
reservados ou proibidos. Tomada dos fenicios e transformada por uma mudancga
mais precisa dos sonhos gregos, a escrita permitira uma fungéao de publicidade, uma
vez que ela mesma se tornou, quase com o mesmo direito da lingua falada, o bem
comum de todos os cidadaos.

As mais antigas inscricbes em grego que conheciamos demonstram que,
desde o século VIIl, ndo se trata mais de um saber especializado, reservado a
escribas, mas de uma técnica de amplo uso, livremente difundida no publico. Ao lado
da recitacdo mnemoénica de textos de Homero ou de Hesiodo - que continua sendo
tradicional -, a escrita constituira o elemento de base da paidéia grega.

Compreende-se, desse modo, o alcance de uma reivindicagdo que surge
desde o nascimento da cidade: a redagao das leis. Ao escrevé-las, ndo se faz mais

que lhes assegurar permanéncia e fixidez. Subtraem-se a autoridade privada dos
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basileis, cuja fungdo era “dizer” o direito; tornam-se bem comum, regra geral,
suscetivel de ser aplicada a todos da mesma maneira.

No mundo de Hesiodo, anterior ao regime da Cidade, a dike atuava ainda em
dois planos, como dividida entre o céu e a terra: para o pequeno cultivador bedcio, a
dike é, neste mundo, uma decisdo de fato dependente da arbitrariedade dos reis
‘comedores de presentes”; no céu, € uma divindade soberana, mais longinqua e
inacessivel. Ao contrario, pela publicidade que lhe confere a escrita, a dike, sem
deixar de aparecer como um valor ideal, podera encarnar-se num plano totalmente
humano, realizar-se na lei, regra comum a todos, mas superior a todos, norma
racional, sujeita a discussdo e modificavel por decreto, mas que nem por isso deixa
de exprimir uma ordem concebida como sagrada e altamente respeitavel.

O fato de alguns grupos decidirem tornar publico o seu saber por meio da
escrita, num cenario eminentemente politico, nos revela que a ambi¢cdo destes
grupos nao sera fazer conhecer a outros uma descoberta ou opinido pessoais; o que
quererao, depositando sua mensagem, é fazer dela o bem comum da cidade, uma
norma passivel, como a lei, de impor-se a todos.

Uma vez divulgada, sua sabedoria toma uma consisténcia e uma objetividade
novas: ela constitui-se em si mesma como verdade. Nao se trata de mais um
segredo religioso, reservado a poucos eleitos, favorecidos por uma graga divina.
Certamente, a verdade do sabio, como segredo religioso, é revelagdo do essencial,
descoberta de uma realidade superior que ultrapassa muito o0 comum dos homens;
mas entregue a uma linguagem determinada, ela é destacada do circulo fechado das
seitas para ser exposta em plena luz aos olhares da cidade inteira; isso significa
reconhecer que ela é por direito acessivel a todos; significa aceitar submeté-la,
como debate politico, ao julgamento de todos, com a esperanca de que em definitivo
sera por todos aceita e reconhecida. Eis a natureza estritamente politica do
desenvolvimento da consciéncia: legitimar os valores de rebanho.

O fato de nossas acdes, pensamentos, sentimentos, € mesmo movimentos,
nos chegarem a consciéncia — pelo menos uma parte deles — € o efeito de uma
terrivel, de uma longa necessidade, reinando sobre o homem, pois, diz Nietzsche,
“ele precisava, sendo o animal mais ameacgado, de ajuda, protecdo, precisava de

seus iguais, tinha de saber exprimir seu apuro e fazer-se compreensivel - e para isso
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tudo ele necessitava antes de ‘consciéncia’; isto €, ‘saber’ o que lhe faltava, ‘saber’
como se sentia, ‘saber’ o que pensava”.?®

Essa passagem do aforismo 354 de A gaia ciéncia € uma das mais
importantes e reveladoras. Primeiro quanto ao conteudo, segundo, quanto ao
recurso linguistico: as aspas sao altamente significativas! Podemos reparar que a
palavra “consciéncia” aparece entre aspas e a palavra “saber” é grafada trés vezes
entre aspas. Tudo isso propositadamente por Nietzsche. Sendo vejamos:

A consciéncia que nds temos de nossas agoes, de nossos pensamentos, de
nossos estados, ndo € algo também dado naturalmente, mas é o resultado, é
consequéncia de uma necessidade, de uma caréncia: a caréncia de comunicar
esses estados. Entdo, € porque o homem tem necessidade de comunicar esses
estados que ele precisa ter consciéncia desses estados ou, no minimo, de uma parte
desses estados. Por ser o homem o animal mais ameacado, mais fragil, em ultima
instancia, ele precisava mais de protecdo, mais de auxilio, portanto, precisava de
comunidade. Ora, ndo pode haver comunidade sem comunicagdo. Portanto, para
que ele possa se comunicar, ele precisa de “consciéncia’. E interessante que o
termo consciéncia tenha sido usado por Nietzsche propositadamente no sentido
irbnico (razdo das aspas); quer dizer, esta consciéncia de que os filésofos tanto
falavam é, na verdade, esta ferramenta, esse utensilio, de que é preciso lancar mao
para se viver em comum. E as aspas prosseguem trés vezes sobre a palavra saber.
“Saber” ele mesmo, o que lhe falta, “saber” como se sente, “saber” o que pensa. Ou
seja, 0 uso reiterado das aspas no saber tem também aqui uma intencéo irbnica no
sentido de mostrar que aquilo que nds conscientemente sabemos é certamente um
falso saber. E um saber entre aspas, isto &, & um saber parcial, limitado, calibrado
na perspectiva da consciéncia. Entdo, aquilo que a gente diz “saber
conscientemente” €& saber entre aspas. Vale dizer: o saber consciente nédo é
inteiramente consciente-de-si, dai porque € preciso usar saber entre aspas. Um
saber coletivo. Um saber na perspectiva do coletivo, do gregario. Nao é saber no
sentido em que os filésofos chamam de saber.

A relagao da consciéncia com a linguagem se alumia ao analisarmos mais um

trecho do aforismo:

¥ NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. 4 gaia ciéncia. Tradugio de Paulo Cesar de Souza.Sdo Paulo: Cia. das
Letras, 2004, p. 249.
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“Pois, dizendo-o mais uma vez: o ser
humano, como toda criatura viva, pensa
continuamente, mas ndo o sabe; o pensar
que se torna consciente € apenas a parte
menor, a mais superficial, a pior, digamos: -
pois apenas esse pensar consciente ocorre
em palavras, ou seja, em signos de
comunicagdo, com o que se revela a origem

da propria consciéncia”.*

Nesta altura do estudo, todos os argumentos estdo langados, todos os termos
trangcados: consciéncia, sociabilidade e linguagem tendo como pano de fundo a
perspectiva gregaria, o que nos permite deduzir que este saber consciente é o saber
necessariamente posto sob a perspectiva comunitaria, gregaria, por isso, para
Nietzsche, superficial, raso, uma vez que este pensamento consciente é nada
mais nada menos que o pensamento verbal. Em outras palavras, é aquele que se da
em signos de comunicagao, que ocorre em palavras.

Esse processo revela a origem da prépria consciéncia; quer dizer, a origem
da consciéncia é gregaria, € comunitaria; e € precisamente por isso que ela € verbal,
linguistica, ou melhor, contemporanea do surgimento da linguagem ou dos signos de
comunicagdo. Entretanto esta relagdo n&o é estatica. O prolongamento da
sobrevivéncia humana, o transcorrer da histéria, traduz uma conformacéao reciproca
entre linguagem e consciéncia. Nas palavras de Nietzsche: “Em suma, o
desenvolvimento da linguagem e o desenvolvimento da consciéncia (ndo da razéo,
mas apenas do tomar-consciéncia-de-si da razdo) andam lado a lado”.?’

Cabe lembrar que a linguagem esta sendo considerada, por Nietzsche, nao
somente do ponto de vista da linguagem verbal, mas da comunicagdo em geral. Ele
acrescenta que o olhar, o toque, o gesto também servem de ponte entre um ser
humano e outro e, igualmente, tudo aquilo que expressa a capacidade de situar fora
de ndés nossas impressdes. Capacidade esta que cresce na proporgcdo em que
aumenta nossa necessidade de externa-las a outros mediante signos. Por
conseguinte, o tomar-consciéncia de nossas impressoes, a forgca de poder fixa-las e

coloca-las fora de nés, aumentaram na mesma medida em que cresceu o0 mister de

3% NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. 4 gaia ciéncia. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza. Sdo Paulo:Cia. das
Letras, 2004, p. 249.

31 Idem
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transmiti-las a outros através de signos. O homem que constréi signos é€,
entrementes, aquele homem cada vez mais agudamente consciente de si mesmo. E
a consideracao crucial aqui € que somente como animal social o homem aprendeu a
tomar consciéncia de si mesmo. E isso ele ainda faz, cada vez mais.

Nietzsche prossegue em sua argumentacgéo reforcando um ponto central da
questdo, qual seja, a consciéncia ndo € um dado da natureza, ela ndo é a natureza
mesma daquilo que existe de singular no individuo. Ele entende que a consciéncia é,
antes de tudo, parte daquilo que no homem &, como ja vimos, natureza comunitaria e
gregaria. Em consequéncia disso, sua funcionalidade se apresenta apenas em
ligagdo com a utilidade comunitaria e gregaria na qual ela sutiimente se
desenvolveu. O corolario disso € que, surpreendentemente, cada um de nds, com
toda a vontade que tenha de entender a si proprio da maneira mais individual
possivel, de “conhecer a si mesmo”, sempre traz a consciéncia justamente o que néo
possui de individual, o que em nos € “‘médio”. De modo que nosso proprio
pensamento é continuamente suplantado, digamos, pelo carater da consciéncia,
pelo “génio da espécie” que nela domina. Nosso pensamento mesmo €

constantemente como que majorizado e retraduzido para a perspectiva do rebanho.*

32 Cf. NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. 4 gaia ciéncia. Tradugdo de Paulo Cesar de Souza.Sdo Paulo: Cia. das
Letras, 2004, § 354.
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1.2.1.2 A inconsciéncia da consciéncia e a razao do corpo: a grande razao.

Dizes-me: tu és mais alguma cousa que uma pedra ou uma planta.
Dizes-me: sentes, pensas e sabes que pensas e sentes.
Entao as pedras escrevem versos?

Entao as plantas tém idéias sobre o mundo?

Sim: ha diferenca.

Mas néo é a diferenga que encontras;

porque o ter consciéncia ndo me obriga a ter teorias sobre as cousas:
S6 me obriga a ser consciente.
Se sou mais que uma pedra ou uma planta?

Né&o sei. Sou diferente.

Néo sei o0 que é mais ou menos.
Ter consciéncia é mais que ter cor?

Pode ser e pode nédo ser. Sei que é diferente apenas.

Ninguém pode provar que é mais que so diferente.

