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RESUMO

BAPTISTA, Marlon Tomazella. Cultura e natureza no jovem Nietzsche: o problema da
formagéo (bildung). 2009. 181 f. Dissertagdo (Mestrado em Filosofia ) — Instituto de Filosofia
e Ciéncias Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 20009.

Dedicamo-nos ao estudo do modo como aparece a questdo sobre a formacdo do ser
humano no pensamento de Friedrich Nietzsche (1844-1900), entendendo que ele dialoga com
a antiguidade grega e com a tradicdo sobre a questdo da formacdo (Bildung) na Alemanha dos
séculos XVIII e XIX. Para tanto realizamos alguns apontamentos sobre o classicismo e 0
idealismo alemdo, além do sentido e consequéncia dos principios fundamentais da
Aufklarung. A pesquisa se desdobra a partir do modo como Nietzsche entende o sentido da
arte em si mesma, e consequentemente, do modo como 0 seu agente, o artista, realiza um
movimento que imita a dindmica de existéncia da propria natureza; o que ocasiona
primeiramente uma mudanca na concepcao do que seja obra de arte — concepc¢do fundamental
ao pensamento sobre a Bildung j& no século XVIII para determinar o que deve ser o homem.
Com isso, é preciso rever os fundamentos sobre 0s quais se assentaram o humanismo aleméao
moderno, e ser redefinido o que € humanidade e o0 que é natureza — e que relagao ha entre elas.
Nesta revisdo das definicdes que norteiam os direcionamentos da cultura por meio da
formagdo dos individuos, realiza-se a critica nietzscheana quanto as razdes e metas dos meios
de educacdo modernos e de sua institucionalizacdo. Ao mesmo tempo que, por outro lado,
refletimos sobre a proposta do que seria de fato a constituicio de uma cultura que
correspondesse ao ideal tragico de humanidade: ou seja, de uma formacao que educasse para
finalidades mais altas dos homens, que correspondessem a meta metafisica da natureza. O que
é 0 homem? Quais sdo suas metas mais altas? O que é o mundo ou a natureza? O que €é a arte?
O que é a cultura? Sdo estas questbes fundamentais que norteiam esta dissertacdo,
considerando-se a hipotese de que a idéia de formacdo em Nietzsche é uma forma de superar
a Bildung classica pautada na racionalidade e moralidade, mas de modo distinto & pretenséo
de superacdo das oposi¢des proposta pelo idealismo.

Palavras-chave: Natureza. Cultura. Bildung. Metafisica.



ABSTRACT

We dedicate ourselves to the study of how appears the issue about the cultivation of
human being in the thought of Friedrich Nietzsche, considering that he dialogues with the
ancient Greece and with the tradition on the question of education (Bildung) in Germany of
the eighteenth and nineteenth centuries. To do so we give some consideration to the German
classicism and idealism, besides the meaning and consequence of the fundamental principles
of Aufklarung. The research unfolds in such way that aims to consider how Nietzsche
understands the meaning of art in itself and therefore, how its agent, the artist, performs a
existential movement that imitates the dynamic of existence of the nature itself; what
primarily involves a change of conception about what is the work of art - fundamental
conception to the thought about the Bildung already in the eighteenth century to determine
what the man should be. Therefore, it's necessary to review the grounds on which were based
the modem German humanism and to be redefined what humanity and nature are - and how
is the relationship between them. In this review of the definitions that determine the
directions of the culture through the cultivation of individuals, occurs Nietzsches criticism
about the reasons and goals of the modem means of education and its institutionalization.
While on the other hand we think in how appears the proposal about what could actually be
the establishment of a culture that corresponded to the tragic ideal of humanity; that is, a
cultivation that educates to the highest aims of men, in accord to the goal of a metaphysics of
the nature. What is the human being? Which are his highest goals? What is the world or the
nature? What is art? What is culture? These are the fundamental questions that lead this
dissertation, considering as fundamental hypothesis that the Nietzsche's idea of cultivation is
a way to overcome the classical Bildung based on rationality and morality, but in a different
meaning in relation to the idealistic pretensions of overcoming of the oppositions.

Keywords: Nature. Culture. Bildung. Metaphysics
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INTRODUCAO

Antes de apresentar uma introdugdo que proporcione ao leitor uma idéia clara dos
caminhos e da estrutura geral desta dissertacdo, pretendemos colocé-lo a par das razdes que
levaram o autor por este caminho, por conta das quais esta pesquisa se efetivou — o que
também consideramos uma parte fundamental desta introducao.

Tudo teve inicio com o estudo de O Nascimento da Tragédia de Friedrich Nietzsche.
O nosso interesse em conhecer melhor uma forma de conceber o mundo a partir da idéia de
uma for¢a metafisica origindria e eterna que visa a pura concep¢ao e destruicdo de formas
enquanto sua finalidade ultima nos chamou a ateng¢do, principalmente em comparagdo as
formas de metafisica da tradicdo ocidental. Vimos aqui, por um lado, algo que se assemelha
muito a metafisica tradicional: o anseio praticamente melancélico e cheio de nostalgia por
algo que fosse superior ao nosso contato com a experiéncia mais imediata, ndo somente dos
sentidos, da empiria, mas de todos os ambitos de experiéncias que compdem o que chamamos
de vida humana lancada na temporalidade. Nao ¢ a toa que Nietzsche se chama de romantico
em sua tentativa de autocritica de 1886, ou até mesmo de hegeliano ao comparar sua teoria
estética do apolineo-dionisiaco como forma de alcangar uma espécie de sintese figurada na
tragédia. Mas, apesar deste seu esfor¢o numa revolta contra a realidade, sentimo-nos atraidos
por seu pensamento por percebermos que ali continha algo de extrema importancia e
seriedade, que apontava para um tipo de rompimento, de fissura, de separagdo, de rebelido, de
exigéncia para que fossem colocados certos problemas em questdo. Problemas estes que, em
meio aos éxitos do desenvolvimento cientifico e econdmico, estavam sendo deixados de lado.
Nietzsche escreve mais tarde sobre si mesmo que neste seu primeiro livro ele havia tocado
numa questdo que até entdo permanecia inquestionavel: qual ¢ o sentido da ciéncia? De onde
ela vem? Qual ¢ a sua razdo de ser? Ao fazer isso Nietzsche propds questdes que soaram
como algo escandaloso, principalmente diante da modernidade sedenta por implementagao do
desenvolvimento de suas capacidades técnicas oriundas de um posicionamento perante o
mundo que, aos olhos de Nietzsche, teria suas razdes na Grécia classica, com a postura de que
0 homem poderia controlar o destino a partir de suas proprias for¢as guiadas pela razao.

Mas questionar o sentido da ciéncia sinaliza para problemas ainda mais fundamentais,
pois a necessidade de problematizar a postura cientifica aponta para o carater sintomatico de

algo que a precede e fundamenta: o que se esta entendendo por vida para que se possa
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empreender um tipo de cultura que tenha a ciéncia enquanto meta mais alta? Qual ¢ o carater
deste homem teodrico? Afastamento da simplicidade do mundo da vida? H4 quem objeta
Nietzsche - enquadrando-o no interior das filosofias da vida - por ele ndo definir qual ¢ afinal
o significado de “vida”. Esta objecdo nos incomodou por muito tempo e nos levou a
investigar até que ponto nao ¢ definido o sentido de vida, ou até que ponto ha necessidade de
defini¢do teodrica em torno de algo que ¢ intuitivo, de algo que ¢ da alcada do sentimento ou
do inefavel, restringindo-se & propria acdo da vivéncia em si mesma. A conclusdo a que
chegamos ¢ que Nietzsche ndo trata nem de vida e nem de qualquer outro termo no ambito da
cristalizagdo do conceito. Ele se utiliza de analogias, de indicagdes sutis, das artes, por conta
da constatacao das limitagdes do conceito para tratar de algo que ¢ inclusive condicao de
possibilidade para a sua existéncia: o proprio conceito como forma de imposi¢ao e dominio de
uma forma de exteriorizacgao especifica de vida, desta for¢a que quer criar formas. Ao se falar
que a ciéncia figurada na pesquisa que garante o distanciamento do pesquisador em relagdo ao
que ele pesquisa tem formado a sua historia como um modo de distanciamento da vida por
parte de seus discipulos, isso nos parece poder ser passivel de interpretacdo sem muitas
pesquisas teoricas. Pois Nietzsche parece ter sentido esta questdo como problema - para além
de suas especulacdes filosoficas - ao olhar ao seu redor, nos ambientes académicos e eruditos.
O quanto este modo de espiritualizacdo ¢ capaz de debilitar a capacidade de resolver bem
certas questdes pessoais mais determinantes para a constru¢do da personalidade a partir da
qual podem surgir as obras que identifiquem a peculiaridade de uma cultura. Por vezes,
impossibilitando que as pessoas envolvidas com o excesso de pesquisa (no sentido inclusive
do modo a partir do qual a escrita desta dissertacdo mesma foi possivel) sejam capazes de
serem “bem resolvidas” no sabio sentido da linguagem comum e vulgar. Questionar o sentido
da cultura pautado no valor excessivo destinado ao conhecimento envolve o questionamento
da idéia que o homem desta cultura esta a fazer sobre qual ¢ o sentido da existéncia dele
mesmo. Esta ¢ a grande questdo decorrente da problematizagdo da acdo irrestrita do
conhecimento.

Esta pesquisa reflete um periodo de iniciacdo filosoéfica de seu autor, ou seja, a sua
propria construgcdo diz respeito ao experimento inevitavel realizado em todo processo de
formacgdo. Por conta disso, a percepcao de possiveis caminhos de investigacao so6 foi surgindo
lentamente — com certeza, num tempo bem maior que os dois anos promovidos pelos

programas de mestrado em geral e pelas agéncias de fomento. Pois, se inicialmente houve o
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interesse em pensar a natureza como formada por impulsos estéticos, a partir disso,
desdobrou-se uma necessidade de compreender como se da esta relagdo em torno de uma
concepgdo cosmica e valorativa da existéncia em sua aplicacdo nas organizagdes e formas de
expressdo humanas que compdem o que chamamos de cultura. Sendo que, de uma forma
muito nitida, a discussdo em torno do problema da cultura é o leitmotiv de toda esta
dissertacdo. Além disso, as discussoes em torno da cultura sdo caracteristicas da modernidade,
e o foco das criticas nietzscheanas estd justamente no projeto da modernidade. De uma
modernidade que, ainda que herdeira de um projeto socratico, apresenta caracteristicas que
evidenciam sua peculiaridade.

Assim, surgiram duas questdes imprescindiveis para serem investigadas: 1) a
concepgdo moderna sobre como fora a cultura dos gregos, 2) e que determinagao de “homem”
estd em jogo para poder-se problematizar a cultura na modernidade. Pensar sobre que
concepgao que se esta a criar sobre os gregos ao entendé-los como serenos € harmonicos se
torna de importancia primeira para podermos entender os fundamentos sobre os quais todo o
interesse de Nietzsche sobre os helenos se assenta. Pois afinal de contas, ¢ contra esta postura
que se volta todo O Nascimento da Tragédia. Para tanto, decidimos estudar Winckelmann,
um dos principais responsaveis pelo valor soberano que todo o classicismo tardio da
Alemanha assumiu. E com ele que tem inicio todo um retorno aos gregos na Alemanha, a
ponto de se tornar lugar comum — ao menos entre escritores alemdes - a idéia de que a
Alemanha seria a manifestagdo do espirito grego na modernidade.

A segunda questdo essencial para a qual nos sentimos impelidos foi compreender a
concepcgao de homem desenvolvida na modernidade a partir do pressuposto de que ele se trata
de um ideal, e ndo de um fato, uma natureza ou espécie. A cultura somente pode se tornar
problema a partir do momento em que se pensa o homem enquanto algo problematico, o que
nos leva inevitavelmente a refletir sobre o modo a partir do qual o homem pode vir a se tornar
homem: por meio de um processo formativo, por meio da educagdo, do cultivo, da
delimitagdo de suas formas conforme uma idéia, uma imagem de homem. Por isso
investigamos as reflexdes de Kant, Fichte ¢ Humboldt sobre a tarefa do homem, sobre o
homem enquanto uma tarefa, um imperativo, sobre como alcangar esta meta ideal, como
defini-lo, determinar o seu destino, o que lhe hé de mais fundamental e distintivo.

Com estas duas etapas concluidas, passamos a nos dedicar ao carater institucional que

assumiu a colocagdo em pratica do ideal de formag¢ao decorrente da idéia de sujeito formulada
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por Kant, juntamente com os seus desdobramentos nas pretensoes de totalidade conceituante
do idealismo alemao. Trata-se de um passo essencial escolhido enquanto método de trilhar o
caminho de nossas reflexdes, porque a tarefa educativa assume o papel central e se torna a
condi¢do de possibilidade para a formagao da cultura; pois, ja que € preciso criar o homem, ja
que ele ndo vem pronto, o modo de constituicdo da cultura e de suas expressdes depende
diretamente da maneira pela qual ele ¢ formado. Por tratarmos da questdo cultural
desenvolvida por pensadores alemaes, estudamos a constitui¢do das instituicdes superiores de
ensino alemas: a universidade e o Gymnasium.

Parece-nos ser muito salutar e instrutivo compreender um pouco desta tradi¢do de
pensamento em torno da formagdo (Bildung) ndo simplesmente para fazermos comparagoes
com o pensamento de Nietzsche, para percebermos semelhangas, herangas, oposi¢cdes e
rompimentos. Trata-se de uma questdo fundamental que, durante a segunda metade do século
XVIII e a primeira do século XIX, perpassou praticamente todas as reflexdes realizadas na
Alemanha. Neste sentido Nietzsche ¢ herdeiro, ¢ herdeiro ndo necessariamente de algum tipo
de mesmo posicionamento perante o problema, mas de um mesmo problema, a Bildung. E
isso se manifesta desde seu primeiro livro na acusacdo de que se estd a valorizar aspectos
humanos que sao insuficientes para a consumagdo da humanidade de forma legitima, e,
conseqiientemente, de uma verdadeira cultura. Assim, se dedicamos um longo primeiro
capitulo ao estudo de reflexdes artisticas e filos6ficas em torno do problema da formagdo, do
cultivo do homem; o segundo capitulo ¢ destinado a compreensdo do que significa a
perspectiva tragica diante da vida, por meio da compreensdo justamente do modo como
Nietzsche estd a compreender o sentido de “vida” enquanto sindénimo de “natureza”, e a
natureza enquanto o jogo formado entre os impulsos apolineos e dionisiacos.

Nossa ultima etapa (o ultimo capitulo) ¢ compreender em que aspectos as pessoas
oriundas desta formagao problematizada por Nietzsche apresentariam sua situacdo de serem
“mal resolvidas™. Se no segundo capitulo apresentamos os fundamentos metafisicos a partir
dos quais Nietzsche pode apontar o carater de anomalia, de desvio dos designios que o
homem deve ter; no terceiro capitulo apresentamos os modos pelos quais se expressam a
conseqiiéncia de um processo formativo que nao preza o cultivo do elemento mais
fundamental da natureza que deve estar no homem: sua justificacao estética, de modo que a

arte seja sua justificacdo e assinale seu carater distintivo, de herdeiro dos designios da
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natureza em formas mais elevadas; sua finalidade de voltar-se para além de si mesmo, e, além
disso, da necessidade de ir contra o seu tempo, de ser extemporaneo.

Neste momento do ultimo capitulo realizamos dois movimentos finais e decisivos. Por
um lado apresentamos as criticas pontuais que Nietzsche faz a cultura de seu tempo: o
enfraquecimento da capacidade de conhecimento de si e de decisdo dos jovens decorrentes da
falta do cultivo de determinadas esferas de suas personalidades, abandonadas por nao
corresponderem a logica econdmica e a maxima educacional que pretende um
amadurecimento rapido, visando somente finalidades como a ocupagdo de postos de trabalho
e a satisfacdo de necessidades imediatas figuradas na idéia de felicidade como satisfagao
empirica. Este modo de formacdo ocasionaria a inabilidade para lidar com as diversas
vivéncias e decisdes praticas da vida, nas quais o conhecimento historico ou erudito de nada
serve, sendo que ¢ necessario aprender a lidar de forma proveitosa também com os
sentimentos, os desejos e as paixdes, ¢ preciso aprender a viver. Pois, um modo de formagao
exclusivamente intelectual ocasionaria a perda da seguranga da qual o instinto também
deveria tomar parte. A incompatibilidade entre a interioridade da personalidade e o modo
como ela se expressa no exterior inviabiliza a probidade e a unidade da personalidade, de
modo que a forma de vida do individuo ndo corresponde aos seus ideais e interioridade, a qual
acaba por sempre se manter velada ou se mostrar por meio de abstragdes e teoricamente, sem
que haja a efetiva participagdo “de corpo inteiro” nos empreendimentos realizados por este
individuo cindido. A conseqiiéncia do excesso de ciéncia figurado na inabilidade para lidar
com o esquecimento seria um problema decorrente do excesso de conhecimento historico, o
qual seria responsavel pela crenca na possibilidade de afirmar definitiva e objetivamente
como foi o passado para assim poder julgéd-lo, além de ocasionar um grande relativismo
quanto a validade dos valores morais e dos modos de vida em geral; o que, para a juventude,
pode ser extremamente nocivo, devido a sua predisposi¢ao ao confronto, a novidade, além da
nao solidez de suas concepgdes. O esquecimento para Nietzsche aparece como uma poténcia
ativa imprescindivel de ser cultivada, pois o excesso de memoria impediria a criacdo da
novidade, cristalizando em demasia recordacdes e atos ja consumados. O descuido com a
linguagem evidenciaria também um dos sintomas da mé formacao, pois a publicagdo e leitura
indiscriminada de textos mal escritos somente ocasionariam a perda das caracteristicas mais
proprias da lingua materna — sendo que esta seria para Nietzsche essencial para a constituicao

de uma cultura que se identificasse em seus escritores que melhor manejaram esta
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caracteristica que manifestaria o espirito de um povo por exceléncia: a linguagem nativa. A
falta de orientacdo no sentido de determinar um valor e meta superiores para a cultura
ocasionaria a perda de perspectivas dos jovens quanto as suas possibilidades de futuro, pois o
modo da suposta cultura promovida pelos negociantes, pela ciéncia e pelo Estado s6 visaria a
promogdo dos interesses particulares dos individuos, de modo que todos tivessem seus
egoismos garantidos e protegidos para poderem visar a vontade finalidades triviais,
insuficientes para a conquista, aos olhos de Nietzsche, de uma legitima humanidade. Estes
seriam alguns dos motivos pelos quais os individuos com este tipo de formacdo inadequada
seriam “mal resolvidos”, ou seja, incapazes de lidar adequadamente consigo mesmos € com
os fins mais altos da cultura: a fecundidade da criacdo, da poiesis, da arte.

E por outro lado afinal, apresentamos o que Nietzsche compreende ser a finalidade do
homem e da cultura enquanto aqueles responsaveis por aperfei¢oar a natureza, como aqueles
que sdo capazes de alcangar o que a natureza tenta de forma canhestra e desastrada: a beleza.
Trata-se de compreender como ¢ possivel ser pensada uma cultura que tenha como
fundamento e meta um motivo essencialmente estético. Assim, a relacdo entre natureza e
cultura no pensamento de Nietzsche ocorre de forma muito peculiar, pois a finalidade da
cultura seria justamente de auxiliar a natureza a alcangar melhor suas metas: ajuda-la a
redimir-se de seu sofrimento originario de uma vontade cega por meio de belas formas. Os
individuos que compdem a cultura ndo teriam como meta suas proprias individualidades
somente, pois suas individualidades estariam a servico de uma meta que ¢ metafisica:
viabilizar o engendramento de individuos exemplares que comportem em si a concentracao do
que ha de propriamente humano, para que assim, eles possam prover a cultura da qual eles sdo
oriundos de valor, sentido e beleza. Deste modo, esta dissertacao visa lidar com o modo como
Nietzsche pensou a relagdo controversa entre humanidade e natureza ndo s6 da modernidade,
mas de certa forma, da tradi¢do ocidental como um todo, para conceber uma idéia de cultura
em que a meta da natureza lhe seja decisiva e determinante. Em suma, tratamos do sentido da
formac¢ao (Bildung) para Nietzsche enquanto um modo peculiar de pensar na totalidade de
abrangéncia compreendida no cultivo de todas as habilidades do homem — sentido este ja
concebido pela propria tradi¢do da Bildung. Sua peculiaridade se d4 num modo de interpretar
os gregos a partir de onde ele pdde compreender a totalidade da formacdo humana somente

possivel em comunhdo com a natureza, elevando-a, ao invés de somente se separar dela.
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1. ABILDUNG CLASSICA

1.1. Consideracdes Preliminares Acerca dos Termos Bildung e Kultur e Aufklarung

Como inicio desta disserta¢do, afirmamos que o mote em torno do qual ela gira tem
seu inicio por meio de um retorno as origens. A determinagdo do que estd sendo entendido
como origem ¢ o ponto delicado de toda a questdo. Veremos que se trata de uma perspectiva
que tem os gregos como origem. Mas, para aquém desta determinacao prévia, trata-se da
necessidade de pensar a origem numa busca de compreensdo sobre o tempo presente - em
nosso caso neste momento, sobre o século XVIII. O retorno as origens tem o sentido de busca
pela identidade da modernidade. O que ¢ afinal a modernidade? A necessidade de responder a
esta pergunta fez com que o retorno aos antigos assumisse tendéncias valorativas que nao
podem ser afastadas de caracteristicas que os proprios modernos ja evidenciavam, pois ao
considerar os antigos como um brilhante momento perdido da humanidade, buscava-se por
alguma caracteristica essencial do homem que, de certa forma, ndo estava mais presente. A
nostalgia deste retorno aponta para a modernidade teimosa do procedimento: resgatar o
homem entdo perdido, trazé-lo de volta a si mesmo, pressupondo-se que seria de fato possivel
todo este poder deliberativo, pois o homem j4 estava entdo sendo visto a partir de outros
fundamentos e poderes: ele pode educar-se, e, assim, transformar-se no que ele deve ser.
Neste horizonte de pensamento estdo em jogo trés conceitos essenciais: Kultur, Bildung e
Aufkldrung. A intima ligacdo entre eles se da porque, além de seus campos de significagdes
serem exclusividades modernas, passaram a ser de fato incorporados a lingua alema de forma
recorrente num mesmo século, no decorrer do século XVIII. Pensemos um pouco, de forma
preliminar, sobre estes termos.

A questdo em torno de uma crise, no sentido de haver a necessidade de esforcos
perante um problema primordial cuja clarificacdo se faz necessaria por estar ocorrendo um
rompimento, uma quebra de paradigma, nos remete ao interior da querelle entre os antigos e
os modernos, a qual s6 se tornou possivel devido a uma maior preocupacdo com a historia. Ja
desde o século XVII, por conta das mudangas politicas, cientificas e sociais européias, passou

a haver a necessidade de pensar o entdo atual estagio da humanidade em relagdo com os que o
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precederam'. Sendo que, para se tornar possivel pensar numa perspectiva historica de
progresso por meio do uso adequado da razdo — o que acabara por se figurar na Aufkldrung -,
foi necessario combater outras compreensdes historicas, como por exemplo, a de que ela se da
num movimento de degeneragdo, de decadéncia, exposta pela perspectiva cristd do mundo
terreno como perda do paraiso originario. Passa-se entdo a levar em conta fatores historicos de
determinagdo tanto de teorias filosoficas e da criagdo das artes, assim como até mesmo de
doutrinas religiosas, como, por exemplo, a interpretacdo histdrica acerca de acontecimentos
da Biblia feita por Baruch de Spinoza. Por meio deste empenho de compreensdo a partir de
uma certa humanizagao da historia, vendo-a como resultado de deliberagdes e agdes humanas
ao invés da pura sujeicao a vontade divina, ¢ que surge a discussdo sobre o significado de
“cultura”, sobre a necessidade de definicdo do que seja cultura. Pois, enquanto pertencentes a
um mundo essencialmente impregnado pela cristandade, os homens ndo tinham necessidade
de colocar esta questdo justamente pelo fato de que o estatuto de sua humanidade ja estava
assegurado pelo seu carater privilegiado de criatura portadora de espirito, do sopro divino,
que os fazia habitar um mundo cuja ordem e posi¢do ontologica dos entes ja estava
determinada de antemdo por um Deus criador’. Assim, a partir da consideragio de que o
homem constr6éi o modo de efetivagdo de sua humanidade, passa a ser preciso pensar sobre a
cultura para determinar inclusive o que afinal ¢ humano ou nao, sendo que, num tempo de
descobertas maritimas de outros povos e continentes, e consequentemente, de outros
costumes, modos de organizag¢do e visdes de mundo, tornou-se premente colocar a questdo
acerca do que ¢ cultura - ou seja, legitimamente humano - ¢ o que ndo é. Nao se trata mais
somente de uma diferenciagdo pressuposta, sendo que o homem europeu passa, no final da
Idade Média e nos inicios da modernidade, deparando-se com outros povos dos quais ele ndo
sabia da existéncia, a perceber que o horizonte de determinagcdo do que seja humanidade
extrapola os limites da Europa e do oeste da Asia, assim como vai além da obediéncia e

compreensdo dos mandamentos cristaos.

! Acerca desta questdo, ver BAUMER, Franklin L.. O Pensamento Europeu Moderno, Volume I, Parte I,
Capitulo 6: Antigos e Modernos.

? Lembrando que o termo Bildung (formagdo) e o verbo bilden (formar) tiveram sua origem de utilizacdo na
Biblia, a partir do termo Bild (imagem), e s6 no decorrer do século XVIII tiveram seu sentido secularizado.
Conforme a traducdo de Lutero, aparece em Génesis, 1; 26/27: “E Deus disse: deixe-nos fazer homens, uma
imagem (ein Bild), que seja igual a nds, que reine sobre os peixes do mar e sobre os passaros que estdo sob o
céu, sobre os animais do campo e sobre todos os vermes que rastejam sobre a terra / E Deus criou 0 homem a sua
imagem (Bild), & imagem de Deus ele o criou; e os criou como homem e mulher”. Na 2% Carta aos Corinthios:
“Mas agora contemplemos todos a gloria do Senhor com o rosto desvendado, como num espelho, e nos
transfiguremos em sua imagem (Bild) de uma gloria a outra do Senhor, que é o espirito”.
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A palavra “cultura”, vinculada ao ser humano, tem sua origem com a agricultura’. Ou
seja, para que um solo se torne adequado para a producao fértil de alimentos, € necessario que
seja devidamente cultivado por uma técnica determinada. A alusdo a este sentido aparece ja
no texto de Cicero (103 — 43 a.C.) intitulado Tusculanae Disputationes (Debates em Tusculo),
em que ele diz que, assim como o solo precisa ser cultivado para dar frutos, o espirito também
o precisa; sendo que assim como o tratamento daquele se da pela agricultura, deste se da pela
instrugdo, a qual tem como fio condutor a filosofia. Cicero se utiliza do termo cultura animi,
ou seja, cultura da alma ou do espirito, o que, por si sO, realiza um movimento contra
qualquer idéia de naturalidade da natureza do homem, e que, pelo contrario, entende que o
homem em estado de natureza, quer dizer, sem cultivo, encontra-se simplesmente na barbérie.

Segundo Franz Rauhaut em seu artigo Die Herkunft der Worte und Begriffe “Kultur”,
“civilization” und “Bildung” (4 Origem das Palavras e Conceitos “Kultur”, “civilization” e
“Bildung”), com o jurista Samuel Baron von Pufendorf (1632-1694) “estamos no inicio da
Aufkldarung” (RAUHAUT, 1965, p. 12). Este jurista se apropriou da expressao cultura animi
de Cicero de modo a entendé-la como formagao (Bildung) do espirito e do coracdo. Com isso,
houve uma expansdo de sentido quanto ao cultivo do homem, que ndo deve se dirigir somente
ao espirito, mas a sua vida como um todo, configurando-se como uma cultura da vida, que
tem como tarefa tornd-la mais bela. Ao relacionar a vida com o cora¢ao, Pufendorf envolve
no interior da abrangéncia do cultivo, o cuidado com aquilo que no homem nao ¢ deliberado,
o respeito pela adequada manifestacdo desta parte do homem que estd em relacdo direta tanto
com os segredos de seus desejos interiores, quanto com a sua relagdo passional com o mundo
que o cerca. Para que esta cultura da vida seja possivel, € necessaria a vivéncia em sociedade,
sendo que ¢ em contato constante com outros individuos com predisposi¢cdes analogas que se
pode primeiramente criar um ambiente propicio ao estabelecimento de modos de vida que
viabilizem a conquista da satisfacdo das necessidades puramente vitais para que, a partir
disso, possa haver a oportunidade para o cultivo e elevagdao do espirito, para a preocupagao
com a beleza em seus variados aspectos criativos e para a intensificacdio do valor da
moralidade. Assim, Pufendorf estabelece uma definicdo do conceito de cultura enquanto vida
social, cultivo da vida e do espirito. Na época desta elaboragdo houve um grande choque com
outros eruditos por conta das conseqiiéncias anti-teologicas desta afirmagdo, pois, com esse

conceito de cultura, Pufendorf se voltava contra o direito natural da teologia escolastica. Se o

3 Sendo que até hoje o termo cultura tem a ambivaléncia de sentido entre cultivo da terra e do homem em todas
as linguas latinas, no alemao e em russo.
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estado de natureza se referia somente a brutalidade animal e miséria decorrente da escravidao
dos desejos, Adao poderia ser visto entdo como um barbaro, devido ao carater inconcebivel de
um modo de vida especificamente humano se constituir sem sociedade e cultivo. E neste
sentido que ¢ possivel compreender Pufendorf como um dos primeiros esclarecidos, pois na
verdade, a sua compreensdo de estado de natureza ndo mais se referia ao paraiso originario,
mas sim ao momento precedente a constitui¢ao da organizagdo social. O que faz com que a
idéia de degeneracdo e expiacdo da humanidade decorrente do pecado original ndo seja mais o
foco da questdo, pois ¢ justamente a saida do estado de natureza o que possibilita a
humanizagdo que se torna capaz, por exemplo, de estabelecer codigos morais que possibilitem
a nao pratica de certa agdes entendidas — mesmo pelo cristianismo — como erradas ou
inadequadas ao homem. Kultur passa a significar o contrario de barbdrie, que ¢ sinonimo da
vigéncia do estado de natureza, ou seja, cultura passa a significar o ambito das realizagdes
exclusivamente humanas em oposi¢do a natureza. Isso, ainda que de outra perspectiva,
conserva certa familiaridade com a visao de mundo crista, a qual vé o mundo natural, terreno,
o corpo como instancias de inferioridade existencial que devem ser, quando ndo quase
completamente suprimidas e esquecidas, ao menos controladas e subsumidas pelas forgas
espirituais. Neste sentido, é possivel entdo pensar, segundo Rauhaut, no movimento da
reflexdo esclarecida enquanto um certo cristianismo as avessas. Do mesmo modo que a
fraternité enquanto um dos slogans da Revolugdo Francesa poderia ser entendida como uma
secularizacdo da caritas cristd, o termo “cultura” surge ao se ligar ao ideal humano que se
esfor¢a por concretizar a sua meta do lado de cé, na vida, ao invés da vida cristd que visa o
além por meio da salvacdo. Pois, se o cristianismo se esfor¢cava por superar o pecado para
garantir a salvacdo apds a morte, a cultura visa livrar o homem do estado natural e conquistar
a felicidade nesta mesma vida*. Com isso, a cultura passa a ser entendida enquanto um ideal a
ser buscado a partir do trabalho e exercicio de determinadas habilidades que devem ser
definidas e implementadas pelo homem. Para melhor compreendermos o sentido disso,
lembremos de uma peculiaridade da lingua alema que se refere a diferenca de sentido entre

Kultur e Bildung.

4 Cabe lembrar que a relagio com a natureza por parte da cultura no interior da reflexio alema sobre a questio
ndo ¢ unanime, sendo que, Herder, por exemplo, em Idéias para a Filosofia da Historia da Humanidade, afirma
que a cultura se volta contra a barbarie — ou seja, a violéncia e crueldade animal -, e ndo contra a natureza, sendo
que o homem pode ser bem cultivado sem que, para isso, suas inclinagdes naturais precisem ser coagidas ou
extirpadas violentamente.
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Segundo Manfred Fuhrmann, em seu livro Bildung: Europas kulturelle Identitdit
(Formagao: ldentidade Cultural da Europa), a Bildung ¢ a forma pela qual “o individuo toma
parte na cultura” (FUHRMANN, 2002, p. 36). Ele se refere ao termo Bildung como um
canon; e entende o sentido de cdnon como um tipo de escolha a partir de determinadas
valoragdes de um campo especifico em meio a um todo maior, que encontra certa
estabilizacao e autoridade no decorrer do tempo. Este todo maior seria justamente a cultura,
enquanto “dupla poténcia”: por um lado como um movimento de constante produgdo no
interior de um determinado horizonte de possibilidade do novo, e por outro, como resultado
da tradicdo conservada nos museus, arquivos, bibliotecas, etc. A existéncia deste par
conceitual na lingua alemad, segundo Fuhrmann, seria decorrente da heranga do modo de
pensar platdnico acerca da relagdo entre as Idéias e os objetos empiricos que a elas se referem.
Platao cunhou o termo Methexis para designar a relagdo dos objetos fenomenais com as Idéias
puras. Este termo teria o significado de participar, tomar parte (teilhaben). Ou seja, a coisa,
enquanto fendmeno empirico, toma parte da Idéia a partir da qual ela recebe o seu modo de
ser, sua forma. Assim ela se encontra num grau ontologicamente inferior em relacdo ao
carater prototipico da Idéia, do conceito, reapresentando-o de forma imperfeita. Mas, mesmo
assim, o fendmeno viabiliza a participagdo na perfeicdo da Idéia da qual ele participa,
oferecendo a quem o observa a possibilidade de tomar consciéncia do conceito por meio
mesmo da coisa apreendida empiricamente. A partir desta relagdo no interior da teoria do
conhecimento de Platdo é possivel compreender a Bildung - o “processo de formar-se a si
mesmo” (Ibid, p. 37) - na forma de pluralidade de individuos, ou seja, figurada nos
Gebildeten - naqueles cultivados a partir do conhecimento principalmente da literatura e das
artes dos classicos antigos, com capacidade de discernimento e autonomia de pensamento -
como equivalentes aos fendmenos percebidos sensivelmente. Enquanto, por outro lado, a
Kultur seria uma abstracdo, uma idéia passivel de ser apreendida somente na representagio,
na inteligéncia. Assim, se por um lado, esforcar-se pela formagdao ¢ um trabalho que se
encontra em desvantagem em relagdo a cultura, por outro, ¢ por meio desta formacao que ¢
possivel que o individuo, em sua inevitavel parcialidade perante o todo da cultura, aproxime-
se dela por meio de sua fonte fundamental (Quellgrund), o cultivo pessoal de sua
personalidade.

Deste modo, num primeiro momento, ¢ de forma provisoria, podemos entender a

Bildung como a atenc¢do destinada ao processo individual por meio do qual o individuo entra
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na cultura. Sendo que este processo deve ocorrer de forma nao utilitaria, ou seja, ndo visando
outros fins para além do desenvolvimento maximo da pluralidade de habilidades e inclinagdes
do sujeito, de modo a lhe viabilizar o contato com a verdade, com a moral e com a beleza. Por
isso a sua importancia enquanto um modo de educar que preza o espirito, ao invés de toda
vantagem ou seducdo material expressa, por exemplo, no sucesso econdmico e profissional.
Trata-se do desenvolvimento méaximo das forcas e disposigdes de si mesmo pelo proprio valor
da exteriorizacdo e efetivagdo das potencialidades idealizadas como pertencentes ao ser
humano a partir da imagem entdo criada dos gregos — lembrando que se trata dos gregos da
época de Socrates, da Grécia classica, da dialética e dos seus silogismos fundadores da
racionalidade ocidental. “A vida como imagem, como estatua, como obra de arte: esta
maxima programatica foi de Plotino e do Neo-platonismo até Schaftesbury, at¢ Winckelmann

e ao classicismo alemao” (Ibid, p. 49).

1.2.  Winckelmann e a Proposta de uma Formacéao por Meio da Obra de Arte

1.2.1. As Viagens de Formacio

Ao se pensar na questdo referente a como a arte pode interferir na formagao do homem
na modernidade, temos que voltar nossa aten¢cdo para meados do século XVIII para nos
aproximarmos do sentido desta relacdo. Neste século floresce a escavagdo em sitios
arqueoldgicos que se tornariam referéncia quanto a achados de esculturas antigas; sendo que,
na Europa, e em particular na Alemanha, ¢ a arte dos antigos que passard a ocupar o papel
principal para possibilitar o enobrecimento do homem, por meio de um processo educativo,
quanto ao seu valor moral, estético e intelectual.

Apesar de Roma ja ser o principal foco de interesse dos viajantes desde o século XVI,
no século XVIII isso se intensifica, € Roma se torna o centro cultural da Europa por abrigar os
grandes tesouros artisticos da antiguidade, por portar a heranca da grandeza de um tempo rico
e passado, expressa em sua arquitetura, em seus museus € na sua historia de centro de
dominio de um grande império. Roma passa a ser a sede das produgdes classicas humanas, o
deposito daquilo que se conservou em meio as guerras e peripécias da historia da Europa. Por
conta disso, passa a ser de alto valor instrutivo as viagens para Roma. Se por um lado, estas

viagens tinham um carater de entretenimento e de fuga dos deveres sociais impostos pelas
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regras do sistema de funcionamento da moral e das obrigag¢des das cidades’; por outro lado,
viajar para Roma passou a significar a forma mais auténtica de estabelecer um contato direto
com o que houve de mais valoroso produzido pela cultura, e em particular, pela arte, antiga.

Nesta época se inicia de forma intensa a publicagdo de literaturas de viagem, livros a
partir dos quais o burgués ou o nobre que quisesse viajar para a capital da heranga da tradi¢ao
antiga para se instruir em contato direto com as obras dos grandes mestres, pudesse utilizar
como uma espécie de guia, tanto dos locais mais importantes em que se encontravam as
principais obras de arte, assim como criticas e comentarios sobre as proprias obras,
selecionadas e organizadas. E a partir dai que tem inicio a critica e a historia da arte, porque,
ao determinar valorativamente uma obra perante outra, comeca-se a argumentar e
fundamentar critérios que determinassem o bom gosto. Um dos motivos de importincia desta
determinagdo se mostra devido a uma concepg¢do recorrente em varios criticos e historiadores
da arte desta época que relacionavam a formagdo do gosto com a formagao moral; ou seja,
para alguns criticos, ter bom gosto significava possuir e exercer belas virtudes, e a “falta de
gosto implicava a falta de entendimento moral” (MORRISON, 1996, p. 25). Ao se deparar
com as belas obras dos antigos, supunha-se ser possivel estabelecer uma relagdo mais proxima
que auxiliasse a compreender o contexto das obras, e, por sua vez, em contato com belezas
ideais como uma Vénus de Cnido ou um Apolo de Belvedere, atribuia-se uma relacao de
causa e efeito entre a existéncia de um suposto ambiente propicio ao surgimento de obras
como estas e as proprias obras. Ou seja, entre os criticos desta época, era recorrente a
perspectiva de que a beleza expressa nestas obras era um reflexo aperfeicoado de
caracteristicas do povo no meio do qual elas foram criadas. E, a partir da nobreza e
sublimidade imperante nas obras antigas, atribuia-se, a partir de uma forma histérica de
compreensdo, a causa ao ambiente natural e politico que as envolveu. Este modo de pensar
relaciona-se a perspectivas organicas de producdo, a partir das quais seria possivel, por
exemplo, surgir o génio, o grande criador, relacionando-o com a dinamica de funcionamento

de uma planta que cresce quanto mais o ambiente lhe for propicio.

1.2.2. Antigo = Grego, Grego = Ideal

> Ver Italian Travel in the Eighteenth Century in Winckelmann and the Notion of Aesthetic Education de Jeffrey
Morrison.
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O movimento artistico-cultural de retorno aos antigos se deu na Europa latina moderna
com o Renascimento, enquanto na Alemanha este retorno aos antigos foi se dar tardiamente,
por conta de acontecimentos historicos como a Guerra dos Trinta Anos e a Reforma
Protestante com suas irreversiveis incompatibilidades com a cultura latina que, segunda seu
ponto de vista, seria responsavel pela deturpacdo do livro sagrado do cristianismo a partir de
suas tradugdes para o latim e da sectarizagdo ao seu acesso - sendo que Lutero se pautava no
texto grego do evangelho e realizou sua tradugdo para o alemao para que todos pudessem ter
acesso direto a palavra de Deus, sem mediagdes de sacerdotes e da Igreja.

Deste modo, até meados do século XVIII, as culturas latinas européias se
relacionavam com a antiguidade tendo Roma como ponto de referéncia, tanto no que diz
respeito ao catolicismo romano quanto ao humanismo cléssico. Ainda que tenha havido varios
esforcos e interesse pelos gregos, o modelo de Humanitas era pautado numa consideracao
primordialmente Romanitas, € quando a atengdo era destinada aos gregos, isso se dava sempre
pela via das apropriagdes romanas. Ou seja, pensava-se, em varios aspectos, a independéncia
cultural de Roma em relagao a Grécia.

No que diz respeito a Alemanha, desde Lutero até este momento ndo havia surgido
grandes homens que pudessem proporcionar a cultura alemd um valor equiparavel as
producdes culturais latinas — sem contar a sua inferioridade enquanto organizagdo politica.
Numa tentativa de se reintegrar a cultura européia, ocorre na Alemanha um classicismo tardio.
Mas esta volta a antiguidade ocorre de uma forma distinta, pois € colocada a questdo acerca
do que ¢ afinal, o que se deve entender por “antigo”, por “antiguidade”. Encontra-se assim,
dentre outras, uma figura de essencial importancia para esta determinacao: Johann Joachim
Winckelmann (1717-1768). A sua grande novidade foi ter elegido a Grécia classica como
modelo de cultura, atribuindo a ela o significado de “antigo”. A partir dai, a Alemanha pdde
se desprender da sombra de Lutero como referencial cultural e nacional, e buscar na Grécia
classica novos parametros de julgamento e compreensdo acerca de seu proprio espirito.

J& nas primeiras linhas de seu texto publicado em 1755 intitulado Reflexoes sobre a
Imitagdo das Obras Gregas em Pintura e Escultura, Winckelmann apresenta sua tese
fundamental quanto a origem do bom gosto: “O bom gosto, que se espalha cada vez mais pelo
mundo, comegou a se formar primeiramente sob o céu grego” (WINCKELMANN, 2002, p.
29a). Compartilhando de principios de seus contemporaneos, o autor afirma o carater

determinante do contexto da Grécia antiga para o florescimento das artes, tanto no que diz
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respeito ao clima (“o céu suave e puro”), quanto a conjuntura politica e dos costumes - como
o incentivo as artes por parte de legisladores esclarecidos e a preocupagdo com o cultivo do
corpo, o qual servia de modelo para os artistas. O modo especifico de cuidado com o corpo
era o que possibilitava uma das caracteristicas essenciais das obras gregas: a precisao dos
contornos, as curvas sinuosas que delineavam os limites dos musculos, de modo que fossem
evitados os excessos, tanto da magreza quanto da gordura, em prol da conservagao da bela
forma por meio de exercicios fisicos que viabilizassem a exteriorizagdo mdaxima das
potencialidades da virilidade e saude do corpo.

Enquanto os modernos, num processo de complexidade da estrutura da vida social,
cada vez mais, por se especializarem em determinadas areas de atuacdo, deixam de
desenvolver outras possiveis habilidades; deixam também de ter o cuidado com o objeto de
imitacdo por exceléncia na arte grega: o corpo. O qual, at¢ no que se refere as suas
vestimentas, ndo sofria pressdes e apertos que as roupas dos modernos causam. Tanto os
cueiros quanto as vestimentas do mundo adulto que apertam e moldam superficialmente o
corpo eram desconhecidas dos gregos, os quais se vestiam com roupas que auxiliavam a
deixar perceber suas belas formas, sem coer¢do da natureza de seus movimentos.

Winckelmann interpreta os gregos a partir de uma perspectiva que os entende numa
relagdo mais origindria com a natureza, € por conseqiiéncia, numa maior harmonia com ela,
chegando mesmo a afirmar que na Grécia, desde a juventude, as pessoas se dedicavam “ao
prazer e a alegria” (p. 33)°. Assim, devido a uma certa auto-satisfagio exacerbada, a uma
exuberancia de vida, a uma alegria originaria, os gregos despendiam muito tempo
contemplando a si mesmos ¢ criando obras de arte a partir destas contemplagdes. Pois os
meninos nus no Gindsio praticando seus exercicios, assim como o nu em determinadas festas
e celebragdes, eram as melhores oportunidades para o artista observar e aperfeicoar seus
conhecimentos acerca das formas e possibilidades do corpo humano, sadio ¢ vivido. E, devido
as suas “posturas variadas, verazes € nobres”, mostravam-se como modelos muitos mais ricos
de serem contemplados do que os modernos modelos profissionais que posam na academia.
Esta ultima afirmacdo s6 ¢ possivel devido a compreensdo de Wincklemann de que “o

sentimento interior forma o carater da verdade”, o que quer dizer que, os modelos a partir dos

6 «A perfeigdo foi tal que o divino, poderiamos dizer, tornou-se sensivel; a natureza grega — humana — era tio
perfeita, que nela podia-se ler o trago da mao divina. A educagdo e o condicionamento geral da cultura grega
ofereciam ao artista um tal esplendor da natureza, que o seu ato criador se processava em condi¢des
excepcionalmente felizes”. (BORNHEIM, 1975. p. 19)
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quais os artistas gregos recebiam inspiracao portavam em suas performances corporais toda
uma carga espiritual que fez com que os artistas desenvolvessem um modo de apropriacao da
imagem que passou a extrapolar os resultados de seus conhecimentos sobre as partes isoladas
do corpo ou de sua conformagao integral, de modo que passaram a se elevar acima da mera
natureza e, a partir da observacao destes corpos, alcaram-se a contemplagdo de um modelo
(Urbild) cuja natureza espiritual era concebida somente no entendimento. Ou seja, o modelo
se constituia como o portador de espirito que o animava e determinava quanto a sua imitagao
pelo artista; ndo se tratava somente de uma forma exterior ¢ empirica, mas, ao invés disso,
esta exterioridade passou a ser vista pelo artista como manifestacdo de algo puramente
espiritual, o que, a partir dos atuais modelos pagos para posar, torna-se dificil de encontrar.

A partir deste ponto de vista, a arte grega possibilitou a contemplacdo do ideal, dando
inicio a um anti-naturalismo por meio da intensificagdo da imagina¢do em prol da superagdo
das contingéncias da realidade. Assim, ndo bastava mais imitar bem a natureza, mas se
tornava imperativo imita-la de modo a deixa-la mais bela: “A beleza sensivel deu ao artista a
bela natureza; a beleza ideal deu a ele os tragos sublimes: daquela ele se apoderou do que ha
de humano, desta, do que ha de divino” (p. 35). Estes tragos do sublime, do divino, s6 foram
possiveis de serem percebidos porque se tratava de uma natureza presente nestes humanos
gregos de forma mais perfeita, sendo que Winckelmann percebe nos corpos dos gregos, por
meio de suas obras de arte, uma maior estruturacdo em seu conjunto, uma melhor distribuicao
e harmonia de suas partes constituintes, “uma medida mais rica da plenitude” (p.36), em
comparagdo aos excessos, as desarticulagdes, as partes excessivamente comprimidas ou

distendidas dos corpos e obras de arte modernas.

1.2.3. O Conceito de Imitacio

A partir desta compreensao acerca de uma percepcao ideal dos gregos, aproximamo-

nos do conceito de imitagio (Nachahmung)’. Winckelmann estabelece uma diferenga entre

"0 qual na verdade nao ¢ de todo original de Winckelmann, pois outros criticos de arte contemporaneos a ele ja
trabalhavam de certa forma com este conceito, como De Piles em A Arte da Pintura e Os Principios da Arte, ou
Daniel Webb em Uma Investigag¢do. O que, de forma alguma, diminui os méritos de Winckelmann, sendo que
foi a partir de sua apropriacdo e reelaboragdo deste conceito em relagdo com a tentativa de determinacdo do
espirito artistico em especifico, ¢ humano em geral do homem grego, que as Reflexdes causaram um impacto
sem precedentes na cultura alema, desencadeando um interesse pelos gregos que interferiria nos desdobramentos
de sua historia expressa em seus pensadores ¢ institui¢des; além, € claro, de suscitar o ponto de partida para o
debate na Alemanha sobre o estatuto da beleza e do valor das artes visuais e da literatura.
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imitagdo e copia (Copie); esta seria um tipo de imitacdo que visa reproduzir um determinado
atributo de um objeto da natureza, enquanto aquela visa “juntar as observagoes de diferentes
individuos, para trazé-los a uma unidade” (p. 37). Ou seja, a imitagdo, ao invés da copia, seria
pautada no ideal, de modo que, quando o escultor se colocava perante um modelo para fazer
sua obra, sua preocupacdo ndo era a fidelidade as caracteristicas fisicas daquele individuo,
mas, ao invés disso, era apropriar-se de suas caracteristicas transfigurando-as, de modo que,
as partes constituintes que nao fossem as mais expressivas, fossem remodeladas na escultura
de modo a assumirem o carater mais alto, perfeito e sublime possivel. Deste modo, aparece a
compreensdo de que a natureza concede suas dadivas de forma completamente desordenada e
dispersa, e o artista seria aquele capaz de unificar o que, originariamente, a natureza criou
separado. Este procedimento teria constituido a regra elementar para o artista: conceber a obra
de modo que fosse parecida com o modelo, mas, “a0 mesmo tempo mais bonita” (p. 35).