Alberto Caeiro

Ja podemos imaginar porque esse “conhecer a si mesmo” aqui apareceu
também entre aspas: € o famoso dito socratico que é a origem da filosofia:
‘conhece-te a ti mesmo”. Ora, mas conhecer-se a si mesmo € a maior mentira
possivel, porque conhecer-se a si mesmo € a melhor maneira de ignorar-se tao
completamente quanto possivel. Porque conhecer-se a si mesmo significa
retraduzir-se inteiramente na perspectiva do rebanho, do comum, por conseguinte,
do nado préprio, do ndo pessoal, do nao singular. Significa simplesmente o
esquecimento do individual.

Mas precisamos ter nogdo do que vem a ser uma vivéncia do singular, do
individual; como é que ela se expressa ou pode se expressar. Uma das suas formas
€, exatamente, uma forma negativa que consiste na denuncia das falsas formas de
auto-conhecimento. Como, por exemplo, esse famoso “conhece-te a ti mesmo”.
Como se vocé pudesse ter acesso ao si-mesmo via consciéncia. Como se a
consciéncia nao fosse uma espécie de epifendbmeno ou fendmeno de superficie

desse si-mesmo. Para mudar de perspectiva faz-se mister considerar o corpo. Ai
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sim, para Nietzsche, temos um ponto de partida, que ndo é mais a consciéncia. E
esta a grande razdo anunciada em Assim falou Zaratustra.

As possibilidades da grande razdo devem ser pensadas para a superagédo do
génio da espécie e para a transvaloragdo de todos os valores. Porém, o
entendimento desta suplantagao carece de mais algumas consideragdes sobre esse
carater da consciéncia no qual o génio da espécie se constitui. Ja conviemos que
ele seja visto aqui como um tipo de metafora da natureza simplesmente
comunicativa e gregaria da linguagem e da consciéncia que se funda nessa
linguagem; tanto a consciéncia quanto a linguagem sé&o vistas a partir da mesma
otica, isto €, consciéncia e linguagem s&o instrumentos de comunicagdo. Por
conseguinte a génese simultdnea da consciéncia e da linguagem que torna possivel
o desenvolvimento e o refinamento de ambas, essa simultaneidade néo retira delas
o seu papel simplesmente instrumental. Ou seja, a sua existéncia tem em vista a
possibilidade de tomar-consciéncia dos seus estados, das suas necessidades, e a
linguagem possibilita a comunicagéo cuja consequéncia é a cessagao desse estado
geral de caréncia, de falta. Vimos também que a consciéncia evolui tanto no
individuo como na espécie. Porém ndo vimos nada que possa um dia retirar este
carater comunicativo e gregario da consciéncia. O que é possivel e 0 que é
efetivamente realizado é uma espécie assim de sofisticacdo tao extrema da
consciéncia, e mesmo da linguagem, que ela é capaz, entdo, a partir dessa extrema
complexificacdo, e ao mesmo tempo desse extremo movimento de aperfeicoamento
da consciéncia e da linguagem, de gerar uma espécie de transformagdo dessa
indigéncia no seu contrario. Em suma, a consciéncia se torna tdo desenvolvida e a
linguagem tao enriquecida, que ela dialeticamente se converte no seu outro, quer
dizer, de indigéncia, ela se torna riqueza excessiva e, portanto, dissipadora. E
precisamente aquilo que vai acontecer quando a linguagem ja € suficientemente
rarefeita, sublimada, que ela perde exatamente a sua fungdo instrumental
meramente representativa. E quando, entdo, a linguagem deixa de servir
simplesmente para comunicagao destes estados comuns a todos, dessas vivéncias
comuns a todos, e passa a ser uma tentativa de expressdo daquilo que é
absolutamente singular e inefavel. Quando é possivel fazer o uso poético, artistico
da linguagem e igualmente da consciéncia. Quando a manifestacdo das
singularidades, em vez de comunicativa sob a perspectiva gregaria, passa a ser
expressiva sob a perspectiva estética em que o desinteresse comunicativo do

singular ocupa o lugar do interesse comunicativo do coletivo.
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O que marca o ponto de partida de todo esse trajeto, digamos, revolucionario,
€ uma especie de retorno reflexivo contra si mesmo tanto da linguagem quanto da
consciéncia. Ou seja, a consciéncia faz a critica da sua prépria origem. E é isso que
marca a posicao extremamente avancada de Nietzsche em relagcdo com a tradicido
do iluminismo. Vale dizer, como a critica nietzschiana da ideologia, que é
necessariamente uma variante da sua critica da consciéncia, ela é praticamente
Unica enquanto critica a tradicdo iluminista, na medida em que, para ela, este
primado da consciéncia é simplesmente uma das figuras da ilusdo. A verdadeira
natureza da critica da consciéncia, em Nietzsche, é que toda e qualquer critica da
ideologia, para ser consequente consigo mesma, tem que partir do dado de que a
consciéncia ndo € nem potencialmente onisciente, nem potencialmente onipotente. E
mais ainda, de que a ilusdo da onipoténcia e da onisciéncia da consciéncia é um
perigo, precisamente porque €, como ilusdo, inconsciente de si mesma. Ou seja, a
critica nietzschiana da consciéncia desemboca na denuncia do carater
necessariamente superficial da consciéncia. Para Nietzsche, ndo ha outra saida fora
da auto-reflexdo da consciéncia, isto é, a auto-reflexdo da consciéncia é infinita. S6
que ela jamais pode chegar a transparéncia absoluta. Ela pode até buscar esse
movimento, mas € inatingivel e é simplesmente pensado como uma das figuras da
ilusdo. Porque a consciéncia necessariamente repousa sobre uma espécie de sem
fundo, de abismo, que ela ndo pode percorrer inteiramente. Por isso o ponto de
partida nietzschiano € exatamente aquele que se coloca em estrita rejeicdo e, ao
mesmo tempo, em estrita inversao do cartesianismo e do kantismo. Em resumo, € a
critica da filosofia da consciéncia, |4 onde essa filosofia da consciéncia chega ao
seu ponto maximo de aprofundamento. Entdo, a proposta nietzschiana vai ser uma
inversao do cogito kantiano e uma inversao do cogito cartesiano. Dai o ponto de
partida n&o ser mais a consciéncia, como para todo o iluminismo, mas justamente o
corpo.

E tomar o corpo como ponto de partida pressupde uma outra concepg¢ao de
subjetividade. Suscita-nos uma concepgao de subjetividade que nédo se funda mais
na unidade da consciéncia, seja ela consciéncia transcendental a modo kantiano,
seja ela a consciéncia transparente para si mesma, a modo cartesiano. Para estes
dois, o uso da palavra consciéncia esta essencialmente vinculado a uma forma de
“raciocinio”. A consciéncia, em Nietzsche, adstrita ao raciocinio constitui a pequena
razao, porem quando se trata da grande razdo, o corpo aparece como O grande

pensador. E ai ha algo mais do que “saber”. A consciéncia é parte da percepgao de
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outra dimensao da vida. E dai a consciéncia, em nivel da situacdo, do rebanho, do
gregario, € o comego de um processo, que depois precisa chegar a um ponto em
que € necessario o sacrificio dessa prépria consciéncia, em funcdo dessa outra
dimensao. A consciéncia vai ter que fazer precisamente isso: ela se auto-sacrifica.

A idéia central do iluminismo, nos seus diferentes matizes, que é exatamente
a de que a consciéncia € o lugar da verdade ou o lugar do absoluto, da revelagdo do
absoluto, e que, por conseguinte, todo e qualquer tipo de salvagao, todo e qualquer
tipo de esclarecimento ou de ilustracéo, toda felicidade do homem, depende desse
processo de esclarecimento, de ilustracdo, que se funda na consciéncia; a crenca e
a fé, inerentes a todas as formas de iluminismo, de que exatamente em virtude dos
progressos da consciéncia e da ilustragéo, vai ser possivel construir uma espécie de
reinado da felicidade sobre a terra, ou seja, o estabelecimento das relagdes do
homem com a natureza e do homem consigo mesmo, fundadas em critérios pura e
simplesmente racionais; tudo isso € que vai ser completamente denunciado como
ilusdo, precisamente a partir dessa critica da consciéncia. Nossas acdes sao, no
fundo, todas elas, pessoais de uma maneira incomparavel, uUnicas, ilimitadamente
individuais, sem duvida nenhuma; mas, tdo logo nés as traduzimos na consciéncia,
elas nao parecem mais sé-lo porque cada uma das nossas agdes sO €
absolutamente singular na medida em que ela escapa a este plano gregario da
consciéncia. Se ela é traduzida para este plano gregario da consciéncia, ela ja é
posta sob a perspectiva daquilo que € comum, por isso ela ja ndo é mais unica,
singular, pessoal. Isto é propriamente o fenomenalismo e o perspectivismo, assim
como Nietzsche os apresenta: a natureza da consciéncia animal acarreta que o
mundo, de que podemos tomar consciéncia, € apenas um mundo de superficies e de
signos, um mundo generalizado, vulgarizado — que tudo o que se torna consciente
justamente com isso se torna raso, ralo, relativamente estupido, geral, signo, marca
de rebanho, que, como todo tornar-consciente, esta associado a uma grande e
radical corrupgao, falsificagao, superficializagdo e generalizagao.

Essa é uma das mais radicais formulagdes da critica nietzschiana a crenca
iluminista de que toda e qualquer forma de progresso, de acesso a verdade, passa
necessariamente pela clarificacdo ou iluminacédo da consciéncia.

Podemos dizer, em sintese, que é até bem possivel, e até muito provavel, em
termos nietzschianos, que os progressos da consciéncia sejam passos decisivos em
direcdo a paz e a felicidade, mas simplesmente a paz e a felicidade do rebanho.

Entdo, certo tipo de paz e de felicidade, que Nietzsche denomina muito
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provocativamente, de paz e felicidade “a inglesa”, conforme explica o Professor
Oswaldo Giacdéia Junior, isto é, felicidade entendida como bem estar, conforto,
auséncia de riscos, de perigos, de extremos; a felicidade simplesmente reduzida a
perspectiva do bem estar. Entdo, ndo somente ndo se deve esperar da ilusdo de
onipoténcia da consciéncia alguma espécie de acesso efetivo a verdade, mas sim
corrupgao, falsificagéo, generalizacéo.