A beleza sublime da arte grega reside, até este momento, em duas causas essenciais,
intimamente ligadas: 1) a um contexto favoravel da vida grega ¢ da sua relagdo mais natural
com a propria natureza, que facilitava o desenvolvimento e a exuberancia tanto de seu corpo
como de seus valores, os quais ndo precisavam ser castradores violentos dos desejos e dos
impulsos naturais devido justamente a uma outra forma de relagdo com eles, de modo que o
sensivel e o ideal se relacionavam de forma mais proxima e harmdnica, nao sendo necessario
que, para a presenca de um, o outro fosse suprimido; como ocorre na moral cristd por um
lado, ou no imperativo categorico, por outro, onde impera a soberania da razao num sentido
de independéncia da sensibilidade®. 2) Praticamente néo se produz mais obras belas como as
gregas por ndo se realizar o movimento de unificagdo da multiplicidade dos atributos

dispersos pela natureza numa Unica figura. Por conta da perda desta habilidade Winckelmann

% E neste sentido que Schiller, tendo como referéncia tedrica sobre os gregos as Reflexdes e a Histéria da Arte
da Antiguidade de Winckelmann e Sobre o Estudo da Antiguidade e da Antiguidade Grega em Particular de
Wilhelm von Humboldt, diz o seguinte em uma de suas cartas sobre A Educagdo Estética do Homem: “Naqueles
dias do belo despertar das forgas espirituais, os sentidos e o espirito ndo tinham ainda dominios rigorosamente
separados; a discordia ndo havia incitado ainda a divisdo belicosa e a demarcag@o das fronteiras. A poesia ndo
cortejara a espirituosidade (Witz), nem a especulagdo se rebaixara pelo sofisma. Podiam, se necessario, trocar os
seus misteres, pois as duas, cada qual a seu modo, honravam a verdade. Por mais alto que a razo se elevasse,
trazia sempre consigo, amorosa, a matéria, e por fina e rente que a cortasse, nunca a mutilava. Embora
decompusesse a natureza humana e a projetasse, ampliada em suas partes, em seu magnifico circulo divino, ndo
a dilacerava, mas a mesclava de maneiras diversas, ja que em deus nenhum faltava a humanidade inteira. Quéo
diferente ¢ a situagdo entre nés outros modernos! Também entre nds se projetou a imagem da espécie, ampliada
em suas partes, nos individuos — mas por fragmentos, ndo em combina¢des diferentes, de modo que, para
reconstituir a totalidade da espécie, é preciso indagar, um a um, todos os individuos, (...) ndo vemos apenas
sujeitos isolados, mas também classes inteiras de pessoas que desenvolvem apenas uma parte de suas
potencialidades, enquanto as outras, como 6rgdos atrofiados, mal insinuam seu fraco vestigio”. (SCHILLER,
1995, p. 40)
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entende que imitar as obras dos gregos ¢ o caminho mais seguro para uma efetiva imitagao
(enquanto Nachahmung) da natureza, ao invés da pratica artistica tendo a natureza como
objeto privilegiado de imitacdo; ou seja, imita-se melhor a natureza por meio dos gregos, €
ndo pela natureza. Esta ndo possibilita a exatiddo e a nobreza do contorno que a arte grega
realiza. E esta precisdo do contorno que possibilitaria “circunscrever todas as partes da
natureza mais bela e das belezas ideais” (p. 39) numa unidade completa e perfeita’ - o
contorno (Contour), diz Winckelmann, era realizado como que a partir da ponta de um fio de
cabelo. Apoés considerar a diferenga na relagdo com a natureza e o modo especifico de imita-

la, tratemos agora da terceira causa da beleza inigualdvel da arte dos gregos.

1.2.4. O Grego é Sereno

O ponto que nos parece ser culminante nas Reflexdes se refere a interpretacdo de
algumas obras de arte que se dao na tentativa de ilustrar uma intuicdo de Winckelmann que se
refere ao sentido de dizer que, o que ha de mais distintivo na obra dos gregos ¢ o que ele
chama de “nobre simplicidade e serena grandeza” (p. 43). Na tentativa de determinar com a
linguagem algo que parece ser da alcada da intui¢ao, o autor faz uso de metaforas, dizendo,
por exemplo, que essas qualidades sdo equivalentes as profundezas de um mar que, mesmo
com ondas e tempestades violentas em sua superficie, mantém-se calmo, silencioso e sereno.
No que diz respeito ao carater do homem grego expresso em suas obras de arte, isso se
referiria a uma forca presente nele que o possibilitaria manter sua alma sob a legislacao de
algumas regras que mantém o seu equilibrio mesmo na pior adversidade, mesmo frente as
mais terriveis paixodes. A escultura Laocoonte, oriunda do poema épico Eneida de Virgilio,
seria a representacdo por exceléncia da expressdo propria do sentido mais profundo do
homem grego. Em sua representagdo esta expressa uma situagao das mais aterradoras, em que

Laocoonte e seus filhos estdo sendo atacados por cobras imensas. A auséncia de qualquer

? Sobre a fora do ideal, da apreensdo da idéia da humanidade em seu sentido universal presente na arte, ¢
interessante comparar o que Schopenhauer diz em relagdo a poesia enquanto maneira mais adequada de
apreender a historia: “(...) vemos também como os historiadores antigos seguiam o preceito de Winckelmann, de
que o retrato deve ser o ideal do individuo, pois expde o individual de uma tal maneira que o lado nele expresso
da Idéia de humanidade entra em cena. Ja os novos historiadores, diferentemente, salvo exce¢des, apresentam na
maioria das vezes apenas “um barril de entulhos e inutilidades, e quando muito uma agdo principal de estado”. —
Portanto, quem quiser conhecer a humanidade em sua esséncia interior e idéntica em todos os fendmenos e
desenvolvimentos, logo, de acordo com a sua Idéia, para esses as obras dos grandes e imortais poetas fornecerdo
uma imagem muito mais fiel e distinta do que os historiadores sdo capazes”. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 325)
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vestimenta auxilia a visao da distensao de todos os seus musculos numa mistura de sensagao
de dor e de luta pela sobrevivéncia contra forgas maiores que a sua. Mesmo perante a situagao
pavorosa, afirma Winckelmann, a posi¢do e a expressao facial tanto de Laocoonte quanto de
seus filhos ndo demonstra o desespero desvairado, furioso, tomado pelo completo descontrole

de estar submetido a uma desgraca terrivel e inevitavel.

Laocoonte. Escultura em marmore de Hagesandro, Atenodoro e Polidoro de Rodes.
Cerca de 175-150 a.C. ou I d.C.

Ao invés disso, até mesmo a boca de Laocoonte estd numa posi¢do que ndo permite
que ele esteja gritando, assim como narra Virgilio na Eneida. Trata-se antes de “um gemido
aflito e angustiado” (p. 43), de modo que a condi¢do pavorosa e de perdicdo em que se
encontra o seu corpo se harmoniza em perfeita medida com a forca e grandeza de sua alma. A
estrutura da obra alcanga uma unidade que demonstra o carater resoluto de um espirito que
sabe lidar com o terrivel, de modo a aparecer a for¢a de concretizagdo do ideal numa
intensidade muito maior que a facticidade da realidade empirica. Assim, o artista, para poder
conceber esta obra, precisa ter extrapolado a formagao (Bildung) meramente por meio da bela

natureza; ele precisa, segundo Winckelmann, abarcar em si mesmo a for¢a que ele imprime ao
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marmore. E a partir de um ideal do espirito do artista, por assim dizer, que a expressdo desta
escultura foi possivel, pois se se exigisse que Laocoonte se comportasse de modo mais
adequado a circunstancia, ou seja, no ambito de um ser humano comum, num completo
desespero, perder-se-ia o valor nuclear que a arte deve pdr em pratica, que se refere a
superacao do real. Tanto é, que Winckelmann, em um escrito chamado Epistola sobre as
Reflexoes da Imitagdao das Obras Gregas na Pintura e na Escultura, langado junto de uma
segunda edicdo das Reflexoes no interior de mesmo volume, no formato de uma espécie de
carta destinada a si mesmo, com a finalidade de desenvolver alguns pontos sobre a
compreensdo e a producgdo das obras gregas nao suficientemente desenvolvidos nas Reflexoes,
critica o naturalismo instaurado por Euripides na tragédia ética'’, por ter apresentado o
homem simplesmente da forma como ele ¢, comum, o homem mediano, o cidaddo qualquer,
ao invés dos individuos exemplares ¢ grandes herdis apresentados por Sofocles e Esquilo;
sendo que “na arte ndo ha nada que seja baixo e pequeno” (WINCKELMANN, 2002, p. 77b).
Neste mesmo texto, ele afirma que aquilo que € criado de modo a corresponder a forma como
a natureza aparece, ¢ contra “o ser da arte”, pois ela deve fazer com que “o que ndo ¢ sublime
apareca como sublime, e o que ¢ sublime, aparece como ndo sublime” (p. 73). A arte legitima
cria um tipo de cdpia capaz de estimular muito mais do que a propria a natureza.

Assim, devido a afirmagdo da necessidade de o artista portar em si mesmo a
caracteristica que imprime na obra, Winckelmann deduz que na Grécia o artista também ¢
sdbio, pois, conforme o seu pensamento, somente alguém que desenvolveu em si um
significativo controle sobre as paixdes e se algou a um mundo superior de idéias, de “belezas
ideais” (sendo que no inicio das Reflexoes ele chega a citar o nome de Platdo), somente este
pode criar obras que portem a “beleza ideal”. Mais uma vez, aqui aparece, de forma nao
desenvolvida e nem muito explicita, a compreensdo acerca do homem grego enquanto uma
unidade, que se estrutura de forma integral, abarcando o exercicio de diversas habilidades,
sem as cisoes praticadas no mundo moderno. E, a relagdo da sabedoria (Weisheit) com a arte
se fundamenta numa perspectiva que entende justamente a expressdo de Laocoonte como
“nobre simplicidade e serena grandeza” devido a uma valora¢do determinante: mantendo de
certa forma a postura da tradi¢do do pensamento ocidental desde Socrates, a expressdo das
obras devem mostrar esta serenidade porque, caso contrario, ou seja, caso demonstrassem

descontrole sobre si, instintos incandescentes, raivosos e enfurecidos, cometer-se-ia um erro,

' Antecipando de certa forma a critica que Nietzsche ira fazer a Euripedes em O Nascimento da Tragédia mais
de um século depois.
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por conta da pratica da Parenthyrsis, ou seja, do exagero dos sentimentos, o que
comprometeria definitivamente a beleza da obra de arte e do carater do homem a quem se
referisse. Assim, quanto mais calmo estiver o corpo, mais apto ele estard para descrever o
carater da alma. Por isso, para ndo cair em Parenthyrsis, o artista ndo pdde expressar somente
a dor de Laocoonte; fez, ao invés disso, com que o comportamento do protagonista da
escultura fosse o mais proximo possivel do repouso (Ruhe), mas nao de forma indiferente ou
indolente, mas sim, ativa e a0 mesmo tempo serena.

E importante lembrar que toda esta discussdo sobre as obras gregas nio se restringe a
uma querela entre criticos de arte, mas que, ao invés disso, visa a determinacdo do ser do
homem grego. Trata-se de um dos primeiros experimentos em defini-lo por meio de sua arte,
e, para além disso, de estabelecé-lo como modelo digno de ser imitado, para que o homem
moderno pudesse resgatar esta nobreza perdida. O que estd em jogo aqui ¢ uma preocupagao
pedagogica, mas ndo s6 em relacdo aos artistas modernos, que poderiam aperfeigoar suas
técnicas imitando os gregos; mas também de modo que, aqueles que pudessem simplesmente
contemplar as obras, tivessem a capacidade de perceber a riqueza de sentido em sua estrutura,
de modo a serem afetados e determinados por este suposto “espirito” grego. A escultura
grega, pontualmente delineada em seus contornos, clara e estatica, comportaria a verdadeira
idéia correspondente aquilo que de mais valoroso e educativo reside na compreensdo da
criacdo artistica: a bela forma, calma, serena, estdtica, perfeita, ideal. Este tipo especifico de
forma proporcionaria ao homem em geral, que delas pudesse fruir, a idéia universal de
humanidade, de como ela deve ser, na forma mais bela possivel de sua configuragdo corporal
e moral; podendo, consequentemente, intuir o que caracteriza uma cultura no nivel mais
elevado em ela que pode ser pensada. A conseqiiéncia disso ¢ ver o homem grego como
aquele que, naturalmente, vivia em harmonia com a natureza, consigo mesmo € com 0s
outros, com suas instituicdes, com sua religido, com suas habilidades e com o Estado, tendo-
se como modelos a posicao resoluta dos silogismos de Socrates e a delineacdo das obras de
Fidias ou Polidoro.

Winckelmann se utiliza de outros exemplos das artes plasticas a titulo de comparagao,
para demonstrar o que ndo seria a expressao deste repouso, desta serenidade e grandeza grega.
Nas Reflexbes ele cita, desta vez, artistas modernos: o afresco Atila de Rafael em
contraposi¢do a um baixo relevo sobre a mesma historia feito por Alessandro Algardi. Em

ambas representacdes, o mote se refere ao relato de um milagre acontecido no século V, no
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encontro entre o Papa Ledo e Atila, rei dos Hunos, um império imenso, cuja extensao vinha
desde as estepes da Asia Central até a atual Alemanha, e desde o Danubio até o Baltico, sendo

o maior inimigo dos Impérios Romanos Ocidental e Oriental.

b

Atila. Afresc-(.). de Rafael

Cerca de 1513-1521

Atila havia se decidido por atacar Roma, e a cena tratada tanto em Rafael como em
Algardi se refere ao encontro que ele teve com o Papa Ledo, o qual pretendia persuadi-lo a
desistir de seus planos. O milagre que teria acontecido seria o aparecimento no céu dos
apostolos S3o Pedro e Sao Paulo portando espadas, os quais acabaram por fazer com que
Atila e as tropas hunas batessem em retirada.

Na representagdao de Rafael acima, o Papa Ledo aparece num estado de extrema
serenidade, levantando a mao num gesto de admoestacdo e controle sobre si e da situagdo.
Este modo de representd-lo seria, aos olhos de Winckelmann, uma forma artistica adequada
ao ideal da beleza grega. Trata-se de um dos maiores milagres da histéria da Igreja, sendo que
Ledo era considerado, além de papa, um santo, ou seja, como aquele que portava em si de
forma herdica todas as virtudes. Deste modo, ele aparece somente com uma mao
apaziguadora levantada, sem maiores afetagdes; ndo como um orador, mas como alguém com

uma forca de espirito tamanha que faz com que, somente com a sua presenca, toda a tensao de
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um combate eminente seja acalmada. Mais uma vez, trata-se aqui da expressao: a sua ¢ a da
confianca em Deus digna de um santo, que calmamente se sobrepde a furia dos barbaros.
Quanto aos apodstolos, apesar de portarem armas, o0 modo como eles aparecem acontece num
mesmo clima: eles sdo ameagadores mais devido a nobreza e grandeza de suas figuras do que
devido a acdo violenta costumeira daquele que causa temor por portar uma arma. O modo de
sua apari¢do se assemelharia @ maneira que Homero descreve Zeus: “um sinal de suas

palpebras faz o Olimpo estremecer” (p. 45).

Expulsdo de Atila. Alto relevo em Marmore de -
Alessandro Algardi. Século XVII.

Por outro lado, no alto relevo de Algardi, toda a sublimidade praticamente divina
expressa nos protagonistas da representacdo de Rafael sdo perdidas, sendo substituidas pelo
carater demasiado humano das paixdes que sdo deixadas transparecer. Ao invés da serenidade
santa, o Papa Ledo aparece praticamente expulsando por conta propria, por meio de violéncia
fisica, o Rei Atila. As paixdes puramente humanas, em seu carater desmedido aparecem sem
cerimonias. Trata-se de um tipo de representacdo com uma crueza realista capaz de incitar no
espectador até mesmo a sensagdo da desavenca, do carater irrefletido dos extremos da colera,
da situagdo em que ndo ha mais espago para qualquer discurso ou mediagdo espiritual, € o que

resta ¢ a animalidade belicosa a que o homem ¢ levado quando interesses muito caros estao
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em jogo e ndo hd mais o que se fazer para garantir sua realizacao. Os apdstolos por sua vez,
descem do céu como “guerreiros mortais com armas humanas” (p. 45). E quase possivel
antecipar o corte de suas espadas no corpo do rei. A furia sem medida e a agdo da violéncia
puramente terrena, humana, mundana ¢ o que determina o clima da cena e inviabiliza a
consecucao do clima ideal e sublime da legitima bela arte em seu sentido grego: a calma, a

serenidade e o repouso.

1.2.5. A Recepcao das Obras

A partir deste momento de nosso percurso, podemos dizer que a arte deve provocar
naquele que a contempla uma bipolaridade de efeitos. Por um lado, o contemplador deve ser
afetado sensivelmente, pelo modo como a arte lhe aparece como fendmeno fisico: de forma
originariamente passional, emocional, sem passar por qualquer elabora¢do conceitual, ¢é-se
simplesmente atraido para a obra devido a um sentimento inexplicavel. Por outro lado, para
que possa haver uma legitima contemplacdo, ¢ preciso que haja um minimo de controle, de
educacdo dos impulsos naturais para que o efeito estético possa afetar o individuo por meio
do espirito, ou seja, ¢ preciso uma certa neutralidade, um certo afastamento de aspectos
puramente subjetivos para nao se atribuir valores particulares a obra, os quais, no final das
contas, em nada teriam a ver com ela propriamente; e também para que a propensao que ha —
principalmente na juventude — para distragdo e dispersao possa ser controlada. Isso ndo quer
dizer que o fogo da juventude deva ser superado para possibilitar a contemplagdo estética,
mas acontece que Winckelmann estd a pensar num pupilo ideal, o qual poderia “combinar
entusiasmo com delicadeza de reacdo, e impeto juvenil com um incomum nivel de percep¢ao
madura” (MORRISON, 1996, p. 41).

Perante esta polaridade de modos de comportamento, Winckelmann lembra que o
modo de afeto mais origindrio € justamente o despertar de um estado emocional, em que o
contemplador ¢ impossibilitado de ficar indiferente perante o contato com a obra. Esta
primeira impressdo seria muito mais forte e incisiva do que as posteriores consideragdes e
ponderagdes racionais, ¢ além disso, poderia ser completamente obscura e sem fundamento.
Ou seja, com isso ele afirma que em sua origem, o movimento desencadeado pela experiéncia
estética se daria de forma imediata, e, por conseqiiéncia, ndo intelectual. Seria somente como

um momento posterior a este primeiro arrebatamento que caberia a reflexdo sobre a obra. Mas
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neste segundo momento residiria um problema essencial, pois se trata do momento de se
estabelecer as qualidades e determinagdes da obra, e a linguagem aparece como uma forma
insuficiente para dar conta de tal objetivo. Ou seja, o problema diz respeito a como ser
possivel passar de uma valoragdo imediata para uma compreensdo mediada conceitualmente;
pois se corre constantemente o risco de ndo se encontrar na linguagem expressdes que possam
equivaler a caracteristicas puramente qualitativas e irracionais que sao dadas imediatamente.
Ao se deparar-se com esta dificuldade, ¢ colocada em cheque a proposta primeira do poder da
arte, qual seja, de educar; pois como seria possivel uma educagdo estética se ndo ¢ possivel
serem transmitidas valoragdes e consideragdes devido a cisdo existente entre a experiéncia e a
linguagem no que diz respeito em particular ao fendmeno estético? Assim, o ensino pela
escrita e pela palavra quanto ao valor das obras de arte seria totalmente impossibilitado.

Como tentativa de superar este impasse, Winckelmann propunha a necessidade de que
o discipulo visse por si mesmo a obra, que a contemplasse repetidas vezes, e, além disso,
tentou realizar um refinamento em sua propria linguagem, sendo conciso e claro no mais
possivel. Mesmo assim suas dificuldades nao foram sanadas. Uma forma alternativa foi o uso
de metaforas (como a calma das profundezas do mar em relagdo a superficie tempestuosa,
referindo-se ao carater sereno de Laocoonte) ou o apelo a experiéncia literaria como uma
tentativa de traducao da experiéncia estética.

A questdo referente a recepcdo da obra de arte se torna ainda mais complexa porque
Winckelmann ndo tratou dela num nivel tedrico. A forma de seu tratamento se assemelha a
um auto-reconhecimento que entende a si proprio como uma capacidade privilegiada de entrar
em contato direto, praticamente se fundindo a obra, apresentando conclusdes que precedem
qualquer argumentagdo, pois ele direciona a visdo do contemplador em conformidade com o
seu proprio julgamento. Isso se mostra pelo modo como ele elege as obras que sdo superiores
mesmo antes de qualquer explicagdo. E mesmo suas explicagdes sdo passiveis de
questionamento.

Winckelmann se propde como um guia para a determinacdo do bom gosto, assim
como o desempenho de seu trabalho de cicerone em Roma. Mas, ao mesmo tempo, considera
que a relacdo com a obra de arte se da num processo de penetracdo em seus segredos, existe
um carater ativo daquele que se propde a contemplar, por um lado, e por outro, um passivo,

perante o qual a obra se revela. Tentemos compreender isso por meio de um exemplo.
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Ao falar da crianca no colo da Madonna Cistina de Rafael, Winckelmann diz o
seguinte: “A crianga nos seus bracos ¢ uma crianga elevada acima das criangas comuns, por
meio de um rosto que parece reluzir um raio da divindade através da inocéncia da infancia”
(p. 46). E cabivel a objegdo de que este modo de valorar ndo se encontra necessariamente na
expressdo da crianga, de que ela ndo passa de uma crianga comum. Mas, segundo Jeffrey
Morrison, Winckelmann ndo pensava estar impondo uma interpretagdo arbitrariamente; pois
na verdade, tal sutileza e capacidade de penetragdo na obra lhe seria concedida pela sua
“consciéncia cultural”, pela sua formagdo, pois seria a obra por si mesma que, ativamente,
estaria estimulando nele esta interpretacdo, esta “compreensdo profunda”, que depende da

qualificacdao daquele que a recebe.

h 4'} !h "
h *

Madona Cistina. Oleo
sobre tela de Rafael. Cerca
de 1512/1514.

Assim, Winckelmann entende a relagdo com a obra de arte numa mistura de
qualificacdo do observador para conceitud-la, descrevendo-a e julgando-a, junto de uma
abertura para ser tomado pela obra; o que proporcionaria uma comunhdo entre a obra € o
observador, a partir de onde, os conceitos que surgissem seriam como que revelados e, por
conta disso, ele ndo pressupunha que estaria impondo o seu ponto de vista, mas, ao inveés

disso, estaria falando num estado de arrebatamento, como se nao conseguisse se desligar, se
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afastar da obra para concebé-la. Morrison cita uma anotacdo de Winckelmann em que ele

»11 " como se houvesse uma forca maior

chega a dizer: “Hier mochte ich stille stehen
imperando sobre ele provinda da propria obra de arte que o obrigasse a falar dela. Isso ndo
significa que ele ¢ passivo no processo, como um protagonista meditnico, pois perante este
arrebatamento ha somente insinuagdes (Andeutungen) de conceitos, os quais s6 sao possiveis
de serem elaborados a partir de seu proprio entendimento. Ou seja, a relacdo se dd numa

copertenga entre obra e observador, e somente por meio desta relacdo € possivel a apreensdao

adequada do objeto estético.

1.2.6. Arte como Elevacdo ao Supra-sensivel

Quando acontece a relagdo reciproca entre a obra e o observador, ocorre na verdade
um certo tipo de elevagdo (sich erheben), em que a matéria se torna espirito, sendo aquela
somente um meio de acesso a este. Esta seria a grande tarefa do artista: “fazer da matéria,
espirito”; a aparéncia externa da estdtua teria a finalidade de expressar modos de ser
espirituais como um todo, e morais em especifico. E seu carater educativo seria a forga de
influéncia que tais belezas poderiam exercer sobre o observador para incitar nele disposigoes

espirituais analogas a da escultura'?:

“(...) o contetido moral ou espiritual de uma obra de arte pode ser
transmitido ao seu observador. As qualidades morais particulares
incorporadas na estatua, em seus temas e aparéncia fisica, tornam-se
significativos para o observador e podem adentrar em seu esquema
moral particular; aqui elas operam como modelos para os julgamentos
do observador, e talvez, no final das contas, para o seu comportamento
futuro” (MORRISON, 1996, p. 65)

Mas, acima da influéncia espiritual/moral, o grande poder que a arte poderia exercer
seria de viabilizar o contato direto com Deus. Este termo em nada tem a ver com o Deus
cristdo, ¢ muito mais proximo as idéias platonicas, ou seja, a esséncia mais propria e imaterial
das coisas, em que se concentra a fonte de toda a verdade. Assim, o artista teria o poder de
fazer com que a pedra deixasse de ser a pedra rude e terrena e assumisse o aspecto do eterno,

da Idéia. Pois, ainda que os artistas gregos representassem seus deuses em formas humanas,

' «“Aqui eu gostaria de ficar em siléncio”

12 . , . . . .
Deve-se lembrar que Winckelmann s6 se interessou pelo belo nas artes, pois o feio, o mal, o cruel poderiam,

seguindo esta 16gica, causar péssimas conseqiiéncias em quem os contemplasse.
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eles o faziam de modo que seus tragos e expressdes ficassem superiores, muito acima da
contingéncia e fugacidade da figura humana. A obra de arte seria o ponto de ligacdao entre o
mundo cru e rude da realidade empirica e o mundo ideal, de modo a despertar em quem a
contempla o esquecimento das misérias e limitagdes humanas e eleva-lo ao “reino das idéias
incorporeas”. Esta elevacdo seria o momento criativo de quem contempla, pois, a partir da
incitagdo a elevacao suscitada pela obra, o observador, por meio da capacidade de sua
imaginagdo, torna-se capaz de criar esta idealidade. Seria justamente esta capacidade que
determinaria fundamentalmente a fungdo educativa da arte, de modo que, a partir do contato
sensivel com a obra, pudesse-se alcar ao supra-sensivel. Este contato com o ideal interferiria
em nosso modo de pensar, pois teriamos acesso a propria idéia de nobreza, por exemplo;
perante a qual nosso comportamento seria determinado de bom grado a se moldar conforme a
idealizacdo entdo conquistada; o que a escultura de Laocoonte, se vista com olhos bem

educados, poderia causar.

1.2.7. A Importancia de Winckelmann

Pode-se fazer varias objecdes a Winckelmann. E evidente a falta de especificagdo
conceitual dos termos que ele emprega; a falta de tratamento legitimamente tedrico das
questdes e das obras as quais ele dedica atencdo. Pode-se dizer também que ele ndo foi
original, pois idéias referentes ao sentido de imitagdo, a importancia do contexto para a
determinagdo das expressoes artisticas ou ao valor educativo da obra de arte ja eram questdes
levantadas por seus contemporaneos. Pode-se também dizer que lhe falta objetividade, que
suas valoracdes sobre as obras provém de fontes obscuras e ndo esclarecidas, sendo que ¢é
reincidente o emprego da primeira pessoa e a afirmagdo de coisas que ndo sao tao dbvias por
si mesmas e exigiriam maiores explica¢des - que ele ndo nos fornece. E possivel também
acusa-lo de contradicdo, pois se por um lado ele leva em consideragdo pressupostos historicos
enquanto condi¢do de possibilidade para a determinacdo do modo de expressdo artistica de
um povo, por outro, pretende estabelecer o ideal grego de beleza na modernidade, num
contexto completamente distinto, caindo num paradoxo entre historicismo e idealismo.

De fato, Winckelmann ¢ sujeito a varias objecdes. Mas o que consideramos digno de
atencdo nele ¢ a forma como manifestou seu entusiasmo e paixao pelos gregos; a forca com

que ele fez que o ocidente se voltasse com tanta dedicacdo e cuidado seus olhos para os
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gregos. Levamos em consideragdo o modo como ele - mesmo com a consciéncia da limitagao
imposta pela linguagem para tratar de algo aparentemente tao intuitivo como o gosto - fez uso
de expressdes, metaforas, similes e interpretacdes sobre as obras que foram capazes de seduzir
toda uma geragdo, apresentando um ideal de beleza que teria conseqii€éncias que nem mesmo
ele imaginaria, com o que se formou um ideal de homem a ser alcancado. A partir de sua
preocupacgdo com o carater educativo da obra de arte, foi possivel suscitar um imenso esforgo
reflexivo na Alemanha para pensar em como fazer do homem algo que fosse mais proximo de
sua suposta idéia, que contivesse em si caracteristicas que o determinassem e pudessem fazer
dele a obra de arte por exceléncia, o ser humano ideal, a0 modo como os gregos foram
idealizados.

Depois de séculos de predominancia da cultura latina na Europa por meio da Igreja e
do Renascimento, ¢ Winckelmann quem redescobre a Grécia, e, com a busca da pureza
formal, do equilibrio, da imagem bela e perfeita, é ele quem funda o classicismo tardio na
Alemanha. A sua importancia ndo ¢ a de um pensador, pois isso ele ndo foi. A sua
importancia se refere a for¢ca do seu entusiasmo que foi capaz de influenciar toda uma tradi¢ao
de pensamento. No caso especifico desta dissertacdo, pretendemos acentuar a sua relagdo com
o esforco de pensar a formagao (Bildung) humana a partir do final do século XVIII e no inicio
do século XIX.

Nosso proximo passo ¢ compreender o significado que a subjetividade passa a ter na
modernidade. Pois, apos nossa consideragdo acerca do classicismo na figura de Winckelmann,
¢ importante, em conformidade com a nossa escolha de caminho argumentativo, a explicagao
do sentido que assume a nova concepgao de sujeito oriunda de pressupostos da Aufkldrung.
Sendo que, € a partir destas duas concepgdes que poderemos compreender melhor como foi
possivel a idealizagdo de um modelo de homem que determinou o modo de estruturagdo dos
novos procedimentos educativos alemades, e, conseqiientemente, a instauracdo de uma nova

realidade cultural.

1.3. Fundamentos Tedricos da Bildung: Kant, Fichte e Humboldt

1.3.1. O Sujeito Moderno
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Ao se falar de modernidade costuma-se falar de sujeito, costuma-se pensar que na
modernidade surge a figura do sujeito como ponto central a partir de onde aparecem todas a
possibilidades de reflexdo; o sujeito passa a ser o ponto central da filosofia, o que determinaré
modos concretos de vida por conta deste pensamento essencial. Mas afinal, o que significa
este termo? Conforme sua origem latina, subjectum € o que estd submetido. A compreensao
filoso6fica moderna se apropriou do termo de maneira contraria, entendendo que o que esta
submetido, ao invés de estar sob uma condicdo de subordinacdo, de dominacdo e
dependéncia, ou seja, em estado de passividade; encontra-se no estado de ser a sustentagdo, de
ser a atividade de sustentar. Este € o carater essencial do sujeito moderno, que, primeiramente,
sustenta a si mesmo. O que significa que ser sujeito € existir por si mesmo independentemente
de qualquer outro ser, se auto compreendendo e se auto justificando, de modo que aquilo que
estd em mim, mas ndo depende de mim, na verdade, ndo ¢ parte de meu eu. Assim, ndo
bastam as peculiaridades de minhas caracteristicas individuais para garantir meu carater de
humano, pois isso so ¢ alcangado quando me aproprio ativamente, como sujeito, de todas as
minhas determinacdes. Este processo s6 se da se eu sou capaz de fazer uso destas
apropriagdes para € por mim mesmo, ou seja, de maneira que eu o faga livremente; pois ¢ por
meio da liberdade que o sujeito pode de fato afirmar sua independéncia e a si mesmo como
fundamento de sua existéncia. Esta auto-sustentabilidade possibilita que o sujeito se coloque,
se ponha enquanto sujeito", configurando o que lhe ¢ mais essencial; e esta auto-posi¢io se
da pelo fato de sua existéncia ser marcada pela liberdade. Por outro lado, pelo fato de o sujeito
ser seu proprio fundamento, ele ¢ independente, portanto, livre. Pode-se entdo caracterizar a
filosofia moderna como aquela que pde o homem como fundamento absoluto de sua prépria
existéncia.

Enquanto primeiro momento em que aparece a figura do sujeito, costuma-se falar do
cogito de Descartes, o qual ¢ resultante da duvida hiperbolica na busca de verdades em que
nao fosse possivel incorrer em erro por conta da clareza da certeza conquistada. A primeira
certeza conquistada ¢ a da existéncia do eu como ser que sabe que duvida, que, no que diz
respeito a esta certeza, ndo pode ser enganado, absolutamente. Mas com esta conquista so ¢
possivel garantir o fundamento da existéncia do eu enquanto substiancia pensante, como
substancia que conhece, sendo que, a prova de sua existéncia factual — empirica, mas

principalmente pratica, moral - € a do mundo ao seu redor, s se torna possivel com a prova

1 . A . , .. ~ . , .
3 “Assim, o por do eu por si mesmo é a sua atividade pura. — O eu pde a si mesmo e é, em virtude desse mero
pOr-se por si mesmo; e vice-versa: o eu € e, em virtude de seu mero ser, poe seu ser”. (FICHTE, 1988, p. 46)
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da existéncia de um Deus que seja bom e veraz. Assim, o eu cartesiano carece da radicalidade
do sujeito que sustenta absolutamente a si mesmo, pois depende de um fundamento que
extrapola a sua propria capacidade de determinacdo. Por isso, a auténtica filosofia do sujeito
ndo aparece com Descartes, mas com Kant e o sujeito moral. Pois, enquanto para Descartes o
eu ¢ seu proprio fundamento no que diz respeito a sua capacidade de saber, em Kant, o sujeito
extrapola o ambito tedrico de sua instauracdo, configurando-se enquanto razao pratica que
comporta em si a lei moral. Nao se trata de dois tipos distintos de sujeito, o do saber e o da
moral, pois “se o sujeito deve ser totalmente fundamento de todas as suas determinagdes, nao
deve ser tdo-somente fundamento de uma tarefa particular de sua atividade” (VICENTE,
1994, p. 10). Por isso ¢ possivel compreender Kant como o primeiro a afirmar de fato a
filosofia do sujeito, em que o fundamento do saber encontra-se vinculado e determinado pelo
sujeito moral, o qual configurar-se-ia como a integralidade do sujeito, de agdo e
conhecimento.

Como conseqiiéncia, a partir de Kant ¢ atribuida ao sujeito a total responsabilidade por
seu saber e por sua postura perante o mundo, pois tudo o que ele ¢ tem como causa
exclusivamente ele mesmo. Isso lhe proporciona uma liberdade no mais alto grau, que faz
com que ele seja responsavel inclusive pela instauragdo da sua humanidade, de modo que nao
¢ mais possivel pensar a esséncia humana enquanto algo previamente dado, pois cabe ao
proprio homem se determinar, ou seja, trata-se de uma consciéncia acerca do homem
enquanto transformacdo, enquanto projeto, algo a se realizar, a se formar, e este processo
formativo se encontra nas maos do homem, cabe a ele realizar.

Por isso € possivel afirmar que a filosofia do sujeito deve ser compreendida no ambito
de uma filosofia da educagdo, por meio da qual o homem pode formar a si mesmo, pode criar
uma natureza humana que extrapole a mera compreensdo teorica de suas caracteristicas e
determinagdes essenciais, € que, para além disso, construa o seu caminho com vistas ao

constante aperfeicoamento de sua vida pratica, alicer¢ada na moralidade.

1.3.2. Sujeito e Cultura: Kant e o projeto de uma nova educacao

No conjunto de aulas ministradas por Kant entre os anos de 1776 e 1787, que foi
intitulado como Sobre Pedagogia, aparece logo na primeira linha a frase: “O homem ¢ a tnica

criatura que deve ser educada” (KANT, 1964, p. 697). Com isso Kant afirma a diferenca
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essencial entre o ser humano e os outros animais a partir da compreensao de que as outras
criaturas vém ao mundo ja prontas, estabelecidas numa forma determinada em que o instinto
faz as vezes de uma “estranha razao” que cuida para que o individuo da espécie encontre seu
caminho e viva de acordo com sua natureza. O homem por sua vez precisa do
desenvolvimento da razdo por ndo poder contar com esta programagao prévia do instinto,
tendo a necessidade de criar o planejamento acerca de seu modo de proceder no mundo. Por
conta deste estado de caréncia de uma forma previamente definida ele precisa de cuidados
exteriores desde o seu nascimento'*.

Nestas aulas Kant constroi uma espécie de esquema de educagdo (Erziehung) que se
divide em varias partes responsaveis por distintas habilidades a serem desenvolvidas, de
modo que o homem passe a ser de fato homem por meio do desenvolvimento de todos os
ambitos de suas disposigdes, pois “o homem s6 se torna homem por meio da educagdo”
(Idem, p. 699). Deste modo, como primeira preocupagdo, aparece, num sentido negativo, a
disciplina, que deve evitar que o sujeito se afaste de sua determinacdo humana por conta da
livre expressdo de impulsos animais. Kant entende a selvageria (Wildheit) como a auséncia de
leis, e que a determinag@o por exceléncia do homem ¢ a liberdade, que ¢ propriamente a
capacidade de estabelecer leis para si mesmo. Portanto, ¢ preciso, desde o inicio — da mais
tenra infancia — controlar o carater voluntarioso do arbitrio que tende somente a obtengao de
prazer, para que possa ser cultivada e aplicada uma legitima vontade livre, que s6 pode ser
livre quando “submete o homem as leis da humanidade” (p. 698), as quais sdo determinadas
pela razdo com a finalidade de propiciar ao homem algumas habilidades especificas, as quais
devem submeter o eu empirico ao poder deliberativo da moral, entendida como razao pratica.
Estas habilidades estariam contidas na cultura (Kultur), que mais a frente Kant define como o
exercicio das faculdades do animo (Gemiitskrdfte) que nos diferencia dos outros animais. O
uso do termo Gemiit ¢ muito delicado e complexo, pois Kant ndo o define e esclarece muito
bem nem nestas aulas e nem em outros textos em que ele o utiliza. Logo no inicio da

Analitica do Belo na Critica da Faculdade do Juizo, ao falar do carater subjetivo do juizo de

4 E notavel a semelhanca desta consideracdo sobre a dualidade do homem e sua diferenca em relagio aos outros
animais com a afirmag@o em um texto de Hegel chamado Teoria do Direito, os Deveres e a Religido para a
Classe Inferior: “O homem ¢, por um lado, um ser natural. Enquanto tal se comporta de uma forma arbitraria e
contingente, como um ser instavel, subjetivo. Nao distingue o essencial do inessencial. Em segundo lugar ¢ um
ser espiritual, racional. Segundo este aspecto ndo ¢ por natureza o que ele deve ser. O animal ndo necessita de
formagdo alguma, pois é por natureza o que deve ser. Ele ¢ somente um ser natural. Mas o homem deve
harmonizar esta dupla vertente, adequar sua singularidade & sua dimensao racional e fazer com que a ultima seja
a dominante”. (HEGEL, 1991, p. 183)
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gosto relativo ao sentimento de prazer ou desprazer, Kant afirma que ai se funda uma
faculdade de julgamento que ndo contribui em nada ao conhecimento, “mas somente mantém
a representacdo dada no sujeito em relagdo com a inteira faculdade de representacdes, da qual
o animo [Gemiit] torna-se consciente do sentimento de seu estado” (KANT, 1995, p. 48).
Neste ponto da tradugdo de Valério Rohden e Anténio Marques ha uma extensa nota de
rodapé para auxiliar na compreensao do termo, sendo que Kant, em determinadas ocasides se
utiliza do equivalente latino animus “para designar o todo das faculdades de sentir, apetecer e
pensar” - lembrando que no antigo alto alemao o termo muot ja havia significado “a faculdade
de pensar, querer e sentir”, e que, com a particula integradora ge, que remete as partes de um
todo, o termo gemiite teria alcangado o sentido de “totalidade das faculdades”. Para
compreendermos melhor o sentido de Kultur em Sobre Pedagogia, vamos tomar como auxilio
um outro trecho da Critica da Faculdade do Juizo, porque ¢ somente com a compreensao
deste conceito que ficara mais claro o sentido do conjunto de habilidades a serem
desenvolvidas no homem.

Enquanto Kant se refere a idéia de educacdo como o desenvolvimento ‘“das
disposicdes naturais do homem” (KANT, 1964, p. 701), no paragrafo 83 da terceira critica
aparece um fator complicador para a realizagdo deste projeto, pois as disposi¢cdes naturais do
homem sao consideradas incoerentes, e esta incoeréncia precisa ser compreendida. Na pagina
anterior tinhamos dito que a principio todo individuo tem um pendor para a satisfagdo
meramente empirica, sendo que também dissemos que o homem precisa desenvolver a razao
enquanto sua condutora por ser desprovido do instinto dos outros animais. Por sua vez, a
razao ¢ por origem oposta ao bem estar, ndo se relaciona imediatamente com ele, pois, no
interior do sistema das faculdades kantianas, a razdo ocupa o ponto mais alto da hierarquia
entre as faculdades, o que faz com que ela ndo se relacione com os objetos. Pois ela funciona
como um poder de organizacdo que classifica os conceitos, sendo que sdo estes, em
companhia do entendimento, que se relacionam diretamente com os objetos; o que faz com
que a razdo se encontre mais distanciada dos objetos do que o entendimento. A razdo se
relaciona com idéias, enquanto o que ¢ empirico (condi¢do necessaria para que se dé um
objeto) ndo ¢ capaz de realizar idéias. O seu carater sistematizador ou regulador tem como
finalidade, no decorrer da progressao empirica, levar a investigacdo adiante, ordenando a
realidade que provém dos conceitos do entendimento que subsumem a multiplicidade da

sensibilidade a uma unidade, o que quer dizer que a razdo ndo produz conhecimento, mas sim
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idéias", ou seja, o que diz respeito ao ambito da representacio e nio da sensibilidade'®. Mas,
além disso, a classificacdo que a razao realiza se d4 por meio da exigéncia de que sera
possivel classificar “a totalidade daquilo que ordena” (VICENTE, 1994, p. 47). Assim, a
imaginacdo representa o bem estar em sua totalidade com o auxilio da razdo que visa a
unificagdo, a sintese de todas as satisfacdes que sdo possiveis. Mas acontece que o conceito de
felicidade (enquanto bem estar empirico) ¢ inseparavel da animalidade, e 0 homem projeta
esta idéia de vérias formas diferentes numa mistura de entendimento, imaginacdo e sentidos
(KANT, 1995, p. 270), de modo que este conceito é extremamente oscilante ¢ impreciso. E
impossivel a representacao desta idéia em sua totalidade conforme a demanda universalizante
da razdo, porque para isso seria necessaria a consciéncia de todos os prazeres possiveis — o
que exigiria a onisciéncia -, e, além disso, sua representacdo ¢ inviabilizada pelas contradi¢cdes
provenientes das proprias satisfagdes pensadas separadamente — como por exemplo, o prazer
de ter para si 0 objeto de amor causa o medo terrivel de perdé-lo, ou o gozo da satde que
exige privagdes e restricoes, etc. A felicidade ou bem estar ¢ por sua vez um conceito
imperfeito devido a impossibilidade de unificacdo e estabiliza¢cdo da totalidade de seu sentido
e abrangéncia. Por sua vez, o que faz com que ocorra a incoeréncia entre as disposi¢des
naturais do homem ¢ o fato de ele ser constituido tanto de razao como de sensibilidade.

Mas esta incoeréncia s6 ¢ de fato incoeréncia se se pretender usar o poder da razao
para satisfazer as demandas da sensibilidade. Por sua vez, devemos entdo determinar a
finalidade nao natural da razdo para estabelecer a meta do homem em meio a natureza. Sendo
que o homem tem como caracteriza¢dao peculiar a capacidade de estabelecer arbitrariamente
fins a si mesmo por meio do entendimento (Ibid. p. 271), pode-se entender que o homem tem
como finalidade submeter a natureza enquanto meio para os seus fins, tornando-se seu senhor.
Mas esta consideragdo ndo pode se pautar somente na condi¢do factual, ou seja, natural da

posicdo do homem em meio a natureza, pois, se visto assim, por mais que ele seja sua

"> A razio pode tornar efetivo um objeto na medida em que determina o arbitrio, e isso ¢ algo que se da no nivel
da representacdo, pois ela ndo cria o objeto enquanto coisa sensivel fora de nds. Ela cria um objeto para o
proprio desejar. O entendimento (Verstand) também ndo cria, mas pode se referir a objetos que estdo fora de nos
e, portanto, também representa-los, como por exemplo, a natureza em suas leis fisicas. Se a razdo com suas
idéias se referissem a coisas dadas sensivelmente Kant voltaria, por exemplo, as mesmas afirmagdes dogmaticas
de Descartes sobre a existéncia de Deus.

¢ “Se o entendimento pode ser considerado uma capacidade de unificagdo dos fendémenos por meio de regras, a
razdo é entdo a capacidade de unificar as regras do entendimento a partir de principios. Entdo, ela nunca se dirige
a experiéncia ou a qualquer objeto, mas sim ao entendimento, para conceder unidade aos objetos variados por
meio de conceitos a priori, 0 que pode ser chamado de unidade da razdo, que ¢ completamente de outra espécie
em relagdo ao que pode ser realizado pelo entendimento”. Critica da Razdo Pura, Dialética Transcendental,
Introducgdo, A 302/B 359.
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finalidade ltima (letzter Zweck) enquanto determinador arbitrario de finalidades, ele pode
servir de meio, por exemplo, no interior da cadeia alimentar, contribuindo para o equilibrio
populacional das espécies; o que o privaria da radicalizagdo de se constituir realmente
enquanto finalidade Gltima justamente por assumir uma posi¢do de meio para finalidades que
estariam acima dele. Por isso o estabelecimento do homem enquanto finalidade legitimamente
ultima precisa ser independente da natureza, para alcancar assim o estatuto insuperavel de
meta final (Endzweck), ou seja, que jamais pode ser meio.

Somos obrigados entdo a pensar no que a natureza fez para possibilitar que 0 homem
seja provido de meios para se colocar de fato enquanto meta final, e para isso, € preciso
excluir qualquer fim que se fundamente em condi¢des naturais, como por exemplo, a
felicidade, que nao pode ser colocada como fim supremo do homem sem que com isso ele ndo
seja privado do poder de estabelecer um fim ultimo para si de modo a entrar em acordo
consigo mesmo. Assim, o unico fim que permanece em sua determina¢do enquanto meta final
¢ a “condicdo formal, subjetiva que ¢ a aptidao de se colocar a si mesmo fins em geral e (...)
usar a natureza como meio de acordo com as maximas dos seus fins livres em geral” (Ibid, p.
272). Esta aptidao ¢ o que caracteriza essencialmente o sentido da cultura, e so ela pode ser o
fim ultimo da natureza expresso no género humano.

A partir desta defini¢do podemos retornar a um momento em que afirmamos que o
homem precisa alcangar algumas habilidades especificas, pois estas se encontram no interior
da cultura pensada em geral. Tinhamos ja citado a disciplina (Zucht) enquanto uma forma
primeira e negativa de fazer com que o individuo se afastasse do “despotismo dos desejos”
(Ibid), o qual inviabiliza a escolha livre devido ao atrelamento indevido ao mundo sensivel.
Portanto € preciso estabelecer o controle da razdo sobre a sensibilidade de modo a torna-la util
para os fins da razdo. No interior da definicdo de cultura, além da disciplina, estd o cultivo da
habilidade (Geschicklichkeit), que consiste — a principio, independentemente da moralidade -
na capacidade de realizagao instrumental dos fins que o individuo coloca livremente para si,
ou seja, um lado positivo da educagdo referente ao desenvolvimento da capacidade de
concretizacdo dos fins idealizados. Kant afirma também a importancia, no interior da cultura,
do cultivo da prudéncia (Klugheit), que possibilitaria ao individuo um bom relacionamento
social, de modo a ser influente e querido, além de ser maledvel conforme as opinides do

momento e até mesmo - por meio da submissdo a certos costumes, etiquetas e boas maneiras -
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fazer uso dos outros em conformidade com seus proprios fins; o que, em suma, pode ser
designado enquanto capacidade de civilidade por meio da adaptagao do homem a sociedade.

A partir do que até aqui foi dito, ainda esta indeterminado o modo como a moralidade
pode assumir a meta final do processo educativo que leve o homem a sua verdadeira
destinagdo. Tratamos da compreensdo de que, se originariamente o homem tem um pendor
pelas inclinagdes naturais, ¢ importante comegar pelo cultivo delas, pois, tanto a disciplina,
quanto a habilidade e a prudéncia estdo ainda no &mbito do natural, na medida em que visam,
de forma neutra (no sentido moral), o bem estar do individuo. Mas, por outro lado, o exercicio
da habilidade ja se mostra enquanto um modo de extrapolar qualquer proposta de educagao
que se mantenha somente no ambito tedrico, pois a aquisicdo de conhecimentos s6 ganha
sentido na medida em que o aluno se torna capaz de aplica-los nas situagdes da vida e realizar
seus intentos, o que significa a capacidade de agir liviemente, de modo que suas capacidades
intelectuais devem ser fortalecidas somente na medida em que intensifiquem sua capacidade
de utilizé-las. Ou seja, trata-se de um modo de entender a formagado distinto da maneira atual,
que faz do saber uma finalidade em si mesma, restringindo o modo pratico de nossa acdo a
aplicacdo de conhecimentos teoéricos. Por sua vez, a cultura ndo visa a supressdo da
sensibilidade, mas somente impede que o eu empirico se torne o fator determinante na agao
humana, que ele se torne o fim ultimo, o que, conseqlientemente, no interior da reflexao
kantiana, privaria o homem de sua humanidade.

A compreensdao do homem como meta final, ou seja, como aquele com a aptidao de
colocar fins a si mesmo, se faz necessariamente como lei moral, porque, a partir do momento
em que eu me concebo enquanto sujeito livre por me compreender como um individuo que €
um fim em si mesmo, € jamais um meio, devo respeitar tal condicdo presente em outro ser
humano. De modo que o que me torna possivel a defini¢do de humanidade ¢ o que me faz
respeitar qualquer outro ser humano naquilo que lhe ¢ mais essencial: a sua liberdade, ou seja,
isso quer dizer que respeitd-lo significa que devo sempre tratd-lo enquanto fim em si mesmo,
€ nunca como meio.

Com isso, quando Kant prescreve a necessidade até da habilidade da dissimulagdo no
interior da prudéncia, por exemplo - de usar os outros conforme nossos intentos -, ndo se trata
meramente de usar o outro conforme os nossos interesses ao bel prazer, mas sim, de utiliza-
los para alcangarmos nossa meta final. De modo que, a reputagdo e influéncia que um homem

pode adquirir no interior da sociedade, devido ao cultivo de sua prudéncia, permitem-lhe,
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enquanto individuo que alcangou a consciéncia de si como meta final, interferir nesta
sociedade de modo a viabilizar um modo de constituicao politica que melhor viabilize a
instauragdo da moralidade. E importante frisar isso porque ha um momento em Sobre a
Pedagogia em que Kant atenta para a importancia do que ele chama de “cultura das
faculdades do animo”, sendo que, ainda que ele considere necessdrio o respeito pelas
peculiaridades proprias da infancia - e por isso a atengdo a uma formagao que leve seriamente
em consideracdo a experiéncia e a sensibilidade inicialmente -, as faculdades inferiores
(imaginagdo, memoria, sensibilidade, etc) devem sempre ser cultivadas visando as faculdades
superiores, quais sejam, o entendimento, “o conhecimento do universal”, que produz os
conceitos que se aplicardo as intui¢des; a faculdade de julgar, “aplicagdo do universal no
particular”; e a razdo, “a capacidade de compreender a combinacdo do universal com o
particular”, instancia em que ocorre a representa¢do de idéias, como a moralidade, finalidade,
regulacdo — a qual produz inclusive o objeto que ¢ a representacdo da lei moral. O que
significa que o desenvolvimento da razao seria a finalidade do desenvolvimento de todas as
outras habilidades, e que, por sua vez, so faz sentido todo este trabalho em prol da razio se for
visada a sua concretizagdo na forma mais alta, qual seja, na forma da razdo pratica que
estabelece e cumpre leis morais, dando corpo ao carater reflexivo da razdo pura.

Prezamos o conceito de cultura com uma certa arbitrariedade tedrica por conta de
algumas complicacdes que oferecem a leitura destas aulas de Kant, que, por terem sido
ministradas ao longo de vérios anos, emprega diferentes termos para sentidos aparentemente
iguais. Pois, o termo educacdo (Erziehung) e o termo formagdo (Bildung), em determinados
momentos, ddo a entender que estdo se referindo a mesma coisa, enquanto em outros
momentos, ndo. Estamos tomando a primeira hipotese como vélida para o uso conceitual que
estamos fazendo acerca da Bildung, pois, neste sentido nos ¢ possivel pensa-la enquanto
caracteristica de um projeto educacional que visa abranger o florescimento de todas as
habilidades possiveis do sujeito. Assim, a cultura estaria constituindo uma parte no interior da
formacgdo, sendo que esta abrange também os cuidados referentes ao desenvolvimento do
corpo relativos, conforme Kant, até ao modo de amamentacao, de aprender a andar, a nadar, a
falar, a escrever; ao modo de cuidar da crianga, de se relacionar com e¢la, etc.

Se no inicio desta dissertagcao houve a preocupacao com uma consideragdo preliminar
que diferenciasse os sentidos originarios de Bildung e Kultur, isto se deu na relacdo entre a

formagao particular do individuo e o todo social humano em suas variadas manifestacdes que
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compunham um todo maior no interior do qual a formag¢ao se inseria como fendmeno a partir
de uma analogia com a teoria das Idéias de Platdo. Agora, ambos os termos ndo estdo sendo
pensados com énfase no ambito social de manifestacdo e determinacdo daquilo que foi
definido anteriormente enquanto cultura, pois a especificidade dos conceitos kantianos se
refere ao sujeito enquanto tal, e 0 modo de expressdo antropologica ou social € tido enquanto
conseqiiéncia que nao ¢ neste momento examinada — ainda que se trate de um processo
educativo, que pressupde a existéncia do mestre ou preceptor. Ou seja, ha duas diferengas no
tratamento destes dois conceitos que poderiam suscitar a obje¢do acerca da desconexdo entre
estas duas partes no interior deste capitulo. Mas algo continua existindo de forma
razoavelmente firme enquanto fio condutor da reflexdo a que nos propomos, que ¢ a
necessidade de colocar o termo “cultura” em questdo para pensar na determinacdo do humano
que passou a demandar justificacdo e especificacdo de sua peculiaridade, porque, em ambos
distintos focos dos dois contextos, o0 homem virou o problema central do pensamento, e, a
partir da perspectiva de sua humanidade enquanto projeto, se fez necessario pensar sobre uma
forma a partir da qual fosse possivel garantir a ele a legitimidade daquilo que lhe ¢ mais
proprio por meio de um processo que lhe concedesse a forma pensada enquanto humana, ou
seja, essencialmente racional e moral.

E importante atentar ao fato de que, no periodo destas aulas — mais precisamente em
1783 -, Kant publicou no periddico Berlinische Monatsschrift um texto que visava definir o
que constituia o movimento intelectual, artistico, social, religioso e politico que estava
ocorrendo desde meados do século em torno da mudanga de concepgao acerca da esséncia do
homem. Tornou-se premente a necessidade de definir um termo que estava tdo em voga, mas
que necessitava de esclarecimentos pontuais: o proprio esclarecimento, a Aufkldrung. Este
termo, para além de um sistema filosofico, tratava-se de uma “filosofia da vida”
(Lebensphilosophie) (VIERHAUS, 1979, p. 27), de um apelo e convocagao da razdo enquanto
elemento fundador de conhecimentos seguros legitimados pela vontade de instituir melhoras
concretas em todos os ambitos da vida. Colocando-se enquanto critica da religido, da tradigao
e das instituicdes que vigoravam até entdo, a razdo poderia, contrapondo-se aos dogmas,
viabilizar o conhecimento da verdade por meio daquilo que passou a constituir a dignidade do
homem, o poder de pensar de forma autonoma.

E neste ambiente que Kant publica Resposta a Pergunta: o que é esclarecimento?

Logo de inicio ele define a Aufkldrung enquanto a saida do homem de seu estado de
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menoridade, da qual ele ¢ responsavel. Menoridade significando a incapacidade de fazer uso
da propria razdo sem que haja um outro para direciona-la. A culpa pela manutengdo da
menoridade se d4 quando ndo estd em jogo qualquer tipo de incapacidade intelectual, mas sim
a falta de coragem e decisdo de fazer uso por si mesmo do proprio entendimento. A
maioridade se da quando o fundamento da obediéncia a preceitos de uma religido ou sistema
politico ocorre de forma refletida, ao invés de uma orientacao cujo poder da tradicao excede
qualquer possibilidade de questionamento e critica. Para exercer esta postura ¢ necessaria a
conquista da liberdade, a qual s6 € possivel a partir do empreendimento da Kultur, pois assim,
com a hipdtese de disseminacdo cada vez maior do esclarecimento, a ponto de constituir uma
sociedade e um governo esclarecidos, ou seja, cultivados, instaurar-se-ia uma sociedade na
qual seria possivel haver liberdade entre todas as pessoas para fazer uso publico de sua razao
sobre todas as questdes. Somente numa sociedade assim poder-se-ia ndo estabelecer leis
imutaveis a partir de certos simbolos para manter as pessoas sob sua tutela, impedindo o
avango pressuposto do esclarecimento no decorrer das geracdes futuras. Pois caso esse
impedimento ocorresse, tratar-se-ia de “um crime contra a natureza humana, cuja

determinagdo origindria consiste justamente nestes progressos” (KANT, 1974, p. 111).

1.3.3. Fichte e a determinacdo do homem em si e do homem na sociedade

Vimos como em Kant o modo de compreender o sujeito como ser racional atribui a ele
a faculdade dos principios que lhe possibilita conceber idéias sem referéncia a experiéncia,
pois esta ndo estd submetida a regras necessariamente, € por isso, ndo ¢ digna de ser
fundamento para o principio unificador, legislador e universalizante da razdo: “pois o
fundamento do mal ndo se encontra nas disposi¢des naturais do homem. A {inica causa do mal
¢ que a natureza ndo seja submetida as regras” (KANT, 1964, p. 705). Neste sentido de
compreensdo sobre o estatuto mais proprio do ser humano ¢ o modo adequado para sua
formacgao, queremos fazer alguns apontamentos a partir da filosofia de Johann Gottlieb Fichte
(1762 — 1814), pois sua perspectiva estabelece conexdo em varios momentos com Kant —
inclusive no que diz respeito ao sentido de Kultur'’. O que podera nos auxiliar a uma melhor

compreensao dos pressupostos da filosofia idealista kantiana e pds-kantiana para determinar o

1 . , , .
7 “ser malvado consiste exatamente no fato de amar apenas seu bem estar sensivel, e de s6 poder ser movido,

por medo ou esperanga, para esse bem estar, seja na atualidade ou na vida futura” (FICHTE, 1994, p. 104).
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que € o sujeito, sua formagdo e, agora também, qual ¢ seu sentido na intervencao do modo de
configuragdo da sociedade.

Pensando na autonomia da razdo considerada desde as Criticas kantianas, enquanto
instancia auto-regulativa que, ao se colocar no mundo, estabelece tanto as condi¢cdes de
possibilidade a partir das quais os fendmenos ao seu redor podem ser conhecidos, quanto as
normas de agdo que conduzirdo o comportamento do sujeito racional; ¢ possivel, conforme a
afirmacdo de Fichte em sua primeira prele¢do Sobre a Determinagdo do Erudito, conceber
como algo inegavelmente caracteristico do homem o fato de ele possuir razdo. Por conta disso
ele é o seu proprio fim, ele € porque é, porque seu ser estd posto, seu simples ser € a
finalidade ultima de seu ser, “ecle € porque ele ¢ esse carater do ser absoluto” (FICHTE,
Zeno.org — meine Bibliothek'). Mas no caso de Fichte, por meio de um idealismo
transcendental, o peso que reside na subjetividade, enquanto conformadora do mundo, alcanga
um nivel radical, pois a egoidade absoluta reside no modo de ser originario do eu a partir de
sua configuracdao enquanto estado-de-acao (7Tathandlung) (FICHTE, 1988, p. 43). Este estado
¢ de agdo, porque a sua autoposicao se d4 de modo que pde também o ndo-eu, em confronto
com o qual se configura as delimitagdes do eu finito posto pelo eu absoluto, o qual tem o
impulso para a identidade. O que significa que o eu, ao se pdr, poe também o ndo-eu, pois é o
modo necessario para haver sua propria determinagdo, ou seja, realizando uma limitagao. O
seu estado ¢ de acdo porque, além de estabelecer esta delimitacdo a partir da qual o eu ¢
possivel, pondo-se; o eu tende a agir sobre o ndo-eu de modo a colocar em agdo seu impulso a
identidade, que visa o enfraquecimento do ndo-eu para a imposi¢cdo em conformidade com a
unidade do eu. Assim, o eu funda toda a objetividade e subjetividade, de modo que esta
ultima ndo ¢ uma abstracdo da razdo, mas o fundamento de toda a realidade, ou seja, tanto do
eu que se pde enquanto eu finito quanto de toda a sua negagdo no nao-eu; estas duas entidades
postas sendo sim entendidas como abstragdes do eu absoluto, ou seja, do eu que simplesmente
se poe.

Mas o eu ndo ¢ somente ser absoluto, ele também ¢ isso ou aquilo, ao se constituir no
homem finito. Deste modo, se o que ele ¢ de forma absoluta ¢ um ser racional, cabe perguntar
o que ele é quando ele é algo em especifico. Bem, ele s6 pode ser alguma coisa que ¢ fora

dele, pois “a consciéncia de qualquer determinagdo em nds nao ¢ possivel, a ndo ser sob a

'8 Trata-se da referéncia na Internet do texto Einige Vorlesungen Uber die Bestimmung der Gelehrten (Algumas
prelecoes  sobre a  determinagdo do erudito) consultada no endereco http://www.zeno.org
/Philosophie/M/Fichte,+Johann+Gottlieb/Einige+Vorlesungen+%C3%BCber+die+Bestimmung+dés+Gelehrten.
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pressuposi¢ao de um nao-eu” (FICHTE, Zeno.org — meine Bibliothek). Este nao-eu ¢
composto por todas as coisas que nao constituem a esséncia propria do eu absoluto - ou seja, a
pura racionalidade que se pde — que afetam o eu originariamente pelo que chamamos de
sensibilidade. Se o homem, além de simplesmente ser, ¢ algo, ele ¢ também ser sensivel.
Assim uma primeira definicdo do eu puro ¢é negativa: ele é oposto ao nao-eu. Pressupondo-se
que o ndo-eu é constituido pela multiplicidade, o eu puro ¢é absoluta unidade. E neste sentido
que “o homem deve sempre estar de acordo consigo mesmo; ele nunca deve se contradizer”
(Ibid, p. 296), por ter a capacidade de se auto determinar, diferentemente da sensibilidade que
¢ determinada por fatores externos'’. Deste modo, “a determinagéo tltima de todo ser racional
finito ¢ pois a unidade (Einigkeit), a constante identidade, a completa concordancia consigo
mesmo” (Ibid). Assim, a sua humanidade ¢ pensada enquanto tarefa, pelo fato de o homem ter
uma disposicdo a humanidade; ele ndo ¢ homem de uma forma j4 dada, ele tem a humanidade
enquanto imperativo: “o homem deve ser o que ele é pura e simplesmente porque ele ¢~
(Ibid), sendo que, a sensibilidade se constitui como um meio necessario para que a identidade
possa se consumar.

Este acordo consigo mesmo que precisa ser conquistado demonstra a problematica
educacional, pois, se por um lado, ¢ necessario o contato com a sensibilidade para a
consumagao da identidade — pois nem Kant ¢ nem Fichte pensam na possibilidade de um
sujeito puramente espiritualizado —, por outro, € preciso determinar as forgas do homem que
devem ser cultivadas para se relacionar com a sensibilidade somente na medida do proveito
para a intensificacdo do espirito. Para isso é necessario cultivar a vontade do individuo, sendo
que seu poder de escolha originariamente nao ¢ livre, pois ¢ determinado pelas incitagdes da
sensibilidade visando o prazer. A legitima vontade ndo pode oscilar entre o bem e o mal, mas
deve ser viabilizada pelo engendramento da necessidade das decisdes que possibilitam ao
sujeito a constdncia ¢ a confianga residente na impossibilidade da contradi¢do consigo
mesmo. A finalidade da formagdo, conforme expressa no Segundo Discurso a Nagdao Alema, é
criar “um ser estavel, determinado e constante, que ndo estd mais em transformagdo, mas que
¢, e que ndo pode ser diferente do que ¢’ (FICHTE, 1994, p. 102). Assim, o seu idealismo
transcendental visa suspender a contradicdo fazendo a propria vontade coincidir com a
necessidade: “Aquele que tem um tal querer estavel quer o que deseja para a eternidade e nao

pode, em caso algum, querer diferentemente do que sempre quis. Para ele, a liberdade da

19 . e . N . .
° E recorrente o quanto Fichte afirma que a sensibilidade deve ser subordinada a racionalidade para que possa
ser possivel a identidade, e, consequentemente, a liberdade.
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vontade esta aniquilada e fundida na necessidade” (Ibid, p. 103). Isso significa uma critica
aos processos formativos de seu tempo que compreendiam a vontade livre do aluno como
algo pressuposto e originario, no sentido de que seria possivel aconselha-lo, exorta-lo a seguir
determinados modos de comportamento e pensamento, ensinar-lhe o caminho, etc; mas, no
final das contas, por maiores que fossem os esforgos, caberia a ele a escolha de seguir ou nao
os preceitos aprendidos. Neste sentido, Fichte entende que, para que a formacao tenha éxito,
ndo basta falar ao aluno o que ele deve ou ndo fazer, mas, ao invés disso, deve-se modela-lo
de modo que ele ndo possa querer de outro modo. Sua intengdo ¢ estabelecer um processo
educativo de forma “segura e refletida, para formar uma vontade boa, constante ¢ infalivel no
homem” (Ibid, p. 104). Trata-se de uma educacao que alcance a determinagdo de sua forma
para além da exterioridade expressa na docilidade ou no bom comportamento do cidadao, mas
que influencie na interioridade do individuo que obedece as leis devido a compreensdo de sua
necessidade, de modo que ndo haja contradi¢do entre a interioridade e o comportamento. A
constatagdo de que o homem sé deseja o que ama teria sido compreendida erroneamente ao se
pressupor que o que ele originariamente ¢ de forma primeira ama e quer ¢ o bem-estar
sensivel. O erro residiria ndo na anterioridade desta condigdo, mas no estabelecimento de seu
estatuto de “natureza” humana. Estruturou-se um formato de sociedade que consegue alcangar
suas metas espirituais — como o respeito pela liberdade do outro por exemplo — por meio ou
de ameacas ou recompensas sensiveis, como honra, bens, prazeres, etc. Assim, ao afirmar a
necessidade do aniquilamento da vontade de modo que ela coincida com a necessidade, Fichte
pretende criar um tipo de humano que aprenda a amar o bem por ele mesmo, sem se importar
com qualquer utilidade ou vantagem para além de seu proprio valor, o que configuraria uma
satisfacao muito mais intensa e verdadeira.

Uma das primeiras habilidades a serem desenvolvidas no aluno que se propde a este
tipo educacdo que visa essa forma de satisfacdo ¢ a instauragdo de imagens independentes da
realidade — a qual nao lhes corresponde — que se configurem enquanto modelos ideais, que
devem se apresentar perante o espirito de modo a antecipar a concretizagdo efetiva de algo
que ndo se encontra ainda na realidade. O sentido desta imagem criada ¢ de proporcionar
prazer pelo proprio poder do sujeito de criar imageticamente, e “seria o primeiro poder de
onde deveria partir a formagdo do género humano pela nova educagdo” (Ibid, p. 106). Estas
imagens devem ser esbogadas espontaneamente pelo aluno, pois s6 assim ele pode ter uma

satisfacdo ativa com elas. Este processo de criacdo de imagens ¢ baseado em regras que o
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aluno descobre em meio a agdo de cria-las, juntamente com a percep¢ao de que a condigao de
possibilidade das criagdes reside nele mesmo. Por sua vez, criando essas imagens ideais, ¢
desenvolvida no aluno a faculdade do conhecimento; ndo de um conhecimento historico das
coisas do modo como se apresentam, mas do conhecimento filosofico “da lei segundo a qual
uma natureza estatica das coisas necessariamente ¢” (Ibid, p. 107). A importancia de que a
imagem seja ideal - e de forma alguma um tipo de reproducdo da realidade - se da porque ¢
imprescindivel que as disposi¢cdes naturais ndo sejam levadas em consideragdo e o aluno
possa aprender por puro amor pelo ato de aprender, sem que haja qualquer tipo de
recompensa social ou econdmica no futuro. Ha a explicita preocupagdo de Fichte com que o
aluno possa ser formado de modo que ele sinta prazer pelo proprio exercicio espiritual em que
consiste o aprendizado. A condi¢do de possibilidade disso se pauta numa pressuposicao
acerca da natureza humana que pensa que ela tem sempre a tendéncia a se voltar para a
atividade espiritual. Pois, ainda que originariamente o homem tenha tendéncias ao egoismo e
a cega satisfacdo de suas caréncias sensiveis, com o principio de seu cultivo, seria perceptivel
sua predilecdo pela pura contemplagdo e pelo puro pensamento sem qualquer ligagdo com o
mundo empirico. Tanto ¢ que ele sente prazer em incursdes poéticas “em mundos ideais”,
pois sua sensibilidade ¢ voltada somente de forma muito branda e leve para o mundo
temporal: sua predisposicdo para o eterno ¢ muito mais determinante?”.

Neste processo de espiritualizacdo que visa modificar inclusive aquilo que ¢ exterior
ao proprio eu, fazendo-o concordar com a forma do eu, ¢ preciso, conforme aparece na
Primeira Prele¢cao sobre a Determinacdo do Erudito, uma certa habilidade
(Geschicklichkeit), que ¢ adquirida e aperfeicoada com o exercicio; pois, inicialmente, antes
do despertar da razdo, nosso eu empirico sofre a aberta influéncia das coisas exteriores. E para
reconquistar esta forma que nos ¢ propria (o eu puro) que € preciso a aquisicdo € o

aperfeicoamento desta habilidade. Neste sentido diz Fichte:

“A aquisi¢do dessa habilidade de, em parte, suprimir e eliminar as
inclinacdes deficientes surgidas em nds mesmos antes do despertar de
nossa razdo e do sentimento de nossa auto atividade; e em parte, de
modificar as coisas fora de nos e altera-las conforme o nosso
conceito, a aquisicdo dessa habilidade, digo eu, se chama cultura”
(FICHTE, Zeno.org-Meine Bibliothek)

2 r . . ~ .
% Este paragrafo pode ser, de certo modo, remetido a consideragdes que fizemos sobre Winckelmann.
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A mais perfeita concordia do homem consigo mesmo € a sua mais nobre meta ¢ a
concordancia das coisas exteriores com os seus conceitos que determinam o modo como elas
devem ser. Por sua vez, esta concordancia se da numa via dupla: por um lado a concordia da
vontade com a idéia de uma vontade que valha eternamente, o que constituiria o bem moral®';
e por outro lado, a concordia das coisas fora de ndés com a nossa vontade racional, o que
constituiria a legitima felicidade. A racionalidade desta vontade ocorre porque a felicidade
proveniente da sua realizacdo por meio da conformidade com a exterioridade pauta-se no
critério de valor acerca do que ¢ bom, de modo que o que ¢ bom ¢ o que determina o que faz
feliz, e ndo o contrario; assim, a felicidade s6 ¢ possivel por meio da moralidade. Mas ¢
importante lembrar que esta tarefa de dominar o que ¢ desprovido de razdo e controla-lo de
acordo com suas leis (da razdo) - que ¢ o objetivo final do homem -, ¢ eternamente
inalcangavel em sua plenitude, pois caso fosse alcancavel ele deixaria de ser homem e se
tornaria um deus, sendo que o carater inalcangavel de sua meta suprema ¢é algo que estd
contido no préprio conceito de homem, o qual ¢ um ser incompleto, a ser aperfeigoado, num
processo infinito. Apesar de ser inalcancgavel, ele deve ter por meta o constante esfor¢o pela
aproximagao da conquista de seu ideal, pois a “aproximag¢do desta meta ao infinito ¢ a sua
verdadeira determina¢do enquanto homem, isto €, como um ser racional, mas finito; sensivel,
mas livre” (Ibid).

Esta determina¢do do homem em si diz respeito ao mote da primeira prelecao Sobre a
Determinacdo do Erudito. Em conformidade com o nosso interesse tedrico neste momento,
trataremos da segunda prelecdo, que se refere a determinacdo do homem na sociedade. A
quarta prelecdo também ¢ de nosso interesse, que trata da destinacdo do erudito, mas esta
questdo trataremos somente mais adiante, quando considerarmos os fundamentos tedricos da
universidade e, consequentemente, o0 modelo ideal de homem a ser engendrado com ela. Por
enquanto, ¢ importante entender como Fichte concebe o homem na sociedade para
continuarmos dando andamento a este topico sobre a consideracao do sujeito moderno, de
seus pressupostos e conseqiiéncias.

Fichte nos fornece uma primeira definicdo de sociedade: “chamo de sociedade a
relacdo de seres racionais entre si” (Ibid). O conceito de sociedade somente € possivel ao
pressupor-se a existéncia de outros seres racionais fora de nds e a existéncia de marcas

caracteristicas por meio das quais os diferenciamos dos outros seres ndo racionais. Mas Fichte

2l A ilustragido adequada disso seria a méxima da identidade moral pronunciada por Fichte neste mesmo texto:
“Aja de tal modo que tu pudesses pensar as maximas do seu querer como leis eternas para ti”.
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coloca uma questdo aparentemente escandalosa: a partir de que critérios determinamos esta
diferenca essencial para saber quem ¢ humano e, por conseqiiéncia, faz parte da sociedade?
Alguém poderia responder que a experiéncia nos auxilia a identificar a recorréncia de algumas
diferencas a partir das quais concluimos que uma pedra ndo ¢ um humano, mas Fichte alega
que a experiéncia ndo ¢ capaz de nos garantir a certeza desta diferenciacdo, pois ela “so ensina
que a representacdo de seres racionais fora de nods esta contida na nossa consciéncia
empirica”; sendo que a questdo buscada ¢ mais fundamental, referindo-se a duvida de se esta
representacdo corresponde a algo fora dela mesma, de modo que, mesmo se ela ndo existisse,
o objeto da representacdo existiria independentemente - no caso, os seres dotados de
racionalidade. Ou seja, se refere ao problema de como ¢ possivel discernir se os efeitos que eu
identifico como sendo provenientes de causas racionais t€ém de fato suas referéncias como
existentes. Assim, o que eu tenho por meio da experiéncia sdo efeitos dados, e ndo a
determinagdo de existéncia de algum objeto como causa.

Se o impulso mais alto do homem ¢ pela identidade dele consigo mesmo e das coisas
que lhe sdo exteriores com os seus conceitos, todo conceito que estad em seu interior tende a
demandar sua correspondéncia no nao-eu. Existem no homem os conceitos de razdo e da ag¢ao
e pensamento em conformidade com ela — e consequentemente em conformidade a fins -, e
por isso, ha esta exigéncia de que estes conceitos se realizem fora dele; esta necessidade
corresponde a que haja fora dele seres racionais. Ele ndo pode produzi-los, mas coloca o
conceito destes seres como fundamento de sua observacdo do ndo-eu, pretendendo encontrar
algo que lhe corresponda. Assim, como a determinacdo do eu absoluto observada mais atras,
o primeiro modo em que a racionalidade aparece ¢ de forma negativa, como “efetividade
segundo conceitos, atividade conforme fins” (Ibid), pois uma caracteristica fundamental da
finalidade ¢ a de ter um autor racional, ou seja, por meio do efeito se identifica a causa, por
meio da percepcao da presenca de um sinal que se refere a uma caracteristica da racionalidade
que ¢ observada somente pela propria racionalidade. Esta diferenga poderia ndo ser suficiente
para que fosse alcancada a almejada diferenciacdo - sendo que as leis da natureza também sao
voltadas a realizacdo de fins — caso ndo houvesse ai uma diferenca fundamental entre os tipos
de conformidades a fins; pois a natureza age em conformidade a fins obedecendo a leis
necessarias, enquanto a razao atua com liberdade. Deste modo, aquele que age conforme a
fins e livremente ¢ um ser racional. Mas como ¢ possivel diferenciar um efeito que se da a

partir de causas necessarias de outro que ocorre a partir da liberdade? Sendo que a liberdade
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nao se circunscreve no campo da consciéncia, pois ndo me torno consciente de forma imediata
da liberdade em mim ou fora de mim. Mas eu posso me tornar consciente da existéncia em
mim de um tipo de determinagdo empirica por meio da minha vontade que ndo encontra sua
razdo de ser em nada além do que a minha propria vontade — levando-se em conta um
momento em que os objetos que supostamente poderiam ocasionar inclinagdes ndo ddo conta
de servirem de explicagdo para tal determinacdo da vontade. Este ndo encontrar, esta nao
consciéncia da causa deste “impulso” pode ser mesmo considerada como a consciéncia da
liberdade, a partir da qual reconhecemos nossos atos enquanto atos livres. Deste modo, ao
observar-se um individuo em suas determinag¢des empiricas, de modo que as inclinagdes
externas nao podem fundamenta-las, trata-se de um ser livre.

Se ha este impulso no homem - decorrente de sua necessidade de identidade - de
assumir a existéncia de seres racionais fora dele, este impulso s6 pode se realizar se ele viver
em sociedade; por isso ha no homem um impulso a sociabilidade que o determina a viver
nela®”. Mas se hd no homem este impulso fundamental para encontrar outros homens, o
proprio conceito de “homem” se mantém ideal (idealischer), devido ao fato da consumacao
de sua finalidade ser inalcangavel. Deste modo, o homem deve ser definido — idealmente —
tendo-se como base valorativa o que ha de mais alto possivel, de melhor no homem, de modo
que a determinagao da sociedade seja o proprio “aperfeicoamento da espécie” (Ibid), o qual se
da no interior da cultura, onde os melhores homens podem e devem influenciar os inferiores
no que se refere ao desenvolvimento das habilidades concernentes a cultura®. Uma destas
habilidades ¢ a propria sociabilidade, que leva a intera¢do, ao dar e receber e a sobrepor a
subordinagdo com a coordenacdo entre seus membros. Esta ultima conseqiiéncia da
sociabilidade se refere justamente ao tratamento do outro tendo-se sempre em mente que ele ¢

um fim em si mesmo, por ser um ser racional, e por isso, ndo podendo ser tratado como meio;

22 . I I . o
“os sujeitos nunca sdo isoladamente, porque nio sdo, quando considerados em sua ‘natureza’ mais intima — o

puro estado-de-acdo que € a autoposigdo absoluta que os constitui —, meros sujeitos empiricos, isto ¢, individuos
desde sempre e inextricavelmente dispares e sem ligagdo necessaria, mas uma s6 e mesma egoidade, que, quando
pde-se a si mesma como existindo pde-se, a um s6 tempo, como a estrutura intersubjetiva que identifica e poe em
relacdo os sujeitos finitos, e também como as proprias consciéncias finitas consideradas individualmente. Mesmo
quando se considera o eu abstraindo de sua relagdo com os demais sujeitos, esse eu se apresenta como estrutura
intersubjetiva, como consciéncia em geral, porque os conceitos mesmos que o caracterizam — o de razdo, de agir
racional e de pensamento — encontram-se nele como impulsos, exigindo entdo que se lhes dé um correspondente
“fora do eu” para que o impulso se realize. BARBOSA, Rommel Luz Figueira. Beleza e Liberdade: a
humanidade como tarefa do Esclarecimento em Schiller e Fichte. Monografia apresentada ao Departamento de
Filosofia da UERJ em 2005.

# Assim ocorre a defini¢io de sociedade (Gesellschaft): “uma influéncia reciproca (Wechselwirkung) segundo
conceitos; uma comunidade conforme fins”
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pois, ao se fazer isso, demonstra-se que nao se chegou ao verdadeiro impulso a sociabilidade,
e, por conseqiiéncia, nem ao sentimento da liberdade e capacidade de agir por si mesmo.
Sendo que, caso se tivesse chegado a esse sentimento, gostar-se-ia de reconhecer ao redor
seres livres assim como a si mesmo; pois sO € realmente livre aquele que torna livre tudo em
torno de si — sendo que ¢ assim que ocorre de fato a correspondéncia deste impulso a
identidade, que ¢ fazer corresponder o ndo-eu ao eu.

Ainda que todos os homens sejam diferentes entre si, hd algo em comum entre todos
eles, que € a sua destinacdo a perfeicdo, ou melhor, ao constante esfor¢o para aproximar-se no
mais possivel da perfei¢do absoluta; que ¢é, na verdade, inacessivel. Caso fosse possivel, a
sociedade se consumaria numa “unidade e unanimidade absoluta” (Ibid), de modo que ela se
constituiria como sendo um Unico sujeito. Esta total unidade ¢ a Ultima meta, mas ndo a
determinag¢do do homem na sociedade. Sua determinagdo ¢ a aproximagdo ao infinito dessa
unidade, o que se da por meio de um aperfeigoamento, ao se utilizar livremente da influéncia
que os outros causam em nds e ao causar nos outros as melhores influéncias que temos a
oferecer. Este duplo movimento ¢ decorrente da aquisicdo e do desenvolvimento das
habilidades de dar ou de afetar, por um lado, e, por outro, da receptividade ou do tomar para
si, que € o saber tirar proveito em sua maxima intensidade dos efeitos salutares dos outros em
nos. Assim alcangamos a determinagdao do homem na sociedade, o “o que” ele deve ser nela.

A partir destas consideracdes sobre Fichte, podemos dizer, remetendo-nos a sua época,
que a comunicagdo livre ¢ um dos pressupostos da Aufkldirung, pois ela seria o meio de
formagao reciproca que possibilitaria a crescente autonomia de pensamento entre os homens,
o que lhes concederia a legitima dignidade humana. Esta preocupagdao que se estende ao
ambito social gerou um processo de esclarecimento das massas, por meio do crescimento
imenso do mercado editorial, da criacdo de periddicos e revistas, da abundante publicacdo de
romances, grupos de leitura, etc. Trata-se da origem da opinido publica. A partir de entdo a
educagao se torna coisa de Estado, o qual assume a responsabilidade de difundir, por meio de
estabelecimentos de ensino, a nova perspectiva de mundo, o novo plano de ser humano e de
sociedade, tendo como pressuposta a identificacdo entre as possibilidades naturais do
individuo e as necessidades da sociedade, pois entende-se entdo que a unica forma de o
individuo encontrar a felicidade (ndo entendida como bem estar sensivel obviamente) € no
interior de uma sociedade organizada pela razdo. Passa-se entdo a discutir assuntos que antes

estavam reservados as autoridades tradicionais, de modo que mudava a concepgao da figura
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do sudito que, crescentemente, passava a ser entendido, de forma ideal, como cidadao ativo,
reflexivo e autonomo.

Assim, ao se pensar na Aufkldrung pode-se pensar num pretensioso projeto
pedagdgico que pretendia, até mesmo mais que a critica, a instauragdo de reformas, e
portanto, de orientacdo eminentemente pratica, patridtica ¢ administrativa; pois se pensava —
diferentemente do Iluminismo francés — que a efetivacdo das melhoras para a sociedade ndo
surgiriam por meio de revolucdes, mas ao invés disso, por meio de um processo de mudanga
de consciéncia e da moral determinante no comportamento dos homens**. Tanto &, que a
burguesia alema esclarecida teve o grande diferencial caracteristico de ndo se colocar
decisivamente, politicamente para a determinag¢do concreta dos novos ideais, tendo muito
maior tendéncia ao respeito pela religido e pelos estamentos sociais e politicos, sendo que, ao
invés de ocasionar movimentos sociais independentes, depositaram toda sua confianga na
mudanga a ser ocasionada a partir do governo que se tornasse esclarecido, tanto por meio da
pressao do crescente poderio reflexivo e critico da opinido publica, quanto do assessoramento
dos governantes por parte dos sabios e eruditos.

A crenca na instauragdo de governos esclarecidos, de que os homens pudessem chegar
a agir racionalmente pela maior parte de suas vidas, de que o carater publico do
esclarecimento poderia coagir os homens ao agir racional e moral foram intentos que nado se
concretizaram em conformidade com suas expectativas, mas, mesmo assim, a “pedagogia, a
politica escolar e cientifica do século XIX sdo dificilmente pensaveis sem a Aufkldrung”
(VIERHAUS, 1979, p. 36). Portanto, vamos agora dedicar nossa aten¢do ao homem decisivo
no que diz respeito a reflexdo sobre as limitagdes da agdo do Estado numa sociedade
esclarecida, no que se refere a reforma educacional ocorrida entdo na Prissia do comeco do
século XIX e aos fundamentos da institucionalizacdo do novo formato de ensino; trata-se de

Wilhelm Von Humboldt.

1.3.4. Humboldt e o Projeto da Pratica Formativa em Conformidade com as Idéias de Sujeito

Autonomo, Limitacdo dos Poderes do Estado e Formacao do Gosto

* “Enquanto a espada desembainhada da nagdo costuma limitar o poder fisico do governante, aqui triunfam as
idéias e a vontade do esclarecimento e da cultura (Aufkldrung und Kultur) (...) a contemplagdo de um principe
que por si mesmo solta as cadeias e concede a liberdade ¢ incomparavelmente mais bela e sublime, e que
considera esta ocupacdo nao como fruto de sua boa vontade, mas como realizagdo de seu primeiro e
imprescindivel dever”. HUMBOLDT, Sobre os Limites da A¢do do Estado, Introdugdo.



58

1.3.4.1. A heranca Grega

Desde o fil6logo Christian Wolf praticava-se o estudo erudito acerca dos gregos na
Alemanha, mas predominantemente por meio de textos criticos e analises filoldgicas de viés
cientifico-histérico. Por outro lado, Wilhelm von Humboldt (1767 — 1835) passa a ver nos
gregos sua maxima utilidade enquanto meio para a formagao da personalidade, sendo que,
para ele, a finalidade dos estudos eruditos acerca dos antigos devia ser um modo de
conhecimento da humanidade em geral. Trata-se aqui da concep¢do de uma imagem sobre os
gregos como o “desdobramento harmonico de todas as forgas do individuo” e “a irrestrita
liberdade do desdobramento da personalidade na formagao e na vida didria” (SCURLA, 1970,
p. 122). Nos gregos estaria presente tudo o que pode ser concebido de mais alto e puro na
humanidade na mais completa perfeicdo, e o século de seu esplendor (o século V a. C.)
assemelhar-se-ia a mais bela criatura recém saida do seio da natureza.

Sua aten¢ao destinada aos gregos tinha a preocupagao que extrapola interesses tedricos
ou eruditos, visando questdes relativas a mudancas praticas e publicas. A partir de cartas,
biografias e estudos sobre Humboldt ¢ evidente o seu descontentamento com a situagdo do
homem moderno, que, a seu ver, constitui uma cultura que se importa mais com o valor
externo do que com o verdadeiro contetido e sentido do homem, dos conhecimentos, dos
valores, e das coisas; que tem a atengdo mais voltada para a massa informe crescente no
interior das nac¢des do que aos individuos; que dd mais valor as coisas, as posses € aos g0zos
que elas possibilitam do que ao proprio homem. Por isso, ele considera necessario que uma
cultura que se encontra neste estado se volte para uma outra que possa servir de exemplo
contrario, os gregos. Pois ele entendia a constitui¢do desta cultura como fundamentada num
outro modo de formagdo dos individuos que a compunham. Numa carta a Wollf, Humboldt

diz o seguinte:

“Para além de todos os estudos particulares e instru¢des do homem,
existe ainda uma [formagao] que ata o todo do homem, que o faz ndo
somente mais capaz, mais forte e melhor nesta ou naquela parte, mas
que, acima de tudo, o torna um homem maior e mais nobre, no que se
refere tanto a forca do intelecto, quanto ao valor da moralidade e a
sensibilidade e receptividade das capacidades estéticas” (Apud, ibid,
p- 120)
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De certa forma, Humboldt compartilha da perspectiva sobre os gregos que os entende
como um povo de homens harmoOnicos e naturais como vimos pelo viés estético de
Winckelmann. Tanto ¢ que ele entendia que o estudo sobre os gregos visava a conquista da
pureza, da serenidade (Heiterkeit) e da alegria que proporcionariam, perante a desolagdo da
realidade da sociedade moderna, um auxilio decisivo a sua corre¢do ¢ ao conseqiiente
encaminhamento do homem de volta a sua verdadeira destinagdo. Além do desenvolvimento
livre de todas as forgas, a Grécia inspirou em Humboldt o desenvolvimento de sua concepcao
de nacdo, a qual, assim como um individuo, seria formada por uma unidade organica de
personalidade que se submeteria as mesmas leis. De modo que o carater cultural estaria
presente em todos os individuos, independente de suas particularidades, pois, conforme
alguns escritores gregos, os homens mais simples e grandiosos comportavam em si mesmos
os mais belos tragos que caracterizavam o todo da nacgdo. Por sua vez, ¢ importante

desenvolvermos um pouco o que Humboldt entende pelas finalidades tltimas do homem e sua

relacdo com a tradi¢do idealista alema desde Kant e com o classicismo de Winckelmann.

1.3.4.2. A Destinacdo do Homem

Logo nos inicios de suas consideragdes sobre os fins tltimos do homem individual,
como propedéutica para o desenvolvimento da analise Sobre os Limites da A¢do do Estado,
Humboldt define assim a meta ultima do homem em conformidade com o carater imutdvel da
razdo compreendida em sentido kantiano: “a mais alta e mais proporcional formagdo de suas
forgas em um todo” (HUMBOLDT, 1954, p. 30). Novamente esta idéia ja por nos conhecida,
orientadora do sentido de Bildung. Esta formacdo somente seria possivel com a liberdade que
estd estreitamente ligada ao que ele chama de variedade de situacdes (Mannigfaltigkeit der
Situationen), ou seja, a pluralidade de vivéncias individuais e sociais, do cultivo de forcas
distintas. Mas acontece que, cada homem, para atuar, faz uso de uma so forca, seu ser ¢
determinado a cada vez a realizagdo de uma Unica atividade. Assim, para que o homem possa
escapar a unilateralidade, ele precisa unificar as forgas individuais que se encontram
separadas, esforcando-se para abarcar, ao longo de sua vida - ao invés dos objetos sobre os
quais ele atua -, as forgas com as quais ele atua sobre os objetos, tentando estabelecer ligagao

entre a multiplicidade destas forcas.
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Esta unidade, esta combinacao unificada da multiplicidade se d4 também nos lagos
sociais, sendo que, mantido na individualidade, o homem ¢ privado do processo de tomar para
si, conforme seu interesse no desenvolvimento de si mesmo, aquilo que lhe ¢ salutar e
passivel de ser encontrado e adquirido a partir do outro — o que nos lembra a a¢do reciproca
presente na intersubjetividade da sociabilidade sobre a qual discorreu Fichte. O estudo desta
questdo referente as relacdes (Verbindungen), diz Humboldt, ¢ muito importante inclusive
para compreendermos melhor o sentido que os gregos atribuiam ao amor e ao “impreciso
conceito de amizade”.

O proveito destas relagdes depende da independéncia de cada individuo envolvido e da
intimidade entre eles. A independéncia ¢ importante para que o que for compreendido seja
ponderado por aquele que entendeu, de modo a estabelecer critérios moderadores para
determinar até que ponto e de que forma esta compreensdo deve ou ndo afetd-lo e se tornar
parte constituinte de seu ser, de sua personalidade. A intimidade auxilia uma melhor
compreensdo em torno do comunicado, viabilizando uma maior proximidade que ndo esbarre
em ressalvas do distanciamento decorrente da impessoalidade. Estas duas habilidades exigem
a existéncia de diferencas entre os individuos concernidos na relacdo, mas de modo que nao
sejam nem tdo grandes e nem tdo pequenas, porque no primeiro caso, atrapalharia ou mesmo
impediria a comunicagado, devido a distancia dos horizontes de sentido entre os interlocutores;
no segundo caso, atrapalharia a independéncia, pois, perante determinada compreensdo, o
interlocutor que compreendeu o comunicado do outro poderia ser tdo influenciado — por
exemplo, pelo sentimento de admiragdo (Bewunderung)— que tomaria para si de forma
indevida - ndo processada de uma forma legitimamente individual e independente - aquilo que
foi comunicado, assumindo para si algo que, do modo como apareceu e o que significa, diz
respeito as configuracdes especificas do outro somente, ocasionando uma forma de
apropriagdo impropria. A associagdo entre a devida aplicagdo das forcas (Krdfte) e das
diferencas individuais ¢ o que possibilita a originalidade, que ¢ onde reside a grandeza do
homem. E todo aquele que visa interagir e intervir, afetando os outros homens, deve cultivar,
acima de tudo “a particularidade da for¢a e da formagao” (Ibid, p. 32).

Para aclarar estas idéias Humboldt d4 uma explicagdo que se resume a relagdo de
forma e matéria. A “forma mais pura com a cobertura mais leve” ¢ a idéia, e a “matéria
dotada de menos forma” (Ibid, p. 32) ¢ a experiéncia sensivel — novamente este par de opostos

aparece em nosso horizonte de compreensdo. Quando a matéria se junta surge a forma, e
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quanto maior a abundancia e variedade da matéria, mais nobre e sublime ¢ a forma
conquistada. A matéria reunida, transformada numa forma, torna-se matéria para outra forma,
ainda mais bela e complexa. Isso acontece de certa forma na natureza, mas sem a realizacao
de um processo de aperfeigoamento como ocorre no homem. A flor se transforma em fruto, a
semente do fruto se transforma numa outra planta da mesma espécie, que, apds germinar e
crescer, dara flores e frutos e assim por diante. Mesmo ndo ocorrendo um processo
progressivo, quanto maior a variedade de sua constituicdo, maior forca alcanga a sua forma
devido a intensa conexdo das complexas ligacdes da matéria. No que diz respeito ao ambito
humano, ocorre a jungdo mais radical entre forma e matéria, o que significa que quanto mais
cheio de idéias forem os sentimentos, € que quanto mais cheias de sentimentos forem as
1déias, mais sublime ¢ o homem e mais acima cle fica em relacdo aos outros. No homem
ocorre a mais absoluta unido de unidade e multiplicidade, de forma e matéria, e ¢ isso que
constitui sua grandeza. Pois, enquanto na natureza algo passa e morre para dar origem a algo
igual, com o homem, coisas morrem para dar origem a algo mais belo, causando-nos
admiracdo perante a “insondavel infinitude eterna” (Ibid, p. 33). Deste modo, o que o homem
recebe de fora ¢ s6 a semente, e o ideal mais alto da vivéncia em conjunto ¢ “cada um

desenvolver-se somente a partir de si mesmo e da sua vontade” (Ibid).

1.3.4.3. A Preocupagdo em Limitar os Poderes do Estado para Garantir a Bildung

Assim vamos percebendo algumas particularidades da perspectiva de Bildung de
Humboldt, que em alguns pontos toca no modo de compreensdo de Schiller sobre a esséncia
humana no que se refere a harmonizac¢do entre espiritualidade e sensibilidade presente em
suas Cartas sobre a Educacgdo Estética do Homem. Ainda que mais a frente, ele afirme que a
existéncia interior, o espirito, deva ser a meta ultima de toda atuagdo humana, de modo que o
fisico/material seja somente instrumento para este fim. Mas a preocupagao de Humboldt com
esta determinacdo do que diz respeito ao homem visa preparar o terreno para a delimitagdo do
horizonte de atuagdo de uma forma de Estado que ndo inviabilize este livre desenvolvimento.
Pois ele identifica a presenca nos Estados vigentes de uma predisposi¢do a guiar os homens
de modo a nao deixar que eles pensem por si mesmos. Assim, ainda que com a diferenca
pontual acerca do problema da sensibilidade (ao qual ainda voltaremos), Humboldt mantém

fortemente a caracteristica herdada da autonomia e liberdade da Aufklarung, que lembra as



62

proprias palavras de Kant em Resposta a pergunta: o que é Esclarecimento. Diz Humboldt:
“Quem ¢ freqiientemente conduzido, acaba por sacrificar o resto de sua auto-atividade
voluntariamente. Acredita-se dispensado do cuidado que ele deixa em maos estranhas, e pensa
fazer o bastante quando espera pelo direcionamento alheio e o segue” (Ibid, p. 42). Sua
postura de desconfianga em relagdo aos interesses do Estado é explicita, ao compara-lo com
um médico que, ao invés de curar a doenga, alimenta a enfermidade evitando a morte. O
Estado, para que suas determinagdes sejam obedecidas, costuma visar o bem estar dos
cidaddos, prometendo-lhes a felicidade, figurada no gozo natural, conforto e prazer empirico.
Com isso apresentam-se dois pontos problematicos: 1) estabelece-se um tipo de recompensa
por um determinado modo de comportamento, sem haver a preocupacdo com a
fundamenta¢do do sentido do comportamento mesmo, o que coloca em cheque a liberdade,
que consiste justamente em se fazer o que quer que seja pelo amor e pelo respeito, pelo fim
em si mesmo, ¢ ndo pelo interesse, resultado, ganho ou recompensa. 2) Além disso, ao
defender a bandeira da felicidade enquanto desfrute empirico, deixa-se de lado o carater
essencialmente ativo, de auto-atividade (Selbstdtigkeit) do homem, sendo que o relaxamento e
auto-abandono do gozo estdo distantes da verdadeira dignidade humana. Esta perspectiva
apresenta um certo receio em relagdo ao oposto da felicidade, de modo a fazer com que os
cidadaos se rendam de bom grado a uma forma de governo que evite este oposto. Mas
acontece que, segundo Humboldt, os momentos de maior gozo do homem sdo aqueles em que
ele sente o nivel mais alto de suas forcas e de sua unidade interna, e estes momentos
abrangem também as suas piores misérias. O sistema de defesa da felicidade visa implementar
uma escapatodria da dor, o que € um esforgo vao e negador da totalidade humana que alberga
em si também a infelicidade; ou seja, esta unilateralidade sedutora ¢ por principio impossivel
de ser realizada e, além disso, despreza outras potencialidades passiveis de serem
desenvolvidas somente no sofrimento. Portanto, a atuacdo do Estado ndo pode visar a garantia
e nem a oferta de felicidade aos cidaddos.

Devido ao fato de que o interesse dos Estados pelos cidadaos costuma se restringir ao
cuidado para que eles se mantenham ndo nocivos € em bem estar, ndo lhe importa a forma em
que se configuram suas existéncias, de modo que, se ele se propor a dirigir um projeto
educacional, esta educacao nao visara qualquer virtude ou modo especifico de ser, por estar

somente interessada num direcionamento especifico em conformidade com os seus interesses,
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ocasionando uma uniformidade que inviabilizaria a multiplicidade de situagdes e caracteres

sobre a qual falamos mais atrés, tdo necessaria a legitima formacao:

“Pois virtude e vicio ndo dependem deste ou daquele modo de ser do
homem, ndo estdo ligadas necessariamente com este ou aquele lado
do seu carater; mas sim, a0 que vem muito mais da harmonia ou
desarmonia dos diferentes tragos do carater, da relagdo da for¢a com
o conjunto das inclinag¢des,(...) se a na¢do tem exclusivamente um
[modo de formacao], falta-lhe entdo toda forg¢a de resisténcia, e com
isso, todo equilibrio.” (Ibid, p. 83).

Portanto, a atuacdo do Estado deve se restringir & garantia de seguranga somente,
tanto contra inimigos externos quanto contra tensdes internas, de modo a ser conveniente para
os cidaddos somente na medida em que lhes serve para alcangcarem seus proprios fins
particulares.