O que Nietzsche esta fazendo aqui €, repetimos, uma critica da consciéncia,
uma denuncia do carater gregario da consciéncia. Mas de onde se faz essa critica?
Evidentemente a partir da prépria consciéncia filoséfica. E, de certa maneira,
antitético o préprio movimento; porque, na verdade, aqui se trata de uma autocritica
da consciéncia filoséfica. E uma espécie de auto-reflexdo da consciéncia acerca da
sua propria natureza. Ou seja, inequivocamente uma critica radical da consciéncia e
da linguagem so6 pode ser feita a partir do ponto extremo a que chegou o
desenvolvimento da consciéncia e da linguagem, o que equivale a dizer que
somente a partir do momento do seu extremo amadurecimento, da sua extrema
sofisticacdo, é que a consciéncia é capaz de se tomar-a-si-mesma como objeto. E
precisamente ao longo ou ao termo de um processo histérico de profundo
refinamento e sofisticagdo que a consciéncia se torna autoconsciente. Isso ndo quer
dizer que essa consciéncia que ela toma das suas proprias limitagdes seja uma
espécie de um sucedaneo nietzschiano da onipoténcia da antiga consciéncia. Nao
significa que a consciéncia se torna tdo poderosa, que ela toma consciéncia das
suas proprias limitagdes. Ela toma consciéncia das suas limitagcbes, mas tao
radicalmente, que ela sabe que a propria consciéncia que ela toma das suas
limitacdes, também n&o é consciéncia de todas as suas limitacdes, nem pode ser. E
a experiéncia do sem fundo. A consciéncia estd sempre dangando sobre a sua
propria cratera. Ou, como diria o proprio Nietzsche, ela esta sempre sonhando no
dorso de um tigre. Quer dizer, ela sempre é a superficie, € a fachada de uma
espécie de abismo que ela encobre, cuja profundidade ndo consegue atingir, jamais
conseguira.

O que Nietzsche esta dizendo aqui ndo é que a consciéncia ndo deve ser
alargada, pelo contrario, ela deve ser alargada. S6 que ela nunca escapa de um
fundo de ignoréancia que é constitutivo dela. Entdo, essa ilusdo de que € possivel a
consciéncia tornar-se inteiramente transparente para si mesma, isso € exatamente
uma ilusdo herdada do iluminismo. Ela ndo é onisciente, nem pode ser porque ha

certo grau de ignorancia, que € absolutamente necessario para que a consciéncia
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possa ser consciente, ou seja, para que ela possa executar exatamente as suas
funcdes. E isso € fundamental para a perspectiva da grande razéo, tendo em vista
que para que a unidade subjetiva, pensada segundo o modelo do corpo, possa
existir € necessario que a consciéncia ignore determinadas perturbag¢des dos demais
orgaos que compdem essa mesma unidade complexa, isto €, para que a consciéncia
possa manter e fazer funcionar adequadamente a sua funcao diretiva é preciso certa
ignorancia; com a completa transparéncia ou com a consciéncia absolutamente
onisciente muito provavelmente ndo haveria possibilidade de que pudesse exercer
adequadamente a sua fungéo. Essa ignoréancia de base € nao ter o controle total, é
admitir que tem partes que escapam. A simplificacdo, o falseamento, a retérica
passam a compor uma perspectiva, de maneira que se obtém também uma
apreciacao para o nao-saber. A consciéncia na fungao de comandante e os outros
elementos funcionais, as outras partes do corpo, adquirem igual valor: comandante e
subalternos passam a fazer parte da mesma espécie, todos dotados de
sensibilidade, volicdo e pensamento.

Nietzsche trata esta relacdo com as expressdes figuradas de governante e
governado no referido aforismo de A gaia ciéncia. E o mais relevante nessa metafora
€ que ele esta, no fundo, se referindo a famosa oposigdo entre impulsos, afeto,
paixdes, racionalidade, inteligéncia, consciéncia, ou seja, ele esta se referindo a
diferenga, a diversidade da vida psiquica. Porém, quando ele esta dizendo que o
mais importante € que o comandante, - isto é, a consciéncia, a razdo - e seus
subalternos, - isto é, os impulsos, os afetos - sdo de idéntica espécie®. Ele esta
dizendo que aquilo que ndés costumeiramente identificamos com o racional € também
impulsivo, sensitivo, volitivo, ou seja, que na verdade a racionalidade é apenas uma
transformagao de um material pulsional, e que o préprio material pulsional, afetivo,
etc. € também pensante. Ou seja, existe um componente de pensamento nos
impulsos assim como existe um componente pulsional no pensamento. E
precisamente isso que o corpo expressa, ou melhor, dito de outra maneira, é
exatamente isso que o corpo constitui como unidade. A unidade desta acomodacao,
desse arranjo, desse ajustamento entre os diferentes componentes da vida, tanto da
vida somatica, quanto da vida psiquica. O corpo € um sistema de energia que
comporta uma tensdo permanente em diferentes centros de forga. Ou seja, vocé nao

pode ter a idéia de uma unidade simples se vocé parte da matriz ou do ponto de

3 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Além do bem e do mal. Tradugio de Paulo Cesar de Souza. Sio Paulo:
Cia. das Letras, 2003, p. 24.
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partida do corpo, porque o que Nietzsche esta dizendo é que o corpo fornece uma
indicagao do tipo de sujeito que nds somos, na medida em que esse sujeito que o
corpo é constituido a partir de multiplos centros de forca, de maneira que a parte
racional é acrescida do elemento pulsional e o elemento pulsional é investido de
racionalidade. Ambos, juntamente com outros impulsos, todos equivalentes,
compdem um organismo que somente sob esta perspectiva multipla pode ser
considerado uma unidade: uma unidade organica. Isso traz algumas implicagcbes
relevantes para a questdo da subjetividade no que concerne a liberdade e a
vontade. Segundo Nietzsche, o que nés vemos num ato volitivo € esta multiplicidade,
uma multiplicidade que diferencia tanto sentimentos, quanto pensamento, quanto
afetos em geral; mas existe um afeto, entre essa multiplicidade toda, ou alguns
afetos que sdo aqueles que comandam, isto é, aqueles que, na posi¢cao da relacao
entre as diversas forcas, implicadas num ato volitivo, sdo aqueles que exercem a
posicdo do mais forte. Entdo, o mais aparentemente elementar ato volitivo ja porta
nele toda essa multiplicidade. E este equilibrio do afeto que comanda é sempre
instavel, € sempre mutavel, porque este afeto que, num determinado momento é
posto como meta, como alvo desse afeto, ndo é desde sempre e nem para sempre
fixado como superior; € numa determinada correlagdo e aparece como um alvo
principal, mas que, em instantes seguintes, justamente em funcdo deste jogo de
tensdo entre aquele que domina e aquele que € dominado, pode ocorrer uma
subversdo. Em cada ato volitivo existe uma multiplicidade de instancias psiquicas,
que estdo em permanente disputa pelo comando. Entdo, ndo ha uma espécie de
dimensao psiquica intelectual, que seria inteiramente objetiva e neutra em relagao
ao poélo do desejo, do apetite, da paixao, do impulso, da inclinagdo. Nao se cré mais
naquele simpldrio conflito tradicional entre sensibilidade e intelecto. O que ha € uma
série muito grande de instancias psicologicas que estdo numa relagdo de oposicao
entre si e de combate pela supremacia, pela predominancia; complexidade esta de
que cada elemento representa certo ponto de vista. Entdo, qualquer uma dessas
instancias e qualquer um dos seus impulsos sao igualmente interessados, o que
significa dizer que ndo ha, de um lado, um intelecto puro que seria neutro e imparcial
com relacdo aos seus objetos e, de outro, um desejo, uma paixdao, um interesse
completamente cego e unicamente fixado naquilo que representa a sua
unilateralidade. Ao contrario, todos os pontos sédo igualmente interessados e todos
0s pontos representam precisamente um, uma perspectiva, certo angulo de viséo.

Entado, nesse sentido, aquele afeto que comanda é da mesma natureza do que os
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outros; e o fato dele ter obtido o comando depende exatamente da intensidade da
sua energia. Ele ndo é fundamentalmente diferente dos outros; ndo ha, de um lado,
por exemplo, a pura racionalidade e, de outro, as emog¢des ou o plano do desejo.
Para lembrar Deleuze: tudo se passa em um cenario onde os elementos sao da
mesma natureza, todos eles sao “desejantes”. Caso seja o componente intelectual
gquem obtém, num determinado momento, o predominio, esse predominio € devido
unicamente a sua qualidade de ser, nesse momento, o0 mais forte e mais nada. Quer
dizer, € sempre essa idéia de superioridade em relagdo aquele que obedece que
caracteriza a liberdade da vontade. A liberdade da vontade significa aqui, em ultima
instdncia, de novo um afeto, o sentimento de ser livre, sentimento esse que
acompanha precisamente esse estado em que uma instancia comanda e outras
obedecem ou determinados arranjos, organizacdes, configuracbes de relagdo de
poder, entre as diferentes instancias psiquicas envolvidas no ato da vontade,
segundo o que algumas se subordinam a uma ou a algumas, de tal maneira que se
torna possivel fixar uma meta exclusiva; ou seja: aquele alvo que se pde como alvo
dominante, como alvo exclusivo. Aquela valoracdo de que agora se tem
necessidade, e ndo de outra coisa. Noutras palavras: o predominio de certa
perspectiva. Estas sdo as fundamentagdes do perspectivismo nietzschiano.
Obviamente que o predominio de certa perspectiva significa o predominio de
uma perspectiva de valor, de valoracédo; e de valoracdo determinada a partir da
instancia também psiquicamente dominante. Entdo, quando uma volicdo se completa
quando algo é, enfim, querido e posto como sendo o mais importante a ser
alcancado, denotando que o ponto de vista valorativo da instancia psiquica para a
qual aquele objeto se revela como fundamental € o ponto de vista valorativo
triunfante, isto é, o mais forte. Por conseguinte, todos os outros elementos, todas as
outras instancias, tém que obedecer ao comando daquele afeto. Querer significa
precisamente querer algo em especial, significa precisamente a expressao do
dominio de uma determinada instancia psiquica atualmente dominante. Entao,
quando se quer alguma coisa, se conquista com isso a certeza de que, nessa
multiplicidade inesgotavel que nés somos, uma determina configuragcado de relagcéo
de forcas se estabeleceu, se consolidou, a tal ponto que se tornou possivel, entao, o
predominio e a determinacdo de uma certa perspectiva de valor; e com isso, de um
certo objeto do desejo. Sempre que algo se define como objeto da voli¢ao,
necessariamente varios outros impulsos se apresentam concomitantemente como

dominados. Portanto, a relacdo com o impulso dominante se estabelece de varias
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maneiras, como simples oposicdo ou como cumplicidade. De tal forma que, nesse
momento, definiu-se algo como efetivamente desejado, querido, o que significa dizer
que, com inteira necessidade, ha uma infinidade de outros objetos, que foram
preteridos em funcdo da determinacdo deste ato de voligdo. O que mostra, por
conseguinte, que todo ato de voli¢gdo, que todo objeto do desejo, € necessariamente
precario, porque ele representa o triunfo de um ponto de vista, isto €, de uma
perspectiva necessariamente parcial que equivale ao triunfo de uma perspectiva cujo
dominio se deve a uma complexa configuragdo de forgas, portanto, a um jogo de
pactos, aliangas, resisténcias e oposigdes, ressaltando-se que é fragil o equilibrio
que existe em cada volicdo. E € precisamente por isso que em cada volicdo nao ha
apenas a unilateralidade de uma direcdo sozinha, autarquica, mas a unilateralidade
de uma direcdo que é na verdade um ponto de vista valorativo, que se faz
justamente a partir de uma imensa rede de resisténcias e oposi¢des. Dai toda a
ambivaléncia, ambiguidade do querer. Uma dire¢cdo posterga, mas nao anula o seu
oposto. Como em toda relagdo de dominacgao persiste a tensao entre o dominante e
o dominado. Como neste caso se trata de ordens complexas, de uma multiplicidade
de diversas ordens, que vai desde o sentir até o pensar, entdo a todo momento em
que se estabelece uma certa hierarquia e que, portanto, se define algo como objeto
do querer, necessariamente, essa definicado supde a acomodacgao, de alguma forma,
dessa multiplicidade, sob a forma dos pactos de cumplicidade, das aliangas, das
satisfacées parciais; portanto, ao buscarmos satisfazer um desejo dominante, com
toda certeza, ha satisfagdes parciais de outros desejos que nédo estdo claramente
manifestados aqui. Mas ha resisténcias também. Ha resisténcia precisamente
daquilo que deve obedecer. Ou seja, daquilo que ndo pode se expressar
plenamente, ndo pode ainda alcangar a sua expressao ao nivel do afeto
dominante.®