Remetendo-nos mais uma vez a Winckelmann, Humboldt dia que “formamos os
artistas enquanto exercitamos seu olhar nas obras mestras da arte e nutrimos sua faculdade de
imaginacdo com as belas formas dos produtos da antiguidade” (Ibid, p. 96). Ele se refere a
formacdo do artista para fazer um paralelo com a formag¢do moral e sua relagio com a
religido, sendo que voltar o olhar ao que ha de mais perfeito — figurado na idéia do divino —
influi beneficamente no homem enquanto modelo de comportamento e virtude. No intuito de
afirmar a necessidade de o Estado também ndo intervir nas crengas religiosas, Humboldt
expressa 0 seu posicionamento neo-humanista, ou seja, de que, enquanto o humanismo
propunha uma formagao baseada no estudo dos classicos da antiguidade tanto profana como
sagrada, orientada por um direcionamento predominantemente cristdo, ou seja, com uma
religido determinada institucionalmente; Humboldt, por outro lado, afirma que,
independentemente de o cidaddo cultivar ou ndo algum tipo de sentimento religioso, ¢
importante que ele adquira a habilidade de guiar a si mesmo, criando um sentido interior mais
profundo e mais harmonico que nao dependa de ameacas exteriores, nem politicas e nem
religiosas, para agir virtuosamente conforme a sua propria capacidade de julgamento. Assim,
enquanto certas medidas somente evitam transgressdes materiais, constrangendo por meio de
alguma doutrina ou ideologia, fazendo o individuo se tornar cindido entre sua vontade mal
cultivada e sua realidade, acabando por buscar meios de transgredir a lei de modo a nado ser

punido ou se acomodando as condigdes exteriores; o cultivo da liberdade de espirito
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interferiria diretamente nas inclinagdes, viabilizando uma maior harmonia interna entre a

vontade e os impulsos.

1.3.4.4. O Sentimento Estético como Harmonizagao entre Sensibilidade e Espirito

Voltemos agora para a complicada relacdo nao resolvida entre espiritualidade e
sensibilidade. Humboldt considera que a fonte mais propicia a imoralidade e a ao conflito
entre 0os homens ¢ a predominancia da sensibilidade e do interesse em satisfazer as suas
arbitrariedades. Originariamente o homem ¢ determinado por ela, e, enquanto nao for
cultivado para determina-la em conformidade com fins espirituais, nada de bom, significativo,
nobre ou grandioso surge de sua existéncia; mas, a0 mesmo tempo, ¢ a sensibilidade que o
impulsiona para a atuag¢do e lhe proporciona um “calor vivificante” para atitudes proprias,
impelindo-o, por meio da insatisfacdo, a realizar planos e a criar meios para sua realizacdo; e
quando satisfeita, o incentiva a jogar livremente com as idéias, proporcionando-lhes a
intensificagdo de seus movimentos e novas perspectivas. Mas ¢ importante harmoniza-la com
o ndo sensivel, sendo que esta harmonizagdo seria “a verdadeira meta da sabedoria humana”
(Ibid, p. 114), de modo que um ambito ndo impedisse a agdo do outro. Assim, a relacdo da
sensibilidade envolvendo, recobrindo espirito, com este vivificando-a, consistiria no
sentimento estético, e “o eterno estudo desta fisionomia da natureza forma[ria] o homem
verdadeiro” (Ibid), pois aquilo que expressa o ndo sensivel no sensivel € o que exerce a
influéncia mais determinante no carater. Aqui podemos estabelecer a diferenca decisiva entre
este modo especifico de percepcdo sensivel e todas as outras, de modo que o que Humboldt
entende por uma formagdo do gosto, expressa a perspectiva que se refere a uma educacdo da
sensibilidade que tem como referéncia determinados modelos ideais, que nos remetem mais
uma vez ao que Winckelmann compreendia pelo verdadeiro gosto e a sua interpretagdo acerca

dos gregos:

“Mas somente o gosto - que deve residir no fundamento da grandeza,
porque somente precisa da grandeza da medida e da forga da atitude —
unifica todos os tons dos seres em pleno acordo entre si numa
encantadora harmonia. Ele leva todos os nossos sentimentos e
inclinagdes puramente espirituais para uma moderagdo e ordenacao,
direcionando-os a “um” ponto”. (Ibid, p. 115)
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E o gosto que refina a nossa percepcio, inclusive especulativa e espiritual, sendo que
Humboldt chega a afirmar que investigagdes cientificas realizadas sem refinamento de gosto
podem ser profundas, mas ndo alcancam resultados proficuos em suas aplicagdes praticas.
Pois toda pesquisa necessita, além de profundidade, do trabalho conjunto de todas as partes

3

constituintes do homem, ou seja, de “um reino multiplo ¢ um aquecimento interno do
espirito”; o que significa que o conhecimento por si s6 ndo pode se constituir enquanto meta
do homem. Os sentimentos que “aquecem” o espirito sdo necessarios para que a pesquisa
cientifica vise objetivos que extrapolem o exercer de sua atividade especifica, possibilitando
ao homem o sentimento de plenitude decorrente da percepcdo do funcionamento organico e
pleno de todas as suas atividades internas, de modo que a pesquisa assuma o carater do
interesse do homem pelo cultivo de sua totalidade em aplicacdo até mesmo em setores
especificos de atuacdo. Assim, até o mais abstrato e especulativo pensador deve ser formado
em contato também com o deleite dos sentidos, € 0 homem legitimamente formado ¢é aquele
que age na vida pratica de modo que, a partir daquilo que ele obteve em seu processo
formativo, seja capaz de realizar criagdes, que seja capaz do novo.

No que se refere a moral, o sentimento estético seria também imprescindivel, pois
somente perante o sentimento da sublimidade de uma lei seria possivel obedecé-la de forma
completamente desinteressada. Trata-se do sentimento de beleza residente na consideragao de
o individuo se compreender como fim em si mesmo, de que a lei moral tem uma existéncia
propria nele; mas trata-se de uma percepgdo que se déd sem a mediacdo e fragmentacdo dos
conceitos, mas sim a partir da consideragdo como que da imagem da vigéncia desta lei, de
modo a orientar as suas aplicagdes praticas, orientacdo que escaparia ao poder do frio
entendimento. Esta imagem proporcionaria ao homem o prazer de obediéncia a lei, ao invés
do puro e calculado cumprimento do dever, possibilitando-o gozar do direito de lidar com a
felicidade por meio da virtude.

Assim se torna visivel que, apesar de circular no interior do terreno de compreensao
kantiana acerca do homem, Humboldt se distancia de Kant na medida em que ndo atribui o
sentido da Ilustracdo ao Estado, considerando-o com interesses distintos da nagdo, ou seja, do
corpo organico de seres humanos que pode se organizar e¢ progredir desde que sejam
devidamente cultivados por si mesmos. Ele se distancia de Kant também na medida em que
pensa a possibilidade da felicidade, a qual ¢ viabilizada por conta de seu distinto modo de

consideracao do sensivel e do papel da formagdo do sentimento estético. Com isso nao
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pretendemos dizer que hd uma valoracdo de Humboldt a sensibilidade enquanto fim em si
mesma, pois ele considera também que o seu desenvolvimento deve visar metas nao sensiveis
e que ela so6 ¢ saudavel em equilibrio com as forgas espirituais, como o conhecimento e a
moral; mas queremos dizer que hd um carater afirmativo em torno da sensibilidade que nao
pudemos vislumbrar em Kant.

Para finalizar a andlise do sentido ¢ meta do homem entendidos por Humboldt, cito
um trecho de Sobre os Limites da A¢do do Estado que sintetiza o que ele quer dizer ao falar

num homem formado da forma mais plena:

“Quem procura constantemente elevar e, por meio do constante gozo,
rejuvenescer suas forcas; quem precisa afirmar as for¢as de seu
carater e sua independéncia perante a sensibilidade (Sinnlichkeit),
quem se esforca por unir esta independéncia com a mais alta
sensibilidade (Reizbarkeit); que indaga incansavelmente pelo reto e
profundo sentido da verdade; a quem, perante o correto e fino
sentimento da beleza, ndo passa despercebida nenhuma imagem
encantadora; aquele cujo impeto toma para si o que foi sentido a
partir de fora, fertiliza-o em novos nascimentos, de modo a
transformar cada beleza em sua individualidade, casando-a com o seu
ser, ¢ se esfor¢a para produzir nova beleza, pode alimentar a mais
satisfeita consciéncia de estar no caminho correto, de se aproximar do
ideal que nem a mais temeraria fantasia da humanidade ousaria
esbocar”. (Ibid, p. 120)

1.4. O Novo ldeal de Formacéo e a Intervencédo na Realidade

1.4.1. Neo-humanismo € o Projeto da Bildung Institucionalizada

Em 1806 as tropas napolednicas invadem a Alsacia, no oeste da Prussia. Com a
derrota, percebeu-se a necessidade de uma reestruturagdo no interior do governo prussiano.
Os soldados alemaes eram individuos desprovidos de direitos, eram suditos, que, apds a
guerra, voltariam para o seu estado de serviddo numa estrutura feudal. Por isso percebeu-se a
necessidade de uma reforma politica e civil para que pudesse haver uma mudanga quanto ao
direito dos homens, para que eles se tornassem cidaddos, e tivessem motivagdes mais
legitimas para defenderem seu pais com maior impeto. Isso passou a ser necessario pela
percepcdo de que eram necessarias certas mudancgas estruturais no Estado para que o povo
alemao conseguisse conservar sua liberdade frente aos outros Estados. Tanto ¢ que pouco
tempo apos a derrota, foi feita uma reforma agriria para a desagregacdo das antigas

concentragdes de terra e poder, e passou-se a realizar uma “ampla auto-governabilidade das
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questdes municipais por meio dos cidaddaos” (SCURLA, 1970, p. 272). Assim, o Estado
assumiu o controle dos poderes regionais instaurando um processo de democratizagdo como
meio de realizar a reforma administrativa, que tinha por meta “dar as for¢cas da nacdo uma
atividade livre e uma dire¢do para a utilidade comum” (Ibid).

Mas para que as reformas fossem possiveis percebeu-se a necessidade de um novo
modo de educar os homens para viverem de uma outra forma, ou seja, os suditos
inconscientes teriam que se tornar cidaddos conscientes de suas responsabilidades para que a
democratizagdo fosse possivel. Enquanto tentativa de adequacdo aos novos tempos, a
Alemanha, essencialmente agraria, teve, ja em 1801, a criagdo de um projeto de autoria do
Ministro de Estado e da Justica von Mossow para o aperfeigoamento das escolas, segundo o
qual as instituicdes de ensino obedeceriam as novas leis de mercado, de modo que se
mantivesse o feudalismo no campo e que as criangas aprendessem o0 necessario para a
agricultura, enquanto na época da colheita trabalhariam sem freqiientar a escola; e na cidade
criar-se-iam institutos cientificos para fomentar a industria. Mas este projeto nao bastava para
criar um novo sentido nacional pautado no patriotismo, em que os homens estivessem
dispostos a lutar pela garantia da independéncia do seu pais recém derrotado e para viverem
democraticamente e com responsabilidade de cidaddos ao invés da subserviéncia de suditos.
Para realizar esta nova tarefa, Wilhelm von Humboldt ¢ convidado para assumir a Se¢ao para
o Culto e o Ensino no Ministério do Interior. Mas como ja vimos, a relagdo que Humboldt
estabelecia com o Estado era extremamente critica, de modo que ele vivera um conflito
interno por conta deste convite; pois ele ja havia vivenciado a dificil relagdo entre o trabalho
burocratico por um lado e o cultivo de si por outro, sendo que, entre 1790 e 1791 ele foi
funciondrio publico, teve uma péssima experiéncia, abandonou o servigo e foi morar numa
das residéncias da familia. Nesta reclusdo ele visava cultivar a si mesmo e explorar suas
possiveis habilidades, sendo que quatro anos depois ele terminaria de escrever Sobre os
Limites da A¢do do Estado. Este texto reflete sua vivéncia pessoal de buscar o cultivo da
interioridade. Depois de muita relutdncia, Humboldt aceita assumir o cargo vendo-o como
possibilidade de interferir no processo formativo da nacdo. Mas para isso ele teria que
estabelecer uma conciliacdo entre a Aufkldrung - que considerava o Estado enquanto uma
base necessaria para a instauracao da liberdade e do desenvolvimento das habilidades
humanas — ¢ a sua visdo neo-humanista. Para entendermos esta conciliacdo, retomemos o

sentido do neo-humanismo.
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A postura de Humboldt, completamente oposta ao utilitarismo do ministro von
Massow, entendia que era necessario um tipo de educacao que visasse prover o homem da
capacidade de reconhecer e desenvolver suas capacidades individuais. Para isso era
imprescindivel que os institutos educacionais fossem independentes tanto do Estado quanto
dos interesses meramente econOmicos, pois sO assim seria possivel o desenvolvimento
criativo e livre das habilidades individuais a partir das quais o individuo se sentisse capaz de
alterar a realidade ao seu redor e de auto-determinar a sua vida. Deste modo, uma das
caracteristicas do neo-humanismo diz respeito a um aspecto sobre o qual ja& falamos
anteriormente, que se refere a “veneragdo de uma cultura grega idealizada, por seu desejo de
uma educacao harmonica de carater integral, por seu cultivo da individualidade...” (GINZO,
1998, p. 12). Humboldt entendia que as escolas elementares a serem instituidas deveriam ser
acessiveis a todos os cidaddos de modo a desenvolver harmonicamente todas as suas
habilidades corporais e espirituais. Esta visdo de totalidade da formagdo do homem era um
meio de pensar na possibilidade de uma nova sociedade, em que o esclarecimento fosse
disseminado e que os individuos se tornassem aptos a encarar, com convic¢ao no sentido de
sua nag¢ao, todo tipo de adversidade. Para atingir o seu ideal, Humboldt pensava ser necessario
que as escolas gradativamente se libertassem do apoio financeiro e controle ideologico e
politico do Estado. Tanto ¢ que em 1809 — ano em que assume o seu cargo — num de seus
escritos oficiais no interior da Secdo para o Culto e o Ensino no Ministério do Interior
intitulado Proposta para a Instituicdo da Universidade de Berlin, Humbold afirma que ira “se
esforgar para que gradativamente (porque, de uma vez, é certamente impossivel) o sistema
geral de escolas e educagdo nao fique mais a cargo da Majestade Real, mas que, ao invés
disso, seja mantido pelos proprios meios e contribui¢cdes da nagdo” (HUMBOLDT, 1996, p.
33). Sendo que, se a nacdo — entendida como o elo de ligagdo entre o individuo e a idéia de
humanidade - se responsabilizasse pela educagdo e a liberdade imperasse nas instituigdes de
ensino, haveria o desenvolvimento de uma vida mais associada entre os seus membros, o que
proporcionaria o estreitamento das inter-relagdes, possibilitando a cultivo reciproco no
interior da sociabilidade, algo imprescindivel para a realizacdo da Bildung. Deste modo, o
neo-humanismo ¢ uma negagao da idéia de educacdo que vise utilidades praticas, negando por
sua vez a preponderancia do ensino especializado-técnico, assemelhando-se ao humanismo

renascentista, mas com a diferenca de prezar acima de tudo o estudo da cultura antiga grega e
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romana sem considerar a literatura cristd, focando-se nos escritos pagaos anteriores e
posteriores a Cristo.

Por se opor a formacgdo especializada e visar a interagcdo social, Humboldt prezou a
democratiza¢do do ensino, de modo que “futuros estudantes e futuros artesdos freqiientassem
a mesma escola” (SORKIN, 1983, p. 62). Com isso, Humboldt visava colocar em interagao
social pessoas que ndo se relacionavam no antigo sistema. Assim, o curriculo das chamadas
escolas elementares (Elementarschule) visava uma educacdo geral que possibilitasse ao
educando cultivar suas habilidades mais proprias, a0 mesmo tempo em que aumentava a sua
liberdade conforme ele ascendia aos outros niveis do processo educacional. Assim, a
matematica, as linguas cléassicas (latim e grego) e a histéria compunham a base do ensino
geral pelo qual todos deveriam passar. O modo como Humboldt pensou que seria possivel
conciliar seu projeto neo-humanista de educacao com a Aufkldirung encabegada pelo Estado
consistia no argumento de que educar as pessoas para serem individuos livres faria com que
elas se tornassem melhores cidaddos do que se fossem educados com a finalidade de serem
exclusivamente cidaddos, ou seja, a meta da Aufklarung se realizaria de maneira indireta.
Assim Humboldt tentava evitar com que a Bildung se tornasse um mero instrumento para o
Estado, alegando que, desenvolver as for¢as humanas é imprescindivel para o bom andamento
de um Estado forte, o qual poderia ser constituido por individuos que, para além de terem
habilidades especificas, teriam sua memoria, entendimento, julgamento e moral cultivados.

Assim, a origem da Bildung constitui-se em dois &mbitos: na espiritualizagdo interna e
na harmonia social. Como cultivo interno sua meta era levar a perfeicdo as habilidades
individuais de modo unitario e harmonico. Ainda que ela s6 possa ocorrer no interior de uma
esfera social adequada, a sua finalidade concentra-se em si mesma, pois, seguindo a
perspectiva moral de Kant, de que se deve agir moralmente independente de resultados
externos, a meta suprema do homem ¢ possuir a Bildung por ela mesma. Por outro lado, a
concepgdo civica ou social seria um complemento necessario para os elos sociais que
demandam a Bildung, pois, a partir do alcance da harmonia interna, o individuo se torna capaz
de reagir a sociedade de modo a lhe dar uma nova forma conforme sua formag¢ao interna.
Assim, “a vida moral marca a consumagao da realizacdo da Bildung” (Ibid, p. 68). O que lhe
da um carater politico por meio de sua concepgao pratica, pois o cultivo da pessoa nao mais se

desliga do cultivo do cidaddo, o qual deve passar a julgar o proprio Estado a partir de sua
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harmonia interna — pressupondo-se, em conformidade com Kant, a presenga de um imperativo
moral interno que faz com que a Bildung deva ser a base para a politica.
Agora adentraremos na andlise das duas principais instituicdes decorrentes deste

conceito de formag¢do: o Gymnasium e a universidade.

1.4.2. O Gymnasium

A educacdo basica destinada a todos os cidaddos indistintamente era a primeira etapa
de um plano educativo que assumia diferentes caracteristicas conforme a percep¢ao de que
habilidades se destacavam no aluno, de modo que, se dos oito aos doze anos todos
freqlientavam o mesmo tipo de escola, no proximo passo ocorria uma bifurcacdo: de um lado
a escola de orientacdo técnico-cientifica com predominancia no conhecimento das ciéncias
naturais e no desenvolvimento de habilidades praticas profissionais, a Realschule; e por outro
uma formacao humanista, o Gymnasium, que visava principalmente o estudo da lingua grega,
tendo como pressuposto um bom conhecimento do latim e do alemdo. Em ambos os casos
ocorria um periodo preparatorio (como por exemplo o Progymnasium) para que, aos quatorze
anos, ocorresse a entrada definitiva no novo estagio, que se estendia até os dezoito anos.

A partir da concepgao de que em todas as manifestagdes culturais das diversas nagdes
a lingua tem um papel determinante, e com a idealiza¢do acerca dos gregos sobre a qual ja
falamos, o aprendizado do grego e do latim tinha a finalidade de proporcionar o conhecimento
do que ha de proprio na humanidade como um todo. Aprender estas linguas ndo era somente
um exercicio de memoria, mas um aprimoramento do entendimento, um modo de colocar o
julgamento em andlise e de conquistar perspectivas que seriam Uteis para toda a vida do
educando. Assim, o Gymnasium estava destinado aos alunos que demonstraram maior
capacidade para o estudo de linguas e para o exercicio especulativo-intelectual, sendo
entendido enquanto um tipo de formacao superior. Por um lado, “totalidade na preparacgao das
habilidades, universalidade do saber, harmonia da personalidade individual eram a meta de
uma educa¢do humanista, a qual ndo era pensada e nem planejada como estagio precedente
para o estudo em uma universidade” (SCURLA, 1970, p. 306), sendo que no Gymnasium era
o momento da aquisicdo de aprendizados que depois, na universidade, ndo seriam mais
possiveis, devido ao cardter especializado desta; ou seja, tratava-se do tipo de formacdo que

visava cultivar o essencial para o homem adquirir os conhecimentos bésicos para poder, por si
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mesmo, desenvolver-se ¢ determinar-se, criando em si um certo porto seguro espiritual com
bases firmes e independente de toda especializagao, fragmentagdo e singularizacao da vida
moderna; ao qual o individuo pudesse se voltar e se identificar como uma pessoa formada de
maneira a exercer a maior pluralidade de suas habilidades espirituais situadas em torno de um
eixo sélido e estavel. Mas por outro lado, o Gymnasium pode ser entendido como o nivel que
“deveria conduzir ao amadurecimento para o ensino superior, sem antecipar o percurso de
estudo da universidade. Por isso o plano de ensino se limitava essencialmente em campos de
formagao geral, na area das linguas antigas, da matematica e da historia” (FUHRMANN,
2002, p. 2002).

O Gymnasium, entendido entdo, por este segundo viés, enquanto “preparagdao para o
estudo erudito” (Vorbereitung zum gelehrten Studium) (HEGEL, 1970, p. 314) tem por
fundamento a compreensdo da cultura antiga como o solo sobre o qual brotaram todas as
criacdes da cultura ocidental, sendo que, mesmo que estas criagdes - figuradas em particular
nas artes, na moral e nas ciéncias — tenham se tornado autobnomas, guardariam em si sua
inegavel raiz. Por isso seu estudo ¢ entendido enquanto um retorno a origem e revitalizagao
das forcas da ciéncia e da cultura — esta entendida no sentido amplo de conservagdo e criagao
de expressdes num determinado contexto socialmente compartilhado. Mas, para além disso,
retornar aos antigos serve para retomar o sentido de totalidade perdido pela fragmentagao dos
modernos modos de vida, das profissdes, das especialidades cientificas, da complexidade do
mundo do trabalho e da politica burocratizada. Retornar aos antigos teria a fungdo de trazer
novamente a tona a percepc¢ao da conexao firme entre o cidadio e o individuo, do privado em
consonancia com o publico, do singular com a totalidade; os antigos seriam capazes de nos
oferecer “a representagdo familiar da totalidade humana” (Ibid, p. 365)

E interessante atentar para o tipo de perspectiva acerca dos gregos que se repete em
suas variantes em varios autores. G. W. F. Hegel (1770 — 1831) foi professor e diretor do
Gymnasium de Nuremberg por mais de dez anos, e seus discursos proferidos ao fim de anos
letivos demonstram a vigéncia do olhar classicista. Ele afirma no Discurso de 29 de setembro
de 1809 que o estudo da literatura antiga, e em particular dos gregos, deve ser o fundamento
dos estudos superiores, porque a “perfeicdo e magnificéncia” (Ibid, p. 317) destas obras é o
fator decisivo para a melhor formac¢ao do gosto e da ciéncia. E para isso € necessario
aprofundar-se no estudo dos antigos de modo a ser possivel aproximarmo-nos de sua

atmosfera, de seus costumes e até mesmo de seus erros, praticados e constituintes do mundo
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“mais belo que ja existiu”. Trata-se de um paraiso originario na histéria da humanidade “em
sua naturalidade, liberdade, profundidade e serenidade (Heiterkeit) mais belas”, que figura
numa “claridade despreocupada; sua serenidade ndo ¢ um jogo infantil, mas sim que se
difunde sobre a melancolia, que conhece a dureza do destino, mas que, por causa dela, ndo ¢
levada a perder a liberdade ¢ a moderagao” (Ibid). Hegel chega até mesmo a afirmar que
“quem nao conheceu as obras dos antigos, viveu sem conhecer a beleza” (Ibid, p. 318).

O estudo dos antigos tem como ponto de primordial importancia o estudo de suas
linguas, e, por conseqiiéncia, da gramatica. Hegel afirma que o estudo da gramatica constitui
o comego de uma educacdo para a compreensdo da logica, sendo que a gramatica contém as
determinagdes e o conteudo do entendimento, o qual poderia ser cultivado por ela, porque ela
se configura como o caminho mais vidvel para o inicio do seu cultivo. O aprendizado da
gramatica ¢ o que ha de mais exeqiiivel para a juventude dentre os aprendizados espirituais.
Mesmo que a compreensdo limitada desta idade ainda ndo seja capaz de perceber os varios
aspectos de interveng¢ao e importancia da gramatica para o espirito. O seu estudo possibilitaria
o dominio dos signos referentes as determinacdes do entendimento, os quais seriam trazidos a
consciéncia ao se transformarem em objeto na linguagem, a partir de onde se d4 a dindmica e
logica do pensamento.

Deste modo, para termos uma nocao da abrangéncia concreta dos campos de estudos a

serem aprendidos no Gymnasium, estes consistiam, além das linguas classicas, em:

“ensino religioso, lingua alemd junto da familiarizagdo com os
classicos nacionais, aritmética, mais tarde algebra, geometria,
geografia, fisiografia (que abarca em si a cosmografia, a histéria
natural ¢ a fisica), ciéncias filosoficas preparatorias, além de lingua
francesa, o hebreu para os futuros tedlogos, desenho e caligrafia
(Ibid, p. 324)

Reiterando a concepcdo ativa do educando no processo educacional, Hegel afirma a
necessidade de que a educacdo se dé de modo que o aluno ndo seja colocado somente na
situagdo de receptor, pois € preciso que ele se aproprie ativamente do conhecimento se
tornando capaz de aplicd-lo novamente e uséd-lo, por exemplo, através da capacidade de
explicar o aprendido ou de aplicar factualmente um conhecimento a partir da demanda de uma
situacdo da vida. Esta exigéncia ocorre de modo que ja aponta para o sentido de ciéncia do
idealismo alemao desde Kant que vamos analisar no proximo topico; pois Hegel afirma que o

estudar consiste na habilidade de estabelecer constantemente a relacdo entre a particularidade
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a ser apreendida e a totalidade dos conhecimentos em que ela se insere, ou seja, trata-se de
uma forma de aprender que ndo considera questdes ou matérias isoladas, mas que as concebe
no interior de uma sistematicidade racional por meio da qual pode haver o legitimo éxito no
processo educacional no qual um “homem formado (gebildeter Mensch) de fato nao limitou
sua natureza a algo particular, mas a tornou muito mais capaz para tudo” (Ibid, p. 331). Sendo
que esta formagdo estd sendo entendida em relagdo intima e como condig¢do para a formagao
moral, pois, por um lado, a escola por si s6 constitui-se como um espaco que abriga regras
proprias e especificas e disciplina que a faz ser um espaco de determinacdo imediata de rumos
para o comportamento do individuo - além de dever ser um espaco que, desde a infancia,
incentive a reflexao sobre questdes éticas. Por outro lado, o efeito mediato do aprendizado das
artes e das ciéncias, qual seja, da aquisicdo do habito da disciplina necessaria ao estudo seria
elemento essencial, para além da moralizagdo imediata figurada na disciplina exclusiva dos
costumes; o que significa que o estudo cientifico, por viabilizar a percepcdo de relagdes no
interior de um todo, elevando-se do singular ao universal, possibilita um maior discernimento
para a aplicacdo do conhecimento formal - de caréter universal — na singularidade, ou seja, na
vida pratica. Pois, para agir bem, ¢ preciso antes poder “compreender corretamente o caso e as
circunstancias” (Ibid, 348). A formagdo cientifica faz com que o individuo consiga se
distanciar de sua existéncia meramente imediata e natural, onde ha predominancia de
impulsos e sentimentos, algando-o ao pensamento e a conquista da liberdade que se da a partir
da consciéncia acerca do carater reativo perante as impressoes externas ocorrente no ambito
do mero arbitrio e do carater voluntarioso e ditador da sensibilidade; de modo que, o
distanciamento dos impulsos ¢ por si s6 um auxilio e pressuposto para a conduta moral.
Corroboram-se nossos estudos preliminares quanto ao valor problematico da sensibilidade no

interior desta idéia de homem do idealismo kantiano e fichteano.

1.4.3. A Universidade

1.4.3.1. O Advento da Idéia de uma Universidade Moderna

Em 1794 Kant publicou uma coletanea de textos escritos ao longo de alguns anos ao
qual foi dado o nome de Conflito das Faculdades. Este texto ¢ o inicio da reflexdo sobre a

universidade moderna e o marco para a mudanca na determinacdo de seu sentido. Ele
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representa esta mudanca por se contrapor ao modelo de universidade medieval. Esta era
constituida pelas trés faculdades superiores (Teologia, Direito ¢ Medicina) e a faculdade
inferior (a Filosofia). A hierarquia desta organizacdo refletiria uma ordem decorrente das
necessidades empiricas percebidas pelo Estado. Pois a universidade lhe servia para formar
individuos que teriam como tarefa simplesmente cumprir seu papel do modo como foi
aprendido. Assim, o tedlogo assume a autoridade quanto as questdes referentes a Deus a partir
da leitura da Biblia, sem colocar em questdo a validade do discurso ou a veracidade da
doutrina. O jurista aprende e segue o cddigo de leis promulgado pelo governo sem ter o
direito de colocar em questdo a justica destas leis. O médico, apesar de ser mais livre - devido
ao fato de que as leis de sua técnica nao podem ser definidas por um legislador, pois sdo
determinadas pela natureza -, ainda assim, ao ter conhecimento sobre o corpo e a salide, age
como policia médica, também em conformidade com os interesses do Estado em relagcdo ao
bem estar fisico ou ndo de seus suditos. Nesta triade das faculdades superiores estaria figurada
a preocupagao com trés fatores elementares: o bem eterno, o bem civil e o bem corporal.
Assim, por meio do controle destas faculdades, o Estado estabelece sua influéncia sobre o
povo. A faculdade inferior fica relegado o cuidado com os interesses da ciéncia, sendo ela
considerada inferior “porque ela pode lidar com suas proposicdes do modo como achar
melhor” (KANT, 1964b, p. 281). Em suma, Kant afirma que as faculdades superiores
funcionam tendo como fundamento a autoridade do Estado na figura de um governante, ao
invés de se alicercarem no poder reflexivo e critico da razao.

Kant parte do principio de que a supremacia das faculdades superiores se identifica
com uma idéia de bem estar do povo que ndo reside na liberdade, mas, ao invés disso, o
mantém atrelado ao poder irrefletido de forcas superiores que estabelecem que o que deve ser
garantido sdo os fins naturais residentes na felicidade apos a morte e na felicidade terrena
figurada nos direitos legais da vida civil e no gozo do corpo. Com a autoridade sobre estas
trés questoes concedida a eruditos versados no assunto, o Estado somente mantém o povo
acomodado e ndo esclarecido, de modo a ndo refletir sobre as doutrinas que lhe sdo impostas -
sendo que nem mesmo aos eruditos ¢ dado o direito de discutir sobre questdes referentes ao
fundamento de certos conhecimentos que lhe sdo impostos. Este estado de coisas faz com que
reine aquela menoridade da qual falamos mais atras, qual seja, o povo € somente dirigido pelo
clero, pelos juristas e pelos médicos por leis que, ao invés de promanarem do puro

discernimento dos sdbios das faculdades, provém dos interesses do governo que, por meio de
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decretos e determinados héabitos impostos, exerce seu poder sobre o povo. Trata-se se um
estado de coisas ilegal, segundo Kant, por incitar o povo a se manter na comodidade de suas
inclinagdes irrefletidas.

Isso significa que as leis arbitrariamente impostas podem ndo se harmonizar com o
que a razdao entende por necessario. A razdo propriamente dita reside na faculdade de
filosofia, que tem por obrigacao exigir que o quer que seja afirmado seja verdadeiro. E ao se
falar em verdades, estas ndo podem ser impostas, mas devem ser julgadas de forma autonoma.
O que, por conseqiiéncia, quer dizer que a faculdade de filosofia ndo deve obediéncia alguma
ao governo, mas somente a razdo; tendo assim como fungdo fazer das doutrinas das
faculdades superiores seu objeto de critica, visando “o beneficio das ciéncias” (Ibid, p. 291).
Com isso, Kant inverte o critério valorativo dos p6los opostos que formavam a universidade
para afirmar a sua existéncia como um campo de conflito entre as faculdades superiores por
um lado, que sdo defendidas pelo Estado ndo pela sua verdade, mas pela sua vantagem, e que
nunca vao renunciar ao desejo de continuar governando; e da faculdade inferior por outro, que
visa a verdade, se colocando na posi¢do de esquerda, de oposi¢cdo a manutencao do estado de
coisas vigente e exigindo o direito de se tornar superior como conselheira do governo, o qual,
a seu ver, teria muito mais €xito em seus empreendimentos e mais fundamento em suas
deliberagdes se fosse influenciado e determinado pela clara voz da razdo que exige o direito
de expor suas duvidas quanto a qualquer determinagao dirigida as outras faculdades.

E esta inversdo que marca a passagem da universidade medieval para a universidade
moderna, “universidade secularizada como critica do saber e do poder estatuido; como
interesse pela autonomia, pela historia da emancipagdo e pelas condigdes historico-
transcendentais da verdade” (THAYER, 2002, p. 50). A Filosofia se torna o fundamento da
universidade, colocando-se numa posi¢do de distancia reflexiva, tanto do poder publico
vigente quanto da lingua publica comum. Colocando com isso a universidade nesta distancia
simbolizada pelos seus muros que significariam “a divisao do trabalho entre universidade e
atualidade, discurso e acontecimento, sentido e acdo” (Ibid, p. 49). Pois a faculdade de
filosofia aos moldes kantianos ndo visa influenciar o povo, estabelecendo o carater publico
desta capacidade emancipadora e democratica, pois Kant é peremptorio quanto a necessidade
deste conflito permanecer entre os tedricos, os eruditos (Gelehrten); sendo que o povo nada
sabe das ciéncias e, envolvendo-o na questdo, somente se incitaria insurrei¢des, anarquia e

colocar-se-ia 0 governo em perigo. A funcao da faculdade de filosofia ¢ interrogar os juizos
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do senso comum, ¢ pensar nas condi¢coes de possibilidade da propria linguagem que constroi

discursos e legitima governos.

1.4.3.2. A Instaurag@o da nova Universidade constituida filosoficamente

Na maioria das universidades imperava a opinido pronta e acabada do velho caderno
do professor ao invés da troca de perspectivas e a pratica conjunta de discussdes e
descobertas. Somente conhecimentos prontos eram transmitidos e ndo se praticava a
elaboracdo critica do saber, em suma, a Aufkldrung nao era praticada nas universidades. Na
universidade inglesa os freqiientadores aristocratas eram alheios a investigagdo ou
consideracdo de cunho pratico, configurando um tipo de modelo medieval comandado pela
Igreja, ou seja, tratava-se da transmissao de um corpo estatico de conhecimentos num formato
enciclopédico de obras reconhecidas pela sua autoridade, de modo que a criatividade ndo era
algo bem vindo, sendo que a verdade ja estava estabelecida, e era s6 questdo de aprendé-la.
Enquanto isso a investigacao era feita pela burguesia em associagdes privadas. Na Franca, por
outro lado, as 22 universidades antigas se transformaram em escolas técnicas controladas pela
instituicdo chamada “Universidade Imperial” criada por Napoledo em 1806. Sob a influéncia
da avassaladora expansao dos ideais iluministas franceses para todos os ambitos da sociedade,
deixou de haver a preocupacdo com as disciplinas entendidas como tedricas, de modo que o
objetivo destas instituicdes passou a ser somente a ilustracdo do Estado, fazendo com que o
carater investigativo se tornasse alheio as universidades, e que estas se tornassem centros de
cursos de capacitagdo técnica sob o controle do Estado. Na Alemanha também, desde meados
do século XVIII, intensificara-se a presenca de escolas superiores voltadas para a
especializacdo técnica e cada vez mais se abandonava as instituicdes que ndo se vinculavam
diretamente com a realidade em seu sentido pragmatico e técnico.

Para piorar, no que diz respeito a Alemanha, em 1806, com a invasdo das tropas de
Napoledo, foi perdida a sua principal institui¢do de ensino superior, a Universidade de Halle,
que se encontrava na area ocupada. Numa tentativa de realizar uma espécie de contrapartida
cultural frente ao desastre militar, viu-se a necessidade da cria¢do de instituicdes adequadas
para o desenvolvimento da ciéncia, num sentido distinto da mera producdo de técnica,
manipulacdo da natureza e aplicag@o positiva. O sentido de ciéncia aqui passa a se referir a

compreensdo da totalidade do saber humano de forma sistematicamente ordenada, de modo
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que todos os saberes configurem um sistema de inter-relagdes e de dependéncia reciproca, ou
seja, tratamos aqui do sentido de ciéncia entendido pelo idealismo alemao, o qual se apropria
da filosofia kantiana e se transforma num projeto filoséfico cuja meta ¢ a constante
aproximacdo teoérica e pratica de um sistema que fosse capaz de ordenar e dotar de
inteligibilidade todo o real, conceitualizando todos os seus ambitos, determinando a logica
que estabelece o vinculo entre estes diversos campos, situando toda a multiplicidade da
realidade em lugares especificos de modo a constituirem uma totalidade orgéanica onde cada
elemento ocupasse uma funcdo especifica e imprescindivel. “A orienta¢do filoséfica do
idealismo alemao se define assim como adesdo a um projeto de sistematismo racional, onde a
unificacdo do multiplo ¢ a racionalidade como o poder de produzir e de ligar os conceitos”
(FERRY, PESRON, RENAUT, 1979, p. 15). E neste sentido de unificaco da multiplicidade
do saber de forma sistematica, visando o saber pelo seu valor intrinseco por meio da pesquisa
cientifica orientada pelo fundamento universalizante racional figurado na filosofia, que surge
a universidade alema moderna. Para além de uma reacdo cultural perante a realidade de uma
nacdo derrotada, ou, nas palavras de Humboldt, de “um novo zelo e calor para o
reflorescimento” da nagdo; entendia-se que seria a ciéncia que possibilitaria a conquista da
liberdade, a qual, ao invés de se circunscrever ao cendrio politico como na Franga,
proporcionaria o desenvolvimento completo do homem por meio da compreensao proveniente
de um projeto filosoéfico que viabilizaria um tipo de formacao em que a ciéncia — entendida no
sentido alemao — mostrar-se-ia como o modo de determinagdo do saber e da moral dos
homens em sua interioridade, de modo que eles tornar-se-iam muito mais aptos a buscarem,
por si mesmos, suas auténticas metas e ideais, além de poderem trabalhar como educadores da
humanidade.

Neste sentido, em 1808 Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768 — 1834) escreve
o texto Pensamentos Ocasionais sobre as Universidades em Sentido Alemdo, o qual ¢
perpassado em varios momentos pela idéia de filosofia enquanto sistema e fundamento do
saber cientifico. Um exemplo disso ¢ afirmar que o homem precisa, para além de
conhecimentos, de ciéncia. Como uma de suas particularidades, a ciéncia propicia um
fundamento mais compreensivel e justificavel para os procedimentos, para o0s
comportamentos e afazeres mesmo daqueles que nao tém a dedicagdo a ciéncia como sua
prioridade na vida; no sentido de auxilid-los a ndo se remeterem somente a forca da tradi¢ao

para explicarem o porqué fazem as coisas do modo como fazem; mas, ao invés disso, a se
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tornarem capazes de esclarecer o sentido de suas agdes, por elas estarem fundamentadas nao
em saberes soltos que as determinem, mas no interior de uma totalidade de saberes que se
relacionam e estabelecem uma relacdo de interdependéncia que faz com que seja preciso, no
que se refere a vida pratica, a assun¢do da obrigagdo, da responsabilidade de justificar sua
atitude perante os outros; € no que diz respeito ao proceder tedrico, a necessidade de justificar
escolhas e afirmagdes. Nesse intento por totalidade e interdependéncia das partes,
Schleiermacher atenta para o fator imprescindivel da comunicag¢do por meio da qual se torna
possivel o “trabalho em comum” e justifica a necessidade da ciéncia ocorrer em comunidades
cientificas, em que o individuo perceba o seu carater de dependéncia das outras areas do saber
para poder lidar corretamente com a sua propria, justamente por meio da relacao
(Verbindung) com as outras areas. Isso quer dizer que, para se fazer ciéncia, ¢ preciso algo
que se tornou moeda corrente em nossa atualidade e que se costuma chamar de
interdisciplinaridade. O sentido deste termo enquanto exigéncia para todo especialista — o
Gelehrte a que ja me referi enquanto erudito — aponta para a necessidade de que ele tome
parte em outras areas do saber para que possa ser melhor desenvolvida a pesquisa que se faz
quando consciente de que seu sentido s6 ¢ conquistado ao ser percebido o lugar que ela ocupa
numa suposta totalidade dos saberes que constituiria a universidade enquanto tal, dialogando
com estas outras areas e percebendo as relacdes necessarias a serem estabelecidas para que
seja possivel perceber as conseqiiéncias e causas de determinados conhecimentos
especializados, os quais, tomados isoladamente, ndo sustentam o seu sentido de ser. Tanto ¢
que Schleiermacher chega a afirmar que todo professor universitario deve as vezes realizar
conferéncias referentes a outras areas do saber, pois assim nao se gestariam os conhecimentos
puramente especializados que fariam daqueles que os estudam conhecedores somente de um
especifico campo, de modo a nada ter a dizer acerca de qualquer coisa que extrapole a
limitacdo de sua especializagdo, pois “todos os esforcos cientificos se atraem uns aos outros e
querem se tornar uma coisa s6” (SCHLEIERMACHER, 1996, p. 337).

Como expressdo da idéia de sistema do idealismo, Schleiermacher afirma que aqueles
que se unem visando a ciéncia buscam algo que vai muito além de um actmulo de
conhecimentos, sendo que “o que os une € a consciéncia da necessaria unidade do saber, das
leis e condigdes de seu surgimento, da forma e do selo por meio do qual realmente cada
percepcao, cada pensamento seja um saber legitimo” (Ibid, p. 346). Esta unidade seria a

condicdo de possibilidade para a verdade e a certeza, as quais podem ser alcancadas na
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medida em que a soma de conhecimentos assuma um carater cientifico, de modo que a
multiplicidade se torne compreensivel quando em cada elemento individual seja possivel
vislumbrar a totalidade a que ele se remete, sendo considerado somente na relagdo com o
todo, nunca isoladamente. Assim, aquele que quer se formar (sich bilden wollen) deve sempre
lidar com o particular nesta relagdo com o todo caracteristico da unidade cientifica, porque os
conhecimentos, quando mantidos isolados, sdo somente um “tatear incerto” e de “valor
passageiro”. Esta necessidade de se familiarizar com os variados campos do saber constituiria
o que ha de mais essencial na universidade, a qual seria a representagdo maxima da idéia da

ciéncia:

“(...) despertar a juventude ja preparada com alguns conhecimentos
(Kenntnissen) que a auxiliem no dominio de certo campo de
conhecimento (Erkenntnis) ao qual se quer dedicar-se, de modo que
se lhes torne natural considerar tudo do ponto de vista da ciéncia,
observar tudo em suas relagdes cientificas proximas ao invés do
particular em si mesmo, inscrevendo-o numa grande conexdo em
constante relacdo com a unidade e totalidade do conhecimento, de
modo que se aprenda, em cada pensamento, a estar consciente das
leis fundamentais da ciéncia, e por isso mesmo se destacar
gradativamente na propria capacidade de pesquisar, inventar e
representar. Este é o afazer da universidade” (Ibid, p. 355)

Na Universidade trata-se de “aprender a aprender”, pois, diferentemente da escola, em
que os contetidos e matérias podem ser tomados de forma menos preocupada com a
sistematicidade e aprendidos enquanto conhecimentos prontos, na universidade deve-se antes
de tudo despertar o homem para o principio que deve conduzi-lo, “a mais alta consciéncia da
razdo” (Ibid, p. 356). Assim, a verdadeira ciéncia ndo pode prosperar sem que o cientista, o
especialista, o Gelehrte seja capaz de vislumbrar o campo geral do saber ainda que em seus
aspectos mais gerais, € a area de conhecimento que possibilita o cultivo desta habilidade ¢ a
filosofia. Por isso a afirmagdo de que tudo deve comegar com o mais geral na universidade,
para que depois, conforme a identifica¢do do destaque de determinados talentos e inclinagdes,
seja possivel voltar-se para campos particulares do saber. Por sua vez, tudo deve comegar com
a filosofia, entendida como “pura especulacao”, que se da como uma ponte entre a escola e a

. 25 . . e . ~
Academia™. Por sua vez, para que a universidade possa se constituir, € preciso que ela ndo se

% Esta sendo considerada como o espago em que, diferentemente da universidade - em que os professores se
relacionam a partir de consideragdes relativas especificamente a aspectos de ordem interna e externa de suas
disciplinas -, seria destinado a submissao do trabalho cientifico ao julgamento de todos (HUMBOLDT, 1996, p.
264), além de se configurar, conforme as palavras de Schleiermacher, como o lugar destinado a pesquisa das



80

resuma a pura forma de especulagdo, voltando-se para a atividade das ciéncias reais, de modo
que seja suspensa a oposicao entre “razao e experiéncia”, “especulacdo e empiria”. Isso se faz
necessario para ser alcancada a abrangéncia total do saber a que se propde a universidade,
sendo que, se ndo houvesse a ligacdo entre a filosofia e as outras ciéncias, a propria razao de
ser da filosofia estaria comprometida, pois se restringiria a leis l6gicas e a um conjunto de
“conceitos e formulas”; ao mesmo tempo que, por outro lado, ndo existe ciéncia sem o
pensamento especulativo, pois, por mais intuitiva que seja a invengdo de um procedimento,
ela ¢ dependente, “consciente ou inconscientemente”, de “um direcionamento especulativo da
razao” (Ibid, p. 357). A faculdade de filosofia dota as outras areas do conhecimento de
cientificidade por realizar este movimento de unificacao, pois, diferentemente delas, ela nao
pode surgir de relagdes exteriores e nem se constituir originariamente de multiplicidades. Por
causa disso todas as ciéncias tém suas raizes fincadas na filosofia, de modo que, a
fragmentacdo a partir da qual é possivel o surgimento de descobertas nas ciéncias positivas,
remeta-se a ela enquanto pensamento fundamental que possibilita determinar regras de
funcionamento, principios logicos e conceituais, defini¢des elementares que ndo cabem as
outras ciéncias, as quais trabalham com certas defini¢des tidas como pressupostas e
fornecidas pelo poder sistematico da razdo figurado na filosofia. Por isso Schleiermacher
assinala a necessidade de que todos os calouros tenham durante o primeiro ano da
universidade, independente da especialidade, a primazia das aulas de filosofia.

Acerca desta relacao da filosofia com as outras ciéncias, ¢ interessante atentarmos a
um texto de Hegel chamado Sobre a Conferéncia de Filosofia nas Universidades, onde ele
afirma que uma filosofia desenvolvida cientificamente exige por si mesma conhecimentos
pontuais, especificos, caracteristicos das outras ciéncias; que “o carater geral das relagdes
espirituais e naturais” (HEGEL, 1970, p. 423) no interior da filosofia a leva imediatamente
em dire¢do as ciéncias positivas, as quais expressam concretamente este conteudo e, por sua
vez, sao necessarias inclusive para uma maior compreensao da filosofia. Por isso, Hegel
afirma que na universidade, independente da especialidade que se pretende estudar, deve-se
sempre lidar com a filosofia como ciéncia propedéutica, que visa “guiar a formagao formal
(formelle Bildung) e o exercicio do pensamento” (Ibid, p. 424) por si mesmo.

Deste modo, levando-se em conta que Humboldt desenvolveu o relatorio Sobre a

Organizagdo Interna e Externa das Instituigoes Cientificas Superiores em Berlim a partir do

“ciéncias reais”, voltadas a aplicagdo e desenvolvimento pratico, tendo o carater totalizante da especulagdo
filosofica como algo ja pressuposto, e, por sua vez, ndo o considerando como foco primordial de atengao.
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trabalho conjunto e da consideracao das reflexdes de Schleiermacher, seu ponto de partida ¢
uma idéia, que reune um principio € um ideal: o seu principio primeiro ¢ de que o trabalho
cientifico deve ser o meio pelo qual tudo deve ser deduzido, a partir de onde tudo ¢ derivado;
e o ideal desta derivagdo deve receber todos os esforgos possiveis para a sua realizagao. Trata-
se de um imperativo que exige “uma deducao légica e completa da multiplicidade a partir de
um principio unico e unificador” (FERRY, PESRON, RENAUT, 1979, p. 14). A ciéncia ¢
apresentada por Humboldt como uma “pura idéia” que provém “das profundezas do espirito”,
e que, por defini¢do, ndo ¢ realizavel. Isso ¢ muito importante porque ¢ um fator essencial de
diferenciagdo da universidade alema em rela¢do a escola ¢ em relagdo as universidades de
outras nacgoes. Pois, além de entender a ciéncia a partir da perspectiva de sistema idealista, a
universidade alemd tem por fundamento — por coeréncia com o proprio idealismo — a
impossibilidade do conhecimento da totalidade sistematica dos fenomenos, o que possibilita a
idéia de progresso infinito do conhecimento das ciéncias e justifica a concepgdo de ciéncia
como um processo de correcdo e aperfeicoamento infinito, de modo a ndo ser possivel
estabelecer um quadro ou sistema de sua totalidade, mas, ao invés disso, um progresso no
decorrer da histéria humana e das geragdes que entende a ciéncia (enquanto compreensao
unificada e sistematica de um todo) como processo em progresso, mas sem que seja possivel
uma ultima palavra definitiva. Trata-se do conhecimento como processo progressivo que
nunca chega a abranger o conhecimento da totalidade, ainda que essa conquista deva ser
mantida como ideal. E neste sentido que Humboldt afirma que “a ciéncia deve sempre ser
tratada como um problema ainda ndo totalmente resolvido, e por isso, mantendo-se sempre
como pesquisa” (HUMBOLDT, 1996, p. 256). Isso assinala a particularidade do projeto de
universidade alema que entende a ciéncia como busca, sempre aberta a desenvolvimentos nao
trabalhados. Ou seja, 0 que marca o carater distintivo das instituicdes de ensino alemas ¢ a
separagdo bem clara entre conhecimento puramente cientifico e técnico. Na universidade o
aluno e o professor vivenciam um tipo peculiar de interagdo em relacdo a escola, pois, ao
invés do segundo ter como finalidade o primeiro, ambos tem como fim ultimo a ciéncia por si
mesma, ambos trabalham para e pela ciéncia, entendida “como algo ainda ndo totalmente
encontrado e nunca totalmente descoberto” (Ibid, p. 257).