Com efeito, o que Nietzsche esta dizendo é que, para poder explicar o que
significa a vontade, ndo podemos partir de uma entidade simples; que a vontade
talvez encontre o seu espelhamento mais claro justamente no ato politico. Que
aquele que quer, ao querer tem de estabelecer o mesmo tipo de relacbes de
cumplicidade, alianca e oposicao, que se estabelece na determinacdo da vontade
politica de uma comunidade. Isso implica dizer que a alma que tradicionalmente

sempre se pensou como uma entidade simples, €, na verdade, mais bem expressa

¥ Cf. 4 gaia ciéncia. 11
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se vocé a pensa sob o ponto de vista - usando uma metafora -, das relagdes
politicas.

Observemos bem que Nietzsche ndo esta legitimando esta ou aquela
estrutura de poder com esse pensamento. O que ele esta dizendo é que nao existe
nada que nao seja relagao de poder. Nao sao determinadas estruturas que se
consolidam desta ou daquela maneira; € que a relagdo de poder é a relacdo mais
fundamental com a qual vocé pode esbarrar, mesmo no nivel das instancias
psiquicas, mesmo no nivel daquilo que vocé pode chamar de psiquismo ou eu; eu,
na verdade, € fundamentalmente um ndés, e principalmente um ndés que se
estabelece a partir de relagcdes de forca e dominagdo. E ndo somente o eu, pensado
como sujeito, mas cada ato especifico de cada uma das suas faculdades. Ou seja:
sem relagao de poder ndo se determina absolutamente nada, em qualquer uma das
nossas dimensdes psiquicas. O ultimo elemento ao qual vocé pode chegar, o ultimo
dado de realidade, sdo relagcbes de dominacao, sdo relacbes de poder. Isso que
vocé observa, portanto, no plano macro-politico da relagédo entre os homens, vocé
observa também no plano microscopico da sua prépria individualidade.

Agora o fundamental, para Nietzsche, é renunciar de vez essa idéia de uma
unidade substancial, como se sujeito ou subjetividade fosse algo simples e pudesse
se identificar, por exemplo, com a consciéncia. Nietzsche anuncia com fervor que a
subjetividade e qualquer uma das suas manifestagdes sdo complexas e ndo somente
0 pensamento € complexo; a vontade € igualmente complexa; e ndo encontramos
simplicidade em nenhuma instancia da psique. Ao contrario, o0 que vocé encontra &,
em cada manifestacdo de qualquer dimensado da subjetividade, a pluralidade das
relacbes de poder. Esta idéia é bastante nova, considerando que os filésofos
modernos admitem s6 a complexidade do pensamento; nao a do sujeito. Nietzsche
afirma que os filésofos sdo, na verdade, uns miopes, eles tomam um preconceito
popular e o consagram teoricamente. Descartes consagrou, metafisicamente, o
preconceito popular da unidade do eu como substancia pensante. Schopenhauer
consagrou o preconceito popular da unidade do eu como vontade. Dos dois lados a
mesma cegueira, o mesmo feitico da categoria de unidade, que ele esta justamente
aqui se encarregando de desfazer. Quer dizer, a unidade gera esse feitico, essa
seducédo do simples, que a critica nietzschiana se encarrega de dissipar.

Nos mesmos, no interior de cada ato volitivo, exercemos essa fungao
paradoxal de sermos tanto os que mandam como os que obedecem. Agora vem a

seguinte questdo: entdo quem é esse nds? Percebemos que o eu pensado como
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algo simples, como a consciéncia ou o nucleo da personalidade, simplesmente
desapareceu. N6s somos os afetos que comandam, mas ndés somos também os
afetos que obedecem; nds somos essa multiplicidade em permanente oposi¢cao, em
permanente tensdo. E, por conseguinte, quando dizemos “nds”’, ndés nos
identificamos com um ou alguns partidos e ndo com outros. E quando nés dizemos
gque a nossa vontade é livre € porque nds nos identificamos com o partido que
governa e ndo com o governado, isto €, nds nos identificamos com o dominante. E &
por isso que o afeto do dominio é nosso. Quer dizer, nés assimilamos como nossa
identidade precisamente o afeto que predomina e chamamos de livre-arbitrio; temos
a sensacao de livre arbitrio.

Nés somos aquele dominante, mas igualmente o dominado. E, sobretudo,
num jogo de alternancia entre dominante e dominado que é perpétuo. Isso significa
que nds ndo somos permanentemente iguais a nés mesmos. Porque aquilo com que
nos nos identificamos hoje pode nao ser mais aquilo com que nos identificaremos
amanha. Logo, a idéia de uma subsisténcia do eu, de um eu invariavel,
desapareceu. Ou seja: vocé tem a consciéncia como identidade do eu, mas uma
identidade puramente iluséria, porque a consciéncia ndo € sendo a percepgao dos
estados dominantes. E necessariamente a ignorancia desta multiplicidade de
dominados, que sao justamente a base da organizacao.

Por outro lado, nao podemos perder de vista que aquilo a que a consciéncia
tem acesso € limitado porque a consciéncia é precisamente o afeto dominante. Logo
ela é ciente, mas apenas no seu proprio ponto de vista perspectivo, sobre o que ela
comanda. Mas ela € também inconsciente quanto aos demais, ela nado sabe das
condigdes sobre as quais repousa o seu dominio, isto €, do conjunto, do complexo
jogo das aliangas e de resisténcias que tornam possivel a expressdo do dominio da
consciéncia, ou seja: que tornam possivel a identificagdo entre o eu e a consciéncia.
Portanto, este eu que a consciéncia diz que "eu sou", € o eu do ponto de vista da
consciéncia. Mas ela exclui necessariamente de si tudo aquilo ao qual ela ndo tem
acesso. Este outro eu que é infinitamente maior do que o eu consciente.

A necessidade de elevar a consciéncia acima dela mesma, segundo
Nietzsche, nasce com Platdo e nos persegue até hoje, constituindo a fonte dessa
corrente que os modernos vao chamar de racionalismo. Desde Platdo, a razdo é
empossada em seu trono para la permanecer incolume. Porém, ao lermos Nietzsche
notamos que a razdo nao é tio independente quanto parece. Por tudo o que

estudamos até agora, podemos concluir que a investida genealdgica feita por
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Nietzsche nos confere algumas elucidagcbes a respeito do processo de
supervalorizacdo da razdo. Ele explica que, em sua ascensdo, a razao, ao ser
investigada “a marteladas”, aparece de maos dadas com Deus. Nietzsche sugere
qgue a confianca na razdo permanece, até na filosofia moderna tributaria, da crenca
em um Deus veraz. E assim, por exemplo, quando ele afirma que a suposicdo de
que “a razdo humana esta justificada é a suposigdo de um carater honrado e fiel, a
consequéncia da fé na veracidade divina, da idéia de um Deus criador de todas as
coisas”.®*

Para observarmos bem a evolugcdo desse processo de origem platdnica
devemos permanecer atentos a seguinte consideragao: a vontade voltada para a
verdade encaixa-se na perspectiva niilista: “E preciso reconhecer entdo que a moral
substituiu a religido como dogma e que a ciéncia tende cada vez mais substituir a
moral”.*® O conhecimento surge como dogma opositor da vida, configurando-se
como mais uma forte crengca sem, no entanto, sustentar a existéncia.

O essencial esta, como vimos acima, menos na desvalorizacdo dos valores e
mais naquilo que ela acarreta, o niilismo enquanto desvalorizacdo da vida. E isso
porque, profundamente, Nietzsche se pensa como quem nos propde uma “filosofia
da existéncia”, ndao uma filosofia do conhecimento ou uma filosofia da acdo. Donde o
sumo ridiculo desta espécie de escroquerie intelectual que procura extorquir, de
seus textos, uma “teoria do conhecimento” ou uma doutrina da “praxis”. A tarefa da
filosofia € recuperar um certo modo de situar-se diante da existéncia: enquanto a
décadence se resume em um nao dirigido a vida, para Nietzsche a sua filosofia
“‘quer, em vez disso, atravessar até ao inverso - até a um dionisiaco dizer-sim ao
mundo, tal como é, sem desconto, excegdo e selecao”™’.

Os homens criadores, legisladores e senhores de si ndo tém vez ainda. Esses
homens verdadeiramente livres, nos quais a necessidade de artigos extremados de
fé é nula, sdo denominados por Nietzsche: espiritos livres. A aceitagdo do mundo
sem sentido requer um espirito forte, acima de tudo criador de novos valores. Ao
perpetuar uma verdade absoluta, suprime-se o aspecto criador, aduzindo entao
certa finalidade ao existir, nesse ponto o teleoldgico ganha terreno. A busca por um
sentido verdadeiro e final do mundo peca duplamente: por inserir indevidamente
sentidos espurios na vida, e por inibir o aparecimento do modo de ser tragico, ou

seja, a tipologia a qual pertencem aqueles que aceitam a vida em sua plenitude. Um

35 Nietzsche, Fragmentos postumos, 2[132], KSA, val. 12, p. 133.
3% DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Rio de Janeiro: Rio, 1976, p 80.
7 Nietzsche, Fragmentos postumos, 16[32], KSA, val. 13, p. 492, Obras incompletas, cit., p. 393.
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tipo de homem criativo e contente com a plenitude da vida dificiimente aparece em
uma estrutura cujas idéias ndo sdo mais do que a repeticdo acustica de velhas
idéias morais e religiosas. Mas, havera na filosofia algum valor, algum conceito,
algum deus que possa conviver com a plenitude da vida? Somente um deus que
saiba dancar. A palavra é Dionisio. Por que resgatar a divindade dionisiaca?
Responderemos a esta pergunta na segunda parte ndo s6 com as palavras, mas
com o estilo que tanto afinizava Nietzsche com a tragédia. Enquanto isso, vejamos

como foram os primeiros passos da moralizagdo da vida em Anaximandro.

1.2.2 Anaximandro: um olhar grego, porém moral.

De onde as coisas tém seu nascimento, ali
também devem ir ao fundo, segundo a
necessidade; pois tém de pagar
peniténcias e de ser julgadas por suas

injusticas, conforme a ordem do tempo.

Anaximandro de Mileto

Tales de Mileto, antecessor de Anaximandro, via na origem das coisas uma
unidade. Essa substancia unica, da qual se derivam todas as coisas, era a agua. Ja
Anaximandro perguntou-se: se ha uma unidade, qual a razdo da diversidade? E foi
ai que ele foi longe demais, no entender de Nietzsche. Com a frase em epigrafe,
Anaximandro da uma sentenca cuja finalidade é responder a questdo da esséncia
das coisas com uma nova proposta. Por que nova? Porque até entdo, os fildsofos se
valiam dos aspectos fisicos, matematicos e biolégicos para sondar a origem das

coisas. Anaximandro envolve uma nova tematica: a moral. Vendo nas coisas
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nascidas uma soma de injusticas a serem expiadas, ele colocou no surgimento da
vida o mais profundo dos problemas éticos.

Conforme se depreende da filosofia de Anaximandro, cujo teor esta contido na
frase acima destacada, existimos pura e simplesmente por nossa culpa e estamos
fadados a expiacdo, ao sofrimento. Essa proposicdo, pela 6tica de Nietzsche, insere
na vida a culpa por todas coisas; faz de nossa existéncia um fendbmeno moral, uma
instancia na qual tudo o que existe se penitencia eternamente pelo sucumbir.

Anaximandro, em sua proposi¢cado, ndo se refere somente a vida humana, mas
a tudo que ha de existente na face da Terra: a agua, o solo, o frio, o calor, os
animais. Tudo isso tem destino certo: o sucumbir mediante “uma monstruosa prova
experimental”. Mas, o que € mais intrigante nesse tipo de conclusdo é que ela nasce
de uma observagcdo empirica, de uma investigacdo acerca da realidade concreta,
material, onde se expde a cada instante um cenario diverso, determinado e finito que
€ o mundo, e desemboca na proposicdao de uma outra realidade, geradora da
primeira, univoca e indeterminada. Nesse componente intrigante do pensamento de
Anaximandro, Nietzsche vé o surgimento de uma corrente filoséfica que vai
influenciar desde Parménides até Platdo e seguira até a modernidade em
pensamentos como o de Kant, conforme o encadeamento que apresentamos acima.

Somos todos penitentes condenados a morte; estamos cumprindo pena ao
nascer, ao viver e ao morrer. Tal nogdo da vida ja demonstra, em sua
intencionalidade, o quanto é dificil ao fildsofo do tipo de Anaximandro, suportar-se
de perto, considerar-se atentamente. E muito dificil ao pensador moralista olhar de
frente para sua profundidade. Na sua luta por seguranga, ele vé na inconstancia
natural da vida um castigo. E ao ato de considerar a vida um mal merecido, ele da o
nome de justica.

Anaximandro vai além, em seu pensamento. Ele percebe que a expiacédo e o
sofrimento se dao em todos os seres que possuem, ou melhor, que consistem em
propriedades determinadas. Mas, se todos esses seres precisam ir ao fundo para
pagar peniténcias, eles ndo podem ser origem e principio das coisas. Destarte,
concluiu o pré-socratico, o ser originario, o verdadeiro, ndo pode constituir-se de
propriedades determinadas, sob pena de ir ao fundo. E de um ingénuo silogismo
surge a seguinte inferéncia: para que o vir-a-ser n&o tenha termo, o ser originario ha
que ser indeterminado.

Nietzsche, diversamente da maioria dos comentadores de Anaximandro de

Mileto, considera que no pensamento deste, a eternidade e a pureza do ser
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originario sado afirmadas justamente por ser ele destituido de qualidades
determinadas, que levam ao fundo. O ser originario, denominado indeterminado,
estd acima do vir-a-ser, garantindo a eternidade deste. Aqui estamos, antes de
Platdo, as voltas com dois mundos: o mundo do indeterminado, onde ha eternidade,
e 0 mundo do determinado, no qual ha o sucumbir.

Diante de tal postura, vejamos a dificuldade em que ficou o pensador de
Mileto. No mesmo momento em que se percebe na existéncia nada mais que um
palco de provas e expiagdes, percebe-se também que as coisas nao deixam de
surgir. A todo instante ocorre uma nova existéncia. Isso nos suscita a seguinte
questdo: por que motivo todas as coisas que vém a ser ja ndo se destinaram ao
fundo, de uma vez por todas, haja vista que ja houve decorrida toda uma infinitude
de tempo? Qual a origem desse fluxo constantemente modificado do vir-a-ser?
Também a Anaximandro de Mileto ocorreram essas indagagdes, todavia, segundo
Nietzsche, “ele s6 sabe salvar-se dessas perguntas por possibilidades misticas”.®®
N&o pbéde o pensador de Mileto demonstrar nenhuma solugédo de continuidade para
aquele fluir de seres determinados do seio do “indeterminado”. Como pode o justo

originar o injusto, do indeterminado surgir o determinado, do infinito, o finito?

“Aqui ficou Anaximandro: isto é ficou nas
sombras profundas que, como
gigantescos fantasmas, deitam-se sobre a
montanha de uma tal contemplacdao do
mundo. Quanto mais se procurava
aproximar-se do problema (...) maior se

tornava a noite".*

¥ Idem, p. 18
¥ NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Nietzsche (cole¢do os pensadores). Tradugdo e  notas de Rubens
Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultural. 1978, p. 33.
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2 O APOLINEO E O DIONISIACO: UMA COMPOSICAO ESTETICA.
2.1 O resgate da tragédia

O dizer sim a vida, até mesmo em seus
problemas mais estranhos e mais duros, a
vontade de vida, alegrando-se no sacrificio
de seus tipos mais superiores a sua
propria inexauribilidade - foi isso que
denominei dionisiaco, foi isso que entendi
como ponte para a psicologia do poeta

tragico.
Nietzsche

Uma boa introdugdo ao estudo da importédncia da tragédia grega para
Nietzsche pode ser a leitura de uma lenda da antiga Grécia que foi utilizada por ele
proprio para marcar suas reflexdes?”. Ariadne, filha de Minos e Pasifae, ao
contemplar o monumental herdi Teseu enclausurado no labirinto, na iminéncia de
ser devidamente devorado pelo monstruoso Minotauro, desenvolveu por ele um tipo

de amor tdo arrebatador, tdo intenso, que sem a menor duvida assentou-se em seu

Y NIETZSCHE, F.. Ditirambos de Dionisos, Lamento de Ariadne. N.SW., KSA 6, Klage der Ariadne, 5.398.
“Ich bin dein Labyrinth...”
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coragao um unico desejo: salva-lo. Conduzida pela forga de seu desiderato, Ariadne
entrega a Teseu um novelo de linha para que o belo heréi o fosse desenrolando ao
mesmo tempo em que avangava pelo labirinto. Feito mediante o qual ele conseguiu
se desvencilhar das numerosas voltas do enorme labirinto apds haver matado o
temido Minotauro. Depois disso nosso herdi fugiu da ilha de Creta juntamente com
Ariadne, responsavel por sua liberdade, e casou-se com ela, porém posteriormente a
deixou desamparada na llha de Naxos. Ocorre que Dionisio, passando pelo local,
dirigiu-se a ela com o intuito de consola-la em virtude da infidelidade de Teseu.
Entretanto, Dionisio veio a se apaixonar pela triste e desolada princesa, razao pela
qual a desposou, ofertando-lhe como presente uma belissima coroa de ouro e
pedrarias, obra-prima de Vulcano. Contudo havia um problema: Ariadne era mortal,
diferentemente de Dionisio que era imortal, um deus, o deus da embriaguez e do
desembaraco. De forma que, conforme prescreve a antiga lenda, depois de ocorrida
a morte da princesa Ariadne, sua coroa foi arremessada aos céus em sua
homenagem e eterna lembrangca, de maneira que as pedras nela contidas se
transformaram em lindas estrelas do céu.

Esta singela histéria estampa uma concepcéo da vida que nao exclui dela o
sofrimento. Um sofrimento natural e criador. Concepg¢ao que Nietzsche abraga ao
longo de todo o seu trabalho, marcando os momentos mais importantes de suas
reflexdes, inclusive momentos de rupturas dificeis como as que ocorreram com
relagdo a Schopenhauer. Negar o sofrimento € negar a vida em suas raizes mais
profundas, é o que podemos depreender do pensamento de Nietzsche. Obviamente
ele nao se refere ao sofrimento compassivo e provocado, préprio da atmosfera crista
na qual o sofrer retira a dignidade do homem pelas no¢des de pecado, de culpa, e
pela afirmagao de que a compaixao € uma virtude. Nao! O pensador alemao nao se
compraz nem um pouco em elevar este tipo de concepgao do sofrimento. Ao
contrario, o motivo pelo qual Nietzsche recupera esta lenda quase perdida em nossa
cultura € que na relagcdo entre Dionisio, um deus, e Ariadne, uma mortal, a vida
aparece sob varias formas, sob varias forcas: amor, mulher, sofrimento,
compromisso... Tragédia. A vida com toda a sua plenitude, todas as suas nuances,
sem condenacoes.

Podemos entender a relevancia do pensamento tragico para o pensamento de
Nietzsche, uma vez que, segundo ele, a tragédia é uma chave que abre caminho
para a potencializagdo do homem na efetivagcdo de sua vontade criadora. Nietzsche
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pode ser considerado um fildsofo tragico na medida em que encontrou na psicologia
da tragédia uma afirmagao da vida, que esta presente em todas as suas obras.

A distingao fundamental nesse ponto € que o sofrimento ao invés de ser visto
como elemento propiciador da negagdo da vida; € visto como um componente da
afirmacao dela; € mesmo um estimulo.