Se a idéia de ciéncia se d4 desta forma nao acabada, a universidade ¢ o espaco
definitivamente ndo destinado ao aciimulo de conhecimento por meio do exercicio mecanico

da memoria, e também ndo pode se restringir ao enriquecimento do entendimento
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(SCHLEIERMACHER, 1996, p. 400), pois o exercicio cientifico constr6i uma nova postura
perante a vida, ou seja, ndo se trata somente de conhecimento, mas se refere ao ambito da
acdo, quer dizer, da liberdade e da moral.

A liberdade ¢ necessaria para se fazer ciéncia, sendo possivel por meio do contato com
a multiplicidade®® de vivéncias, valores e estimulos. Aquele que pratica a ciéncia deve sofrer
o minimo possivel de restrigdes externas, e por isso deve escolher, conforme a sua condigao e
disposicdo, os momentos mais adequados para o estudo. Neste sentido Schleiermacher falara
sobre liberdade académica, presente por exemplo, na possibilidade de escolha de que cursos
freqiientar e na falta de supervisao sobre as atividades do estudante. Pois Humboldt definira a
institui¢ao de ensino superior como o lugar de cultivo “da vida espiritual do homem”, a partir
do predominio de um espirito cientifico. Este espirito cientifico s6 pode ser alcangado num
ambiente de liberdade, pois ele se caracteriza - devido a sua vis@o de conjunto e relagdo entre
as coisas - pela capacidade de ndo precisar de coagdes exteriores para agir € pensar conforme
a orientacdo racional; e, se € este espirito que deve ser alcangado, ja em sua gestagdo tem que
haver a vivéncia de um ambiente livre. Ou seja, a partir do momento em que a autoridade se
torna a propria capacidade de conhecimento, ela deixa de ser autoridade e se torna autonomia,
proporcionando a verdadeira liberdade da qual Kant ja havia falado, que determina leis a si
mesma. A liberdade tem tamanha importancia na universidade para que ndo ocorra um tipo de
aprendizado mecanico, mas para que, ao invés disso, a conquista do espirito cientifico se dé
de forma espontinea e em conformidade com as habilidades e interesses daquele que se
dedica a ciéncia.

Assim, por outro lado, a liberdade estudantil se refere a liberdade que o estudante
deve usufruir em relacdo a moralidade dos costumes da sociedade em geral. Pois naquele que
se dedica a ciéncia, a moralidade deve ser construida sem que seja por meio da coacdo e do
habito provindos do mundo externo. Sendo que Schleiermacher realiza uma pressuposicao
muito delicada, que ¢ a de que, se alguém se dedica a busca da verdade, consequentemente,
este alguém ¢ “moral e nobre” (Ibid, p. 407). Esta afirmacdo ¢ decorrente da idéia de que
aquele que se acostumou a avaliar as coisas pela perspectiva da ciéncia sabe exigir critérios
contundentes para o seu julgamento, por saber diferenciar o que ¢ significativo ou ndo, o que
¢ digno de valor ou ndo, percebendo rapidamente se algo deve ser considerado ou descartado.

Além do que, o rigor da pesquisa cientifica desenvolveria no individuo o valor da disciplina

*® A Mannigfaltigkeit que nos remete inevitavelmente a Humboldt.
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por si mesma ao invés da disciplina obtida por coacdo. Faria com que ele aprendesse o valor
do trabalho dedicado e cuidadoso, o carater determinante das sutilezas, da diligéncia no
tratamento com as coisas. A ciéncia possibilitaria a legitima formag¢do, sendo que os Uinicos
aptos a fazer ciéncia seriam aqueles que fossem capazes de desenvolver uma moralidade
(Sittlichkeit) por si mesmos, livremente. Os progressos do conhecimento cientifico ndo se
expressariam somente na interioridade e individualidade do carater, mas também na sua
exteriorizacdo coletiva representada na sociedade moral. Pois a constante investigacdo deveria
realizar, enquanto conseqiiéncia, a intervencao direta nos costumes, tornando-os maleaveis e
suscetiveis a um constante aperfeicoamento. Isso seria, segundo Schleiermacher, uma
peculiaridade da Alemanha, que entende os valores (Sitfen) num constante processo de
formacao (Bildung). Este ideal de formagdo moral por meio do distanciamento do jovem das
conveniéncias estabelecidas possibilitaria afinal a criacdo livre de valores conforme as
circunstancias, de modo a ndo estabilizar atemporalmente a validade de um valor, o qual, em
ocasides futuras, deveria receber alteragdes de acordo também com a especificidade da
situacao.

Quanto a relacdo que a universidade deve ter com o Estado, mantém-se a desconfianga
e a compreensdao que Humboldt ja elaborara antes em Sobre os Limites da A¢do do Estado, o
qual deve deixar as instituicdes de ensino superior livres, por terem interesses diversos dos
seus. Isso ¢ recorrente, tanto no texto de Schleiermacher quanto no relatério de Humboldt.
Pois, enquanto o Estado se interessa pela ciéncia na medida em que ela lhe € util, o erudito se
volta para ela pelo seu proprio valor. Portanto, o exemplar mais alto da universidade ¢ o
erudito (Gelehrte), ele ¢ o0 modelo mais nobre em que reside o novo ideal de humanidade, é
quem se dedica exclusivamente ao saber; ele se torna o mentor da Bildung, pois, para que o
desenvolvimento harmdnico de todas as disposi¢cdes do homem se realize, estas disposi¢des
ou aptiddes, assim como impulsos ¢ necessidades, devem ser previamente conhecidas para
serem viabilizadas as formas mais eficazes para a sua realizacdo. Como nao ¢ possivel ao
Gelehrte abarcar a totalidade do saber humano, ele deve escolher partes especificas do
conhecimento para se dedicar, gerando-se assim as especializagdes, que assumem a
responsabilidade pelo progresso da humanidade. Assim, o erudito se constitui como aquele
que zela por esse progresso € o promove. Ele assume para si a tarefa de ser “o mestre do
género humano” (der Lehrer des Menschengeschlechtes) (FICHTE, Zeno.org-Meine

Bibliothek), fazendo com que venha a tona um sentimento que o homem ja tem, que € o
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sentimento da verdade, conquistado pela prova, pela purificacdo e pelo desenvolvimento -
sendo que nao sdo necessarias profundas bases para propiciar este norteamento pelo
sentimento da verdade, desde que alguém o guie. O erudito, ao olhar sempre para o futuro,
para o caminho que tem que ser seguido corretamente, orientando a sociedade neste caminho,
age como “educador da humanidade” (Erzieher der Menschheit) (Ibid). Sua orientagdo visa o
“enobrecimento moral de todos os homens” (Ibid, p. 332), e para isso, ndo basta somente o
conhecimento tedrico, mas também a atitude, o modo de ser; ele precisa ser nobre para
pretender enobrecer, pois se ensina com o exemplo, além das palavras; sendo que ¢
inadmissivel a contradi¢do entre o ensino da nobreza e a acdo daquele que a ensina destituida
desta nobreza, pois os conceitos devem se referir a experiéncia € ao modo de nela viver. Por
isso o sabio deve ser o modelo, o tipo de homem que ¢ o melhor de seu tempo, e, o espago
privilegiado para a sua gestacdo, a universidade.

Com este capitulo tive a inteng¢do de apresentar, por meio de um recorte conceitual do
pensamento de alguns autores, a forma como a preocupacdo com a formagdo do homem
apareceu na Alemanha. Dissertar sobre Winckelmann me foi necessario para pensar de que
modo foi feita a imagem de um ideal de humanidade pautado na serenidade, na alegria e
harmonia. O valor do espiritual, do supra-sensivel e do divino em suas analises sobre a obra
de arte grega nos traz a um ambito de compreensao que pode nos remeter a tradi¢ao filosofica
grega classica figurada em Socrates, Platdo e Aristoteles, segundo a qual, o que ndo muda tem
mais valor que o transitério, de que a compreensao que se da no espirito se eleva acima dos
afetos das paixdes e das percepcdes da sensibilidade. A fundamentagdo filosofica desta
separacao e valoracao que aparece no idealismo alemao - tanto kantiano, quanto pos-kantiano,
que visa a suspensdo da contradi¢do entre estes dois ambitos separados por meio de uma
unifica¢do compreensiva e conceituante da totalidade humana e dos outros entes — nos fornece
a possibilidade de refletirmos sobre a teoria da Bildung surgida deste modo de compreensao, a
partir do qual, o homem enquanto meta ¢ ideal, ou seja, deve ser o mais alto exemplar
pensavel, e, além disso, tem por defini¢do a caracteristica de se constituir como uma infinita
aproximacao deste ideal. O que problematizaremos com os dois proximos capitulos sera
justamente os fundamentos desta idealizacdo, que se pauta na idéia de sujeito autdbnomo por
conta de sua racionalidade que deve se expressar na pratica por meio da moralidade. O
homem até aqui esta sendo pensado enquanto aquele que tem o poder completamente em suas

maos para se determinar, e a racionalidade ¢ entendida enquanto o fio condutor que ¢ a ltima
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e decisiva voz. O que queremos com esta dissertacdo de agora em diante ¢ tentar conceber a
perfeicdo do homem, ou seja, a sua consumacao, atentando ao exercicio de outras esferas que
participam de sua dindmica de funcionamento e estruturagdo de significados e
comportamentos que podem nao estar ao alcance de uma concepgdo que dota a racionalidade
¢ a moralidade da responsabilidade mais absoluta sobre o seu destino. Para fazermos isso,
voltaremos novamente as origens do ocidente: os gregos. Mas desta vez o faremos pela
perspectiva de Nietzsche. Este passo € essencial para compreendermos como, para este autor,
o otimismo esclarecido se mistura a uma apropriacdo indevida dos gregos. A partir do
esclarecimento do sentido desta “apropriagdo indevida” por meio da analise da compreensao
de Nietzsche sobre como a identidade grega pode ser percebida pela sua arte - que, ao invés
de ser a escultura, agora serd a musica e o teatro -, poderemos tratar de suas criticas
direcionadas a cultura alemd de seu tempo que, segundo nossa hipotese, estrutura-se na
institucionalizagdo de determinados procedimentos educativos pautados no classicismo ¢ no

idealismo alemado.
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2. OUTRA GRECIA OU A BILDUNG TRAGICA

2.1. A Repercussao do Primeiro Livro Publicado Por Nietzsche

“Ignorancia e falta de amor a verdade”, “confusdo grosseira”, “inexatidao
fraudulenta”, “va fantasmagoria”, “Que ninho de asneiras!”, “palerma descuidado”,
“ilimitadamente burro e mentiroso”, “ignorancia destituida de pensamento”, ‘“afirmag¢do
extremamente estupida e deturpadora”, “falsificacdes deliberadas”, “critico fanfarrdo”,
“impoténcia arrogante”, “pretensdes presuncosas”, “compreensdo inteiramente equivocada”,
“erros grosseiros”’, ‘“vaidade ingénua de uma ignorancia confiante”, “tolice completa”,
“impertinéncia insolente”, “obscenidades grosseiras”, “rede complexa de negligéncias
imperdodveis e absoluta incompreensdo”, “carater tosco das idéias”, “entendimento
atrofiado”, “charlatdo”, “estupenda ignorancia”, “motivacdes mesquinhas”, “monstruosa
incompreensao”, “provisdo incalculdvel de saudédvel ignorancia”, “além de todas as
capacidades humanas de astiicia mal-intencionada”, “auséncia até da capacidade mais comum
de julgar”, “ataque totalmente frivolo”, “desonestidade intencional”, “profunda ignorancia”,
“abismo de incompreensdo e de falso saber”, “formagdo imatura”, “insensato e perverso”,
“ignorancia presungosa”, “o indizivel atrevimento de tal afirmagdo inteiramente forjada e
vazia”, “farrapos e tralhas de suas citacdes mendicantes”, “que um pessimismo insipido
fizesse suas caretas no vazio”, “O senhor Nietzsche nio conhece nem mesmo a tragédia™’.

Este ¢ o tom das discussdes eruditas em torno da publicacdo do primeiro livro de
Friedrich Nietzsche (1844 — 1900). Langado em janeiro de 1872, enquanto Nietzsche ocupava
a catedra de professor de filologia classica na universidade da Basiléia, O Nascimento da
Tragédia no Espirito da Musica foi um completo fracasso. O que houve foi um mutismo
absoluto acerca do livro que apresentava uma perspectiva sobre o sentido do espirito grego
em franca oposi¢cdo ao classicismo que estudamos no capitulo anterior. Em maio deste ano
Erwin Rohde (1845 — 1898), fildlogo e amigo de Nietzsche, publica uma resenha sobre o livro
ignorado. Logo em seguida aparece a primeira manifestacdo critica acerca do livro por parte
de um jovem recém doutor de apenas 24 anos chamado Ulrich von Wilamowitz-Mollendorf

(1848 — 1931). O que ele fez foi destruir filologicamente de cima a baixo a complexa teia de

argumentos que Nietzsche construira. A partir dai Rohde toma as dores do amigo e escreve

" Todos estes trechos sdo da tradugdo de Pedro Siissekind.
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uma réplica que recebe uma tréplica de Wilamowitz. As citagdes do paragrafo anterior se
referem aos textos dos dois fil6logos tanto se agredindo mutuamente, quanto, no caso de
Wilamowitz, desqualificando a pertinéncia e veracidade das afirmagdes nietzscheanas. Além
de um pequeno texto de Richard Wagner (1813 — 1883), intervindo por Nietzsche, tudo o que
foi dito sobre O Nascimento da Tragédia na época, se reduz aos artigos belicosos dos dois
filologos. Tudo comegou belicosamente, teve que ser assim, pois algo muito caro e valioso
estava sendo afrontado.

Antes de adentrarmos na andlise do ponto central que nos interessa neste livro de
Nietzsche, ¢ importante atentar para o sentido de tanto alarde ao ponto da indelicadeza e da
ferocidade de ataques trocados. Estes dois fatores sao importantes: a expressao de desagrado
manifestada pelo siléncio por um lado, e o julgamento e a condenagdo por outro. Nao se trata
somente de uma discussao filologica, existem posturas filosoéficas fundamentais se opondo, €
a violéncia em que se da esta polémica em torno de O nascimento da Tragédia pode ser vista
como algo muito sintomatico em relagdo a magnitude do empreendimento nietzscheano que
se opde - e chega a assumir o carater de ameaga - a toda cultura cientifica fundamentada e
desenvolvida a partir de pressupostos da Aufklirung e seus desdobramentos.

Wilamowitz desqualifica o escrito de Nietzsche por falta de cientificidade, afirmando
que foi escrito de forma intuitiva e num tom de “pregador religioso”. Acontece que a filologia
- cujo sentido etimoldgico € o do “amor pelo estudo” em si mesmo, € cujo sentido pratico ¢ o
do estudo histdrico-cientifico das fontes escritas de povos e culturas para a determinagdo de
sua identidade -, e mais especificamente, a filologia cléassica, intensificou-se e se consolidou
durante o século XIX a partir do pressuposto de alcancar a verdade sobre as caracteristicas de
um povo (no caso, dos antigos) por meio de um método que visasse “compreender cada
fenomeno histérico somente a partir das condi¢cdes da época em que eles se desenvolveram e
de ver sua justificativa na propria necessidade histérica” (WILAMOWITZ, 2005, p. 58). Este
método historicista que ja vinha tomando forca desde a época de Winckelmann assumiu um
carater de cientificidade que conferia aos fildlogos a tltima palavra sobre a verdade dos povos
antigos. Nao ¢ a toa que Wilamowitz chega a acusar Nietzsche de ndo ter lido Winckelmann,
pois o grego que Nietzsche descreve em nada tem a ver com aquela serenidade, calma e
equilibrio; caracteristicas estas que este chega a afirmar como ingénuas e superficiais para a

compreensdo do verdadeiro posicionamento do homem grego perante a existéncia.
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“Afinal, ndo foi justamente Winckelmann quem mostrou, em um
exemplo imperecivel, que as regras gerais da critica cientifica
também sdo necessarias tanto para a historia da arte quanto para a
compreensdo de cada obra de arte em particular? Nao foi ele quem
mostrou que a avaliacdo estética ¢ possivel unicamente a partir das
concepgdes da época em que a obra de arte surgiu, a partir do espirito
do povo que a produziu?” (Ibid, p. 59)

Esta critica se da por conta da influéncia conceitual schopenhaueriana assumida
abertamente por Nietzsche no que se refere a sua compreensdo sobre o sentido da musica e
sua relacdo com a vontade metafisica para pensar os gregos; o que, aos olhos de Wilamowitz,
seria um puro anacronismo. Mas a influéncia teoérica de Arthur Schopenhauer (1788 — 1860)
tem importdncia que extrapola a alegacdo de anacronismo por parte da perspectiva
historicista, pois determina o modo de compreensdo e julgamento acerca da ciéncia
promovida nas instituicdes de ensino e em particular na universidade. O que estd em jogo ¢
algo muito mais sério e grave do que a disputa pela verdade historica praticada entre eruditos;
o que estd sendo colocado em questdo por Nietzsche, a partir de sua interpretacdo sobre os
gregos ¢ da sua influéncia por Schopenhauer, ¢ justamente o sentido do valor atribuido ao
proprio erudito enquanto patrono da maximizagao € do monopolio da visdo cientifica
enquanto Unica via de acesso a verdade; e mais que isso, (como veremos em maiores detalhes
mais a frente) o que estd em jogo ¢ a afirmacdo de que o valor da ciéncia por si mesma, ainda
que possa ser util, ¢ a instauragdo de um processo de abandono do cultivo da totalidade de
potencialidades do homem que, de certa forma, a propria Bildung cléassica visava. Esta
disparidade entre ciéncia e a totalidade das potencialidades do homem ocorre por conta do
fato de que a ciéncia da época de Nietzsche ndo mais corresponde a concepgdo de ciéncia
idealista, mas sim a fragmentacdo dos conhecimentos e especializagdes que visam o
preenchimento de postos de trabalho. Assim, ciéncia que honra a neutralidade e conhecimento
somente, negligencia o cuidado para que seja garantida a formagao de homens que possam se
constituir enquanto personalidades fortes, voltadas para a a¢do e a intensifica¢do da vida e da
cultura. O elemento complicador ¢ que até aqui ndo foi definido o sentido nem de “vida” e
nem de “cultura” no horizonte conceitual nietzscheano, e sdo estes termos respectivamente
que este e o proximo capitulo visam abordar e definir. Veremos que Nietzsche, ao se opor a
pressupostos da Aufkldrung - como a idéia de progresso, de ciéncia como sistema, de
soberania absoluta da razdo — ndo prega simplesmente um retorno a algum momento

originario mitico, anterior a cultura, ou a algum irracionalismo inconseqiiente; mas que, ao
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invés disso, visa colocar as claras a forma que assumiu a realidade de seu tempo a partir
destes pressupostos, € como isso apresenta conseqiiéncias imediatas na mediocrizagao,
instrumentaliza¢do, nivelamento, massificacdo, enfraquecimento e degenerescéncia do
homem moderno. Apesar deste carater de oposicdo, Nietzsche avalia a pequenez do homem
de seu tempo tendo como referencial os gregos, ou seja, Nietzsche ¢ herdeiro de uma tradi¢ao
que leva tdo fortemente este mesmo povo em consideragdo. Mas ¢ aqui que a palavra
“mesmo” se torna problema, pois o que parece ¢ que se trata de outro povo, de outros gregos,
de gregos tragicos. Deste modo, enquanto o classicismo abordou os gregos tendo como
referéncia principalmente suas esculturas e os didlogos socraticos, Nietzsche enfatizara a
musica, 0s mitos arcaicos € os poetas tragicos. Nosso percurso se constituird entdo, neste
momento primeiramente, na andlise sobre a relagdo dos impulsos apolineo e dionisiaco
provenientes da natureza, para que assim possamos compreender em que sentido se d4 o
rompimento entre o pensamento de Nietzsche e a tradigdo alema que colocava os gregos no
foco de sua consideracdo. Este passo sera decisivo para a compreensao do deslocamento do
foco de atencdo: da interioridade da consciéncia do sujeito racional ideal para a efetividade da
vida do homem em sua multiplicidade de relagdes com o mundo. Pois assim poderemos, no
terceiro capitulo, a partir da leitura das Consideracoes Extemporaneas, compreender de que
modo esta mudanga de perspectiva sobre os gregos ocorre enquanto critica a cultura

contemporanea a Nietzsche.

2.2. Observacdo Preliminar e Breve Analise a Respeito do Sentido da Expressao

“Impulsos Artisticos da Natureza” em O Nascimento da Tragédia®

O que torna possivel a consecucdo de uma metafisica estética em O Nascimento da
Tragédia ¢ a interpretagdo atribuida a atividade artistica enquanto elemento possibilitador de
configuragdao de tudo o que existe, como caracteristica da propria natureza em sua dindmica
de mostrar-se e retrair-se, de conformar-se e de desconstituir-se. Ou seja, o fendmeno estético
¢ entendido como paradigma para a determina¢do do modo de ser da totalidade. O impeto de
criacdo inerente a concepcao grega de mundo residiria na perspectiva de que este se faz, se
apresenta enquanto constante resultado de modificacdo permanente, que se concretiza a todo o

momento a partir de forgas, - da ambigiiidade de forcas - de impulsos da natureza que sdo

¥ «“Kunsttriebe der Natur”. O Nascimento da Tragédia, p.30. Doravante NT.
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sempre criadores de novas configuragdes. Por conseguinte, a valoragao da arte tragica dos
gregos, aos olhos de Nietzsche, ndo se sustenta meramente em relacdo a consideracao da
tragédia enquanto uma forma de manifestacdo artistica privilegiada devido ao seu carater
literério, estilistico ou de peculiaridade enquanto obra de arte entre as outras, € nem ao efeito
que a arte tragica produz no espectador; mas sim enquanto a capacidade de elevar ao maximo
a beleza aniquiladora de uma percepgao de mundo que o entende propriamente enquanto obra
de arte: a tragédia atinge tal estatuto de primazia devido a sua intui¢do da esséncia mais
intima da configuragdo da existéncia. De uma existéncia, de uma natureza, ou da vida que se
da enquanto movimento criador, movido por impulsos artisticos. Estes impulsos seriam as
forgas apolineas e dionisiacas da natureza. Mas antes de tratad-los separadamente prefirimos
explicitar em que consiste o poder de constituicdo do existente na figura destes dois deuses:
Apolo e Dioniso.

. . . , . b}
Nietzsche os nomeia enquanto “impulsos artisticos da natureza™’

, € esta nomeacao
deve ser preliminarmente examinada. Primeiramente o que Nietzsche entende por arte
(Kunst)? Certamente ndo diz respeito a uma forma de expressao cultural ou antropoldgica,
nem a algo formal ou material, como um suposto produto artistico. Ela ndo se refere aos
produtos artisticos, mas aos meios de realizagio da propria producdo®. E mesmo para a
possibilidade de emissdao de um juizo estético, ¢ necessario, segundo Nietzsche, realizar a
dindmica de produgdo artistica, ¢ preciso ser artista. Ou seja, o que Nietzsche entende por arte
se relaciona diretamente com a experiéncia de sua produg¢ao, ao invés da experiéncia de obras,
e, somente com a experiéncia da propria atividade artistica pode-se apreender a esséncia do
fendmeno estético. Entdo, se arte aqui ¢ entendida enquanto o carater ontoldgico da acao
criadora, sob esta ambigiliidade conformadora do real (Apolo e Dioniso) subjaz o carater
imanente destes impulsos enquanto elementos constitutivos da criagdo, a qual ¢ o
acontecimento que ¢ o mundo. Ou seja, estas for¢as ndo agem de fora do acontecimento, nao
se exteriorizam em relagdo ao que elas produzem, mas sdo a propria constituicdo criadora, sao
as forgas que trazem o que ndo é ao vigor de seu ser (CASANOVA, 2003, p. 10).

O elemento que faz com que estas forcas criadoras transpassem a realidade em seu
sentido originario, que configurem o proprio impeto criativo do vivente, remete-nos a

elucidacao de um outro termo da defini¢do nietzschiana de “impulsos artisticos da natureza™:

? “Consideramos até agora o apolineo ¢ o seu oposto, o dionisico, como forcas artisticas que irrompem da
propria natureza, sem mediagdo do artista humano(...). NT, p. 30.
30«3 verdadeira arte ¢ o poder de criar imagens”. 4 Visdo de Mundo Dionisiaca, p. 564.
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os impulsos. Esta traducao se refere a interpretagao do termo alemao 7rieb, o qual se refere ao
verbo treiben, que significa mover-se ou impelir algo para determinada direcdo; causar,
provocar movimento; o levar de uma corrente, o demandar; além de: exercer, praticar,
acionar, tanger, estimular. Com o que se poderia entender o substantivo 7rieb como “‘um
impeto que traz consigo uma conexdo origindria com necessidades vitais incontornaveis, um
impulso para a plenificagdo de um movimento em rela¢do ao qual a consciéncia ndo se
mostra como o derradeiro ponto de sustenta¢do ’(Ibid). Existem controvérsias no que se
refere a traducdo deste termo, como, por inclinagdo ou instinto natural. A incompatibilidade
ou inexatiddo da traducdo pelo segundo termo ocorre por este se referir ao funcionamento e
manuten¢ao do funcionamento de um corpo organico; no primeiro caso, parece haver na idéia
de “inclinacdo” algo como uma maior disposicdo para a escolha de uma coisa em
desconsideragdo de outra. Mas ambas traducdes talvez ndo atinjam o cerne do significado de
Trieb, que se refere aos impulsos enquanto “mobilizadores estruturais” (Ibid, p. 11) da acdo
mesma, ou seja, queremos nos referir a algo que prescinde a possibilidade da atuagdo no
mundo, que faz a acdo do mundo ser. O impulso significa a propria estruturacdo da dindmica
do vir-a-ser que constitui a dimensao de existéncia de todo fendmeno, ¢ o proprio movimento
constituinte da vida. Assim, o que a arte faz ¢ determinar a concretude do instante da criacao,
a partir das duas forcas referidas; e a idéia de impulso vem para explicitar este leitmotiv
criativo que ¢ movimento a partir do qual as coisas sdo. A constante criacdo, a constante
realizagdo artistica que constitui o mundo enquanto tal acontece devido ao carater inevitavel
de acdo destes impulsos, que sempre visam horizontes de plenificagdo de suas realizagdes,
porque sempre trazem a existéncia algo que nao estava ai: ¢ a vida sempre brotando e se
desfazendo para que outra possa brotar e se desfazer; e mesmo assim, brotando, no sentido de
um outro acontecimento estético, conformador da realidade, constituindo novas imagens do
mundo. O impulso dita o movimento, que ¢ artistico, sempre originario, ¢ ineditamente
criativo; possibilita que a criagdo aja enquanto provedora de ser ao que ndo era. E o impulso
que possibilita 0 movimento e o transpassa. Os impulsos sintetizam em si o modo de
concretizacdo de todo acontecimento artistico.

Mas, para que possamos chegar a explicitacdo do termo no inicio referido — “impulsos
artisticos da natureza” -, falta-nos ainda a analise do termo que talvez seja o de primordial
importincia para a compreensdo da metafisica estética de Nietzsche. Porque o que pode lhe

conferir o titulo de ‘metafisica’ ¢ justamente o conceito ‘natureza’ (Natur); € o que pode
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conferir-lhe a pretensdo de uma ‘metafisica estética’ € a articulagdo do movimento de criagdo
artistica com a natureza. Primeiramente, cabe-nos apreender o que ¢ que Nietzsche ndo
entende por natureza: a compreensdo desta ndo se refere a concep¢do moderna de natureza,
que ¢ entendida como algo que previamente existe, independente de juizos a respeito dela,
configurando-se por leis regidas pela sua propria legislagdo natural. Para Nietzsche, natureza
diz respeito ao termo grego Vo1, que nao restringe a sua traducdo ‘natureza’ a uma
separa¢do ontoldgica entre o que ¢ fisico somente, e o que € resultado de acdo do homem. Por
isso ¢ de muita importancia atentar para a etimologia da palavra, que foi traduzida para o
latim por natura, cuja substantivagao provém do verbo nasci, que significa nascer, florescer, o
crescer de todos os entes que compdem a realidade. Por sua vez, poder-se-ia definir o termo
como o que “descreve antes de mais nada a forca de nascividade, o brilho pregnante da
florescéncia, o vigor do que intensamente se assoma” (Ibid, p. 13). O nascimento de todas as
coisas singulares sempre visa a plenificacdo de sua finalidade em dire¢do a sua reabsorgdo, a
sua reinstauracao através do devir, ao todo originario de onde elas sdo provenientes. O termo
@VO1G carrega consigo esta carga semantica que une o florescer das unidades particulares que
se constituem em entes em meio ao mundo, com o devir da realidade mesma. Trata-se da
unido entre o vir-a-ser ¢ o deixar-de-ser, que se tornam uma ¢ mesma coisa na dinadmica
sempre atuante da auto-constituicdo da realidade. Com isso, estamos levando em
consideracdo a necessidade de perecimento para o surgimento, para a fertilizacdo; do
obscurecimento para o surgir da luz’".

A partir do que foi dito até aqui, pode-se entender que, primeiramente, o que estamos
entendendo por arte diz respeito ao impeto da criagdo, da producdo, do trazer a realidade algo
que ndo estava ai. Segundo, que impulso se refere a constituicdo da propria dindmica que faz
o que ¢ criado ser criado, que se constitui enquanto for¢a imanente a configuracdo dos
fenomenos. E em terceiro lugar, o termo natureza, que complementa a definicdo acerca de
Apolo e Dioniso enquanto impulsos artisticos da natureza, carrega consigo o sentido da forga

de nascividade, de fertilidade que traz entes a existéncia e os aniquila, dota-lhes de identidade

74 se aproximando do fim de NT, Nietzsche reflete sobre a insatisfacdo frente ao seu desconhecimento acerca
do mistério da origem da tragédia grega, e de como esta mesma dindmica de mostra e ocultamento se da no
sentimento de precisar ver para além daquilo que se mostra, dindmica esta que constituiria o cerne mais proprio
do mito tragico por meio da forma especifica da tragédia atica: “A mais clara nitidez da imagem ndo nos
satisfazia: pois ela parecia tanto revelar como encobrir algo; e enquanto ela, com sua revelagdo similiforme,
parecia convidar para rasgar o véu, para o desvelamento do fundo misterioso, exatamente aquela total
visibilidade de luminosidade transpassante mantinha novamente o olho encantado e o impedia de penetrar mais
fundo”. NT, p. 150. Neste sentido podemos pensar com Clarice Lispector: “nunca soube ver sem logo precisar
mais do que ver”. (LISPECTOR, 1998b, p. 21)
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por meio da individuagdo e duracdao provisoria, € a0 mesmo tempo os submete a constante
mudancga e ao desaparecimento, dota-lhes de forma e os desfigura. O que vale dizer que estes
impulsos extrapolam o ambito da constitui¢do e formagdo puramente estética no sentido de
obra de arte como concebemos no interior da cultura, ou seja, enquanto um ambito restrito e
determinado de considerar as coisas, como obras de arte ou ndo; pois os impulsos estéticos
constituiriam o que hd de mais originario na realidade que vivenciamos como um todo. Por
isso, o interesse nietzscheano pela obra de arte acontece devido a percepcdo de que a arte
repete a dinamica concretizante e originaria da propria vida. Nao a imita ou fala dela, mas
acontece, se faz com o mesmo dinamismo de auto-criagdo-realiza¢do que a vida, em seu seio

mais intimo, exerce, €.

2.3. O Sonho e a Beleza de Apolo

Segundo Nietzsche, na cultura da Grécia arcaica — com suas devidas herangas até o
periodo classico - ocorre a presenga de um elemento, de uma for¢a na natureza que se
configura pela sua caracteristica de ordenagdo do mundo. Este elemento ¢ o responsavel pelo
discernimento e diferenciagdo das coisas, das formas em suas peculiaridades, pelo multiplo do
que existe. Tal elemento ¢ um impulso da natureza que faz com que o mundo se apresente
dividido em individuagdes, identidades, sujeitos, coisas; as quais se mostram definididas,
delineadas. Segundo esta perspectiva, um dos principais componentes deste impulso natural
seria a propria forga da razdo, que define, que conceitua, que mede, que conta, que atribui
identidade as coisas do mundo (ROSSET, 1989, p. 14); mas também a simples multiplicidade
das coisas que compdem o mundo empirico. Apolo ¢ o deus conformador, ¢ um dos aspectos
componentes da dindmica da ¢@¥Oolc, em que os entes consumam sua existéncia, pois
possibilita as formas de aparicdo dos entes, sustentando as infindaveis possibilidades de
maneiras de constitui¢ao da realidade.

. No que diz respeito a arte, o poder de Apolo seria equivalente as artes figurativas,
como a pintura, a escultura e a propria poesia; mas principalmente no que diz respeito as artes
plésticas, ao figurador pléstico (Bildner) onde os tracos e a métrica precisam ser rigidamente
respeitados na forma vista para alcangarem o efeito estético desejado, que se da na delineagao
da forma, tanto do bloco de pedra a ser esculpido ou nos tracos precisos do pincel, quanto nas

rimas e palavras da poesia.



94

Apolo aparece como sendo o deus responsavel por este impulso. Poder-se-ia mesmo
falar em um /ogos (que se remete diretamente a palavra, ao discurso) que organiza o caos, que
coloca as coisas em seus devidos lugares, como aquilo que ¢ capaz de conhecer, de desvelar o
intimo das coisas, iluminando-as. Que pode algar ao conhecimento do “Ser™. E que,
inclusive, pode conhecer a si mesmo — tanto ¢ que a lendaria frase “conhece-te a ti mesmo”
estava grafada no oraculo de Delfos, em que a Pitia, que dizia o destino por meio de seus
enigmas, era uma sacerdotisa inspirada por Apolo. Daqui ja € possivel também inferir outra
conseqiiéncia desta luminosidade; como a propria ética, que se funda na doutrina de que ¢
possivel discernir racionalmente como se deve agir. O que s6 pode ocorrer a partir da
capacidade de julgar e pensar, tratando-se do ser das coisas, € do conhecimento deste ser, do
auto-conhecimento, do estabelecimento da justa medida®.

Apolo se configura como deus da luminosidade, do brilho, da aparéncia. Pois as linhas
delimitadas do que se pode ver aparecem exatamente devido ao jogo de luz e sombra, ou seja,
sem luz as formas sdo inconcebiveis de serem vistas. Tratar-se-ia das origens do grande valor
conferido a visibilidade na historia da cultura ocidental. Nela, a visdo foi desde entdo o
sentido mais privilegiado da percepgdo, o que costuma ser mais digno de valor ¢ aquilo que se
pode ver. A propria palavra ‘teoria’ devém da palavra “theos”, cujo significado originario —
deus — se referia aquele que vé de cima, o que se relaciona com o conceito de visibilidade
privilegiada. De qualquer maneira, s6 aparece o que brilha, o que reflete a luminosidade
recebida. Apolo, por conseguinte, ¢ o deus solar, responsavel pela delineagdo que separa as
coisas em individuagdes; sendo que, o proprio termo empregado por Nietzsche, “Schein”, se
refere propriamente ao que se mostra a luz, ao que brilha, ao que aparece, e também a luz e ao

esplendor™.

32« _ Acaso ndo seria uma defesa adequada dizermos que aquele que verdadeiramente gosta de saber tem uma

disposicao natural para lutar pelo Ser, e ndo se detém em cada um dos muitos aspectos particulares que existem
na aparéncia, mas prossegue sem desfalecer nem desistir da sua paixdo, antes de atingir a natureza de cada Ser
em si, pela parte da alma a qual é dado atingi-lo — pois a sua origem é a mesma -; depois de se aproximar e se
unir ao verdadeiro Ser, e de ter dado a luz a Razdo e a Verdade, podera alcangar o saber e viver e alimentar-se de
verdade, e assim cessar o seu sofrimento; antes disso, ndo?”. (PLATAO, 1949, p. 278).

3 “Este endeusamento da individuagdo, se é pensado acima de tudo como imperativo prescritivo, conhece
apenas uma lei, o individuo, isto é, a manuten¢do das fronteiras do individuo, a medida no sentido helénico.
Apolo, como divindade ética, exige dos seus a medida e, para poder manté-la, o auto-conhecimento. E assim
caminha ao lado da necessidade estética da beleza a exigéncia do “conhece-te a ti mesmo” e do “Nada em
demasia™”. NT, p. 40.

3 “Apolo, como deus das forgas plasticas, ¢ igualmente o deus divinatorio. Ele, cuja raiz do nome ¢ o
“brilhante” (Scheinende), a divindade da luz, domina também a bela aparéncia do mundo interno da fantasia”.
NT, p. 27.
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Neste sentido de compreensao, numa correlagdo com a aparéncia, ¢ possivel atribuir a
Apolo a sua qualidade de potencial ilusionista. Analogamente nos referimos ao sonho e ao
prazer que ele proporciona. Instancia do existir em que criamos imagens e situagdes em que,
durante o seu tempo de duracdo, acreditamos piamente serem legitimas. E mesmo quando
percebemos estarmos sonhando, sentimos imenso prazer na aparéncia do sonho, e até
necessidade deste jubilo na aparéncia. E um jogo de imagens onde todo homem ¢ artista,
criando as mais variadas formas de coisas e situacdes. Dai a estreita ligacdo conceitual com
‘aparéncia’ (Schein), pois, quando acordados, costumamos dar énfase de valor ao tempo de
vigilia, considerando o sonho como uma copia, como algo irreal, digno de atengdo e
consideragdo inferior em comparacgao a quando estamos acordados. Porque nos acostumamos
a entender o real como algo previamente dado, que subsiste independentemente de alguma
compreensdo que lhe dé sentido; costumamos conceber esta exterioridade que compde a
realidade como o ponto de partida de toda investigagdo, como principio de problematizacao,
como algo que ¢ autonomo em relagao a qualquer concepcao. O que, por conseqiiéncia, acaba
por atribuir as ciéncias (humanas ou naturais) o estatuto privilegiado de alcance da verdade
sobre 0 modo de ser dos entes em geral. Por sua vez, esta classica separa¢do entre o que €
imaginativo ou ilusério por um lado, e o que ¢ efetivamente real por outro, traz problemas
sérios para o pensamento. Porque, quando nos referimos a realidade - atribuindo-lhe
caracteristicas, propriedades, designagdes -, o real ndo ¢ necessariamente compreendido ou
absorvido em seu carater essencial pelo entendimento, porque o que ¢ apreendido ¢ a palavra,
¢ 0 nome, e nio a coisa propriamente dita: a linguagem néo apreende fundamento algum™.
Mas o problema instaura-se na concepcao do elemento que possibilita a efetividade do
conhecimento, que classicamente ¢ entendido como o movimento de relacdo da percepcao
intelectiva com o objeto percepcionado, o que desemboca na formula¢do do entendimento que
vislumbra o carater essencial da compreensdo dos objetos como um procedimento
eminentemente atrelado a nogdo de causalidade, a qual interfere na relagao sujeito/objeto de

maneira tal que, através da assun¢do do carater de plenificacdo de significado que irradia do

35 “Por conceito, num sentido amplo, entende-se um indice geral, melhor, universal, isto €, que vale igualmente
para cada um dos individuos ou dos elementos de um conjunto, de uma totalidade (de uma ‘espécie’) e ao qual
todo individuo (particular) é reduzido ou reconduzido, quer dizer, através do qual a realidade (sempre o
concreto ¢ individual) é captada e apresentada e, entdo, através dele reapresentada, de modo que se passa a ter
uma determinagdo, um ‘valor’ comum, Unico ¢ igualmente valido (verdadeiro) para todo ou cada um dos
individuos do conjunto em questdo. Em suma, tém-se que conhecer é reapresentar através de conceitos, ou seja,
¢ apreender e subsumir um certo dominio do real através de indices universais de apreensdo, que assim se fazem
igualmente verdadeiros (adequados) para cada um dos termos ou dos individuos componentes desse dominio de
realidade em questdo”. (FOGEL, 2003, p. 54).
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ente, nosso entendimento acaba por capta-lo de forma incontornavelmente tnica, atribuindo-
lhe seu carater ontologico mais essencial e estatico, enquanto percep¢ao do ser da coisa; o que
se concretiza através do valor atribuido a linguagem™. Através deste procedimento, o
conceito de “razdo suficiente” encontra terreno seguro para a sua credibilidade, entendendo
que tudo o que existe tem sua razdo de ser; e, se tem razdo de ser, ¢ devido ao principio de
causalidade. Esta ¢ uma expressao da for¢a apolinea, que viabiliza a atribui¢do de significado,
razdo, causalidade a tudo o que ¢ inteligido.

Segundo Nietzsche, o grande equivoco da concepg¢do de razao suficiente reside no fato
de que ndo foi percebido o carater representacional deste intelecto que se relaciona com as
coisas; que a atribuicao de identidade, ou qualquer designagdo realiza um encurtamento, uma
simplificagio do fendmeno que se apresenta’’; pois o intelecto ndo apreende, o intelecto
traduz. A precipitacdo no que se refere a atribuicdo de identidade a qualquer fendmeno se
mostra evidente porque este processo somente empreende um movimento de estabelecimento
de relacdo entre o homem e as coisas, € ndo de apreensdao das coisas, ou seja, a linguagem
acontece sempre enquanto metafora (do grego petaeépm, que significa trazer algo de um
lugar para outro, transportar algo até algo)’®. Por conseguinte a palavra ndo é capaz de se
referir ao em-si da coisa, o que, por conseqiiéncia, confere a palavra o carater inventivo,
criativo, assim como a todo pensamento, que também se instaura enquanto tradutor, e que,
inevitavelmente, cria ao conceber suas tradugdes, que sdo sempre arbitrarias. Assim
chegamos ao grande ponto da questdo: ¢ necessario que a idéia de uma razao suficiente, que
fosse capaz de apreender o mundo objetivamente, seja superada; porque, por um lado, a
exterioridade que compde o mundo nao ¢ causa do efeito que ¢ o pensamento e a linguagem, e
por outro, a realidade ndo ¢ um mundo previamente constituido que se oferece a nossa

adequada apreensdo. E preciso superar esta concep¢do de causa/efeito (que ¢ elemento

36 “a0 se avaliar uma coisa como valor, s6 se admite o que assim se valoriza, como objeto de uma avaliagdo do

homem. Ora, o que uma coisa €, em seu ser, nao se esgota em sua ob-jetividade e principalmente quando a ob-
jetividade possui o carater de valor. Toda valorizacdo, mesmo quando se valoriza positivamente, ¢ uma
subjetivacdo. Pois ela ndo deixa o ente ser, mas deixa apenas que o ente valha, como objeto de sua atividade
(Tun). O esforgo extravagante, de se provar a objetividade dos valores, ndo sabe o que faz” (HEIDEGGER,
1967, p. 78).

37 «A falta de atencdo ao individual e efetivo nos dé o conceito, assim como também nos d4 a forma, sendo que a
natureza ndo conhece formas e conceitos, e, deste modo, nem géneros, mas somente um X inacessivel e
indefinivel para nos”. Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral, p. 880. Doravante VM.

3«0 que ¢ entdo a verdade? Um batalhdo movente de metéforas, metonimias, antropomorfismos, em suma, uma
soma de relagdes humanas, que foram poética e retoricamente intensificadas, transpostas, embelezadas, ¢ que,
depois de longo uso, parecem a um povo solidas, candnicas e obrigatdrias: as verdades sdo ilusdes das quais se
esqueceu que o sdao, metaforas que se tornaram gastas ¢ sensorialmente sem for¢a, moedas que perderam sua
forma e agora ndo sdo mais consideradas como moedas, mas s6 como metal”. VM, p. 880/881.
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possibilitador do principio de razdo) e ser compreendido que o que confere realidade a
realidade ¢ o processo artistico-metaforico que a linguagem empreende. E preciso que haja a
compreensdo de que a nomeagdo ou suposta inteligibilidade s6 ¢ possivel enquanto
encurtamento, cisdo, simplificacdo arbitraria dos fendmenos; pois o impulso nervoso que nos
possibilita, por exemplo, a visualizagdo de uma imagem, ¢ de natureza outra em relacdo ao
que aparece para o sentido afetado — além de ser outro o ambito o do som que proferimos na
fala -; e, por serem realidades diversas, a sua mutua-pertenca ocorre como transposi¢cao de um
ambito da realidade para outro (petoépwm), inevitavelmente diferente. O que evidencia o
carater mais proprio da realidade: um processo ininterrupto de criagao.

Por isso, quando Nietzsche diz que o0 mundo do sonho ¢ um mundo artistico, ele se
refere a relacdo essencial que configura o carater mais intimo tanto do sonho como da
realidade: seu estatuto sempre ficcional. S6 que, no sonho, a ilusdo ¢ conduzida a exacerbacao
extrema da superficie da aparéncia; a ilusdo ¢ levada a cabo a ponto de superar a ficcdo que
todo fendomeno da vida em vigilia ja é. A reviravolta acerca da concepcao de mundo proposta
aqui por Nietzsche se relaciona diretamente a analogia do mundo do sonho com o mundo da
vigilia, pois, ao relacionar Apolo com o mundo onirico, salienta-se assim o carater totalmente
subjetivo da constru¢do das formas componentes do sonho, independentemente de qualquer
objetividade que transcenda a percep¢do singular do sonhador. Ou seja, a produgdo das
formas oniricas ndo pressupde nenhuma realidade previamente dada, constituindo-se
unicamente enquanto pura produ¢do poética, criativa, artistica. E, exatamente devido a isto ¢
que Nietzsche diz que no sonho, todo homem ¢ plenamente um artista, porque ele realiza o
movimento originario da criacdo, de forma absoluta, sem se lembrar ou se ocupar com as
estabilidades estabelecidas no mundo da vigilia.

Chegando neste ponto, podemos entender porque as artes plasticas, figurativas,
conformadoras tém como pressuposto a bela aparéncia: porque o sonho explicita o carater
mais proprio da realidade, que ¢ puramente construcao. Pois a bela aparéncia ndo pressupde
absolutamente nada extrinseco ao seu processo de auto-conformacado, de apari¢do; e porque
esta aparéncia se potencializa na medida em que sua condicdo de possibilidade ¢
essencialmente o seu poder poético.

Bem, se tudo o que ¢, ¢ aparente, ¢ producdo incessante, adentramos numa
indiferenciacdo em relagdo ao que concerne a classica divisao metafisica entre ser e aparéncia.

Pois, sendo que, dispomos somente da aparéncia, e ndo ha a possibilidade de pensar em nada
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para além disso, cabe-nos a questdo: que critério entdo nos resta para a realizacao de alguma
distingdo entre os diversos modos de configuracdo da realidade? Nao nos ¢ possivel o
discernimento acerca do que ¢ uma alucinacdo ou do que ¢ real? Vale lembrar que o que
diferencia o0 mundo da vigilia do mundo do sonho ¢ o fato de, no ultimo, haver a total abertura
para a plenificagdo das produgdes, para a configuragdo do que aparece, ou seja, ha a livre
producdo poética, independentemente da concep¢ao de qualquer realidade que seja
previamente dada; a poténcia criadora se volta totalmente para o interior da cria¢do. E, por
outro lado, o mundo em vigilia, ¢ entendido e caracterizado como a percepc¢ao da existéncia
de um mundo que subsiste por si num “para além” do processo de transposi¢do criativa frente
ao fendmeno; costuma-se pensar a realidade como algo subjacente, o que, por conseqiiéncia,
inviabiliza a plenificagdo do movimento criativo da transposi¢ao perceptiva, devido ao fato de
estar-se “inconsciente” do carater sempre conformador e criativo de todo movimento
imanente a dindmica fenomenal da existéncia. Nietzsche, apesar de salientar a importancia do
sonho, por conta da sua clarificagdo da evidéncia referente a criatividade artistica propria da
realidade mesma, refere-se a Apolo como o deus que propicia a atribuicdo de identidade as
coisas, por poder fazé-las tomar corpo, existirem. Desta forma, por Apolo ser capaz de
evidenciar o carater ficcional e criativo de tudo que existe, a visdo apolinea, devido ao seu
poder mesmo de clarificagdo delineadora, torna visivel o carater puramente artistico de sua
“mostra¢dao”. O que vale dizer que Apolo garante a sobriedade, garante o afastamento da
patologia que se instauraria caso se confundisse o sonho com a realidade®. Porque, se a
imagem que o grego percebesse ndo lhe viesse enquanto algo criado, se ele ndo fosse
consciente de seu carater artistico, ele estaria novamente relegado a uma apreensdo da
realidade como algo que independesse de sua apreensdo, compreendendo-a como algo que
subsiste, que subjaz, indiferente ao modo de percepcdo. Sendo que, o que Nietzsche esta
querendo demonstrar ¢ justamente o modo distinto de consideracdo dos gregos sobre a
natureza. Sem este movimento sanador de Apolo, entender-se-ia a realidade como um produto
realizado, e ndo como realizagcdo arbitrariamente auto-conformadora. Em suma, Apolo age
duplamente: sintetiza em si o impulso a configuracdo, a ininterrupta formacgao do real; e

simultaneamente, dota estas apari¢des, onde os entes se tornam o que aparecem, de uma

% “Mas também ndo deve faltar na imagem de Apolo aquela linha sutil que a imagem de sonho nio deve
ultrapassar para ndo atuar patologicamente, caso contrario a aparéncia nos enganaria como realidade grosseira:
aquela moderada fronteira, aquela liberdade frente as excitagcdes mais selvagens, aquela sabia calma do deus
configurador plastico”. KSA1, NT, §01, p.28.
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identidade explicitamente artistica, criativa. Criatividade esta que individualiza todos os entes
em geral, atribuindo-lhes identidade que os torna evidente e transparentemente Unicos,
separados, delimitados em seus contornos e caracteristicas proprias, individuados a partir da
instauracdo da medida que lhes confere seu horizonte de realizacdo de possibilidades
enquanto entes que aparecem no mundo em meio aos outros; o que, conseqiientemente,
confere-lhes o estatuto de ser em suas particularidades distintas, possibilitando a visualizagdo
do que eles sdo, ou da forma pela qual eles se apresentam.