Nietzsche se distanciara de Schopenhauer muito mais pelo modo como este
insere o sofrimento na existéncia do que pela sua visdo da consciéncia. A questao
da consciéncia em Schopenhauer € a seguinte: Em primeiro lugar, a consciéncia é
totalmente instrumental, ela é o instrumento da vontade, ela também fica no nivel de
superficie; e assim como a vontade se vale de instrumentos de varias ordens e de
varias espécies para conseguir os seus objetivos, a vontade também se vale da
consciéncia. A consciéncia ou o intelecto € um instrumento da vontade. Ou seja, a
vontade € muito mais ampla, e para atingir seus fins, ela precisa do intelecto. O
intelecto é o meio de que a vontade se vale ou se serve para conseguir tudo aquilo
que quer. Isso, tanto o intelecto quanto a consciéncia. Entdo, a consciéncia, para
Schopenhauer, é também algo de superficial e que se mantém inconsciente da sua
funcdo meramente instrumental. Até aqui nao haveria oposicado por parte de
Nietzsche, mas, em Schopenhauer, a consciéncia pode se desenvolver, de tal
maneira e em tal medida, que ela passa a renegar a sua origem instrumental e servir
como que de espelho da vontade: E a figura do génio. O génio é exatamente esta
consciéncia em que a vontade se projeta como um espelho. Instancia na qual a
esséncia do mundo, como vontade, toma consciéncia de si, o que, segundo
Schopenhauer, vem a ser exatamente a obra de arte nas suas diversas figuras: a
obra do génio. E mais: a consciéncia pode exercer ainda uma fungédo mais elevada
do que a artistica, que é a consciéncia ascética, no caso do asceta e do santo.
Aquela na qual a vontade ndo somente toma consciéncia de si, como num espelho,
no caso do artista, mas a vontade também se nega a si mesma. Se auto-renega. Ela
renuncia a si. Mas a consciéncia, aqui, € associada a uma espécie de sentimento
mistico imediato, que ndo é necessariamente racional no sentido cientifico, € uma
espécie de vivéncia ou de consciéncia imediata da compaixao, isto €, da igualdade
ou da identidade em tudo aquilo que vive. Vale dizer, por conseguinte, no misterioso
sentimento de tomar parte na dor do outro. O santo ou o asceta é aquele que é
capaz de ser compassivo nesse sentido. Ou seja, ele é capaz de sentir a dor do
outro, ndo como simples proje¢cdo no outro da minha dor, mas sentir a dor do outro

como outro, enquanto minha. E somente neste plano que a vontade pode se negar a
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si mesma. Ela toma consciéncia da natureza necessariamente sofredora da vontade.
Ora, como a vontade é a esséncia do mundo, como o mundo é vontade, entdo é
sofrimento. Logo a Unica possibilidade de redengdo consiste na auto-negagdo. E
isso que faz o asceta, é isso que faz o santo, € isso que faz o artista. S6 que o
artista faz isso de uma maneira simplesmente temporaria, enquanto que o santo e o
asceta fazem isso permanentemente. Eis o alargamento da consciéncia em
Schopenhauer.

Percebe-se, entdo, que apesar de apresentarem proposi¢des inicialmente
semelhantes quanto ao papel da consciéncia, Nietzsche e Schopenhauer sofrem
uma separagao radical quanto a inocéncia da vida. Se para ambos os pensadores,
na vida ha sofrimento, para Nietzsche isto n&do é motivo para nega-la; ndo é razéo
para condena-la em nome de figuragdes mirabolantes de um mundo sem dor. Negar
o sofrimento é negar a vida em suas raizes mais profundas. Em Nietzsche, na
verdade, no mundo ha sofrimento, mas esse sofrimento ndo é negado, é afirmado. E
essa € a esséncia da tragédia.

Tanto Nietzsche quanto Schopenhauer ndo discordam de que o sofrimento é
sofrimento porque ele é individuagdo. Todavia uma diferenga se estabelece na
medida em que, para Schopenhauer, o mundo como representacdo &
necessariamente individuacdo. Portanto, tudo aquilo que existe passa pelo contorno
da individuacdo e necessariamente traz consigo a marca do sofrimento. Entretanto
para Nietzsche o sofrimento ndo € uma objecdo contra a existéncia, mas pelo
contrario, € um ingrediente a mais, um estimulante a mais para a existéncia.

Nietzsche diz que o espirito herdico € aquele que diz sim a si mesmo na
crueldade tragica, por ser bastante forte para experimentar o sofrimento como um
prazer, com alegria*'. Esta idéia é tdo presente no pensamento de Nietzsche que
podemos vé-la em O nascimento da tragédia quando ele define o mito tragico: um
acontecimento épico que glorifica o herdi combatente, lutador, pela apresentagao do

4 |Isto

sofrimento existente no seu destino e em seus triunfos mais dolorosos.
equivale a dizer que durante a vigéncia da cultura tragica uma outra pedagogia, bem
diferente da pedagogia platénica, declarava que um grego adquiria o direito de se
tornar memoravel a proporg¢ao que vivia com heroismo os revezes que a vida punha
em seu caminho; a medida que glorificava suas ag¢des no interior do sofrimento de

suas vitérias mais dolorosas.

4 MACHADO, Roberto. Zaratustra tragédia nietzschiana. Rio de Janeiro: Zahar, 1997, p. 29.
2 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. O nascimento da tragédia. Tradugdo de J. Guinsburg. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 1992, p. 140.



64

E exatamente o que ocorre com Zaratustra: um herdi, a principio
fundamentalmente apolineo, que no final de um processo de aprendizado no qual
teve que travar combates com o niilismo em suas diversas formas, toma consciéncia
de seu destino tragico, isto €, diz sim a vida como ela &, sem inserir no processo
qualquer oposicao de valores, afirmando poeticamente seu eterno retorno, sua
simples entrega a vida que ele ama, e ndo o seu amor a vida a qual simplesmente se
entrega.

Segundo Roberto Machado,

‘Radicalizando O nascimento da tragédia,
para o qual a finalidade da tragédia, ao exibir
os sofrimentos do herdi, é produzir alegria,
Nietzsche, ao mesmo tempo filésofo do
sofrimento e da alegria, no momento em que
se sente o primeiro filésofo tragico, pretende
mostrar, com a ftrajetéria de Zaratustra
pensada como uma tragédia, que, apesar de
todo sofrimento, a afirmagcdo do eterno
retorno torna o] heréi tragico
fundamentalmente alegre, o que teria
escapado aos autores de tragédia, classicos

ou modernos”.®

Nietzsche afirma ser o primeiro a ter descoberto o tragico. E diz mais: que o
tragico foi mal compreendido entre os gregos devido a sua visdo superficial de
moralistas.** Entre os modernos ndo poderia ser diferente, haja vista a trajetéria
vitoriosa dessa mesma moral, consoante nossas explicagdes acima expostas.

Nietzsche quer desvelar, sobretudo, que, em linhas gerais, esta contida no
ambiente psicologico da tragédia a interferéncia benéfica ou maléfica dos deuses.
Eles por varias vezes comandam a acdo de seus herdis. Porém os deuses sao
poténcias superiores e misteriosas, que sao compreendidas por meio do
relacionamento com os homens. Essa compreensao retira do carater divino a
incognoscibilidade porque mesmo quando simbolizam as forgas da natureza os

deuses tém forma humana, familiar e mais confiavel. A confiangca exclui alguns

# MACHADO, Roberto. Zaratustra tragédia nietzschiana. Rio de Janeiro: Zahar, 1997, p. 29.
4 Fragmentos postumos, primavera de 1884, 25 (95).
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terrores que permeiam a mente humana nas outras nogdes de divindade. O divino
assume um aspecto luminoso, acessivel porque feito a imagem do homem,
soterrando as visdes sombrias da divindade em outras culturas.

Os deuses tragicos podem ser chamados acertadamente de propulsores da
superacdao do homem, suas formas humanas ndao sao apenas exteriores. Tanto
quanto os humanos os deuses possuem as molas propulsoras da vida, ou seja, s&o
dotados de sentimentos e paixdes, os deuses também desejam, de forma que o
“‘desejante”, em termos deleuzianos, também obtém uma apreciacdo e um valor
préprios de uma perspectiva multipla, organica, ausente de qualquer hierarquia que
isole a consciéncia meramente racional. Pulsdo e razdo se equivalem nas linhas da
tragédia.

Se, por um lado, esse antropomorfismo aproximou os deuses do homem, por
outro lado deixou o universo totalmente dependente de comportamentos passionais
e arbitrios capazes de alterar o seu curso, uma vez que os deuses podem intervir
nele com seus caprichos e necessidades. Mas isso ndo pesa tanto para o homem
que nao quer somente a segurancga, que nao tem como fundamental o conhecer e
sim o pensar, que tem como pensador n&o o intelecto, mas todo o corpo.

A transfiguracdo humana dos deuses proporcionou ao tragico um mundo no
qual a vida e o tempo presente sdo exaltados em todas as suas qualidades.

Nas tragédias, em geral, o valor esta na forca e destreza dos guerreiros e
lutadores. Além da forga fisica, as nogcdes de honra e de dever representam um
atributo que o individuo possui desde seu nascimento, sendo descendente de
ilustres antepassados. Caracteristicas como valentia, for¢a, habilidade, valorizam o
herai.

Com efeito, o homem se eleva a um deus na proporgdo em que um deus tem
caracteres humanos. A felicidade de um deus pode ser vivida por um homem. E o
que se da nas conquistas e derrotas das tragédias.

E cristalino que a humanizagéo dos deuses, comum no tragico, tém sido, ao
longo dos tempos, buscadas por pensadores das mais variadas ordens, com
diferentes finalidades: para buscar modelos poéticos, temas e personagens de
Homero sdo resgatados a fim de servirem de paradigma ou de recursos
argumentativos; as aventuras e o périplo de Ulisses foram tomados — sobretudo a
partir do socratismo dos cinicos — como simbolos morais na ascensdo da alma a sua

patria originaria.
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Mas o que tém a ver com inocéncia e vida no pensamento de Nietzsche, os
deuses tragicos? Nao se trata de encarar alegorias metaféricas como realidade. O
que Nietzsche pensa é mais profundo. Ele ndo visa declarar que tudo o que conste
do pensamento tragico seja real. Muito menos legitimar a existéncia de qualquer
deus sob qualquer forma que se apresente. O que o pensador alemao considera de
alta relevancia no grego tragico é o ato de criar por uma necessidade instintiva e

vital que afirma a vida em sua plenitude e nao coibe o pensamento.

"Assim os deuses legitimam a vida humana,
vivendo-a eles mesmos - a Unica teodicéia
satisfatoria! A existéncia sob a clara luz solar
de tais deuses é sentida como o desejavel

em si mesmo”.%®

O que causou a criacdo desses deuses, para Nietzsche, foi a mais profunda
das necessidades. Elas surgiram em uma época de sofrimento, de profundas
mudangas e perdas para o povo grego. Neles havia uma ligagado entre a exaltada
faculdade de experimentar o sofrimento e a descomunal sensibilidade artistica. Os
gregos arcaicos, vivendo em um cenario nauseabundo, tinham de criar esses
deuses, mas o faziam saindo desse mundo sem tirar os pés dele.

O homem do conhecimento racional cria a partir da consciéncia; o tragico cria
a partir dos instintos e do corpo tomado como uma grande unidade orgéanica da qual
a consciéncia é também parte, sem perda da multiplicidade, conforme estudamos
acima.

A medida que o fenémeno da criacdo, nos moldes do tragico, foi
abandonado, rejeitou-se também a natureza, pois, com a perda da sabedoria
instintiva contida na arte tragica restou apenas um aspecto da vida, o do espirito, o
aspecto logico-racional onde falta o “fogo” da vida, possuido que foi pela vontade de
verdade.

Somente colocando o conhecimento no seu devido lugar, o de artificio,
poderemos entender as idéias ndo mais como verdade ou falsidade, mas

simplesmente como sinais.

4 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Nietzsche (colecdo os pensadores). Tradugdo e  notas de Rubens
Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultural. 1978, p. 07.
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Nietzsche via no poeta tragico o homem que trazia a vida prazer e alegria. O
fato de ter-se um deus parecido com o homem abrilhanta a vida humana. Nas
tragédias até os deuses vivem o mundo dos sentidos. Vivendo o homem sob a luz
resplandecente dos deuses que sentem, desejam, apaixonam-se, ele tende a se
iluminar cada vez mais. Esse tipo de visao faz do homem com seus instintos uma
forca afirmativa, criadora, sem nenhum desprezo pelas raizes da vida nas quais
estdo inclusive e ativamente os sofrimentos.

A tragédia havia reconciliado a embriaguez de Dionisio com a forma de Apolo,
0 que pode ser considerado uma grande conquista para a concepgao estética de
Nietzsche, pois ele vé uma distingdo entre o apolineo e o dionisiaco: Apolo € o deus
da clareza, da harmonia e da ordem; Dionisio, o deus da exuberancia, da desordem
e da musica, sendo que ambos sao complementares entre si. Por isso Nietzsche
resgata a Grécia anterior a separacédo efetuada por Socrates. Porque la eram
unidos o artesao e o intelectual, o cidadao e o politico, o poeta e o filésofo. E o povo
ndo era cagador da beleza, mas sim seu amante. Os homens da tragédia
vislumbravam uma unidade entre o pensamento e a vida. Esta unidade pode
perfeitamente ser apresentada como uma ilustragdo de uma estética consecutiva de
todo um imaginario préprio de um estatuto bem diferente do estatuto estético do
iluminismo. Um estatuto no qual ndo ha o sujeito centralizado por uma consciéncia
nuclear de substancia moral, ditando regras e parametros isoladamente, mas sim a
grande razao, na qual corpo e mente juntos estabelecem multiplas perspectivas que
constituem uma relacdo de forgas que pdéem em jogo muito mais que elementos
puramente racionais: sensacodes, prazer, dor, sofrimento, superacao e criatividades
ilimitadas.

Nesse patamar, ndo se criam dicotomias a pretexto de encontrar a verdade.
Assim, o pensar e 0 viver eram, para o tragico, uma s6 e a mesma coisa, legitimando
cada vez mais a afirmacgao da vida.

A tarefa da transvaloracdo de todos os valores exigia de Nietzsche a
radicalizagdo crescente de uma perspectiva tragica. Seus textos revelam o desejo
cada vez mais forte de se tornar um filésofo independente, sempre, no fim das
contas, contrariando as bases das idéias modernas, ele nos faz perceber que
somente a alegria dionisiaca € proporcional as imagens terriveis diante das quais

ele teria posto o conhecimento.
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2.2 O resgate de Heraclito

Vejo o vir-a-ser, e ninguém contemplou tao
atentamente esse quebrar de ondas e esse ritmo
das coisas. e o que vi? conformidade a leis,
certezas infaliveis, trilhas sempre iquais do justo.
Por tras de todas as transgressées das leis vi
Erinias julgadoras. Vi o mundo inteiro como o
espetaculo de uma justica reinante, e forgcas
naturais, demoniacamente onipresentes,
subordinadas a seu servigo. N&o vi a punigdo do
que veio a ser, mas a justificacdo do vir a ser.
Quando se revelou o crime, o declinio, em formas
inflexiveis, em leis santamente respeitadas ? onde
reina a injustica, ha arbitrio, desordem,
desregramento, contradicdo; mas onde, como
neste mundo, regem somente a lei e a filha de
Zeus, Dike, como poderia ser a esfera da culpa, da
expiacdo, da condenagdo e como que o patibulo de

todos os danados?
Heraclito

Nietzsche vé em Heraclito o tipo do filosofo instintivo e legislador apegado a
intuicdo e afastado do olhar extremamente racional.

“No meio da noite mistica em que estava envolto o problema do vir-a-ser, de
Anaximandro, veio Heraclito de Efeso e iluminou-a como um reldmpago divino™*.
Com essa frase Nietzsche inicia o paragrafo quinto de “A Filosofia na Epoca Tragica
dos Gregos”, reafirmando o que estamos ressaltando ao longo deste trabalho: a
perspectiva moral n&o € a unica leitura possivel do mundo.

Heraclito afirma que as nogdes de culpa, injustica, expiagcdo sao proprias do
homem restrito, que visualiza as coisas isoladamente e ndo ao conjunto. Para o
individuo que vé o todo, a totalidade contraditéria, conflitante, funde-se em uma
harmonia que & imperceptivel, certamente, para o homem habitual, para o homem do

conhecimento. Porém é uma harmonia bastante visivel ao homem cujo olhar é

4 Jdem
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instigado, pelo “fogo” da vida, a contemplacéo. A visao de Heraclito nao permite que
nenhuma parcela de injustica esteja presente no acontecer das coisas em nosso
mundo. Nietzsche percebeu isso com tanta intensidade que, em uma simples frase
demonstra-nos o quanto é importante o pensamento desse filésofo pré-socratico,

para a visdo da vida sob a perspectiva de inocéncia:

"Um vir-a-ser e perecer, um construir e
destruir, sem nenhuma prestagcdo de contas
de ordem moral, s6 tem

neste mundo o jogo do artista e da crianga. E
assim como joga a crianga e o artista, joga o

fogo eternamente vivo, constréi em inocéncia

- e nesse jogo joga o Aion consigo mesmo”.*

Heraclito ilumina a vida com uma unidade entre pensamento, matéria e agao.
A contradicio € inerente ao vir-a-ser. Tudo tem o oposto em si, para que tudo se dé.
Portanto qualquer coisa que pareca contraria ao mundo tem de pertencer ao proprio
mundo. Heraclito nega a dualidade do mundo, n&o traz conceitos como mundo fisico
e mundo metafisico; nao difere um reino de qualidades determinadas de um reino de
indeterminacgéao indefinivel. Ele chegou ao ponto de negar, em geral, o ser, pois |he
restou um mundo onde tudo esta em tudo, em eterna fluidez, protegido por leis n&o
escritas, sem nenhuma permanéncia tampouco indestrutibilidade. A Unica coisa que
existe, para Heraclito, é o vir-a-ser.

Uma sublime faculdade de representar o que é intuitivo da ao pensamento de
Heraclito a principal diferenca com relacdo a representacdo racional. Esta é
desempenhada em conceitos e combinagdes logicas.

Impressionou-se Nietzsche com o modo de Heraclito contemplar o mundo.
Contempla-lo como se contempla uma obra de arte, como um jogo de necessidade e
uma necessidade de jogo, onde ha conflito e harmonia, mas nao crime. Trata-se de
uma contemplagdo simplesmente estética do universo. Qualquer indicio de
moralidade ou finalidade é extirpado. O componente intuitivo é tdo grande na visao
de Heraclito que a humanidade antiga, segundo Nietzsche, o denominava "o fil6sofo

que chora".

4" NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Nietzsche (colecdo os pensadores). Tradugdo e notas de Rubens Rodrigues
Torres Filho. Sao Paulo: Abril Cultural. 1978, p. 34.
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3 CONSIDERAGOES FINAIS

Aceito por personalidade.

Nasci sujeito como os outros a erros e a defeitos,

mas nunca ao erro de querer compreender demais,

nunca ao erro de querer compreender s6 com a inteligéncia,
nunca ao defeito de exigir do mundo

que fosse qualquer cousa que néo fosse o mundo”.

Alberto Caeiro

Nos dias atuais, é bastante amplo, sob certos aspectos, o interesse pela arte.
Diversas sdo as vias pelas quais este interesse se manifesta. No entanto, ha algo
comum nos diferentes olhares para o fendbmeno artistico: o homem atual ndo quer
somente fruir, mas conhecer o objeto de seu interesse, o que denota uma
discrepancia entre o modo como a arte é produzida e o modo como ela ¢é vista. Mas
isso nado é novidade. O modo de ver a arte, de pensa-la, julga-la veio, ao longo da
historia, a imprimir no proprio conceito de arte, muito do que havia no olhar, no
método e na linguagem daquele que via, julgava e conceituava. O “homem-moral’,
apoderando-se do poder de julgar, apos toda a linha evolutiva do pensamento
moralizado, acaba por ver a arte como um veiculo moral, de modo que, como
Nietzsche afirma, os préprios gregos viram mal a arte tragica. Cria-se um conceito
de arte dotado de interesse e de finalidade. Descuida-se de que a importancia de
uma obra de arte esta no tipo de impulso que ela imprime na vida daquele que a
contempla, e ndo na conclusao a qual ele chega. A vida se resume a um fenémeno
moral.

Ao contrario dessa visao, a concepcao da vida sob a perspectiva da inocéncia
retira da vida, a pesadas “marteladas”, a finalidade e o castigo.

Ja compreendemos, no pensamento de Nietzsche, este ponto da relacio
inocéncia e vida, mas qual a importancia dessa relacdo para a transvaloracdo dos
valores que possibilita uma justificacdo estética da existéncia? Mostrar-nos que todo
sentimento de abjecao, de vileza, de desprezo a vida tem origem nos valores e na
aceitagao destes, no acreditar que a vida poderia ser de outro modo, no exigir do

mundo que seja outra coisa que nao o mundo.
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Para Nietzsche, apos toda a escavagao feita pela sua filosofia restou
cristalino o grande sim a vida: o homem esta fadado a acontecer inumeras vezes
sem sequer pensar nisso. Todo sentimento contrario a esse “querer mais” que é a
vida, reside nos valores negadores da inocéncia que agora podem ser mudados,
bastando, para isso, que amemos nossa inocente vontade criadora, com sua total
auséncia de sentido, de finalidade, “porque quem ama, nunca sabe o que ama, nem
porque ama; amar € a eterna inocéncia”.*®* Amor fati. compreender as partes até
entdo desprezadas da existéncia ndo somente como necessarias ou inevitaveis, mas
como desejaveis, verdadeiras e fecundas porque a vida € um fenbmeno estético: a
aparéncia importa mais do que a verdade. Apenas pela criatividade da aparéncia
artistica podemos dar sentido humano a existéncia.