Apoés esta incursdo na caracterizagdo do poder “transpositor” de Apolo, nos
encaminhamos para a finalizagdo deste topico atentando para a sua relagdo com o surgimento
de todo o Olimpo nas figuras de seus deuses resplandecentes; que sdo aqueles agentes das
grandes atitudes e realizacdes, com caracteristicas humanas elevadas a um ambito cosmico,
plenamente intensificadas, narradas nos poemas de Homero e Hesiodo. Estes deuses sdo
grandes individualidades, em formas magnificas, constituindo a personificagdo das grandes
forgas e poténcias, em outras palavras, os deuses do Olimpo sdo criagcdes de Apolo por
exceléncia, por serem belas figuras, inexoraveis figuras de beleza. Mas quem esperar olhares
piedosos e misericordiosos, como nas santidades cristas, neste mundo divino helénico, nada
vai encontrar: “Aqui nada lembra ascese, espiritualidade e dever: aqui nos fala somente uma
existéncia luxuriante, sim, triunfante, na qual todo o existente ¢ divinizado, nao importando se
¢ bom ou mau” (NT, p. 34/35), ou seja, o que ha ¢ a exaltagdo incondicional da vida. O
porqué deste exagero de afirmacdo da existéncia examinaremos mais adiante.

Nietzsche afirma que, metaforicamente, Apolo ¢ o pai de todos os outros deuses do
Olimpo. E por qué? Bem, o que sdo propriamente estes deuses? Sao imagens, figuras da mais
extrema beleza, das formas mais exuberantes e ideais, responsaveis pelas grandes agdes. E
figuras sdo as proprias criagdes de Apolo, s6 que neste ambito, criacdes, ilusdes
potencializadas na beleza, no excesso de beleza. Portanto, Apolo é o deus que ocasiona o

deleite na fruicdo das belas formas, da aparéncia, da ilusdo, caracteristica do sonho.

Por meio da vontade de clareamento do mundo, o homem helénico pode ordend-lo. O
sonho, que consegue tornar qualquer ser humano num artista (em grande parte das vezes)
inconsciente, através da criagdo das mais variadas formas, é trazido até¢ a realidade da
literatura e da moral, desde quando Homero comeca a introduzir valores supremos a cultura
grega - provindos da ascensdo do herdi épico aos designios superiores dos deuses, trazendo a

definicdo do que deve ser de volta aos homens -; até a realidade das artes plasticas, onde o
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escultor e o pintor concretizam seu olhar acerca do mundo com suas figuras e aparéncias, €
colocam em jogo suas concepgdes de perfeicio e elevacio da figura humana®’; e mesmo até a
idéia de individuo®, pois concebendo o mundo em sua aparéncia, composto de seres
delineadamente separados, se torna tangivel ao homem apolineo o principio de individuagao,
onde o que impera ¢ a peculiaridade, a existéncia de identidades, a linha que separa o
individuo do mundo, que separa as coisas entre si.

Resta-nos a indagacdo a respeito do que caracteriza esta atitude do homem grego para
com a aparéncia, a forma, a figura. A satisfacdo estética apolinea ¢ proveniente da luz que
deixa claros os contornos que condizem as nossas mais profundas necessidades de
embelezamento, de formas idealizadas para além mundo, devido ao fato de que as formas
desta existéncia (ou mesmo pelo seu carater, a um olhar mais profundo, informe e caotico)
sdo as vezes terrificantes demais. Apolo, o deus resplendente, atua entdo como o responsavel
pela existéncia do carater ludico, da fantasia inerente ao sonho proporcionada pela “natureza
sanadora e auxiliadora do sono” (NT §1), que se torna o Unico meio de amenizar oS
infortinios presentes na existéncia em vigilia. Pensar em super-humanos, sonhar com eles,
pinta-los e esculpi-los, dedicar-lhes cultos, propiciam ao pobre homem um meio de regozijo
com a vida, que, com seu aspecto meramente inteligivel e sensorial relega-o inevitavelmente a
desolacdo, a dor, ao sofrimento e soliddo que configuram seu aspecto carente de sublimagdo
da existéncia. E talvez, devido exatamente a esta caréncia, justifica-se a sua intencdo de
ordenamento frente ao insuportavel caos da natureza, imoral, sem leis, imprevisivel. Apesar
disso, o que veremos no proximo topico evidencia também o quio afirmativo ¢ este mesmo
homem, que ¢ capaz de se regozijar perante o caos informe da vida em seu carater originario e

aterrador.
2.4. A Embriaguez e o Terror de Dioniso

Assim, de forma oposta a toda esta luminosidade, clareza, evidéncia e transparéncia do

mundo, no que se refere & compreensdo do termo @Vo1C, existiria um outro elemento, um

% “Em sonhos primeiramente, conforme a representagio de Lucrécio, as formas maravilhosas dos deuses

passaram diante das almas dos homens, em sonhos o grande configurador pléastico viu a arrebatadora estrutura
corporal de seres sobre-humanos”. NT, §1, p.26.

I Com isso ndo pretendo postular a existéncia da concepgdo de “individuo” no cenario grego (coisa que seria
extremamente complexa de se pensar). Mas s6 pretendo com esta palavra me referir a idéia da separagado
figurativa que se mostra fenomenalmente no mundo, a clareza que distingue o l6gico do patolégico, o particular
do universal.
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outro impulso da natureza de atuacao direta na cultura grega, que mantinha constantes atritos
com o outro impulso descrito acima - em suas formas de manifestagdo e principio - que
estaria simbolizado na figura de um outro deus: Dioniso. Ele simbolizaria este lado que se
retrai - ao invés de se mostrar -, que se obscurece, que se esconde, mantendo-se na condi¢ao
de um puro poder-ser, e possibilitando a realiza¢do plena da dindmica do movimento da @uoig
enquanto um “mostrar-se” e um “retrair-se”. Ao contrario da clarificagdo do obscuro, Dioniso
representa justamente a propria escuridao, o que ha de mais sombrio, tenebroso e arrebatador
na existéncia. Dioniso seria entdo a fonte origindria de tudo o que aparece em formas
individuadas. Seria a unidade primitiva de tudo o que aparece separadamente, ¢ o destino do
perecimento de tudo o que ¢, representando a instancia onde seriam reabsorvidas todas as
coisas: a sua origem. Seria a percep¢ao deste homem grego, que, atento as formas fenomenais
da natureza com seu carater “aparente” de individualidades, sente um imenso pavor: em meio
ao quebrantamento daquela subjetividade que criara as mais belas formas, aparecem os
aspectos mais contraditérios em relacao a tudo que havia sido criado pela sua fragil cogni¢cao
doadora de identidades, arrebatando este homem com impetuosidade e violéncia. E quando
ele sente que todas as suas criacdes de seres individualizados tanto em sonho (Olimpo) como
em vigilia (a aparente diversidade das coisas ao seu redor) sdo espectros de algo donde todas
essas individualidades provém; aqui se comeca a pensar no sentido dionisiaco de considerar o
mundo.

Da mesma forma com que a natureza se mostra em todo seu esplendor de formas, a
percepcao grega de mundo percebe também que ela ama se esconder, que nela reside o pathos
pelo ocultamento, a paixdo pela dissolugdo de toda conformidade. A necessidade deste
contraponto no interior da propria dindmica da natureza se faz imprescindivel, pois, caso
contrario, seria inviabilizada a abertura existente em sua esséncia, que a constitui enquanto
plena estrutura de possibilidades. Sendo que, se a natureza somente se configurasse como ex-
posi¢ao de suas conformagdes, a partir deste momento de configuracao, toda e qualquer nova
criacdo seria inviabilizada, porque, a partir de entdo, ela concentraria em si todas as suas
possibilidades de realizacdo ja realizadas. Assim, para que o tempo possa fluir em seu devir
de inovagdes componentes da vida, € necessario que aquilo que ¢ deixe de ser em algum
momento. Pois, o que possibilita 0 nascimento de uma nova conformacgao ¢ a transformagao
ocorrida neste evento, que se utiliza da dissolugao de algo para a formacdo de outra coisa. Ou

seja, a forca de Dioniso exerce um papel fundamental na dindmica da @Vcic, porque € a partir
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de seu carater de dissolugdo, de pura possibilidade para vir-a-ser, que todas as configuracdes
sdao passiveis de consumagdo. Entdo, se ele ndo permite a cristalizacdo das configuragdes
apolineas - inviabilizando a manutencdo destas singularidades criadas, desfazendo-as - o
elemento dionisiaco vitaliza o proprio poder conformador de Apolo, sendo que, a partir da
dissolu¢do do que era mantido de maneira perene, singular, ¢ com anseios de permanéncia,
abre-se sempre novamente um novo leque de possibilidades de conformagdes, as quais sao
inevitavelmente exercidas novamente com a sede avassaladora de criagdo de formas de
Apolo. O que vale dizer que a experiéncia do dionisiaco diz respeito a perda do principio de

individuacgao:

“(...)Schopenhauer nos descreveu o inaudito horror que se apodera do
homem, quando ele, de repente, ¢ transviado pelas formas de conhecimento
do fendmeno, enquanto o principio de razdo, em alguma de suas formas,
parece sofrer uma excegdo. Se acrescentarmos a esse horror o delicioso
éxtase que ascende do mais intimo fundo do homem, sim, da natureza, pela
mesma ruptura do principi individuationis, entdo damos uma olhada na
esséncia do dionisiaco, que nos ¢é trazido ainda da forma mais proxima por
meio da analogia com a embriagués”. (NT, p. 28)

A clareza ontologica propiciada pelo poder de Apolo proporciona a evidéncia da
plenificacdo da identidade dos entes, que, devido ao explicito delineamento e diferenciacao,
possibilita a concretude de singularidades, as quais compdem a efetividade, que ¢ a realizacao
plena dos entes em geral. Com esta clareza e transparéncia ¢ aberto o caminho para a quietude
tranqiiila da vigéncia desta “enticidade”. Mas a grande complica¢do da questdo se instaura no
que se refere aos seres percepcionantes personificados no ser humano, porque esta aparente
vigéncia das conformacdes o induz a entendé-las enquanto realmente entidades estaticas,
atribuindo-lhes identidades que as estabilizam, e que, conseqlientemente, as tornam
familiares. Sendo que, esta aparente fixagdo definitiva do perfil das coisas percebidas, faz
com que o homem utilize “uma suposi¢ao da validade universal da logica inerente ao mundo
individuado” (IE, p. 38), tendendo a interpretar estas percep¢des como o proprio “em si” da
realidade, desprezando a dindmica de configuragdes e conformagdes criativas que constituem
isso que se mostra enquanto o real*”. Frente a este detalhe esquecido, quando o homem sente,

mesmo que levemente, de alguma maneira, a vacilagdo da permanéncia do principio de

42 . . . A r

“Vale mais apenas ver uma cousa sempre pela primeira vez que conhecé-la, / Porque conhecer ¢ como nunca
ter visto pela primeira vez, / E nunca ter visto pela primeira vez ¢ so6 ter ouvido contar.” (PESSOA, 1980, p.
170).
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individuacao, ele se sente como que perdido de si mesmo, sem qualquer referencial para se
orientar como possuidor de identidade que o instaura e lhe da significado em meio ao mundo.
Quando ele perde a sua certeza logica racional, o sentimento que lhe invade ¢ justamente o
pavor mais terrivel. Por isso, pode-se dizer que a experiéncia do impulso dionisiaco seria
analoga a experiéncia do arrebatamento, do ndo discernimento da diferenciac¢do entre os seres
e identidades, exatamente o oposto das caracteristicas do sonho, que, para ndo cair em
patologia, clarifica as formas e as linhas, possibilitando a visdo definida, e restituindo a
familiaridade — pois vale lembrar que nos sonhos ndo nos chocamos nem mesmo com grandes
absurdos.

Assim, esclarecido o porqué da sensagao de terror perante a sensagdo da experiéncia
dionisiaca, resta-nos entender como ocorre o sentimento de embriaguez e éxtase em meio a
este horror. Como tinhamos nos referido a pouco, o elemento dionisiaco, além de significar a
dissolugdo das determinagdes singulares, significa também o substrato que abarca a
indistincdo de possibilidades; o que se refere a instancia que se retrai, contendo em si a
condi¢do de um pleno poder-ser. O que significa o dmbito de onde toda configuragdo ¢
proveniente. Refiro-me a este “algo” por de tras de toda possivel individuagdo, a vida eterna,
que faz tudo nascer e perecer. Assim, no que diz respeito as artes, a beleza plastica ou a
aparéncia nao abarcam toda a carga significativa da compreensdo tragica do mundo, sendo
que as artes figurativas ndo podem ilustrar o que hd de mais essencial da constituicdo do
existente, pois elas alcancam somente o ambito da plenificagdo ontologica da exposi¢ao

formal, visual, dos entes constituidos, prontos, consumados em suas figuras. Assim sendo,

O~

para que haja a devida exposicdo artistica do carater tragico da vida de forma completa,
necessdria a musica: arte que, contrariamente as artes figurativas, enleva o sentimento a
percepcao do que reside enquanto puro horizonte de possibilidades de todas as formas de
configuracdo, que as fazem retornar a sua origem pelo perecimento, pela aniquilagdo. Trata-se
da aniquilagdo do individuo e de todas as singularidades em geral, e o que a tragédia celebra é

justamente esta aniquilagdo do individuo™.

# “quem detém o sentido ultimo de espetaculo tragico? E o sujeito expectador, aquele a quem Nietzsche chama

de “artista-ouvinte”, porque ¢ de sua tonalidade afetiva, exaltada e inexplicavelmente feliz, que nasce o efeito
tragico”. Trata-se aqui da alegria sentida perante a percepgdo, perante o contato com algo que ¢ mais originario,
mais primordial, refiro-me a percepgdo, através do aniquilamento do individuo, daquilo que subsiste por tras
dele, a propria vida em sua inteireza Unica, puramente enquanto possibilidade para possibilidade, por isso “a obra
de arte permite, pois, “pressentir”’ (ahnen) uma alegria “mais elevada” que a alegria propriamente estética: a de
pertencer a unidade dionisiaca original, a realidade mais profunda e eternamente ditosa, que subjaz a todos os
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A musica - diferentemente das artes figurativas, que dizem respeito aos fendomenos, as
representacoes constituintes de realidade individuada — representaria a propria esséncia, o que
ha de mais originario na composicdo da realidade, que Nietzsche denomina de vontade.
Tentemos entender melhor este termo. Quando haviamos dito que a percepcdo acontecia
como um processo de transposicdo metaforica - que se dirigia do fendmeno em direcdo a
percepcao nervosa, € que se transpunha em seguida para a linguagem -, isso significava que
tal representacdo que percebe o fendOmeno ndo representa, através da apropriagdo da
linguagem, a esséncia da realidade. Ela traz em si toda uma carga de afeccdo, que varia
conforme o estado de animo, o interesse, 0 modo de disposi¢do, e que, por conseqiiéncia,
interfere no modo de apreensdo. Pois toda agdo ¢ realizada em meio a um emaranhado de
afecgdes, e a percepcdo do espago e do tempo em que elas acontecem somente sdo possiveis
enquanto uma determinada configuragdo da realidade, que depende da maneira como ocorre
esta ou aquela transposi¢do, tal ou tal realizagdo criativa. Por isso, toda acdo acontece de
forma nao objetiva, ela carrega condigdes, sensagdes, meios especificos de se concretizar,
conformacdes exclusivas em meio a0 modo como os fendmenos se dispdem; pois as afecgdes
dao vida e significado a acdo, que acontece sempre nesta imersao nos estados de animo que a
promove. Desta forma, para além da representagdo, existe uma for¢a que, independentemente
das individuagdes, em sua pura for¢a de possibilidade residente num eterno poder-ser, move a
estrutura da realidade, afetando e finitizando tudo o que vem a existéncia. Assim, todo
configurador de mundo (a vontade) se vé, ao invés de cindido em sua individuacao,
“configurado no interior de cada configuragdo da realidade” (IE, p. 45), pois a sua
configuragdo nao ¢ essencial e nem desvela a verdade do ente, mas lhe da forma
arbitrariamente, conforme sua disposi¢do afetiva. Frente a esta comum-pertenga entre o

singular e o todo, pode-se entdo dizer que:

“A dor n3o nasce de uma simples apreensdo de um estado interno, ela
repercute muito mais a dor da totalidade em sua propria individuagdo. As
representagdes funcionam neste contexto como uma mediagdo: elas tornam
possivel o surgimento das mais diversas disposi¢des de animo na medida em
que articulam estas disposi¢des com a dindmica da realizagdo do real. As
representagdes possibilitam a conexdo entre a dor dos singulares e a dor do
universal, uma vez que se perfazem enquanto o horizonte de cada finitizagao.
A este todo, Nietzsche deu o nome de vontade.” (Ibid)

seres do mundo e cuja alegria ultrapassa de antemdo a dor. A obra de arte é concebida como um meio de nos
iniciar na alegria metafisica de que ela ¢ expressdo”. (HAAR, 2000, p. 70/71).
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Vontade entdo significa o proprio movimento constitutivo da realidade em seu vir-a-
ser ininterrupto, diz respeito ao carater dionisiaco da vida, refere-se ao que hé de mais
originario na dindmica do real, ¢ o que reside por tras da aparéncia fenomenal que evidencia
entes individuados, é o que se esconde por tras das formas singulares de expressio da vida. E,
por sua vez, a propria vida. Ou seja, todo vivente nasce a partir de uma totalidade,
consumando-se na aparéncia, no que ¢ fisico. E a for¢a criadora constituinte do cerne mais
proprio da totalidade ¢ o que ha de metafisico, o que traz o Todo para as singularidades que
compdem a existéncia.

Agora, ¢ de extrema importancia explicitar um ponto perante o qual um astuto leitor
poderia objetar: entdo Nietzsche realiza o mesmo movimento de divisdo de mundos realizado
pela metafisica cldssica? Parece-nos que ndo, e por qué? Bem, esta cisdo entre o que ¢
vontade e o que ¢ individuagdo diz respeito a dois lados residentes no interior de um mesmo
acontecimento, que € origindrio. Sendo que, toda transposicdo metaforica que constitui os
entes que existem de maneira individuada, e compdem, por sua vez, a constante realizacao da
realidade, ndo se d4 enquanto deliberagdo meramente subjetiva, mas sim como parte de todo o
processo de individuagdo componente da realidade; ndo € possivel atribuir a forg¢a da vida ao
ente particular; e vida aqui ¢ sinénimo de vontade. Queremos dizer que ndo ¢ possivel nos
referirmos a vida enquanto for¢a do devir a partir do que ¢ fisico, mas sim, que seu poder ¢
metafisico. E metafisico porque nio diz respeito a transposi¢io de cada ente em particular, a
cada individuagdo subjetiva, “porque este devir ndo aponta para o que cada vez acontece, mas
para a dinamica que transpassa e propicia os acontecimentos em geral” (Ibid, p. 47). Assim, a
vontade ¢ também aparéncia, porque toda aparéncia denuncia o alcance da finalidade que a
vontade propriamente exerce. Ao mesmo tempo em que ela ¢ a forma mais universal de tudo
que compde o que chamamos de mundo fenomenal, porque, para além da finitude e
dissolugdo de todo ente particular, ela se mantém enquanto for¢a instauradora da manutengao
do infinito leque de possibilidades de configuracdes do mundo.

Talvez, agora tenhamos melhores condicdes de entender o que significa a arte da
musica quando Nietzsche se refere a ela enquanto expressdo, ndo do fendmeno, mas da
prépria vontade. Porque a musica expressa a eterna fonte originaria que flui na mudanga
realizada pelo devir nas transposigdes que possibilitam a realidade. Aqui nos referimos aquilo
que tinhamos dito logo mais atrds, no que diz respeito as afec¢des. Pois a razdo realiza um

movimento — talvez por ndo lhe ser compativel, compreensivel ou alcangavel — que relega as
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sensagdes interiores do homem, aquelas mais carregadas de afetos, de disposi¢des de animo, -
poder-se-ia at¢ mesmo dizer, de estados de humor - ao ambito de conceitualizacao negativa de
“sentimentos”. Os sentimentos ndo se caracterizam pela aparigdo através daquela transposi¢ao
metafdrica, ndo se constituem enquanto formas da realidade, mas sim, eles compreendem em
si 0 modo como se torna possivel a realizacdo da forma, eles sdo o pathos “fundamental da
aparicao, (...) a vida do fendmeno. Este modo de realizacdo da forma, este md0og fundamental
da aparicdo e esta vida do fendmeno indicam justamente o que vem a tona através das
melodias musicais” (Ibid, p. 49). A musica ndo expressa nenhuma conformagdo que alcanga
sua concretude de fenomeno, mas sim, ela expressa o que ha de mais originario, essencial e
fundamental de toda possibilidade de configuragdo. Tanto ¢ que ela ndo ¢ matéria, mas ¢
puramente a pluralidade criativa das formas sonoras. E aqui nos reencontramos novamente
com o significado do termo metafisico: sendo que, a musica expressa simplesmente a pura
forma, ausentando-se de qualquer carater fisico, exprimindo somente estados de animo e
afeccdes, e nao de formas determinadas. Levando-se em conta que a musica nada significa,
ela somente desperta a comocdo, desperta a imaginacdo, que ¢ a instdncia criadora por
exceléncia. SO que a imaginagdo ndo imagina a musica propriamente, ela lhe atribui imagens
ficcionais a partir de um estado de animo que é sempre especifico e circunstancial. E, por isso,
somente o poder do espirito da musica € capaz de proporcionar o prazer frente ao
aniquilamento do individuo, porque ela desperta o sentimento da dindmica da propria vontade
que, a0 mesmo tempo em que traz os entes a realidade, os dilui, os transpassa aniquilando-os,
num movimento de retraimento. Agora talvez, podemos vislumbrar mais claramente porque,
juntamente com o terror do rompimento da individuacdo, hd também a sensacdo de
embriaguez, de éxtase perante a dissolu¢do: a musica ¢ capaz de despertar a percepgdo da vida
eterna que vige para além de toda representacdo fenomenal singular.

Portanto, o estado dionisiaco se refere a ocasido da unido de si com o mundo, ao
momento em que o homem sente o éxtase de comunhdo com o todo, devido ao dilaceramento
do véu que impunha a tudo a devida delimitacdo, onde ndo existe mais valor moral, classe
social, tendéncias éticas ou estéticas. Onde se rasga o véu de Maia* que separa os seres em

individualidades, onde ndo existe mais sujeito de consciéncia.

# “Teoria da representagdo, segundo a qual todo objeto pressupde um sujeito que o representa. Onde termina o
sujeito comeca o objeto e vice-versa; cada um desses termos sé tem sentido em relacdo ao outro. No caso dos
fendmenos da efetividade, tém-se apenas a aparéncia dos objetos, ndo eles em si mesmos. Trata-se do Véu de
Maia da existéncia. Para ver através deste, faz-se necessario intuir esteticamente a coisa-em-si do mundo, que



107

Nos primordios dos cultos a Dioniso imperava a ‘desordem’, figurada nos bacanais,
nas orgias sexuais, € em sacrificios cruéis, independente de sexo, idade ou condi¢ao social dos
participantes. As festas e cultos em louvor a Dioniso, antes de chegarem ao conhecimento dos
gregos, ja se realizavam no oriente — na Asia menor, em especial na Babilénia®. Tais
celebragdes, ao olhar de Nietzsche, eram a manifestagdo de um espirito barbaro, onde o
homem retrocedia ao animal, ao bestial, de maneira tal que esta fusdo com a natureza nao se
compunha de forma artistica, como uma unificacdo da fragmentacdo da realidade objetiva.
Principalmente nas saceas - que eram as celebracdes babildnicas, realizadas num periodo de
cinco dias - irrompia esta descomunal forca desfiguradora e ritmica da natureza, onde se
tornou imprescindivel a presenca dos velhos satiros barbudos, com atributos de bode™*.

Quando chega ao conhecimento dos gregos a ocorréncia de tais eventos, eles ja tinham
um respaldo que assegurava precisamente a linha limitrofe entre a sua concepgao ordenada de
mundo e tal barbarie grotesca. O que assegurava tal equilibrio de estado de animo era
exatamente a figura de Apolo. Equilibrio que se viu obrigado a recuar frente a impetuosidade
da forca da nova entidade, que pouco a pouco fazia surtir seus efeitos em solo helénico. O que
restava a esta auto-protecdo apolinea era a promocao de uma conciliagdo com esta poderosa
forca oposta; conciliagdo esta que teria sido responsavel pelo maior acontecimento no culto
grego. De forma caracteristicamente apolinea, a principio foi estabelecido o limite fronteirigo
entre as forcas de expressdo dos dois cultos (referentes a Apolo e a Dioniso) e da forma pela
qual se refletiam na vida helénica, sendo entdo admitida a coexisténcia de ambos os impulsos.

Tal pacto de paz fez com que o impulso dionisiaco se manifestasse de forma nunca
vista, onde, contrariamente as saceas babildnicas, se tornou possivel, devido a conciliagao de
tais impulsos opostos, a transfiguracao resultante de uma redencao universal. Trata-se agora
de um culto de possuidos pelo deus em homenagem a chegada da primavera. E ¢ também

importante lembrar que o entorpecimento andlogo a embriaguez passa a ndo se referir a

Schopenhauer identifica na vontade”. Nota de Jair Barbosa presente em 4 Metafisica do Belo de Arthur
Schopenhauer, 2003. p. 29.

* Escavagdes na ilha de Ceos comprovam a prética do culto de forma ininterrupta neste lugar desde o século XV
a.C.

% Etimologicamente Traigoidia ¢ uma palavra formada por outras duas: tragos, cujo significado é bode; e o0idé,
que significa canto. Constituindo entdo o seu significado de canto do bode. As interpretacdes referentes a esta
denominacdo variam de pontos de vista. Diz-se que os satiros, que cantavam os ditirambos a Dionisio vestiam
pele de bode; existe também a possibilidade de que o referido nome condiga com o fato de haver a premiagéo
com um bode nos concursos de cantos ditirambicos; ha ainda uma terceira variante de interpretagdo acerca da
origem etimolodgica da palavra “tragédia”, a qual significaria a ocorréncia do canto sacrificial do bode, que
representaria a aniquilagdo do herdi perante o publico no teatro, sendo assim imposta a nova ordem, que
consistiria na democracia da polis.
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qualquer uso narcotico, mas sim a experiéncia do arrebatamento, do excesso do terrivel que ¢
o proprio devir da natureza, que se sobrepoe a qualquer pretensao de previsdo, de progresso
ou de ordenacdo, tipicos do impulso apolineo. Seria o estado em que ha a reconciliagdo de
homem com homem, do homem com a natureza, do que ¢ multiplo com o uno 0riginério47.
Nesta condigdo do éxtase dionisiaco, perde-se o sentido da mencéo ao principio de razio™,
pois ndo ha concepgao alguma de qualquer coisa que seja. O que ha ¢ o regozijo do encontro
do homem com aquilo do que ele foi separado justamente devido a esta razdo calculadora, que
se entende como ponto de decisdo acerca do que deve ser; e o jubilo pela jungdo com o que hé
de mais originario, que se refere a dindmica do vir-a-ser da existéncia, independente do que se
estabeleca e se cristalize enquanto pretensao para o gue ela seja. O estado dionisiaco talvez
pudesse ser considerado como o estado de afirmacdo inconsciente do que ‘¢’, da maneira
como ‘¢’. Em que se pode sentir a anterior subjetividade como componente indiferenciado do
todo constituinte da existéncia. Este seria o éxtase, o arrebatamento.

Por conseguinte, como haviamos ja salientado no que se refere as artes, poderiamos
relacionar este impulso natural, denominado aqui de dionisiaco, a musica. Arte que ja era
conhecida pelo impeto apolineo, mas somente enquanto batida ondulante de ritmo, a qual foi
desenvolvida para ser capaz de figurar através da regularidade previsivel de seus sons a
previsibilidade das definigdes plasticas apolineas. A arte nao figurativa (unbildlichen),
simplesmente tonal, cuja forma ¢ oscilante e ndo determina nenhum ponto de delimitacdo, a
qual seria capaz de expressar o caos essencial que configura a esséncia da natureza, o
principio de onde provém as formas e figuragdes, s6 se deu mesmo na musica dionisiaca;
caracteristica que, diga-se de passagem, configura o carater da musica em geral: “a comovente
violéncia do som, a torrente unitaria da melodia e o0 mundo absolutamente incomparéavel da
harmonia” (NT §2), caracteristicas figuradas nos ditirambos dionisiacos, onde cantar com os

labios ndo era mais suficiente. Todo o corpo precisava dangar e cantar, simbolizando a

7 As Bacantes “primeiro soltaram os cabelos sobre os ombros e apertavam as peles de gamo, aquelas a quem se
haviam soltado os nds que as prendiam, e cingiam com serpentes, que lhe lambiam as faces, essas peles
mosqueadas. Outras seguravam nos bracos crias selvagens de veado ou de lobo, oferecendo o alvo leite, quantas
tinham os peitos ainda timidos de filhos que deixaram, ha pouco nascidos. Coroam-se de folhas de hera, de
carvalho, ou de flores de alegra campo. Uma pega no tirso ¢ bate com ele na rocha: fresca, jorra dai agua
orvalhada. Outra deixa baixar o nartex até ao solo, e por ai o deus faz subir uma fonte de vinho. As que tinham
desejo da alva bebida, arranhavam a terra com a ponta dos dedos, obtinha um jacto de leite. Dos seus tirsos de
hera caia gota a gota o doce mel.” (EURIPIDES, 1998, v. 694-710).

# 4 Trata-se da concepgdo do tempo, do espaco e da causalidade, a partir de onde todo fendmeno pode ser
representado.
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esséncia da @voic, sem limites de ordenagdo, sendo sentido o fundo mais intimo da natureza
nele, no corpo.

Portanto, Dioniso é um deus dilacerado® que requer a sua primitiva unidade e que
deixa claro que isso a que nds chamamos de mundo ou natureza ¢ meramente uma aparéncia
dolorida, por separar o que era unido™". E que o impeto apolineo ¢é responsavel por esta dor
que deu forma ao informe e essencial’’. Ocorre neste ambito a afirmacio da existéncia em
meio a sua condi¢cdo origindria. Nao ¢ mais desejada a criagdo de belas formas, pois ndo ha
mais individualidade que contempla o exterior. O que tornava o homem num artista onirico
anteriormente, agora o torna a propria obra de arte; a sua condigao extatica o enleva de forma
tal que o seu julgamento estético sucumbe devido a sua inser¢do na obra, sendo somente
possivel sentir a dissondncia, “aquela comovente violéncia do som”, que ressoa das
profundezas do Uno Primordial, que ¢é a propria existéncia do mundo, causando o
arrebatamento, o éxtase na dor, o sacrificio, o sim e a intensificacdo perante a vida,
indissociavel da morte™, da purgacdo, tanto quanto do éxtase e da completude realizada “para
a deliciosa satisfagio do Uno Primordial” (NT §1)™. O horror, o triste, o feio despertam o
prazer neste homem dionisiaco, por proporcionarem nele a sensagdo de uma primitiva uniao,
que a visdo apolinea de mundo havia ocultado. Pois a maior dor concebivel seria a sensacao
de fragmentagdo sentida por este homem, a sensacao de que a individuagao seria responsavel

pelos maiores tormentos, a fonte de todo sofrimento. Assim sendo, o maior jubilo a ser

* O nascimento deste deus evidencia o seu carater quebrantado, dividido e paradoxal. A lenda de seu nascimento
refere-se a princesa tebana Sémele, filha de Cadmo, que pedira a Zeus (seu amante), por sugestdo malévola de
Hera (irma e esposa de Zeus), que lhe aparecesse em todo o seu esplendor de raios de trovdo, para provar a sua
origem. Zeus, surgindo entdo com todos os seus atributos, inevitavelmente causou a morte de sua amada, através
do fogo de seus raios, ao passo que tornou imortal seu filho ainda ndo nascido que estava no ventre de Sémele:
Dioniso. A crianga prematuramente parida pelo raio de Zeus fica em posse de Ino, irmd de Sémele. Apods
perseguigdes, Zeus leva a crianga as Ninfas de Nisa, onde é perseguido novamente. Depois de ser vilipendiado,
perseguido e despedacado pelos Titds, a Ginica parte que restou de seu corpo foi seu coragdo, que foi apanhado
por Atena, que o entregou a Zeus, possibilitando assim um segundo nascimento. Para os gregos, Dioniso ¢ um
deus desprivilegiado, ou melhor, um semi-deus, um heroéi que ¢ fadado ao desfacelamento, ao sofrimento e ao
renascimento dos infortiinios a que é submetido.

*% Dioniso era também denominado Zagreus, que significa, em tracio ou frigio, desfeito em pedagos.

°! “Todo mito seria a expressdo, em termos apolineos, mais complexos, de uma sabedoria dionisiaca simples,
segundo a qual a falta original, fonte do mal, seria a dispersdo em individuos. A individuacdo representa
simbolicamente o desmembramento de Dioniso (esquartejado pelos Titds), ao passo que a morte do individuo
seria o retorno a unidade, a ressurreicio de Dioniso. (...) O incesto de Edipo e o sacrilégio de Prometeu
simbolizariam o sofrimento da individua¢do. Sua derrota (pois nem um nem outro morre) ¢ sentida pelo
expectador como libertagdo, como um acontecimento gozoso, pois ela liberta desse sofrimento da individuagéo e
reafirma que o lago dionisiaco ¢ mais forte, mais original, que toda figura apolinea isolada”. (HAAR, 2000, p.
70).

32 “A vida é tdo continua que nos a dividimos em etapas, e uma delas chamamos de morte”. (LISPECTOR, 1998,
p. 65).

>3 Tradugdo de J. Guinsburg.
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sentido ¢ a unido deste homem (fragmento de Dioniso) junto a natureza originaria,
proporcionando a junc¢ao ‘“com o deus-artista, através de um completo alheamento”
(ARALDI, 1999, p. 240).

O conflito e a unido destes dois impulsos na cultura helénica ¢ o que a partir do
proximo topico serd desenvolvido; e mais especificamente o resultado da presenga destes dois
elementos concretizados numa arte em particular — a qual seria capaz de expressar o fundo
mais intimo da natureza do mundo, realizando a jun¢do da figuragdo com o ndo figurado, e
constituindo a tragédia atica. Tanto ¢ que so a partir do embasamento figurativo apolineo, o

proprio rompimento do principio de individuag@o se torna um fendémeno estético.

2.5. A Percepcéo Aniquiladora e o Posicionamento Tragico

Frente a essas duas polaridades que se inter-relacionavam na concep¢do de mundo
grega, Nietzsche se propde a investigar o que poderia ter motivado os gregos a tdo magnifica
criagdo artistica, que se configurava especificamente na criagdo dos deuses olimpicos. Seu
modo de consideragdo se coloca numa outra perspectiva de abordagem em relacdo a idéia de
serenidade, ingenuidade e harmonia a partir da qual toda uma tradicdo que ainda vigia,
contemporanea a ele, entendia o espirito grego. E entdo que Nietzsche vai pesquisar, nas
origens da cultura grega, o que talvez pudesse haver de mais fidedigno ao real sentimento que
pudesse ter ocasionado a ascensdo tdo magnifica de tal cultura. Ele considera necessario para
isso que seja desconstruido este imenso e reluzente edificio do Olimpo para que se pudesse
ver o que hé por tras de tudo isso. Procedendo assim, Nietzsche age de forma genealdgica
para compreender o sentido da arte proveniente da religido grega; o que significa que, para
compreender o esplendor de sua cultura, ele considera necessario voltar a atencdo para um
momento precedente na constituicdo de suas caracteristicas. Enquanto a tradi¢ao classicista se
pautava na Grécia classica para compreender os gregos, Nietzsche julga ser necessario se
voltar para um periodo arcaico de sua historia. Voltando-se para a investigacdo da sabedoria
popular proveniente de séculos antes do esplendor de Atenas, ele verifica a existéncia de uma
lenda popular que dizia que um rei chamado Midas havia perseguido nas entranhas da
floresta, o companheiro viandante de Dioniso, o sabio Sileno, para fazé-lo uma pergunta: seu
intento era saber o que ¢ melhor e mais preferivel aos homens, ao que o sabio Sileno

respondeu:
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“Estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso e do tormento! Por que me
obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo ouvir? O melhor de tudo
¢ para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois
disso, porém, o melhor para ti é logo morrer”>*

Agora talvez se torne mais compreensivel o porqué de tanta beleza em seus deuses: era
imprescindivelmente necessario o embelezamento maximo de uma existéncia em que 0s
gregos puderam sentir a for¢a de seu carater titanico, que passa por cima até dos maiores
feitos. Destruindo toda e qualquer realizagdo, submetendo toda agdo a Moira, ao destino que
leva em sua agitada correnteza todas as construgdes e convicgdes do homem, e até mesmo o
traz a vida de maneira totalmente casual, sem nenhum sentido: a falta de significado, o carater
fortuito e gratuito da vida, sdo as sensagdes tragicas por exceléncia. As histérias dos grandes
hero6is como Edipo e Prometeu, que apesar de extrema sabedoria, sucumbiram ao destino, sdo
grandes exemplares desta consciéncia de que a Moira ¢ implacavel e impetuosa®. E que, por
mais que fagamos para ordenar os rumos do decorrer das coisas, existe uma forga
esmagadoramente maior que aniquila toda pretensdo de realiza¢do, de conhecimento e de
sabedoria. Esta forca ndo ¢ de forma alguma algo meramente exterior ao individuo que
planeja, calcula, esquematiza e fracassa em seu intento, mas pelo contrario, este descontrole
que relega toda a existéncia ao acaso habita o interior mesmo do individuo, que realiza
escolhas e toma atitudes sem alcangar de fato a reflexdo que condiga realmente com o cerne
proprio das circunstancias: a consciéncia ndo ¢ capaz de alcancar objetivamente os
acontecimentos, pois seu carater puramente criador a partir de transposi¢cdes metaforicas da
corpo a realidades que, tragicamente, nunca sdo passiveis da garantia de acerto. O que
aconteceu com Edipo, por exemplo, sendo que o modo como as circunstancias figuravam para

ele o levaram, inconscientemente, a sua propria derrocada. Trata-se da invisibilidade do

> NT, p. 36 da traducio de J. Guinsburg.

> No que se refere a esta percep¢io de que a vida ¢ causadora de tanta dor e sofrimento, e de que o destino age
soberano por sobre todas as pretensdes de realizacdo de uma suposta felicidade, cito um trecho do pensamento
de Bras Cubas acerca de uma ancid, filha de sacristdos, que trabalha de caseira em uma propriedade sua, e que,
durante sua longa vida, tinha passado pelas piores condi¢des e situagdes, trabalhando para se sustentar, fazendo
doces e costurando: “E de crer que Dona Placida ndo falasse quando nasceu, mas se falasse podia dizer aos
autores de seus dias: - Aqui estou. Para que me chamastes? E o sacristdo e a sacristd naturalmente lhe
responderiam: - Chamamos-te para queimar os dedos nos tachos, os olhos na costura, comer mal, ou ndo comer,
andar de uma lado para outro, na faina, adoecendo e sarando, com o fim de tornar a adoecer e sarar outra vez,
triste agora, logo desesperada, amanha resignada, mas sempre com as maos no tacho e os olhos na costura, até
acabar um dia na lama ou no hospital; foi para isso que te chamamos, num momento de simpatia”. (ASSIS, 19--,
p. 121).
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visivel (ROSSET, 1989, p. 69), que ¢ a cegueira perante o que estda mais proximo, ¢ o
estranhamento daquilo que parece ser o mais familiar. Perante uma consciéncia tao aterradora,
vé-se que a criagdo de tais deuses oniricos em seus atributos majestosamente delineados e
resplandecentes, surge como uma necessidade de embelezar o que ¢ horrivel para que se possa
seguir vivendo®. Frente a consciéncia de que a verdade da vida é a morte’’ e de que tudo o
que existe € ilusorio, faz-se necessaria esta transfiguragao do que ha de mais tenebroso no que
ha de mais belo: a arte, por sua vez, salva a existéncia™.

Desta forma, parece que, pensar os gregos como criangas grandes, ingénuas, como a
expressdo de “nobre simplicidade e serena grandeza”, desconsideranso-se o lado escuro
escondido por tanta luz proveniente em seus deuses retratados em suas artes plasticas e poesia
¢épica, pode ser tida como uma perspectiva que ndo se aprofunda e nem adentra na total
abrangéncia da compreensio de mundo grega™, porque tal posicionamento nio leva em
considera¢do que o significado expresso nos deuses gregos ndo ¢ somente mostrado, mas
também ocultado®. Tanto ¢, que Nietzsche pensa que, somente em meio a um espirito de
decadéncia moderna poder-se-ia interpretar de forma tdo tosca um povo tdo profundo como os
gregos. Somente numa época em que se acredita cegamente no progresso, na emancipacao da
razao como solucgdo de todos os problemas e mazelas da existéncia, ¢ que se pode levar em
conta tal interpretagdo. Sendo que, segundo Nietzsche, isso sim se torna um grande
anacronismo - ao invés daquele anacronismo de que ele foi acusado por Wilamowitz -, pois a
visdo de mundo grega seria na verdade uma consciéncia tragica, que compreendia o carater
incontroldvel e incognoscivel do mundo, a incapacidade da razdo para alterar as
caracteristicas mais fundamentais da existéncia, porque, por mais que esta se mostre, ela
também se esconde, guardando velada a sua verdade. O que Nietzsche provoca com isso €

uma acida critica ao otimismo moderno, que v€ a unido do homem com a natureza como

°6 “Ninguém na vida est4 a salvo da infelicidade”. (SOFOCLES, 1998, v. 2035-2036 de Edipo em Colono)

7 “E desde entdo o nosso alivio tnico / Sera aquele que dara a todos / o mesmo fim, na hora de chegar / de
subito destino procedente / do tenebroso reino onde ndo ha / cantos nem liras, onde ndo ha dancgas / - ou seja, a
Morte, epilogo de tudo / Melhor seria ndo haver nascido,/ como segunda escolha bom seria / voltar logo depois
de ver a luz / 3 mesma regido de onde veio”. Ibid. v. 1424-1441.

¥ «0 asco pela continuidade da vida é sentido como um meio para criar, seja este agora um meio santo ou
artistico”. VDM, p. 570.

% «Justamente eles [os progressistas modernos], que gostariam de se considerar espelhos inteiramente imparciais
da Antigiiidade, na verdade véem ali apenas a pobreza tosca de sua propria sensibilidade, o vazio superficial de
seu interior, a parva limitacdo de sua mentalidade. E a figura do alegre brincalhdo, como eles adoram apresentar
os gregos da melhor época, na verdade ndo tem mais semelhanga com o protdtipo de um contemporaneo de
Esquilo do que um macaco tem com Heracles”. (ROHDE, 2005, p. 96)

0 «QOs gregos, que igualmente expressam e ocultam a doutrina secreta de sua visio de mundo em seus deuses,
apresentaram duas divindades como dupla fonte de sua arte, Apolo e Dionisio”. VDM, p. 553.
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sendo a génese do surgimento de toda cultura, como algo natural que, com o desenvolvimento
da complexidade das relagdes sociais e dos procedimentos cientificos que especializaram as
areas de atuagdo humana, fragmentando-a, teria sido perdido na modernidade. O que
Nietzsche quer deixar claro aqui ¢ que nada disso pode ser natural, mas sim, s6 pode ser fruto
de muito trabalho, s6 pode ser fruto da formagao da cultura, e ndo do homem em sua natureza.
S6 pode acontecer tal unido quando se sente tal dor e sofrimento perante o sentimento de
dissolu¢do de todas as realizacdes, perante o carater informe e inexpugnavel do transformismo
de tudo que se apresenta enquanto realidade, que nos relega a distancia abismal das coisas
devido justamente a presenca que elas efetivam em sua dindmica de n3o nos permitir
apreendé-las. O que, por sua vez, faz com que se torne necessario contrapor esta conseqiiente
caréncia de apreensdo de realidade em puro devir, com a arte, com a beleza, com a assun¢ao
clara da finalidade criativa residente no homem, em analogia com o modo de ser da natureza;
e somente assim, tornando-se possivel haver esta unido entre homem e natureza. Esta
inocéncia e infantilidade grega ¢ apenas aparéncia e artificio para lidar com tal profundidade
de sabedoria e conhecimento®'. Assim, quanto maior a profundidade desta sabedoria, maior é
a aparéncia; e quanto mais maravilhosa a arte de um povo, maior ¢ a sua sensibilidade ao
sofrimento.

Esta transfiguracdo realizada pelos gregos assemelha-se ao sentimento do asceta, ou
do martir, que, perante as suas dores, atinge o estado de sublimagdo, estabelecendo o contato
com a propria divindade, entrando em éxtase frente a dor a que ¢ infligido, “como rosas
irrompem do arbusto espinhoso”.

Aqui se da uma primeira conciliagao entre as duas divindades em questao: por um lado
¢ percebido o carater arrebatador e tenebroso da existéncia, o carater dionisiaco do mundo.
Frente a esta percep¢do, por outro lado, entra em ac¢do o poder transfigurador do horror em
beleza realizado por Apolo. Com isso aparece o potencial artistico em seu impeto, pois cria-se
imagens, sonhos, aparéncias, ilusdes tdo magnificas, e com tanta obstinagao e for¢a de intento

pela beleza, que, em meio a esta ilusdo, a este sonho, ndo se sabe mais se se estd acordado ou

sonhando, ndo se sabe mais diferenciar o que ¢ realidade do que ¢ ficcdo. Pois a obra de arte

u 0S, uma vi iva, Vi u , Su
81 «“Quando nés, por uma vigorosa tentativa, fitamos o sol e nos desviamos ofuscados, surgem manchas de cor

escura, como que remédio diante dos olhos: inversamente, aquelas imagens fenomenais luminosas dos herdis
sofocleanos, sdo, em suma, o apolineo da mascara, cria¢cdes necessarias de um olhar no interior e no terrivel da
natureza, como se fossem manchas luminosas para curar o olhar ferido pela noite tenebrosa”. NT, p.65.

%2 NT, p.36.
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se torna algo tdo fortemente embelezado que o proprio homem grego se vé como elemento
desta obra, como personagem deste sonho divinizado em tanta beleza®.

O significado de tal tese nietzschiana se torna tangivel perante a inversdo de valores da
cultura popular grega, pois a partir de tal transfiguracdo “O que ha de pior para eles ¢ morrer
logo, e, 0 que é em segundo lugar pior ¢, absolutamente, morrer um dia”**. O que era o pior
dos males prescrito na sabedoria popular, depois da realizacao de arte tao elevada pelo poder
criador figurativo apolineo, passa a ser o maior dos bens: a vida. Pois a partir de entdo, com o
horrivel tdo artisticamente embelezado, a vida se torna tdo apetecivel, que o principal
sofrimento passa a ser o pensamento acerca da propria finitude. Se antes o crime era
totalmente irremediavel devido ao fato de simplesmente termos nascido, a partir de entdo a
presenca da morte passa a ser a coisa mais temida e indesejada que pode ser concebida, de
tanto amor pela vida que a beleza se faz capaz de causar.

O que Nietzsche designa com a compreensdo dionisiaca de mundo se refere a uma
instancia origindria da qual tudo provém, um fundo genérico, indiferenciado, onde nao ha
multiplicidade, em outras palavras, este fundo genérico seria o Uno Primordial. Este Uno
primordial, a0 mesmo tempo em que gera e reabsorve tudo que existe (a realidade empirica),
ele mesmo ndo ¢ nada da natureza, pois caso fosse, se configuraria numa mera
individualidade fenomenal, aparente. Para exemplificar e explicar de forma mais clara esta
idéia, pode-se falar da vida. A vida ¢ a instancia donde tudo provém e para onde tudo volta
com o perecimento na finitude. Ao mesmo tempo em que a vida ¢ tudo o que ¢, compde a
forma de todos os seres, nenhum dos seres em particular na natureza é a prépria vida. Ela se
caracteriza por impulsionar esta for¢a que faz com que as coisas venham ao mundo, da
mesma forma que as faz perecer no tempo, trazendo-as a morte. E, para entender a forma pela
qual Nietzsche se utiliza da metafisica schopenhaueriana, e, simultaneamente, se distancia
dela enquanto forma de compreensao da dinamica tragica da existéncia, devemos aqui, nem
que seja de forma breve, discorrer um pouco a respeito da metafisica da vontade de

Schopenhauer, e entendermos de modo mais proximo como Nietzsche concebe a intercalacdo,

63 “Entdo nos deve ficar claro acima de tudo, para nossa humilhacio e elevagdo, que a grande comédia da arte
ndo é absolutamente representada para nos, para nossa melhoria ¢ formagdo, sim, que nds tampouco somos 0s
reais criadores deste mundo da arte: mas devemos aceitar, por nés mesmos, que ja somos para o verdadeiro
criador as mesmas formas e projecdes artisticas, e temos nossa mais alta dignidade no sentido de obras de arte —
entdo somente como fendmeno estético a existéncia ¢ o mundo sdo eternamente justificados: - enquanto
certamente nossa consciéncia sobre esta nossa significagdo ndo ¢ nada mais do que, quanto a batalha
representada, a de guerreiros pintados numa tela. NT, p.47.

 Ibid, p. 37.
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a mutua pertenca consumada na Grécia anterior a SOcrates, entre esta bipolaridade de forgas
que constitui a vida.

Para Schopenhauer, o mundo se divide entre vontade e representa¢do. Concepcao
herdada da biparti¢do metafisica kantiana de coisa em si e fendmeno, ou seja, do que por um
lado, realmente ‘¢’ - independente de nossas faculdades cognitivas e nossas formas de
percepcao subjetivas que se encerram no espago, tempo e causalidade, e que, segundo Kant,
nos inviabiliza o acesso devido as limitagdes de nosso entendimento -; e por outro lado, do
que ‘aparenta ser’, pois o conceito ‘fendmeno’ na histéria da filosofia tem por significado,
grosso modo, ‘aquilo que aparece’, os objetos da percepcio de nossa sensibilidade®.
Schopenhauer entende que este mundo fenomenal ¢ composto por dois principios que mantém
a sua ordenacdo: o principio de individuagdo, o qual € responsével, através do espago e tempo,
pela divisdo dos seres em seres em separado, individualizados, compondo o carater multiplo
deste mundo aparente, fenomenal; e o principio de razdo ou causalidade, o qual possibilita o
acontecimento dos fendomenos no espaco € no tempo, fazendo com que, através da
causalidade, seja percebida e inferida a causa do fendmeno, a sua explicacdo, conferindo-lhe
sua razdo de ser. Mas para Schopenhauer a esséncia do mundo ¢ vontade, algo que estaria por
tras desta mundaneidade que percebemos sensorialmente, base metafisica que possibilitaria a
existéncia do mundo dos fenomenos. E esta vontade se expressa na representacao de cada ser
individuado, que ¢ o impulso a acdo através do corpo, o qual ¢ vontade (mesmo que o corpo
como elemento empirico dentre os outros corpos do mundo seja somente representagdo), o
qual é um em-si, percebido do ponto de vista da vida afetiva; das dores e prazeres sentidos, na
alternancia entre faltas, caréncias e satisfagdes. Neste sentido, o corpo representa a vontade
como esséncia do mundo, como querer sem dono e que a tudo move, perpetuamente®. Seu
movimento incessante seria a acdo pela satisfacdo da caréncia de algo. Mas antes dessa
vontade se manifestar na representagdo componente da multiplicidade fenomenal do mundo, a
vontade se objetiva em formas eternas e imutaveis, as quais Schopenhauer chama de Idéias

platonicas. O que seria um estagio intermediario entre a vontade - a coisa-em-si -, € a

% Tanto é que o termo alemio para “fendmeno” é Erscheinung, forma substantivada do verbo scheinen, que
significa aparecer, brilhar.

66 «“Todo ato verdadeiro de sua vontade é simultinea e inevitavelmente também um movimento de seu corpo. Ele
ndo pode realmente querer o ato sem ao mesmo tempo perceber que este aparece como movimento corporal. O
ato da vontade e a agdo do corpo ndo sdo dois estados diferentes, conhecidos objetivamente e vinculados pelo
nexo da causalidade; nem se encontram na relagdo de causa e efeito; mas sdo uma nica e mesma coisa, apenas
dada de duas maneiras totalmente diferentes, uma vez imediatamente e outra na intuigdo do entendimento”.
(SCHOPENHAUER, 20053, p. 157).
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representacao. Elas sdo as primeiras objetivacdes do querer da natureza, modelos das coisas
particulares; a diferenca ¢ que a Idéia ndao adotou as formas do principio de razao
caracteristica dos fenomenos, mantendo a forma mais primitiva do ser em geral. Assim sendo,
a vontade se objetivaria mediatamente em fenomenos ¢ imediatamente em Idéias®’.

Esta vontade insaciavel de vida seria a responsavel pelo surgimento do mundo,
criando as formas individualizadas. Mas, apesar de sua fragmentagdo, ela manteria a sua
unidade “querente”, faltante, e que busca a supressdao - metamorfoseando o objeto de desejo -
da sua dor e caréncia, e que, na verdade, constituir-se-ia sempre no mesmo objeto: nela
mesma. Isso significa a multiplicagdo da falta cega e insaciavel, pois, se mesmo dividida e
dilacerada em seres separados ela se mantém una, entdo quer dizer que ela acaba como que
mordendo a prdpria carne, inconsciente, pois € composta por seres que nao se compreendem
como meras representacdes. Quando um animal mata o outro para saciar a sua fome, a sua
necessidade vital, o outro animal que ¢ abatido se torna, ao mesmo tempo da satisfagdo da
caréncia do outro, um déficit da satisfacdo da vontade metafisica. Assim, a objetivagao
fenomenal da vontade a relega a um eterno machucar-se e vilipendiar-se a si mesma, o que,
portanto, faz com que a dor e a destruicdo sejam elementos componentes da ordem eterna das
coisas. Por isso, pode-se dizer que Schopenhauer, por ser um filésofo da vontade,
conseqiientemente, acaba por ser um filosofo pessimista.

Esta vontade se objetiva em diferentes graus, desde as formas mais grosseiras, ao que
me refiro as formas inanimadas, inorganicas, como os minerais; passando pelos vegetais,
chegando aos animais. Ela atinge o seu estatuto mais elevado de representagdo no homem, por
este conceber a Idéia, a qual, como ja disse, ¢ uma percepcdo imediata da objetivacdo da
vontade. Por sua vez, ¢ no homem que esta vontade atinge a maior perfeicao e clareza em seu
devir de representagdo. Mas esta hierarquia ndo ¢ evolutiva, ela ¢ estatica, constituindo-se
desta maneira desde toda a eternidade. E, devido ao fato de o homem pressupor, que, por
causa de seu contato com a Idéia, o mundo esta a sua disposi¢ao, permitindo-se se constituir
em predador do mundo, a vontade se fere e mutila cada vez mais, infindavelmente. Pois o
egoismo, imanente a ordem do mundo, ocasiona, indiferentemente, a mazela ao outro, para

que haja a satisfacdo do agente da acdo. Segundo a perspectiva de que tudo e todos os seres

7 A forma pela qual a vontade se objetiva e aparece gradualmente na representagio, ¢ a Idéia platonica; o
modelo cujo mundo empirico é copia. A Idéia ndo é objeto da experiéncia, por ndo ser relegada ao devir, a
causalidade, por conseguinte ela é imutavel. A condigdo de conhecimento do principio de individuag@o nao lhe
serve, tendo este que ser suprimido para se lhe intuir. (SCHOPENHAUER, 2003, §2).
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sdo elementos constituintes de uma s6 vontade, explica-se o posicionamento pessimista
schopenhaueriano, pois, sendo que sé o corpo ¢ dotado de vontade, os corpos individualizados
da natureza tendem a sustentar cada um a sua sobrevivéncia através da busca de suas
necessidades e caréncias, constituindo o mundo como um campo de luta de forgas, que, em
suas diferencas e separacdes, constituem uma s6 vontade que vilipendia somente a si mesma,
cegamente.

Para os seres fenomenais e individuados do mundo, esta a¢do de busca para sanar a
caréncia estd fadada ao equivoco, pois os efeitos do objeto sobre o sujeito sdo simplesmente
aparéncia, ou nas palavras de Schopenhauer, s3o “modos da representacdo afetar-se a si
mesma”. Porque a vontade cega, que a tudo move, nunca ¢ saciada; a falsidade e ilusdo dos
objetos de satisfacdo fazem com que, ap0s a satisfacdo, perceba-se que aquele objeto buscado,
na verdade ndo existia, pois o sofrimento pela falta ja se instala e mira outro objeto para a
satisfagdo, ¢ aquele ja se torna o seu contrario®™. O fato da existéncia de individuagdes seria
devido a um mistério metafisico insondavel que foi responsavel pelo estilhacamento desta
vontade una em diversos seres dotados de vontade, mas que estdo relegados meramente a
percepcao de representacdes. O grande problema instaurado € que estes seres se véem como
coisas em si, como realmente existentes, sendo que sdo meramente representacdo desta
vontade fora do tempo e do espaco. Se para Kant ndo podiamos alcancar o conhecimento da
coisa em si, Schopenhauer estabelece a sua discordancia, dizendo que podemos sim alcancgar
este patamar da coisa em si, mas ndo através do intelecto, e sim através de um processo de
pura intui¢do, imediato; que se da através de nossas experiéncias com o nosso corpo. E isso
pode acontecer através da contemplagao estética ou da anulagao da vontade, de uma espécie
de Nirvana.

A natureza nos incita a contemplacdo estética e a auséncia da vontade através da sua
clareza de formas onde se individualizam Idéias, e nos elevamos do mero conhecimento de
relagdes, transformando-nos em sujeitos de conhecimento sem vontade, sujeitos de
conhecimento puro. Isto seria a sensa¢ao perante algo belo, diante de uma bela forma. Quando
estes objetos da natureza se tornam hostis ou ameagadores para com este corpo (no caso da

dor, do sofrimento), e o sujeito se reconhece nesta relacdo e se abstrai dela, sua vontade se

6% «Se, contudo, abstraio o meu caréter e pergunto por que em geral quero isso ¢ ndo aquilo, entdo resposta
alguma € possivel, justamente porque apenas o FENOMENO da vontade esta submetido ao principio de razao,
ndo ela mesma,, que, nesse sentido, € para ser denominada SEM-FUNDAMENTO. (SCHOPENHAUER, 2005,
p. 164/165).
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liberta de tal relacdo e emerge em sua qualidade de ser cognoscente puro. Passa a contemplar
serenamente essas relagdes e os objetos aterradores, passa a apreender as Idéias desses objetos
indiferentemente a qualquer relagdo. Permanece em prazer nesta contemplacdo e se eleva
acima de si, de sua personalidade, de sua vontade e de qualquer vontade em geral. Mantém-se
num estado de arrebatamento (Erhebung): este seria o estado do sublime (Erhaben)®.

Mas tanto através do belo como do sublime, acontece a experiéncia de alheamento do
mundo e do devir entre a dor e o tédio, ocorre o sentimento do intemporal, do esquecimento
dos infortunios da vida ordinaria. Ndo vem mais a tona nenhuma subjetividade da consciéncia
comum, o olhar se torna simplesmente objetivo, se perdendo na frui¢do estética que
transborda do objeto de contemplagdo. O que acontece € intuicdo imediata pura, ndo havendo
interven¢do do principio de razdo, ou seja, de nada que seja conceitual. Neste estado ndo
importa a condicdo de vontade sem objeto, nem a disjun¢do entre vontade e mundo; e este
passa a ser visto pelo ponto de vista da eternidade.

Se na fruicao estética ¢ abandonada toda e qualquer percepgao espago-temporal, o alvo
desta percepcdo ¢ a Idéia platdnica. Isso ndo significa que ha a extracao desta Idéia imanente a
arte de um mundo ontologicamente distinto do mundo concreto, mas o que ocorre ¢ a
percepcao do que ha de essencial no objeto que se apresenta, € o que da o significado de tal
objeto, independentemente de todos os seus atributos e acidentes; e esta percepcao ¢ extraida
do objeto mesmo, em sua fenomenalidade. Desta forma, a beleza se configura como a
iluminacdo proveniente da Idéia, que se faz aparecer irradiando do objeto, tornando possivel
que este se liberte de todas as suas peculiaridades concretas, sensiveis.

Para Schopenhauer, se esta cega “vontade de...” s6 causa sofrimento e dor, pois relega
os seres a caréncia apds caréncia, o Unico meio valido para a supressdo da dor ¢ a anulagdo
desta vontade, o ndo querer, a ascese, num estado de contemplagio passiva’’; pois desta
forma, ndo estariamos sujeitos aos infortunios dos falsos objetos, os quais nossa vontade
individual escolhe como meio de se redimir, e que, logo em seguida, percebe a sua
insatisfacdo e angustia. E por causa desta angustia, o olhar do individuo vé existéncia na
aparéncia dos fendmenos, os quais sdo somente condi¢des de possibilidade da representagao.

Considerando o que ja havia sido dito anteriormente, referente ao prazer pela aparéncia do

% Ver Para Uma Arqueologia do Lugar de Nietzsche na Estética da Pés-Modernidade in Metafisica do Trdgico
de Nuno Nabais.

70 Pois a contemplagdo estética por meio da arte garante s6 de forma proviséria o afastamento e a libertagio da
vontade. A ascese seria uma postura de vida, uma atitude com um carater mais definitivo frente a esta libertagao.
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sonho, ao se pensar no mundo empirico como aparéncia desta esséncia que ¢ o Uno
Primordial (das Ur-Eine) — o qual esta fora do tempo, do espago e da causalidade -, o sonho
pode ser pensado agora como aparéncia da aparéncia, o que significa um prazer estético ainda
maior do que a objetivagdo do fendmeno que constitui o mundo - segundo Nietzsche, para o
deleite do Uno Primordial. Se o despedacamento e dilaceracdo daquela unidade em seres
individuados ¢ responsavel pela manutencao da dor primordial da esséncia do mundo, o que
se da é um outro movimento de realizacao desta vontade sofredora: é o movimento estético
que reproduz o movimento inicial da vontade em dire¢do a aparéncia. Pois, mesmo que seja
dificil falar a respeito dos sonhos dos gregos, Nietzsche parte do principio de que todo artista
¢ um imitador, e todo artista plastico figurativo ¢ imitador de sonhos. E perante tanta
luminosidade de seus deuses, Nietzsche deduz, a partir de certas referéncias antigas - como
um epigrama conservado do pintor Parrasio de Efeso (440 — 380 a.C.), que afirma ter pintado
Héracles conforme o viu em sonho - que suas cria¢des sdo frutos de sonhos - de figuragdes e
plasticidade, ou seja, de Apolo. Desta forma, o regozijo na aparéncia se instaura plenamente
através do sonho, que ¢ o balsamo para o querer: através dos potenciais limitados e frageis
constituintes do ser humano, criam-se figuras que possuem as mesmas caracteristicas
humanas, mas em niveis divinos, em sua colera, em sua alegria, em suas mazelas e desgragas,
poder e gozo.

Este ¢ o grande ponto de viragem entre as filosofias de Schopenhauer e de Nietzsche,
porque, enquanto o primeiro entende como solu¢do para o impasse do eterno equivoco da
vontade, a ascese, o cessar da vontade; o segundo compreende justamente o oposto: a esséncia
tem necessidade da aparéncia para se redimir (Dioniso tem necessidade de Apolo), para que
ela possa encontrar a si propria, “o cerne mais intimo da natureza sente aquele prazer

indescritivel no artista ingénuo e na obra de arte ingénua”’'

. Assim como nos regozijamos ao
nos darmos conta, durante um sonho, que estamos sonhando, a esséncia do mundo precisa da
aparéncia para se realizar, o que se da através de arte ingénua, pois a arte inspirada no sonho
ocorre como um prazer duplicado, fazendo com que o Uno Primordial se regozije através da
aparéncia da aparéncia. Pois esta esséncia criou seu objeto como meio de tentativa de criagao
de um alvo que pudesse suster a sua vontade pura: a aparéncia da existéncia do objeto que é o
mundo. Com a arte ingénua, o Uno-Primordial atinge um patamar tal de contemplagao da

aparéncia — que, com o sonho, passa a ser aparéncia da aparéncia - que sua dor fundamental, a

"'NT, p. 39/40 da tradugio de J. Guinsburg.
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dor do mundo, pode ser redimida por este estado contemplativo criador caracteristico do
artista. Queremos dizer que, o que justifica a existéncia ¢ a compreensdao de ndés mesmos
como fendmeno estético para a frui¢do e meio de redimir a dor primordial instaurada na
esséncia mais intima do mundo: a vontade, a esséncia ¢ artista (a natureza, a vida ¢ artista), ¢
precisa de ndés (mundo) como meio de redencdo através do deleite estético. Assim, ¢é
necessario que o horror seja transfigurado em beleza, ou seja, a necessidade irresistivel de
sobrepor a esséncia com a aparéncia, ou mais ainda, a aparéncia com a aparéncia da
aparéncia. A esséncia requer a instauracdo da aparéncia para se redimir. O mundo como
representacao ¢ necessario para Nietzsche porque € o inico meio da reatualizagdo da vontade,
ou seja, da vida. E cessar a vontade ¢ cessar a vida. Poder-se-ia objetar obviamente dizendo-se
que ndo ha sentido em insistir em algo que nunca corresponde ao anseio da vontade, e que por
conseguinte so causara desilusdo, sofrimento e erro. Este ¢ o ponto: a ilusdo da existéncia dos
objetos ¢ necessaria para a constante reposi¢cdo da vontade, da vida. Nisto consistiria a idéia
de redencdo na aparéncia, porque mesmo que nenhum objeto seja o real objeto do desejo, nao
ha desejo sem objeto, o que significa dizer que ndo hd metafisica sem fisica, que nao ha prazer
sem dor, que ndo hé vida sem morte, e que ndo ha crescimento e expansdo sem perecimento e
extin¢do. Pretender somente o bom, o racional, a felicidade ou qualquer idéia que inviabilize a
assung¢ao deste aspecto necessariamente contraditorio da existéncia — a qual exige a presenca
de seus contrarios -, ¢, aos olhos de Nietzsche, sinal de perda de vitalidade e forga, de um
otimismo raso proveniente de determinadas manifestagdes da modernidade.

Portanto, o intento superficial de Apolo ¢ cobrir o terror da experiéncia dionisiaca com
a beleza, enquanto o intento profundo de Dioniso ¢ consumar a sua reden¢do através do
engendramento da ilusdo da satisfacio da vontade, por meio da criacio do objeto de
satisfacdo: o mundo, como tentativa frustrada de lenitivo para a dor primordial - que ¢ a
unidade transformada em individuagdes, e que, diga-se de passagem, s6 causa sofrimento a
unidade primordial do mundo —; de modo que, o grande e eficaz medicamento, o lenitivo e
balsamo: ¢ a arte ingénua. Assim sendo, ¢ possivel dizer que Apolo depende de Dioniso
porque este € o elemento de condicdo de possibilidade da figuracdo, que torna possivel a
realidade objetiva oriunda da dor primordial; e que Dioniso depende diretamente de Apolo,
por este ser o elemento possibilitador da redencao do sofrimento primordial.

Desta forma, se por um lado temos a arte ingénua como elemento lenitivo para a dor

primordial, na arte dionisiaca tem-se um efeito muito mais profundo de reconciliagdo: porque,
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ao invés da criagdo estética figurativa como meio de saciar esta vontade cega que quer viver,
ela ¢ capaz de promover, ao invés de uma redengdo na aparéncia, a real conciliagdo com o
fundo mais intimo e contraditério da natureza, se instaurando como indiferenciacdo entre
individuos, extinguindo a subjetividade. Estabelecer-se-ia assim um contato com aquilo do
que fomos separados, a unidade primeva da vida da qual fazemos parte. E a dor primordial,
devido a esta separagdo, se transforma em ¢€xtase e arrebatamento pela unificagdo originaria
do homem com a natureza, ou melhor dizendo, da natureza com ela mesma, em sua inteireza
una.

Ainda em outras palavras, a interdependéncia destes dois lados da vida — o que alcanga
a sua plenitude de ser, ¢ o que se constitui enquanto pura possibilidade de ser — faz-se
evidente e ndo digna de lastima, mas de alegria. Porque a vida precisa ser despedagada para a
sua propria plenificagdo. Nossa consciéncia conceitual nos separou da vida (para Nietzsche a
vida perdeu seu ponto de gravidade) no ponto em que ndo pudemos mais nos sentir fundidos a
ela; no ponto em que determinadas pretensdes humanas dotaram o informe de formatos
especificos, ansiando pela imutabilidade. E o que da vida realmente a todo o processo ¢ o fato
de que, o formato recém formado, existe para sofrer modificagdo, e dali a pouco deixar de ser,
se diluir em meio a também invencivel forca de Dioniso, que é aquele impulso que,
independentemente de toda aparéncia fenomenal, continua subsistindo perenemente,
sustentando o decorrer da auto-poiesis da vida™. Estamos tratando aqui de uma concepgio de
mundo onde ndo existem pressupostos solidos para fundamentar a existéncia - assim como
Schopenhauer tem a “dor” como ponto de partida. Pois, o pensamento tragico se instaura num
ambito anterior aquele que diz que “algo existe”. A dor, no sentido schopenhaueriano, aparece
como algo previamente dado na existéncia, porque, se “as coisas estdo ruins”, pressupde-se
com esta afirmagdo que ha algo de errado, que, irremediavelmente ou ndo, existe alguma
organizagdo por tras da desorganizacdo donde brota tantos maus frutos; ou seja, tende-se a
pensar ainda em algo de inteligivel que possa residir numa instancia transcendente, como por
exemplo, na aquietacdo da vontade. Situamo-nos, junto de Nietzsche, num grau mais humilde,
tentando ser cautelosos quanto a qualquer afirmacdo sobre o mundo, arriscando-nos ao

maximo em dizer somente que as coisas aparecem ¢ desaparecem. “O que” as coisas s3o ou

72 «Q contraste desta verdade originaria da natureza com a mentira da cultura, que se comporta como se fosse a
unica realidade, ¢ parecido ao que ha entre o cerne eterno das coisas - da coisa em si - ¢ todo o mundo
fenoménico: e assim como a tragédia com seu consolo metafisico - que aponta para a vida eterna daquele cerne
da existéncia que se da pela constante destruigdo dos fenomenos -, o simbolico do coro satirico ja expressa numa
analogia aquela relagdo originaria entre coisa em si e fenomeno”. NT, p. 58/59.
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deixam de ser ndo vem ao caso neste momento, pois ai incorreriamos na mesma frustrada
metafisica da tradi¢do. A tUnica asser¢ao realmente proferida aqui € que ndo had como pensar
em uma natureza constituida de tal ou tal modo, de forma cristalizada; ndo ha como atribuir
caracteristicas que determinem o ser do mundo, que alcancem a sua verdade de forma
definitiva.

Neste momento se torna imprescindivel a explicitacdo do diferencial respectivo a
compreensdo do termo “vontade” para Nietzsche por um lado, e para Schopenhauer por outro.
Enquanto o ultimo entende a vontade como a base sobre a qual todas as possibilidades se
alicercam, ele pensa num acontecimento Unico e imutdvel a partir do qual as feridas, que
sempre se abrem perdidas na imensiddao incognoscivel do acaso, podem acontecer; ele pensa
na dor enquanto natureza. Por outro lado, para o primeiro, que se insere numa outra
perspectiva, talvez mais radicalmente tragica, a unica base na qual o acaso dos
acontecimentos da existéncia pode se sustentar ¢ no proprio acaso, lembrando que Nietzsche
entende a vontade enquanto a propria vida, e que entende a vida como um movimento de
conformacdo e dissolugcdo arbitraria e intransigente, por conseguinte, ele entende o que
tradicionalmente se chama de “natureza”, por acaso. Assim, ndo ha como aferir absolutamente
nada a respeito da existéncia a partir do momento em que se constata que toda asser¢do, todo
pensamento, toda interpretacio ¢ fruto do acaso’”. Assim, todo e qualquer ato é impossivel
por si mesmo para o pensamento tragico, porque, apesar dele interagir em meio ao que existe,
ele ndo muda em nada o existente, ele ¢ uma adjuncdo natural a propria natureza, ¢ “acaso
acrescentando acaso” (ROSSET, 1989, p. 49). Apesar de ser 6bvio que o homem ocasiona
mudancgas no real a partir de sua acdo, sendo estas mudangas totalmente casuais, em nada
modifica naquilo que existe, pois todo ato acrescido no devir do tempo simplesmente muda
algo que tem por natureza a propria mudanga, ndo se constituindo assim enquanto
acontecimento, mas como alteragdes “que ja estdo previstas no catalogo do ser” (Ibid). O que,
por sua vez, relega-nos a pensar que a unica constatacdo tragica ¢ aquela que diz respeito a
impossibilidade da constatacdo, ¢ aquela que ndo pressupde nada como assente a partir de
onde se tornam possiveis as infinitas variagdes interpretativas frente ao real. Porque se tem

em mente nesta perspectiva - na perspectiva tragica - o entendimento a respeito do significado

7 “A embriaguez do sofrer e a do sonho belo tém os seus diferentes mundos de deuses: a primeira, na
onipoténcia de seu ser, penetra no mais intimo pensamento da natureza, ela reconhece o terrivel impulso em
direcdo a existéncia e igualmente a constante morte de tudo que entra na existéncia; os deuses que ela cria sdo
bons e maus, assemelham-se ao acaso (...)”.VMD, p. 562.
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de “acaso” de maneira que nao estd sendo compreendida aqui a variabilidade de
possibilidades constituintes da existéncia, o fortuito a que esta sujeito tudo que esta langado
na realidade. Justamente ndo tratamos desta dindmica temporal dos acontecimentos
inesperados em meio ao que, teoricamente, seria o natural, configurando-se assim o acaso
enquanto o que ¢ propriamente anti-natural, exce¢do. Nao, esta perspectiva diz respeito a um
conceito de “acaso” muito mais originario, o qual ¢ incompativel com a idéia de natureza no
sentido de existéncia dada, constituida. Quando, mais atrds mencionei que nos referimos aqui
a concep¢do de natureza enquanto acaso, estava dizendo que, conforme fiz questdo de
salientar no inicio deste capitulo, o que configura a forma pela qual a natureza propriamente
se da ¢ o seu carater criador que cria até mesmo o que se chamara de natureza. Refiro-me a
uma compreensdo de acaso que comporta o proprio vir-a-ser de tudo que €, e que, entdo, passa
a ser chamado de natureza. Assim, levando-se em conta a interpretagdo de Clemént Rosset,
Nietzsche pensa o sentido do tragico em sua radicalidade enquanto a logica do pior possivel,
que ¢ ndo criar nenhuma expectativa € nem esperanga acerca da vida. Sendo que, com o
aparecimento de Socrates na historia do Ocidente, tudo se torna mais apetecivel ao
pensamento sedento de compreensdo, organizagdo e arrumacdo; que se opoe de uma forma
muito peculiar ao caos originario da cria¢do incessante da totalidade; pois, partindo-se da
concepgao de que algo tao solido e perene existe — a Idéia ou o conceito -, se torna bem mais
compreensivel o olhar do homem para o mundo, homem este que ndo péde se manter na nao
determinac¢do de identidades perenes; homem este que ndo foi capaz de continuar a dar
sentido através da pura arte (como no caso do Mito), precisando se alicercar no valor de
verdade promovido pelo discurso 16gico — que se tornou a base do conhecimento cientifico.
Trata-se de um posicionamento bem mais otimista frente a realidade, pois, assim como
Schopenhauer (ainda que de forma distinta), Socrates viabiliza a estruturagdo necessaria para
haver a localizacdo do homem em meio a existéncia da totalidade, a qual, apesar de, em sua
esséncia, nao ter organizacao, pode passar a ser organizada. Contrariamente, o pensamento
tragico regozija-se com tal percep¢do frente a realidade: que ela ndo ¢ dizivel, que ndo ¢
possivel ser pensada, determinada ou definida; mas sim, somente criada, constantemente,
obedecendo a sua propria maneira de configuragdo, pois nao ha como desobedecer o acaso. E
perante este olhar as profundezas mais intimas da nascividade do real, ao invés da
preocupacao, lamentac¢do, ou busca de solucdo para este mundo desordenado e ininteligivel,

as sensagdes que ocorrem aquele que assume para si a perspectiva e vivéncia tragica sao a
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alegria, o jubilo e a afirmacdo incondicional de tudo o que existe da forma como existe,
juntamente com o respeito ao pudor desta “natureza” que, além de se mostrar, se vela, se
esconde.

Ao se falar de acaso ndo se postula uma pura resignagdo perante a realidade humana,
em que, independentemente de sua situacdo, seria digna de ser adorada com alegria. Porque,
se assim fosse, todo e qualquer ato estaria ja inviabilizado em sua raiz. Deste modo, para
encarar esta verdade dionisiaca, tragica, ¢ necessaria a manuten¢do da atividade apolinea, para
que ndo sejamos imobilizados pela consciéncia da incapacidade de se mudar qualquer coisa
em meio ao todo. Ou seja, o imperativo tragico requer a agdo em prol da conformacio da
realidade, o que significa dizer que a verdade tragica requer a roupagem apolinea para que
ndo nos aniquilemos em sua profundeza silenciosa. A consciéncia dionisiaca por meio da
forma apolinea ¢ a esséncia da tragédia, e assim como mencionamos mais atrds, esta
conjugacgdo — que ¢ a condicao de possibilidade para uma afirmagao absoluta da existéncia por
meio de sua intensificacdo — somente é possivel pelos esforgos da cultura. E por meio dela
que pode haver esta unido, e ¢ através dela que podem surgir as grandes criacdes artisticas
capazes de elevar a humanidade como um todo a partir de alguns individuos excepcionais, os
génios. O proximo capitulo trata justamente do sentido da cultura enquanto intensificacao da
dinamica da prépria @voic: de que modo se déa a aprovagdo da vida na agao do homem? Esta ¢
a pergunta que norteard a discussdo em nosso proximo passo. Antecipo a resposta: € por meio
da cultura. Mas que tipo de cultura? Que elementos constituem as caracteristicas essenciais
que tem que ter essa cultura para a realizagdo do homem em conformidade com o modo de
proceder da natureza? Este capitulo que se finda tratou justamente do que ¢ a natureza (ou a
vida) e qual a sua dindmica de efetivacdo; tendo isso em mente, podemos agora lidar com a
questdo: o que ¢, como se da uma humanidade organizada em prol das criagdes mais belas e
grandiosas, verdadeiras e terriveis? Como ¢ possivel pensar numa cultura que corresponda ao

modo de ser da natureza?
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3. A JUNCAO METAFISICA ENTRE CULTURA E NATUREZA OU A EFETIVA
REALIZACAO DA CULTURA

3.1. Como Uma Querela Estético-Metafisica Assume o Carater de Critica a Cultura

Com as consideragdes sobre os gregos a partir de suas tragédias - as quais teriam como
origem a percep¢do do carater terrificante da esséncia da existéncia figurado na musica -,
Nietzsche afirma que a serenidade grega ¢ resultado do alcance do conhecimento sobre o que
ha de mais cruel, que seria justamente a compreensao tragica da vida. Ou seja, a compreensao
de que nao ha fundamento origindrio que dé conta de determinar de antemao a destinagao do
homem e da vida em vista de qualquer teleologia em que vigore a soberania de aspectos
meramente antropomorficos, pois o proprio homem participa da dindmica de funcionamento
de impulsos da natureza que sdo originarios. Com isso, pode-se pensar que o mundo nao ¢
algo que esta ai simplesmente dado a nossa observagdo, para poder ser assim conhecido
progressivamente e corrigido. O sentido do termo natureza entendido como @ucic a partir da
compreensdo de suas forgas estruturadoras pautadas em pélos opostos de criacao e dissolugao
de formas, confere ao mundo o carater genuinamente plastico, artistico, em eterna luta e
contradicdo para a continuidade do engendramento da vida entendida enquanto forma
propriamente — por isso o sentido da vida como fendmeno estético, pois forgas inerentes a

propria natureza:

“revelam o construir e destruir brincalhdo do mundo individual
como a descarga de um prazer originario, de maneira parecida
com o que pensou Heréclito o obscuro, em que a forca formadora
de mundo é comparada a uma crianga que, brincando, coloca
pedras aqui e ali, constroi montes de areia e¢ volta a pd-los
abaixo” (NT, p. 153)

Ao afirmar que o grego tradgico constituia a mais bela cultura de que se tem noticia, a
afirmagdo de Nietzsche carrega consigo o sentido da importancia de limitar o instinto pelo
conhecimento, a sabedoria residente nesta limitacdo - apolinea por exceléncia. Este véu
lancado sobre a visdo de mundo do homem grego lhe permitia criar explicagdes para os
fendmenos humanos e naturais que ndo buscavam a verdade tedrica sobre as coisas, ou seja,
sua busca pela verdade ndo se dava no ambito conceitual sobre as determinacdes da vida,

transformado na deliberagdo de idéias e palavras que visassem descortinar os segredos da
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existéncia por meio do pensamento logico-causal. Pois, ao invés disso, eles faziam uso das
imagens provenientes de seus mitos populares, de seus deuses para se aproximarem da
verdade, a qual, se tocada diretamente, teria uma forg¢a aniquiladora que, por conta da
perspectiva de um pessimismo tragico, ocasionaria uma auto-entrega de reconciliacdo ao todo
uno e originario de onde tudo provém e para onde tudo retorna — por sua vez, tratar-se-ia de
uma completa negacdo da vida. Ou seja, a cosmogonia grega, ao invés de ser um modo
ingénuo de um tipo de cultura primitiva e alegre espontaneamente embelezar tudo o que vé,
seria uma forma mediada de lidar com a verdade, mediada pela imaginacdo, pela beleza e pela
criagdo que tinha por objetivo fazer da existéncia algo mais exuberante do que ela realmente
é.

Acontece que Nietzsche acusa Socrates de ser o responsavel pelo ocaso da visdo
tragica de mundo. Sua responsabilidade residiria justamente em seu impulso irrestrito para o
conhecimento, no estabelecimento do caminho 16gico-discursivo enquanto unica forma valida
de busca da verdade. Além de unica forma valida, ela poderia garantir o progressivo
melhoramento da compreensdo do homem sobre as coisas, de modo a poder chegar a
controla-las e adequa-las a sua vontade e aos seus objetivos. A tragédia passa a ser algo sem
sentido, sem justica poética, feio; tudo porque ndo se apresentava na forma de um
encadeamento logico, justamente porque mostrava uma outra forma de ver as coisas que
entendia que o absurdo, o impensado, o acaso, a obscuridade, a hybris, o pathos, as resolugdes
irrefletidas e as causas misteriosas constituiam indelével e originariamente a existéncia
humana. O que Nietzsche chama de socratismo estético - ou seja, a necessidade de que, para
algo ser belo, seja compreensivel -, se expressa de forma modelar nos dialogos socraticos,
onde ¢ inaugurada a figura do homem teorico, o qual se alegra com o constante desvelamento
progressivo, sem nenhum pudor, de todas as questdes mal explicadas ou resolvidas. Sécrates
seria o precursor do modelo do homem tedrico, que alimentaria a “crenca inabalavel de que o
pensamento, tendo como guia a causalidade, alcanca até os mais profundos abismos do ser, ¢
de que o pensamento ndo estd somente em condi¢cdes de conhecer o ser, mas também até
mesmo de corrigi-lo” (Ibid, p. 99). Ou seja, a fundagdo da perspectiva que Nietzsche entende
como cientifica, inicia-se com Sdcrates; e toda a tradicdo de pensamento que aposta na
capacidade humana de desvelar os segredos da existéncia de forma desmedida, de estabelecer
o progresso enquanto capacidade e meta humana, e de acreditar que o homem pode, por meio

do conhecimento conceitual, apoderar-se do mundo e estabelecer-se enquanto senhor da
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natureza por meio da racionalidade, seriam formas de heranga por exceléncia deste otimismo
engendrado a partir da crenca no poder do conhecimento do homem socratico. Por sua vez, o
que Nietzsche entende por ciéncia tem um sentido muito mais abrangente do que o que, por
exemplo, vimos no contexto especifico do idealismo. Mas, a ciéncia do idealismo, ao
pretender constituir-se enquanto sistematizacdo e conceitualizacdo de todos os ambitos da
realidade, toma parte deste espirito socratico. A Aufkldrung, ao pressupor a destinagdo do
homem para o progresso, autonomia, absoluta moralidade e infinito desenvolvimento do
esclarecimento, incorre no mesmo principio, a unilateralidade de seus pressupostos: as luzes,
em desconsideragdo do papel fundamental da escuriddo constituinte, ativa e também
importante de ser cultivada que reside em nossos afetos, desejos e impetos.

Neste sentido vamos nos aproximando da critica que Nietzsche faz a cultura moderna.
Lembrando que o termo “cultura” (Cultur ou Kultur) tem também um sentido mais
abrangente; ou seja, ao contrario do pensamento de Kant ou Fichte, que acentua o seu sentido
como uma parte constituinte de habilidades a serem desenvolvidas na interioridade do
individuo; Nietzsche a compreende como “acima de tudo, unidade do estilo artistico em todas
as exteriorizagdes da vida de um povo” (NIETZSCHE, 1988b, p. 163). Neste sentido, o
excesso de saber em nada tem a ver com a cultura; até pelo contrario: o saber em excesso
viabiliza a barbdrie, entendida enquanto a completa confusdao de estilos, como a nao
determinag¢do de um modo proprio de se constituir; formando, ao invés disso, por meio de
uma busca incessante, uma coletdnea de conhecimentos buscados em toda parte, em todos os
povos e épocas, em todos os costumes.

Ao se referir ao homem tedrico, Nietzsche afirma que “todos os nossos meios de
educacdo tém originariamente este ideal em vista” (NT, p. 116), ou seja, constituem uma
cultura socratica, pautada num “otimismo ilusério” e na “crenga na felicidade na terra para
todos”; com a conseqiiéncia de que, até mesmo nas instituigdes superiores de ensino, o0 modo
de apropriagdo dos gregos se reduz a uma forma de catalogagdes, andlises historico-
filologicas ou como critica literaria. Ou seja, por um lado, se lida com as obras gregas de
forma puramente erudita, cientifica, dissecando-as de modo a torné-las algo inerte, morto;
sem que seu estudo interfira na a¢do e na visdo de mundo desta cultura moderna alema que
tanto se dedica, com seus filologos e historiadores, a saber a verdade sobre os gregos. Por
outro lado, se hd alguma interferéncia e influéncia dos gregos sobre os alemaes (em particular

os eruditos), esta se dd enquanto uma forma de acomodar os gregos em conformidade com as
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conveniéncias modernas, ou seja, entendendo-os somente a partir da perspectiva de harmonia,
beleza e jovialidade correspondente ao otimismo necessario para corroborar 0s pressupostos
da modernidade fundada na democracia, na idéia de progresso e na satisfagdo consigo mesma

por conta dos seus eventos politicos, econdmicos, tecnoldgicos e militares.

3.2. Para uma Abordagem da Cultura

Cabe-nos perguntar qual ¢ a finalidade das Consideracoes Extemporaneas de
Nietzsche, pois delas trataremos a partir de agora, juntamente com as conferéncias
ministradas no inicio de 1872 intituladas Sobre o Futuro das Nossas Instituicoes de
Formagdo. Costuma-se saber que elas tratam de uma critica a cultura, mas o que afinal isso
significa? Ao nos depararmos com a primeira Extempordnea, toda ela dedicada a uma tarefa
critica, cuja acidez se volta com toda a for¢a contra um escrito publicado em 1872 de David
Strauss intitulado A Velha e a nova fé, ¢ cabivel a pergunta sobre o porqué de tamanha
dedicacdo em rebaixar e atacar um livro — sendo que, ainda que de formas distintas, o carater
ofensivo marca as Extempordneas. E importante lembrar que neste mesmo ano Nietzsche
havia publicado O Nascimento da Tragédia e a conseqiiéncia foi o fracasso do qual falamos
no inicio do capitulo anterior. O siléncio geral em torno do livro, a reprovagao velada ou
expressa no interior dos circulos filologicos apontavam para a morte cientifica de Nietzsche.
Sem contar que até mesmo os alunos deixaram de freqilientar seus cursos, sendo que neste ano
Nietzsche chegou a cancelar cursos por falta de alunos, enquanto outros cursos que ele ainda
ministrava eram freqiientados por pouquissimas pessoas. Para além do circulo académico
também ndo havia repercussao significativa de seu livro cuja primeira edi¢cdo estava entravada
com o editor. Por outro lado, sua esperanca na renovacao da cultura alema a partir da musica
de Wagner (a quem seu primeiro livro foi abertamente dedicado) também ndo correspondia a
efetividade, como por exemplo, nos planos para a constru¢ao do teatro de Bayreuth, cujo
projeto nesta altura, andava de mal a pior. Perante esta situacdo de adversidades quanto a
realizag@o do ideal de uma verdadeira cultura espelhada no sentido tragico dos gregos, cabia a
Nietzsche a pergunta: por que fracassam esses projetos? E por que outros fazem sucesso? Um
exemplo deste sucesso de uma outra perspectiva ¢ justamente o livro de Strauss que, langado

em outubro de 1872, em dezembro do mesmo ano, j4 estava em sua quarta edigao.
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E importante fazer esta pergunta sobre o porqué do carater critico, até mesmo reativo —
de reacao contra seu tempo - das Extempordaneas em geral e da primeira em particular para
entendermos a estreita relagdo das Extempordneas com O Nascimento da Tragédia, ainda que
aparentemente os assuntos tratados nos dois ambientes textuais apresentem uma certa

distin¢do. Neste sentido Andrés Sanches Pascual faz uma esclarecedora observagao:

“Nietzsche havia erigido um ideal de cultura assentado em trés
pilares: a Grécia pré-platonica, Schopenhauer ¢ Wagner. O livro de
Strauss se opunha de maneira exemplar a eles. E seu éxito indicava
que o perigo era mais grave do que se podia supor. Nietzsche ndo se
cansa de repetir que foi o éxito do livro, e ndo o livro mesmo, o que o
impulsionou a redigir seu escrito” (PASCUAL, 1997, p. 19)

Assim, Strauss seria somente um exemplar de toda uma tendéncia contra a qual
Nietzsche se opunha: no caso, a satisfagdo e o orgulho de si presente na modernidade, a
convicgdo de que a vitdria militar contra a Franca - a partir de onde a Alemanha se unificou
em 1871 — significava a mesma coisa que a vitdria da cultura; o modo displicente de lidar
com o idioma alemao, o ideal de vida burgués como o ideal de vida humana em geral, o
conforto e agrado com a unanimidade da opinido publica, o louvor & expansdo do espirito
democratico para todos os ambitos da cultura, o conseqiiente nivelamento das personalidades
comuns e medianas dos individuos, o apreco pelo valor do trabalho sem um sentido maior que
o fundamentasse, a alegria com as conquistas cientificas e tecnologicas, com o proprio
proceder cientifico em si mesmo, com o excesso de cultura historiografica, etc; e tudo isso
sem nenhuma meta que fosse superior, que considerasse o homem como algo ao mesmo
tempo mais elevado e coerente com seus impulsos.

Nao temos o objetivo de adentrarmos numa analise da obra de Strauss, e nem mesmo
sequer da primeira Consideracdo Extempordnea ou das Extempordneas em geral. Queremos,
ao invés disso, nos apropriar de questdes levantadas ao longo destes textos de Nietzsche para
compormos uma andlise a partir de determinadas questdes que sdo reincidentes e nucleares
neste momento de seu pensamento. Entdo, podemos fazer a pergunta - para respondermos a
questao sobre o sentido de critica a cultura — sobre a finalidade das Extempordneas em geral -
se ¢ que este carater unitario € passivel de ser pensado. Em Ecce Homo Nietzsche nos dd uma
indicagdo, de que nestes textos o que estava em jogo era “um problema de educagdo sem
igual, um novo conceito de auto-disciplina e auto-defesa até a severidade, em que um

caminho para a grandeza e para as tarefas da historia universal foram exigidas conforme sua
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primeira expressao” (EH, p. 319). Com estas rapidas passagens sobre o motivo da forma
critica das Extempordneas € o seu objetivo, temos elementos para compreendermos o carater
praticamente panfletario das acusacgdes feitas por Nietzsche ao longo destes diferentes textos;
0s quais, por um lado, se deram no intuito de acusar a baixeza do ideal de cultura que ja se
impunha, e por outro, de declarar qual seria a formagao (Bildung) e a cultura que seriam
realmente legitimas. Neste sentido ¢ possivel pensar no cardter apropriado do nome dos
textos, Unzeitgemdssige Betrachtungen, consideragdes que ndo se inserem na
contemporaneidade do escritor, que se opdem justamente ao seu tempo. E, ao dizer que ha
uma preocupacao primordial com a educacdo (Erziehung) nestes escritos, Nietzsche nos faz
recorrer a importancia do termo Bildung que aparece neles inumeraveis vezes. Por isso, antes
de analisar os aspectos pontuais constituintes da cultura e da critica a cultura, consideramos
importante atentar (mais uma vez) a este par de termos: Bildung e Kultur.

Iniciamos esta dissertagdo fazendo uma breve digressdo sobre a variagdo destes dois
termos, onde dissemos que a Bildung ¢ um meio de cultivo individual pelo qual se faz
possivel entrar na Kultur, sendo esta entendida como o campo de possibilidades criativas de
um povo (nas artes, religido, filosofia, ciéncia, etc) juntamente com sua memoria em museus,
bibliotecas, etc. Ao se pensar em cultura como unidade de estilo na totalidade de criagdes de
um povo, conforme afirma Nietzsche, parece-nos adequada a relagdo desta primeira defini¢ao
e diferenciacdo com o pensamento de Nietzsche. Mas por outro lado, em determinados
momentos, parece que o filésofo faz uso sem muita preocupagdo em especificar o sentido
especifico de cada um dos termos, de modo que Bildung e Kultur parecem ser
“freqiientemente intercambiaveis” (KOFMAN, 1985, p. 107). Neste sentido diz ainda Sarah

Kofman:

“O “conceito” de cultura nas Extempordneas? Nado existe um
conceito, mas conceitos de cultura: ja estamos diante de uma leitura
tipologica. Além disso, ndo existem conceitos de cultura: existe
apenas uma séric de metaforas reunidas umas as outras, que
deslocam cada uma o sentido habitual da outra. Nenhuma ¢
privilegiada, nenhuma ¢ propria. (Ibid, p. 104/105)

Deste modo, o que faremos ao longo do texto ndo ¢ uma definicdo conceitual de
cultura, mas apontamentos em torno de questdes que Nietzsche considera importantes para a

formacgdo, para a constituicdo da cultura; para assim talvez, podermos chegar a uma
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aproximacao do sentido da idéia de que a cultura deve ser uma “physis nova e aperfeigoada”

(CEIL p. 334)".

3.3. O Tratamento Com a Lingua

Como uma primeira questdo para designar o processo de “desculturalizacao”
compreendido por Nietzsche, voltamos nossa atengdo a importancia da crescente falta de
cuidado com a lingua. E valido lembrar que o século XIX na Alemanha ¢ o momento em que
surgem inumeras revistas, jornais e periodicos, tanto gerais como especializados; além do
imenso niumero de publicagdes de romances de acesso popular, assim como livros de historia
com vocabuldario simplificado para o povo ter acesso aos “bens da cultura”. Trata-se de uma
conseqiiéncia dos fundamentos dos ideais da Aufkldrung, em que a pratica da leitura por meio
da democratizacdo da alfabetizagdo e a liberdade de imprensa garantiam a possibilidade de
qualquer individuo publicar seu texto e ser lido. Este processo de metamorfose do uso escrito
da lingua vinha se expandindo de modo a extraviar ou subverter as normas gramaticais € o
proprio espirito da lingua, de modo que surgia entdo espago para a negligéncia e o
afrouxamento da rigidez no seu trato. O problema se torna mais grave quando este tipo de
procedimento ocorre no interior das instituigdes de formacao superior, sendo que este seria o
local por exceléncia para o aprendizado legitimo e a valorizagdo mais alta do idioma materno.
Referindo-se aos antigos, Nietzsche afirma que a habilidade no manejo seguro e correto da
lingua era um dos pilares fundamentais de sua educagdo (NIETZSCHE, 1988g, p. 682),
considerando-se que a lingua seria a expressao elementar da personalidade e autenticidade de
um povo. Neste sentido, nas conferéncias Sobre o Futuro das Nossas Institui¢oes de
Formagdo”, Nietzsche dedica sua atengio a institui¢io que seria por exceléncia o lugar de
gestacao de toda formacao superior: o Gymnasium.

Ao pensar sobre a dificuldade inerente ao trato com a lingua, Nietzsche ja aponta para
o cardter aristocratico da verdadeira formacao (Bildung), ou seja, para a impossibilidade de
sua democratiza¢cdo. Nao por conta de um critério capaz de estabelecer a escolha de quem
receberd ou ndo a formacgdo, de modo arbitrariamente excludente; mas, ao invés disso, por

conta do exercicio e exigéncia rigida de constantes reformulagdes do pensamento por meio da

4 . . \ oA . . . ~ A o
™ A partir de agora, devido a freqiiéncia em que citaremos as Consideracées Extempordneas, utilizaremos a
abreviagdo CE junto ao niimero romano referente ao nimero da Consideragdo.

7 Doravante FIF.
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linguagem, de modo que, em pouco tempo, ja seria possivel perceber quem de fato, entre os
jovens do Gymnasium, tem uma maior disposi¢do, inclinagdo, habilidade para o penoso
aprendizado do uso da lingua materna. Assim, através da leitura “linha por linha” dos
classicos (alemaes, no caso), o professor teria a tarefa de demonstrar para os alunos o cuidado
estrito que estes grandes génios tiveram ao manejar a sua lingua. Sendo que a habilidade de
utiliza-la corretamente, segundo Nietzsche, ¢ um pressuposto elementar inclusive para
determinar a capacidade de julgamento estético, ou seja, a capacidade de distinguir o que de
fato ¢ belo ou ndo depende diretamente do trabalho e desenvolvimento exaustivo do uso da
lingua. Assim, a impossibilidade da democratizagdo da formacdo ndo significa
necessariamente que Nietzsche estivesse afirmando que ndo se deve ensinar todos a ler,
escrever € a contar por exemplo; mas sim que esse carater aristocratico da formacdo diz
respeito a maiores € menores inclinagdes e habilidades que extrapolam qualquer deliberagao,
ou seja, que dizem respeito a disposi¢des naturais, ainda que possam ser mais ou menos
cultivadas. O que significa que, dizer que a Bildung ¢ para todos, acaba sendo uma grande
demagogia, na medida em que somente alguns sdo dotados para desenvolvé-la. Assim, o
Estado pode dizer que fornece uma forma de instru¢do (Belehrung) publica, democratica; mas
ndo uma formacao, a qual, dentre os poucos que para ela sio minimamente dotados, tem em
exemplares rarissimos seus efeitos ultimos e mais incisivos: as personalidades geniais.