“A teologia inteira esta edificada sobre o falar-se do homem dos ultimos
quatro milénios como de um eterno, em direcdo ao qual todas as coisas do mundo
desde seu inicio tenderiam naturalmente. Mas tudo veio a ser; ndo ha fatos eternos,
assim como ndo ha verdades absolutas”.*® A estrutura cognitiva criada pelos homens
almeja duas situacbes que perpassam a filosofia, a ciéncia, a religido e a arte ao
longo dos tempos: a produgao da felicidade humana e a demonstragao da realidade.
Essas duas esperangas se misturam e modificam de importancia conforme a época e
as necessidades de cada reduto humano, mas estdo sempre presentes. Homens do
conhecimento navegam por mares e caminham por estradas diferentes, porém
obstinados por um mesmo porto, por uma mesma “terra firme”, onde encontrarao sua
suposta conservacdo. Assim, o homem, o mais fraco dos animais, constituiu a
verdade: com sua pusilanimidade subjacente, exercendo a vontade de sobreviver e
permanecer sobre a terra.

Nietzsche questionou o estatuto da verdade de maneira inaudita. Ndo se
limitou @ mesma esfera de argumentacdes de seus antecessores. Estes, apesar de
abordarem a tematica da verdade, o faziam considerando-a um valor do qual nao
podiam fugir; buscavam diferentes formas de verdade ou diferentes métodos de
encontra-la. A diferenga, no pensamento de Nietzsche, ja se apresenta no ponto de

partida que ele estabeleceu para sua critica: a origem da verdade como valor.

¢ Idem
4 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Humano, demasiado, humano. Tradu¢do de Paulo Osdrio de Castro.
Lisboa: Relogio d'agua Editores, 1977, p. 77.
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Nietzsche percebeu que o homem, desprovido de meios fisico-motores para
sair-se vencedor na luta pela sobrevivéncia, priorizou para isso o intelecto. Dentre
todos os elementos concernentes a tarefa da conservacdo do homem, o intelecto,
por possibilitar maior duracdo e diversificacdo ao mecanismo de sobrevivéncia,
passou a ser considerado 6rgdao mor, em detrimento dos demais 6rgaos e de suas
manifestacdes. Nesse sentido, o ataque do pensador alemdo ao conceito de
verdade ultrapassa o seu significado mais profundo, atingindo a sua propria
consubstanciacdo. Nietzsche ndo se detém apenas em afirmar que estamos
enganados em nossas convengdes a respeito da natureza das coisas (incluindo no
significado desta palavra os fatos) que julgamos conhecer, mas que deturpamos
miriades de elementos que constituem cada coisa, desprezando as diferencas que
ha em cada uma delas e criamos igualdades e classificacbes convenientes a
transformacao de toda a natureza em tudo que o homem pode observar e teorizar.
Tudo isso performa a célula fundamental da sociedade, da moral e do conhecimento:
a verdade.

Podemos perceber que o trabalho critico de Nietzsche, no que tange ao
conhecimento, parte sempre de onde se percebe a primazia do intelecto na atitude
humana. Ora, lembremo-nos da questdo dos fatos, proposta por Nietzsche: os fatos,
como todas as coisas, nao sdo apreensiveis em sua natureza. Por isso ndo se fala
sobre fatos, mas sobre interpretagcées dos fatos. O entendimento dessa observagao
feita por Nietzsche é de capital importancia para o estudo da relacdo entre a
inocéncia da vontade criadora e o carater teleolégico do conhecimento racional. Eis
0 porqué:

Na instancia dos fatos o homem esta agindo por inteiro, ndo conseguindo
afastar-se de si mesmo. Todos os elementos de que o organismo precisar serao
usados, todos os atributos necessarios entram em agdo. O homem age como um
conjunto de fendbmenos, embora por vezes possa intensificar o intelecto ou mesmo
uma outra faculdade. Ja na interpretacdo dos fatos, ndo. Nesta ocorre
necessariamente o detrimento do “complexo” homem. Assim que o homem “apanha”
o fato e o coloca diante de si, ele o faz com a chefia do intelecto.

O homem do conhecimento tem um medo mortal da sua propria profundidade,
por isso nem sequer a sente. Em sua ansia pela permanéncia, sua seguranga tem
mais importancia do que sua vida. E de onde vem a “sabedoria” que proporciona
seguranga? Da escraviddo a razdo. O homem do conhecimento € um eterno

proletario da razdo. O homem do conhecimento ndo quer se libertar da razdo para
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nao sentir a magnitude do absurdo dos seus quatro milénios de “civilizagao”. Por
isso ele continua operando a repressao da vida: pela seguranga. Por essa razdo o
niilismo no conhecimento caminha com “pernas de gigante”.

Nietzsche, vivendo em uma época em que o0s meios de vida sao mais
importantes do que a propria vida, viu que o conhecimento desde Sécrates tornou-se
“patrao” da vida. A maior censura a Socrates feita por Nietzsche, provém do fato de
o primeiro ter colocado a vida (considerada em sua plenitude e ndo como “uma
forma de vida”) a servigo do conhecimento, o que inequivocamente a transformou em
reativa. Isso ndo quer dizer que o filésofo alemao seja contra o uso do intelecto, o
que seria um paradoxo tendo em vista sua luta pela expansao da vida, ou seja, a sua
visdo da vida como intensidade, como um “mais”. Por que seria um paradoxo?
Porque Nietzsche considera vital o ato de “pensar com o corpo todo”, de fazer uso
das forgas instintivas, de criar, de ser alegre, de tornar-se o que se é, criando-se a
cada instante. O intelecto sendo um dos atributos do homem necessariamente é
utilizado. N&o se teria como negar o seu uso ou o uso de quaisquer outras
faculdades do ser humano. Elas tendem a se expandir em suas inevitaveis
manifestacdes. O que Nietzsche aponta como indice da negacao da vida é a atitude
de ver nas criagbes do intelecto o absoluto expositor da realidade, a propria
realidade. Isso o homem do conhecimento faz em uma primeira fase. A segunda fase
da negacéao da vida consiste em fazer com que essa realidade, “filha de pai solteiro”
(somente do intelecto) seja a instancia que proporcione e na qual se dé a seguranca
e a perpetuagao do tipo que a criou. Essa realidade, ao mesmo tempo objetivada e
objetivadora, engloba em seu amago a propria vida, a natureza. Nessa realidade até
podemos vislumbrar a acdo da forga criadora, todavia ndo podemos associa-la a
inocéncia. Por que nao é possivel fazer isso? Porque no interior dessa realidade as
criagcbes do intelecto acabam por gerar o conhecimento teleolégico, o conhecimento
que precisa manter viva uma estrutura para nao desaparecer junto com seus
inventores, mesmo que para isso destruam a aderéncia a vida. S6 ha um objetivo
nessa realidade: a permanéncia. Dessa forma, até podemos perceber nessa
realidade o exercicio de uma for¢ca criadora, de uma criatividade, mas uma
criatividade condicionada, impotente, fraca, metafisica, moral. Cria-se um
conhecimento que nao pode mais ser fértil porque precisa permanecer para fazer
permanecer 0 homem, o ser social. Um conhecimento que precisa perpetuar-se para

perpetuar.
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Para Nietzsche, a vida sob a perspectiva da inocéncia, pressupbe a
criatividade inocente.
“Na busca do conhecimento, nunca sinto
sendo o prazer da minha vontade, ocupada
em engendrar, em fazer crescer; e se 0 meu
conhecimento conserva em mim a Ssua
inocéncia, é porque ele mantém sempre a
vontade de ser fecundo. Esta a vontade que
me afastou de Deus e dos deuses; que
poderiamos ainda criar se existissem

deuses?’(grifos nossos)®

Como podemos depreender da linguagem poética de Zaratustra, Nietzsche,
na frase acima, ndo se refere ao conhecimento (motivo pelo qual grifamos) como
aquele que se constitui no pensamento escravo da razéo, a servigo da vida reativa,
como distinguimos ao longo deste estudo. Aqui, ele quer que se entenda por
conhecimento o proprio pensamento que se permite fluir, mesmo que esteja
destruindo suas proprias criagdes. Aquele que esta sempre criando, inexoravelmente
fértil. Isso constitui uma instancia em que se da a acdo do intelecto, mas como
integrante de um organismo, de um complexo de forgas: a equivaléncia entre
governante e governados explicitada na primeira parte desta dissertagéo.

Longe daquela separagdo categorica entre governante (consciéncia) e
governado (corpo), estdo os dois impulsos, apolineo e o dionisiaco, que segundo
Nietzsche produzem efeitos diferentes, originando diversos tipos de satisfagcao
artistica, mas refletindo o dinamismo da inocéncia da vida,
criadora de todas as coisas. Seja através das formas delimitadas de Apolo, seja
através da embriaguez de Dionisio, estes impulsos exteriorizam o conteudo da
nossa experiéncia, arrefecendo a dureza da vida. Tanto derivando de um desses
impulsos quanto de ambos, as artes brotam do amago da prépria vida, refletindo o
carater enigmatico da existéncia e justificando uma relagao estética com a realidade
que é, por si mesma, irredutivel ao pensamento lé6gico. O que se quer, a partir da
justificao estética da existéncia, € uma espécie de “querer criativo” que combine com

0s impulsos artisticos da natureza.

% NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Assim falou Zaratustra. Tradugdo de Mario da Silva. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira, 1989, p. 101.
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Zaratustra afirma que é este querer criador que o traz para junto dos homens.
O querer que permite o pensamento, que permite a vida. O querer que encara o
perecimento como um superar-se, que considera que a grandeza do homem esta em
ele ser uma ponte e ndo um final. E este querer que possibilitara o advento do além-
do-homem, porém sua chegada se associa com o advento da transvaloragao de
todos os valores, pois o0 “espirito” humano primeiro deve deixar de ser um solo fértil
para a moral, para se tornar um terreno fecundo aos “espiritos” livres. Pudemos
avaliar neste trabalho boa parte dos recursos tedricos dos quais Nietzsche lanca
mao para a instauracdo de uma nova filosofia: a filosofia do martelo cujo
protagonista é o fildsofo do futuro. A recuperagdo do pensamento tragico, com seu
abrilhantamento da vida humana; o pensamento de Heraclito de Efeso, com sua
nogcao de firmeza na inconstancia e de inocéncia no vir-a-ser; a denuncia de
Anaximandro de Mileto, de Platdo e de todos os argumentos metafisicos como
grandes propulsores da negacao da vida; tudo isso constitui o aparato nietzschiano
para nos transportar além dos livros, para nos levar aonde, na maioria das vezes,
nao queremos ir: a nossa profundidade. Para, entdo, encontrarmos na terra um
sentido humano que nos leve a superar a nd0s mesmos, trazendo para 0 nosso
reduto todos os valores que colocamos alhures, transformando-os e superando cada
um deles. Inocéncia e vida, no pensamento de Nietzsche, significam aderéncia ao
mundo, fidelidade a terra , e, fundamentalmente, alegria de viver.

"Ora, foi a moral que protegeu a vida do desespero e do salto no nada naqueles
homens e classes que foram violentados e oprimidos por homens: pois é a impoténcia
contra homens, ndo a impoténcia contra a natureza, que gera a mais desesperada

amargura contra a existéncia”.*’
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