O termo Bildung nos parece estar sendo utilizado num sentido préoximo ao de uma
formacgao da totalidade das habilidades e disposi¢des humanas sobre a qual discorremos no
primeiro capitulo, principalmente conforme o pensamento de Humboldt — mas com o
diferencial determinante no que diz respeito as suas pretensdes de abrangéncia, aristocratica
em Nietzsche, e democratica Humboldt, tanto no que diz respeito ao ambito de todo um povo
como no interior das disposi¢des individuais. E aparece de uma forma nitida a constatacdo da
inaptidao para formar das instituicdes destinadas a formacgdo. Pois Nietzsche afirma que a
Bildung legitima nunca aconteceu de fato no Gymnasium, desde sua origem. O que ocorria
originariamente era um tipo de educagdo para a erudigdo (Gelehrtsamkeit); sendo que,
atualmente (década de 70 do séc. XIX) nem mesmo isso vinha ocorrendo, sendo praticada
somente uma educagdo para o jornalismo, ou seja, para a novidade do dia, para a querela sem
importancia essencial, para a escrita de textos estéreis e mal escritos, voltados a preocupagao

em massa com questdes que ndo proporcionam qualquer reflexdo verdadeira.
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Na critica ao trato com a lingua ¢ notavel o julgamento sobre o excesso de
historicismo’®. Nietzsche se refere ao tratamento historico com a lingua como um modo de
lidar como ela como se se tratasse de algo morto. Isso, a nosso ver, significa que ndo basta a
obrigacao de ler os classicos da lingua materna, analisa-los de forma exegética ou citar versos
de Fausto de cor. Para o verdadeiro aprendizado e efetividade da pratica, manejo e criagao
com as ferramentas da lingua, ¢ importante se preocupar em fazer dessas leituras uma forma
de apropriagdo da lingua figurada em seus cldssicos de modo que a fala e a escrita daquele
que ¢ por esse meio educado, expressem o tratamento ativo com a lingua, lidando com ela de
forma viva, ou seja, colocando em pratica, primeiramente, a expressao deste contato com 0s
belos textos por meio da bela forma de falar e escrever; e em segundo lugar, potencializando
este aprendizado por meio da capacidade de designar bem as coisas € 0s pensamentos para
ulteriormente poder haver a propria criacdo poética com a lingua legitimamente aprendida.
Parece-nos ser esta a critica de Nietzsche referente ao excesso de historicismo no aprendizado
da lingua quando ele diz que “as coisas devem, acima de tudo, ser corretamente manejadas,
nao conhecidas” (FIF, p. 677). Além do que, quando ele se refere ao aprendizado das linguas
antigas, critica o costume de que este aprendizado consiste somente na leitura, ndo se fala nem
o latim e nem o grego, ou seja, se se apropria destas linguas de forma meramente historica’’.

Ao afirmar que toda rigorosa formagao comeca “com a obediéncia, com a submissao,
com a disciplina, com a servidao” (Ibid, p. 750) e “‘com o habito” (Ibid, p. 685), Nietzsche se
preocupa em evitar que ocorra uma cren¢a no educando de um amadurecimento prematuro
por meio de uma outorga de liberdade sem fundamentos bem construidos. Isso se refere em
particular ao exercicio de uma habilidade que ¢ considerada como o apice da formagdo do
Gymnasium: a composi¢cdo alema (deutsche Arbeit), onde ¢ exercitada a capacidade de
dissertar, da escrita de textos. Nietzsche atenta para o perigo residente neste exercicio em dois
momentos. Primeiramente, propdem-se temas que fazem o aluno tratar de questdes que
extrapolam o horizonte de suas vivéncias e exploram para além da medida o ainda tosco,
limitado e superficial conhecimento que ele adquiriu até entdo. Isso acontece, por exemplo, ao

se propor ao aluno que ele disserte sobre os problemas éticos mais fundamentais na historia

76 Lembrando que trataremos de forma mais detida da questdo do historicismo mais a frente.

" No que se refere ao estudo puramente teérico de linguas estrangeiras (no somente antigas), podemos perceber
em nossos proprios meios académicos atuais o costume de, quando se sabe ler em linguas estrangeiras, em geral,
somente se 1€, sem haver a vivéncia destas linguas aprendidas teoricamente — lembrando que no mais das vezes a
unica habilidade adquirida ¢ a leitura.
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do pensamento, ou que ele emita opinides sobre grandes pensadores e artistas, ou que ele faca
um relato sobre o seu proprio processo de desenvolvimento que o tornou o que ele € até entao
(Ibid, p. 679). Em suma, exige-se assim que o aluno se convenga de sua capacidade para lidar
de forma original e autdnoma com questdes tdo sérias e complicadas numa idade em que o
que ele teria mesmo que fazer seria aprender rigidamente a ler e escrever bem - o que se da
com a obediéncia ao mestre e as regras da lingua.

E em segundo lugar, o professor, perante os textos escritos sobre esses temas, censura
o aluno justamente naquilo que, em sua idade, ¢ possivel de ocorrer de forma original: “os
excessos da forma e de pensamento” (Ibid, p. 680). Com isso, o professor censura o que ha de
realmente original possivel nesta idade em que falta a habilidade, e a palavra ainda sai de
forma canhestra, timida e incerta; elogiando a “mediocridade uniforme”. Deste modo, “a
originalidade ¢ exigida, mas, por sua vez, a Unica que ¢ possivel nesta idade ¢ censurada”
(Ibid). Esta forma de educar ¢ extremamente nociva para um efetivo desenvolvimento das
habilidades espirituais justamente por pressupor que os adolescentes sdo capazes por si
mesmos de fazer literatura e filosofia. A conseqiiéncia disso ¢ uma cultura que adquire o
péssimo habito de ficar escrevendo livros indiscriminadamente, por conta de uma formagao
que iludiu os individuos no momento mais decisivo da possibilidade de seu efetivo
desenvolvimento, fazendo-os se satisfazerem consigo mesmos num momento em que estavam
somente comegando, impossibilitando com isso o trabalho demorado a partir do qual ¢
possivel surgir um estilo, uma unidade, uma forma realmente propria e determinada. A
situacdo cultural, ou, segundo as palavras de Nietzsche, a inexisténcia de uma cultura alema’s,
tém suas raizes em erros do processo formativo dos individuos neste momento determinante
que ¢ o Gymnasium. Um desses erros € a falta de cuidado com a lingua, o que se expressa no
interesse do publico em geral pelos livros mal escritos, pelos lugares comuns e na falta de
capacidade de julgar. Falando de forma mais concreta e simples: no texto dos jornalistas, dos
“escrevinhadores” de romances (Romanschreiber) e dos eruditos em geral.

Assim, o trato correto com a lingua se d4 mesmo como a instauragdo de uma segunda
natureza, muito mais por meio de uma autodisciplina e desenvolvimento do habito do que por

meio de pesquisas lingiiisticas. Fazendo analogia com o aprendizado da marcha do soldado,

78 «(_..) 0 alemdo ndo tem cultura porque ele ndo é capaz de té-la na base de sua educacio. Ele quer a flor sem a

raiz e o talo (...), (...) nds somos sem formagdo (Bildung), e ainda mais, nés somos corrompidos para a vida, para
o ver e o ouvir simples e correto, para a compreensao feliz do que esta mais perto e do que € natural, e ainda nao
temos até agora o fundamento de uma cultura (Cultur) (...)” (CE 11, p. 328). Ver também em CE II, p. 325 ¢ CE
L, p. 200.
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Nietzsche afirma que “com o passo correto da lingua comega a formagao” (Ibid, p. 685), e que
uma “formacao classica (klassische Bildung) s6 tem um ponto de partida sadio e natural, num
costume artisticamente sério e estrito no uso da lingua materna” (Ibid), o que se d4 com o
auxilio da leitura dos cldssicos nacionais, para, a partir deles, algar-se “a terra da nostalgia,
para a Grécia” (Ibid, p. 686).

Nietzsche toca num ponto essencial da educagdo que diz respeito ao modo como deve
se desenvolver uma maturacdo lenta e verdadeira, em que ndo deve ser exigido do aluno
qualquer aspiracdo a independéncia por meio de sua linguagem e pensamento ainda
vacilantes, sendo que, ao invés disso, ¢ importante que ele aprenda a falar corretamente
primeiro. Ao invés de apresentar pretensdes de juizo estético ou mesmo de criagdes estéticas €
preciso antes ser guiado pelos canones das artes, sendo devoto e dedicado ao seu
conhecimento e contemplacdo. Ao invés de ser incitado a filosofar, deve-se aprender a ler os
filésofos e a compreendé-los (Ibid, p. 687/688).

Neste ambito de compreensdao ¢ possivel entender como Nietzsche afirma a
inexisténcia de bons escritores na Alemanha na primeira Consideragdo Extempordnea como
um fendmeno decorrente da falta de estilo por conta da inexisténcia de uma “norma unitéria”
(CE 1, p. 220) da lingua que faga jus ao cuidado dos escritores classicos alemaes. Também
neste sentido, talvez se torne mais claro porque tamanha dedicag¢ao no ultimo capitulo da CE 1
em citar inumeraveis frases do livro de Strauss para demonstrar a perda de toda regra
estabilizadora da forma da lingua. Pois ndo se trata somente de um problema de Strauss, mas
da cultura alema, decorrente dos seus procedimentos formativos que, com a incapacidade de
dar uma forma unitaria a propria lingua, se mostra ainda mais impotente para a autenticidade
de sua cultura perante as outras, constituindo-se num cosmopolitismo cadtico decorrente do
excesso de conhecimentos sem que houvesse a preocupacdo com uma apropriacdo que fizesse
destes conhecimentos algo préoprio, assim como os gregos o fizeram com as influéncias

estrangeiras.

3.4. A Liberdade Juvenil e 0 Abandono da Filosofia

Uma caracteristica elementar do Gymnasium seria a preparagao para a universidade. E,

conforme vimos no primeiro capitulo a partir de Schleiermacher ¢ Humboldt, a universidade

seria o espago destinado a ciéncia, a qual, devido a sua visdo de conjunto da conexdo entre os
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diversos conhecimentos, deveria proporcionar ao estudante a capacidade de pensamento e
deliberagao racional independentemente de coagdes externas, pelo proprio valor do
conhecimento capaz de discernir e julgar por si mesmo, conquistado com o exercicio do modo
de proceder cientifico. Por sua vez Schleiermacher considerava importante 1) a liberdade
académica, que diz respeito a liberdade que o aluno tem em relacdo a escolha de que
disciplinas cursar e em que horas e como estudar, e 2) a liberdade estudantil, que se configura
na liberdade em relacdo as convengdes sociais; sendo que o rigor e a disciplina do trabalho
cientifico possibilitariam a autonomia, a auto-determina¢do da lei moral. Ou seja, a
universidade deveria ser um espago livre para que o aluno se experimentasse € criasse uma
moral propria a partir de sua autonomia. Neste sentido, haveria ja& no Gymnasium uma
tendéncia a preparar o aluno para esta liberdade; de que forma? Dando-lhe liberdade, ao invés
da disciplina rigida e obediéncia que exige Nietzsche.

Pois para ele, a liberdade académica que ocorre nas universidades se da
desastrosamente como resultado do mal preparo do aluno no Gymnasium. A seu ver, a
essencial caracteristica da liberdade académica se da pela posicdo que o aluno assume como
ouvinte, o ouvido ¢ o ponto de ligacdo do estudante com a universidade. Ele pode escolher o
que ouvir, sem que seja necessario que ele acredite ou veja efetivo valor no que ouve; assim
como pode simplesmente fechar os ouvidos quando nao quiser mais ouvir. Nisso consistiria a
sua liberdade. Haveria liberdade também num outro sentido: devido ao fato de que tudo o que
o estudante faz, diz e pensa quando estd em sociedade, que tudo o que o estudante ¢ quando
esta imerso na vida pode ser completamente independente da sua relagdo com a instituicao de
formagdo superior corporificada na universidade. O professor experimenta também a sua
parte na liberdade académica, sendo que, o que ele diz, em geral, ndo tem relacdo com o que
ele pensa e faz, e somente a sua fala ¢ o que se exterioriza para os estudantes. Enquanto o
aluno escreve as vezes enquanto ouve, o professor frequentemente 1€ enquanto fala, e os
supostos representantes da cultura se orgulham exaltados desta “dupla autonomia” a que
chamam “liberdade académica” (FIF, p.740).

A universidade em sua fundagdo, tendo como uma das principais referéncias tedricas o
escrito de Schleiermacher, propunha-se a defender a autonomia do conhecimento, para que
ele ocorresse numa dinamica de auto-realizagdo e independente dos interesses nocivos do
Estado. Mas o que acabou por acontecer foi que, ao invés de a universidade ser separada do

Estado, este se manteve enquanto seu tutor realizando a vigilia e supervisdo sobre o seu
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funcionamento, de modo que, com o impeto de independéncia, a universidade acabou por se
tornar distante da vida, e ndo do Estado; e como conseqiiéncia, o saber se distanciou da agao,
e a formagdo se manteve sempre no ambito puramente tedrico, intelectual. E por isso que
Nietzsche pode dizer que os atos dos professores em nada tém a ver com o que dizem, pois o
pensamento, ao invés de ser um fim em si mesmo, quando subsumido a maquina estatal,
torna-se inevitavelmente um meio para fins subjetivos: tanto no que diz respeito aos fins do
professor enquanto funcionédrio desempenhando um trabalho para garantir a subsisténcia;
quanto aos fins do Estado, que passa a ter na universidade varios elementos para a sua
manutengdo e para a intensificagdo de sua forga, seja a partir de ideologias eruditamente
elaboradas que justifiquem a sua existéncia e os seus designios (do Estado), seja com o
oferecimento de oportunidades em postos de trabalho para seus suditos interessados na
ciéncia, ou na producdo de técnica e pensamento para fortalecé-lo perante outros Estados.

Devido a falta de professores que vivam filosoficamente ocorre a falta de verdadeiros
guias para a juventude, de verdadeiros mestres e educadores. Pois s6 pode servir como guia
aquele que serve como exemplo (o que lembra as palavras de Fichte na p. 72); e o exemplo
extrapola em muito o que se diz, pois se refere ao modo como se configura a vida do
individuo como um todo. Nietzsche entende que a formagao legitima s6 pode surgir quando ¢
provocado o espanto filoséfico, o qual € possivel desde que a educacao seja bem direcionada
por alguém que vivencia em si mesmo este espanto. E dai que se consegue um solo frutifero
para se desenvolver a formacdo. Pois o homem ja ¢ naturalmente afligido por tantos
problemas sérios que, ao provocar certas reflexdes, o aluno pode, a partir de suas proprias
experiéncias, ser levado a pensar sobre os problemas mais fundamentais. O periodo
tempestuoso da juventude ¢ ainda mais propicio devido a afetagdo a que o individuo estd
sujeito ser mais forte e sensivel, de modo que meras questdes e acontecimentos do dia-a-dia
podem aparecer com tal grau de importancia para merecerem explicagdo e reflexdo.

Mas acontece que na época de Nietzsche a filosofia ja ndo ocupava o lugar central e
sustentador da universidade conforme seu projeto origindrio e ja ndo era pensada enquanto
ciéncia absoluta e area de conhecimento privilegiada mesmo no Gymnasium. A ciéncia
moderna fez com que ocorresse algo inédito acerca do que havia sido entendido como ciéncia
no decorrer da historia do ocidente. Pois, o avango cientifico em areas do conhecimento cada
vez mais especializadas (o que se intensificou no século XIX) fez definitivamente com que

ela passasse a interferir diretamente na realidade, o que se deu através da producao de técnica.
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Com a produgdo de técnica, a formacao de especialistas se tornou algo imprescindivel, sendo
que passou a ser necessaria a atuacao de pessoas capacitadas nas respectivas areas de
conhecimento enquanto profissionais. Com a interferéncia no mundo natural ocorreu a
intervengdo nas esferas sociais — através da divisdo social do trabalho -, politicas — pois a
posse de conhecimento cientifico passou a significar cada vez mais o aumento de poder dos
Estados — e cultural — através da criagdo de um ideal de realizagdo humana na Terra por meio
do infinito progresso da manipulacdo técnica e conseqliente proporcionamento da felicidade e
bem estar enquanto finalidades ultimas do homem. Deste modo, as ciéncias particulares
desbancaram a soberania e independéncia da filosofia. Pois com a morte de Hegel em 1832,
as idéias de sistema e filosofia especulativa cairam em descrédito, porque, por um lado nao se
pensava mais na possibilidade da constru¢dao de um sistema de pensamento que fosse capaz de
abarcar o todo da realidade; e por outro, o valor da experimentacdo e demonstragdo
adquiriram legitimidade por se mostrarem como métodos seguros para o conhecimento, que
extrapolavam a subjetividade das visdes de mundo de fil6sofo A ou B.

Deste modo, a desvalorizacdo da filosofia e a pratica monologica da docéncia
dificultam a determinag@o de direcionamentos para o jovem, devido tanto ao distanciamento
da vivéncia propriamente dita a que pode se referir tudo aquilo que ele estd a ouvir, assim
como a distancia em que o professor se encontra em relacdo ao que diz e em relagao aos
pensamentos e vivéncias do estudante. Neste formato de liberdade académica o aluno ¢
deixado a si mesmo, sendo que, afirma Nietzsche, o homem na juventude precisa de guias, de
orientadores, porque, devido a sua imensa susceptibilidade ao metafisico, pode passar “quase
instintivamente” a uma consideragcdo de que tudo na existéncia ¢ ambiguo e que as opinides
recebidas ao longo de uma tradi¢do nada significam (FIF, p. 742). Nao se trata simplesmente
de entender Nietzsche como um conservador por dizer que conhecer a pluralidade de valores
passados e de distintas civilizagdes atuais ndo ¢ o mais importante, pois 0 que ndo ¢ o mais
importante ndo se refere aos valores em si mesmos, mas ao seu conhecimento teorico e
historico. Sendo que, ao invés disso, deveria estar havendo uma maior atengdo ao
desenvolvimento de habilidades, por meio da filosofia, para que o jovem aprendesse a atuar
com decisdo na vida — o que exige o aprendizado da limitagdo do seu impeto por

conhecimentos.”. Ele deve aprender a limitar o seu impeto por conhecimento para nio se

” E importante atentar para a importincia em Nietzsche da limitagio do conhecimento enquanto questio
fundamental numa legitima formagdo. Sendo que ele chega até a fazer um elogio em CE II, p. 327/328, da
“mentira necessaria” proposta por Platdo para ser contada as criangas sobre a “aeterna veritas”, o carater estavel
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acostumar a se deparar com todas as novidades de forma neutra, objetiva e insensivel; mas
que, ao invés disso, pudesse relacionar o aprendido com suas vivéncias mais proximas, de
modo que fosse capaz de interferir na formacdo de sua personalidade. Neste sentido diz
Nietzsche na segunda Considera¢do Extempordnea acerca dos procedimentos formativos de

seu tempo:

“(...) o homem jovem tem que dar inicio por si mesmo a um saber
para a formagdo (Bildung), e ndo mais a um saber para a vida, ainda
menos para o viver e o vivenciar. E este saber para a formagdo ¢
incentivado e infundido no jovem como saber historico; quer dizer,
sua cabeca ¢ repleta com um incrivel nimero de conceitos, que sdo
deduzidos do conhecimento mais altamente mediado acerca dos
tempos e povos passados, ¢ ndo da visdo imediata da vida.” (CE II,
p.327)

O estudante precisa ser orientado por pressupostos morais apresentados por bons
guias, por bons educadores; pressupostos estes que propiciem, por exemplo, a percepcao da
necessidade de ser extemporineo, de sempre levar em consideragdo os acontecimentos
contemporaneos sem necessariamente ser influenciado por eles; por pressupostos que
possibilitem ao jovem analisar e julgar o seu préprio tempo, ao invés de se considerar como
aquele que vivencia o tempo mais velho, o ultimo, o que desenvolveu a consciéncia historica,
e que, por isso, tem o direito de julgar os tempos anteriores como etapas inferiores de um
processo de compreensdo amadurecido somente na contemporaneidade. Somente assim seria
possivel desenvolver no jovem a habilidade para determinar e interferir no mundo ao seu
redor.

Nietzsche identifica sua cultura numa perspectiva acomodada, sem forgas criativas,
que, envelhecida, s6 vive retrospectivamente sem fazer do presente o centro da atengao;
pautada no senso comum, na opinido publica, no conforto burgués e no trio valorativo
soberano figurado em Deus, na patria ¢ na familia. E contra este ideal de civilizagio que
Nietzsche considera importante orientar os jovens, propiciando-os a capacidade de perceber a

existéncia com mais seriedade e dificuldade, de percebé-la como problema, de conseguir tirar

e previamente definido de suas naturezas e oficios, ou seja, de sua colocagdo no interior do Estado ideal;
remetendo-se a historia de um estado de sonho originario que precedera seus nascimentos, em que ja fora
definido pelo “artesdao da natureza” o metal que constituiria cada alma. Definigdo esta que, devido ao seu carater
divino e natural, proporcionaria uma forma de crenga salutar e respeito pelas diferentes fungdes e pelos distintos
talentos enquanto uma ordem natural das coisas, uma ordem a-histdrica; de modo que os individuos pudessem se
restringir a um ambito determinado de atuacdo por considerarem a existéncia solida e imutavel de sua
proveniéncia e destinagdo: eles ndo seriam fruto do caos da historia, mas de uma determinagdo detentora de
sentido que viabilizaria a intensificag@o da agao.
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ligdes da vida, de conseguir identificar os motivos que determinaram e determinam a sua
personalidade, de perguntar como se tornaram o que se tornaram € porque sofrem em serem
assim (CE III, p. 374).

Deste modo, a formagdo historica paralisa o espirito filosofico, sendo que as
preocupagoes filosoficas, ou seja, acerca dos problemas que sdo eternamente presentes e
fundamentais, acabam por ser substituidas por questdes historicas e filologicas, como a de
cogitar se o que um filésofo pensou foi isso ou aquilo, ou se se pode atribuir a autoria de um
escrito a esse ou aquele filésofo, ou qual interpretagdo sobre seu escrito merece mais
consideracdo. Obviamente estas questdes sdo dignas de atencdo, mas nao podem assumir o
estatuto de filosofia, pois fazer historia da filosofia seria, segundo Nietzsche, uma forma de
banir o questionamento filoséfico genuino da universidade. Deste modo, o problema da aula
puramente historico-expositiva reside no fato de este método ser, em geral, um sintoma da
incapacidade do professor para fazer filosofia, sendo que entdo, ao invés disso, resta-lhe
descrever sistemas e filosofias. O contrario do mondlogo seria a conversa, o dialogo, que
exigiria daquele que dele participasse a sensibilidade a percep¢do do carater probleméatico da
existéncia em seus variados setores sem que fosse necessario ter formagdo erudita para isso,
sem que o que legitimasse a posse da palavra fosse o conhecimento histérico, em suma, sem a
aula acromatica.

Quando acontece uma excecdo a regra, ¢ o professor expressa certos pensamentos
graves e sinceros, o modo como isso tem que acontecer ¢ contra o legitimo proceder
filosofico, pois, além de exigir hora marcada — o que vai contra a espontaneidade com que o
pensamento brota em determinados estados de animo que sdo muito especificos —, exige a
divulgagdo em carater publico de algo que na verdade se configura enquanto pensamento
intimo, que merece ser comunicado a um restrito grupo de amigos, ou seja, onde a amizade ¢
o veiculo para o pensamento legitimo. O problema nuclear da filosofia institucionalizada ¢
que o modo académico de trata-la contradiz o seu sentido originario, de que filosofia ¢ coisa
de amigos, ¢ algo que se dd devido a um sentimento que leva o individuo em direcdo a este
objeto de amor que é o saber para aprender a melhor viver, a superar a si mesmo'’; em que a
atracdo ¢ irresistivel porque existe um pathos filoséfico, o qual se realiza na interlocugo entre

individuos afetados por este pathos, que sao tomados pelo sentimento de amizade e espanto

80 <(_..) pois no amor a alma ndo ganha somente a visio clara, dividida e desdenhosa para consigo mesma, mas

também aquele desejo de olhar-se de cima e procurar com todas as forgas um si-mesmo ainda mais alto
escondido em algum lugar”. (CE III, p. 385)
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(Erstaunen), devido respectivamente a percep¢ao de reciproca atencao e consideracao pelo
valor do pensamento, e a perenidade da seriedade de determinadas questdes que independem
do momento histoérico.

Com este tipo de formagao universitaria — cujo modelo, segundo Nietzsche, ja provém
do Gymnasium -, o estudante goza de fato de certa liberdade, mas é um tipo de liberdade que
nao alcanca em profundidade o seu sentido, pois proporciona o desalento, a indecisdo, a falta
de poder de autodeterminacdo, a constante duvida, a incapacidade para agir e para julgar.
Nietzsche entendia que o verdadeiro educador ¢ um libertador, que possibilita que o jovem
pense por si mesmo. Pensar por si mesmo sem alguém que auxilie nesta dificil tarefa pode
ocasionar a perda da capacidade de se direcionar por meio da descoberta em si de quais
inclinagdes e habilidades merecem receber mais atengdo e em que medida devem se
relacionar com o desenvolvimento das outras; faz com que o jovem, em meio a falta dos
pressupostos basicos para sua autodeterminagdo, se atormente quanto ao rumo que sua vida
deve tomar, sendo impelido a mergulhar no mundo do trabalho e das ocupacdes do dia-a-dia.
Isso ndo inviabiliza sua crise interna, pois em certos momentos ele retoma a forca e tenta
desesperadamente se apoiar em algo para ndo sucumbir de vez a alguma especializa¢ao
qualquer. Em meio a inabilidade consigo mesmo, ele busca pelo mundo da atividade para nao
voltar os olhos para seu caos, abandono e indigéncia interior. Em suma, Nietzsche entende
que o jovem ndo pode ser simplesmente deixado por si mesmo para se autodeterminar, ele
deve ser conduzido de uma forma adequada para que possa lhe ser possibilitada a capacidade
de se educar e pensar por si mesmo, ao invés de se esperar somente dele esta determinagdo e
conhecimento de si o suficiente para deixa-lo livre em conformidade com suas inclinagdes e

resolugdes provindas da inexperiéncia, descuido, pressa e incerteza da juventude.

3.5. A Ciéncia e 0 Especialista

Nesta forma de educagdo em que faltam guias e modelos, a juventude fica a mercé de
si mesma e de um sistema educativo que a encaminha para dois caminhos possiveis, os quais
Nietzsche denomina “ampliacdo e expansdo da formacao” (Erweiterung und Ausbreitung der
Bildung) por um lado e a “redu¢do da formacao” (Verminderung der Bildung) por outro. A
primeira se constituiria basicamente na seguinte logica: o maximo de conhecimento possivel

— 0 méximo de produ¢do possivel — a maior felicidade possivel. Trata-se da formacgao



142

voltada para aquilo que lhe h4 originariamente de mais contrario: a utilidade, o lucro. O
conhecimento tem a finalidade imediata de produzir dinheiro, e torna-se imprescindivel que o
processo formativo viabilize este objetivo o quanto antes, criando-se uma necessidade moral
na relacdo entre inteligéncia e posse, riqueza e cultura. Por outro lado, a outra tendéncia
educacional, a reducdo da formagao, visaria a produgao daqueles que se dedicariam a ciéncia,
quem Nietzsche denomina como Gelehrte. Neste momento ¢ ele quem nos interessa, sendo
que, apesar de o Gymnasium ser também um caminho para postos de trabalho burocraticos e
cargos estatais, - ou seja, trabalhos que teriam a finalidade ultima de proporcionar bons
salarios -, em seu fundamento reside a formagao cientifica, a preparagdo para a formagao do
Gelehrte. Vamos entdo agora fazer uma pequena digressao sobre o sentido historico desta
palavra e retoma-la em seu uso no pensamento da Bildung cléssica que tratamos no primeiro
capitulo.

Segundo o dicionario dos irmaos Grimm, j& no século XV o termo Gelehrt se referia
ao individuo versado em questodes juridicas, referentes tanto ao conhecimento e julgamento da
vida espiritual pensada no sentido religioso, quanto de questdes mundanas, relacionadas a
vida civil, ao dominio do direito. Enquanto substantivacdo do participio passado do verbo
“lehren”, que significa “ensinar”, o termo Gelehrt teria o sentido de se referir aquele que foi
“ensinado”, ao douto, o erudito, o instruido, disciplinado, perito, homem de ciéncia. Passando
por varias conotagdes especificas, o Gelehrt ja se referiu ao douto em literatura, aquele que
sabe o latim, ou mesmo aquele que sabe escrever em geral. Em equivaléncia ao latim e ao
grego, carrega consigo o sentido tanto do doctus latino quanto do sofos grego. Nos estudos
sobre a Grécia que se intensificam no século XVIII aparece o termo “gelehrte Griechenland”,
ou seja, Grécia sabia ou erudita. Até mesmo Winckelmann chega a se referir a estatuas gregas
como ‘“‘gelehrte Statue”, “estatuas sabias”, figurando o ideal do equilibrio, serenidade e
beleza. Chegou-se a associar o termo Gelehrte com Werte, ou seja, o erudito com o valor,
como algo digno de valor. Afirmou-se até que a distdncia que separava um erudito de um
leigo seria equivalente a que separava um vivo de um morto.

Retomemos o sentido que o Gelehrte passou a ter especificamente como representante
da ciéncia no interior da instituicdo que passaria a figurar como o principal baluarte da
cultura: a universidade. Vimos que em O conflito das Faculdades, Kant fez a exigéncia de
que, no interior da arquitetonica do saber entdo vigente com base na instituicdo da

universidade, a faculdade de filosofia assumisse o papel de faculdade livre de todos os



143

interesses do governo, podendo assim, em contraposi¢ao as outras faculdades, colocar suas
questdes quanto ao sentido dos fundamentos € modos de proceder destas faculdades. Assim,
segundo Kant, quem detém o uso livre da razdo ¢ a filosofia, enquanto as outras ciéncias t€ém
por finalidade o cumprimento obediente dos designios do Estado; ou seja, elas detém o poder
executivo, mas ndo o legislativo, e, por conseqiiéncia, “ndo sdo livres para fazer um uso
publico da propria sabedoria” (KANT, 1964, p. 280). Pois seus estudiosos se limitam a
condi¢do de “letrados (estudiosos)”, “homens de afazeres ou técnicos da erudicao” (Ibid). A
liberdade de pensamento aparece como exclusividade daqueles que se ocupam da filosofia,
que visam a verdade, o conhecimento e a ciéncia por si mesmos, sem qualquer interferéncia
de poderes politicos, sociais ou religiosos. Somente estes seriam os Gelehrten, excluindo-se
os outros estudiosos.

O carater filoséfico do qual as outras faculdades eram privadas poderia ser-lhes
conferido por meio de um projeto de sistematicidade do todo do saber, de modo que a
liberdade entdo exigida para a filosofia passasse a ser exigida para a universidade como um
todo — o que foi o projeto de nova universidade alema. Deste modo, o Gelehrte passa a ser o
homem de ciéncia, mas ndo necessariamente que lida diretamente com a filosofia enquanto
disciplina, porque, independentemente da area do saber, aquele formado na nova universidade
alema, teria também uma formacao filosofica, o que significa que seria capaz de perceber a
relacdo da totalidade das ciéncias configurando um todo sistematico somente possivel pela
capacidade de pensamento filos6fico em que todo cientista deveria passar a ser formado. O
que significa que o Gelehrte, entendido como cientista, por defini¢do, ndo estaria restrito
somente a um ambito especifico de saber, pois seria capaz de compreender a ciéncia a que se
dedica sempre numa relacdo de universalidade, sempre em relacdo com o todo do saber
proveniente das outras ciéncias. Este seria o0 modo de se evitar a pura especializagdo que
limita o horizonte de conhecimento e atuacdo a um unico campo do saber. A universidade se
torna o lugar privilegiado do Gelehrte, o qual se apresenta como o protagonista da visao
sistémica da realidade e, nas palavras de Fichte, o “educador da humanidade”, aquele que tem
a ultima palavra no julgamento dos varios ambitos da cultura. E, além disso, o erudito, como
também ja vimos, devido ao exercicio da ciéncia, estaria melhor preparado para a moralidade.

Voltando-nos rapidamente ao dicionario dos irmaos Grimm, o termo Gelehrt aparece
em outras acep¢des em relacdo as que citamos no inicio mais atras. No século XVIII, o

Gelehrt tem também o sentido de pedante, como aquele que estuda muito com a finalidade de
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poder criticar, censurar, criar polémica; que, ao invés de ter o intuito de sentir e descobrir a
beleza dos autores, estuda para mostrar sua erudicao. Seria aquele que ¢ muito bom em sua
especialidade, enquanto no que diz respeito a sua a¢do na exterioridade, na vida, € inabil. O
Gelehrt seria uma oposi¢ao da vida ativa no mundo. Tanto que ja eram correntes afirmagdes
como a de que passou a haver maior preocupagdo com uma citagdo bibliografica equivocada
do que com a falta da pratica da virtude e da moral; ou de que os Gelehrten eram recipientes
de informagdes, enciclopédias ambulantes; que, de tanto buscarem aprender o que os outros
pensaram, s6 aprendiam a aprender, ao invés de inventar, criar e efetivar algo realmente.
Além disso, aparece também a critica no sentido da instrumentalizagdo do saber, sendo que
Lessing afirmara que os Gelehrten tinham feito da ciéncia uma ferramenta; Schiller havia
feito a diferenca entre o “erudito de ganha pao” e o filésofo. E enquanto havia a rima de
Gelehrte com Werte, havia também, ja no século XV, a rima de Gelehrte com verkehrte, ou
seja, invertido, errado; ou como aquele que se gaba de seu conhecimento especializado e se
esforca para aproveitar qualquer situagdo para emprega-lo de alguma forma. De qualquer
modo, o Gelehrt, na variagdo e evolucao de seu emprego, apresenta o carater de detentor de
um conhecimento especializado.

Por este caminho podemos nos aproximar das consideragdes feitas por Nietzsche sobre
o Gelehrte. Ele o considera como resultado de um dos desdobramentos do dogma nacional e
econdmico de seu tempo. O Gelehrte seria, enquanto servidor da ciéncia, o representante do
que Nietzsche chamou de “reducdo da formacdo”. Uma de suas caracteristicas essenciais €
ndo precisar ser excepcionalmente bom em nada, basta ser esforcado e dedicar-se a uma tnica
area de conhecimento de modo a ignorar todas as outras. Enquanto em sua area de atuacao e
estudo ele se eleva acima do vulgo, em todas as outras areas e questdes ele se assemelha a este
mesmo vulgo®'. Ao afirmar isso, num tom de diagnéstico da realidade, Nietzsche aponta para
o fracasso de todo o projeto de formagao pautado na universidade e na concepgao de ciéncia
idealista. Pois o que ele constata ¢ a disseminacdo das especialidades cientificamente

desenvolvidas, mas ndo enquanto compreensdo universalizante como se propunha

81 Além disso, quando, por sua vez, o especialista se encontra acima do vulgo em outras questdes, sua
esterilidade pratica ocorre por conta de sua covardia, nas palavras de Nietzsche: “Pois os ndo académicos t€m
boas razdes para um certo desprezo geral pelas universidades; eles as reprovam por serem covardes, porque os
pequenos temem os grandes ¢ os grandes temem a opinido publica; porque ndo tomam a frente em todas as
questdes da cultura (Kultur), mas, ao invés disso, vao, lentos e atrasados, mancando atras; porque o verdadeiro
direcionamento fundamental das ciéncias estimadas ndo ¢ mais mantido”. (CE III, p. 424).
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originariamente, ou seja, a ciéncia ndo se apresenta perpassada pela filosofia®. A realiza¢io
da ciéncia vinha ocorrendo de forma instrumental e pautada na pesquisa bibliografica
especializada e em experimentos que gradativamente vinham propiciando descobertas em
varias areas das ciéncias naturais. Nao ocorreu a aproximagdo do ideal do Gelehrte enquanto
representante de uma personalidade refinada pela habilidosa circulag@o por entre varias areas
de conhecimento que o possibilitasse compreender os fendmenos de forma global, de modo a
se tornar capaz de colocar questdes que fossem essenciais para a determinacdo dos modos de
vida do homem. Muito pelo contrario, as questdes filosoficas sdo cada vez mais deixadas de
lado, as questdes mais essenciais sobre 0 homem passam a ndo vir mais ao caso quando se
trata da realizagdo da ciéncia pensada objetiva e positivamente. Intensifica-se o saber sobre
varios ramos do conhecimento de forma cada vez mais detalhada e independente, mas, ao
mesmo tempo, cada vez mais fragmentéria, ou nas palavras de Nietzsche, cada vez mais
miope, sendo preciso sempre ver tudo de perto demais, o que vai diretamente em oposi¢ao a
qualquer idéia de compreensdo global, que possibilite relacionar conhecimentos especificos
com problemas em torno das questdes perenes que se mantém a cargo da filosofia.

E neste sentido que Nietzsche reivindica a necessidade de que o individuo pense no
por que de sua personalidade ter assumido as caracteristicas que assumiu, no por que se
transformou nisso que se €. Este tipo de reivindicacao se propde a pensar em algo que ja ¢
tido como pressuposto e ignorado pelo novo dogma da formacdo, o qual, além de visar a
busca de conhecimento sem conseqiiéncias morais intensificadoras e questionadoras da
concepgao de humanidade, passa ainda a ser revestido por um outro tipo de valor moral: a
limitagdo especializada ¢ compreendida como “fidelidade as pequenas coisas”, ou como sinal
de sobriedade ¢ moderacdo. Assim, a formagao vira sindnimo de ciéncia — no sentido de

ciéncia positiva especializada. Ao fazer da formagdo um procedimento tdo unilateral, sdao

%2 Lembramos que esta constatagdo ndo quer dizer que Nietzsche acreditasse na possibilidade e nem mesmo
concordasse com o pensamento da filosofia do idealismo, sendo que ¢ notavel sua critica a toda idéia de sistema.
Mas que, ao invés disso, se trata de uma critica ao abandono do exercicio especulativo e reflexivo da filosofia em
prol da pesquisa em areas distintas da realidade com a tinica finalidade de conhecé-las e torna-las uteis. H4 sim a
exigéncia de Nietzsche pelo exercicio de uma capacidade globalizante de pensar, mas ndo na forma de uma
“compreensdo conceituante” (begreifende Betrachtung) como aparece em Hegel (ver, por exemplo, a introdugéo
da Filosofia da Natureza em sua Enciclopédia Filosdfica), que se da no fim de um processo progressivo de auto-
compreensdo e identificacdo da razdo. O sentido de globalidade, de uma imagem do todo se refere ao que fez
Schopenhauer por meio de sua metafisica da vontade, em que, pelo pensamento conceitual, tenta mostrar sua
compreensdo acerca do carater intuitivo e imediato de apropriag@o da verdade residente no sentimento estético, o
qual ¢ tratado em mintcias no 3° livro de O Mundo como Vontade e como Representagdo. Neste sentido diz
Nietzsche na CE 111, p. 356: “(...) pode-se dizer que somente aquele que concebeu de forma so6lida o quadro geral
da vida e do ser tratara das ciéncias particulares sem prejuizo (...)”.
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inevitavelmente deixadas de lado outras dinamicas de realizagdo do homem, como a relagao
com os sentimentos e com a moralidade.

A ciéncia neutra que visa o conhecimento sem a preocupacdo em estabelecer sua
relacdo com outras disposi¢des do homem, faz daquele que a ela se dedica um individuo que
passa a incorporar esta frieza, ndo se exercitando para lidar com outras dindmicas do
funcionamento de sua humanidade, como o cultivo dos sentimentos, costumeiramente
entendidos em sentido negativo ao que ¢ logico/racional. Por um lado seriam justamente os
sentimentos que proporcionariam ao homem as atitudes que dariam verdadeiro valor e vida a
sua existéncia. Nietzsche chega a falar da importancia dos sentimentos de insatisfagdo e
nostalgia, enquanto duas forcas motoras que devem impulsionar o homem. Chega a falar do
desespero da verdade (Verzweiflung der Wahrheit) e da importancia do carater impetuoso da
juventude. Uma das formas de funcionamento da personalidade que devia receber maior
aten¢do — ¢ que nao cabe a ciéncia -, ¢ o exercicio da habilidade de se apropriar e fazer uso
ativo de certos sentimentos de que somos acometidos.

Ao contrario do pensado por Kant, o Gelehrte ndo se tornou o filésofo; ao contrario do
pensado por Fichte, o Gelehrte ndo assumiu uma configuracdo que lhe possibilitasse ser
modelo, pois, para além de seu campo de estudo, ele é tdo vulgar como a massa inculta; ao
contrario dos pressupostos de Hegel e Schleiermacher, o exercicio da ciéncia ndo ocasionou a
moralizag@o. Tanto ¢ que Nietzsche, na terceira Consideracdao Extempordanea — Schopenhauer
como Educador® atenta justamente para a caracteristica essencial das chamadas instituigdes
superiores de ensino no que se refere a situacdo da ci€ncia ndo estar atrelada a nenhum
principio que a restrinja e lhe seja superior®™. O cientista assume a caracteristica de alguém
desprovido de pensamento, voltado para um restrito campo de signos que se inserem num
horizonte semantico pré-determinado. Perante momentos de efetiva decisdo, ele ¢ colocado
em xeque, pois ndo cultivou certas partes constituintes de sua personalidade responsaveis pela
valoracao das agdes ou pela boa escolha da atitude nos momentos em que as circunstancias

lhe exigem, devido a exclusividade da dedicag¢do a neutralidade, a objetividade, a constante

% Doravante CE III.

% Aqui podemos vislumbrar uma radicalizagdo daquela exigéncia de Kant quanto a liberdade e autonomia da
faculdade de filosofia no interior da universidade; pois para Nietzsche, o carater de supervisdo que caberia a
filosofia sobre as demais ciéncias deveria ocorrer de modo que ela estivesse completamente liberta da propria
universidade, pois somente assim ela teria real autonomia: “Parece-me ser do mais alto valor se surgir um
tribunal mais alto fora das universidades, o qual controle e dirijja também as instituicdes que se referem a
formagdo e a promovem; e, assim que a filosofia se separar das universidades e, com isso, se purificar de todas
as consideragdes e obscurecimentos indignos, ela podera ser nada mais que tal tribunal (...)”. (CE III, p. 425)
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recorréncia a referéncia bibliografica. O Gelehrte se apresenta como uma figura “distorcida e
debilitada” porque foi educado pela ciéncia, “um abstrato desumano”. Como conseqiiéncia,
num formato de cultura pautado na formacao cientifica, passa a ndo mais haver espaco para
reflexdes morais, e muito menos para modelos figurados em individuos que criam, que
determinam valores. Passa a ser inexistente a figura do modelo moral porque o valor que
alguém tem passa a ser medido pelo ambito tedrico de seu desempenho, o que significa que
alguém que desenvolve uma grande pesquisa e realiza descobertas decisivas em nada tem a
ver necessariamente com algum tipo de grandeza da personalidade ou com posturas morais
relevantes, ou, em suma, com a forma de sua personalidade. Mas o pior ¢ que, em geral, os
Gelehrten a que Nietzsche se refere, sequer fazem grandes descobertas, resumindo-se a
catalogadores de uma limitada area de conhecimento. Seriam individuos que se dedicam com
tanto afinco ao conhecimento por ndo saberem o que fazer do 6cio, ndo suportando ndo ter um
livro ou alguém para se entreter, para poderem assim ndo voltar a atencdo para si mesmos.
Trata-se da constatacdo de que a formagdo “esclarecida” nunca ultrapassou o ensino

meramente intelectual.

3.6. A Lembranca e o Esquecimento

Até agora, ao tratarmos das questdes referentes ao problema da formagao aos olhos de
Nietzsche, em diversos momentos tocamos levemente no problema do excesso de historia,
seja no modo de lidar com a lingua, tratando-a como algo morto; seja no modo de o estudo
cientifico se compor a partir de pesquisas historicas e ocasionar a desorientagao por conta de
uma concepcdo de total relatividade contextual para os jovens formados com base numa
compreensdo historicista; seja pelo excesso de historia ocasionar um cosmopolitismo que
inviabiliza a criacdo de um estilo, de uma identidade tanto ao individuo como ao povo. Mas
agora trataremos especificamente do modo como Nietzsche considera a relagdo entre a
lembranca figurada na histéria e o esquecimento para compreendermos melhor um fator
determinante de sua perspectiva tragica, que entende o homem como um ser que precisa
esquecer para agir de forma decisiva. E muito importante este passo no caminho de nossa
ocupacdo com o modo que Nietzsche pensa o problema da formagao, porque o sentido
positivo do esquecimento em seu pensamento aponta para uma concep¢do de humanidade

completamente distinta do ideal das filosofias da consciéncia e da representacdo da
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modernidade, assim como dos objetivos historicistas. Pois o esquecimento € algo que escapa a
consciéncia, ¢ justamente aquilo que nao ¢ consciente, em meio do que a fragil consciéncia
estd langada. O esquecimento, justamente desse modo, viabiliza o funcionamento da
capacidade criativa como contraposi¢do ao valor - também importante - da lembranga que,
enquanto presente, estabiliza o que ja foi criado. Ou seja, aqui nos reaproximamos, de certa
forma, de um par de oposi¢cdes que nos remete a constitui¢do da physis: do carater necessario
da convivéncia de impulsos que trazem coisas a luz com os que as obscurecem, aniquilam,
para que novas criagdes possam brotar. Ao exigir o equilibro entre estas duas esferas de
constituicdo do homem (proveniente da duplicidade de impulsos da natureza), Nietzsche
expande o sentido da compreensao de humanidade, a qual vinha sofrendo em déficits vitais
por conta de, no decorrer da histdria ocidental, ter valorado demais um lado somente desta
duplicidade necessaria. Depois destes milénios trata-se de reaprender a esquecer. Tratemos
pois desta habilidade agora. Mas para tanto, vejamos brevemente algumas caracteristicas

elementares do historicismo do século XIX.

3.6.1. O Historicismo

Hé algumas paginas falamos sobre como a filosofia, apos a morte de Hegel, perdeu o
estatuto de explicacdo ultima sobre o todo da realidade e caiu em descrédito perante as
ciéncias positivas. Por sua vez, a ciéncia historica, no interior da ja consolidada faculdade de
Filologia, passa entdo a se desenvolver com cada vez maior intensidade, expandindo-se para
as varias areas do conhecimento. Com a progressiva introdugdo da histéria em todos os
ambitos da cultura, passa-se a negar as tradicionais perspectivas de entidades atemporais
como a concepe¢do de razdo do esclarecimento, de direitos naturais e da teologia ortodoxa -, e
intenta-se demonstrar a origem historica de todos os ambitos da realidade humana — e também
da realidade natural.

Com a crescente cientificizagdo da cultura, e a historicizagdo da ciéncia, houve o
intento de fazer com que a historia se tornasse uma ciéncia, sendo que esta passou a ser a
unica forma legitima de conhecimento. O primeiro problema encarado por esta corrente de
pensamento que entendia a histéoria como o principio fundamental de compreensao
principalmente dos fendmenos humanos, denominada como #historicismo, foi o desafio da

conquista da objetividade. Pois, ao contrario das ciéncias naturais por exemplo, os fendmenos



149

histéricos nunca se repetem; assim, tornando-se impossivel a almejada universalizagao
cientifica que possibilitasse a instauragdao de leis. Por sua vez, uma das primeiras formas de
manifestagdo do historicismo foi a utilizacdo do positivismo pratico das recentes ciéncias do
espirito (as Geisteswissenschaften que cresciam em autoridade através da sociologia,
antropologia, psicologia, etc), de modo que se trabalhava com o acumulo e selecdo de
materiais e fatos ndo hierarquizados ¢ com pretensoes de objetividade, constituindo-se uma
pratica cientifica que se abstinha por completo de consideragdes de tipo pratico, mantendo-se
na tranqiiilidade que possibilita a ndo preocupacdo com questdes morais, sociais ou politicas.
Em suma, trata-se de reunir as fontes e os materiais que facilitam o acesso aos textos
(SCHNADELBACH, 1991, p. 50).

Uma outra conseqiiéncia do modo historicista de se compreender o conhecimento foi a
instauragdo de um corrosivo relativismo, sendo que se tinha como pressuposto a
impossibilidade da validez absoluta cientifica, normativa ou estética. Deste modo, somente a
constatacdo de fatos e conexoes historicas poderiam promover a garantia de objetividade, e a
historia assume a posi¢ao de exposi¢cdo ndo valorativa dos fatos, sendo que noc¢des de norma e
valor ndo tém justificacdo cientifica, e, por conseqiiéncia, ndo se espera qualquer moralizagdo
do individuo que pratica ciéncia - aquela moralizagdo pretendida pelo projeto de ciéncia
idealista.

De forma geral, a tarefa fundamental do historicismo como um todo seria a de
“observar, entender e explicar a totalidade dos fendmenos culturais desde sua historicidade”
(Ibid). E, se a vida humana ¢ resultado da a¢do do homem - descartando-se a idéia de
desenvolvimento natural -, por conseqiiéncia, ndo héa a inalterabilidade da razao defendida
tanto pelo Iluminismo francés quanto pelo Esclarecimento alemdo, e o que resta a historia ¢
narrar o que aconteceu até o presente e apresentar aos nossos olhos o que a tradigdo tem a
oferecer, o que da margem a presenca de um certo conservadorismo. Deste modo, a neutra
colecdo de fatos, o relativismo e o conservadorismo sdo trés caracteristicas que aqui
apresentamos como essenciais para se compreender o historicismo — mesmo que sem contar
outras faces do decorrer desta complexa corrente de pensamento.

Justamente devido a historicizacdo da razdo é que se tornou impossivel a sustentacio
da reflexdo filosofica sistemdatica enquanto uma instancia independente e de autoridade
suprema sobre pensamento. Porque a partir de entdo, a razdo também tem sua historia, tem

causas exteriores a ela, e, por muitas vezes, at¢é mesmo irracionais. Levando-se a cabo e
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radicalmente este pensamento, ocorre a percepcao de que o proprio historicismo € resultado
de um decorrer historico. Assim, o sujeito da investigacdo no caso, passa também a ser
conhecido quando se dd o conhecimento do mundo, o que desperta a consciéncia da finitude e
da autonomia limitada frente a forca superior da totalidade historica, abrindo-se espago para
uma resignacdo pratica que somente intensifica o relativismo citado acima, e evidencia,
apesar de tudo, um outro momento da histéoria do Ocidente, em que os paradigmas
fundamentais da modernidade ndo dao mais conta de explicar a realidade; pois pela primeira
vez, tanto o homem como a razdo sdo pensados enquanto frutos de um processo, de uma
historia. E, além disso, faz-se necessario repensar os fundamentos da teoria do conhecimento
que pressupunha uma diferenca ontologica e a separagdo colocada entre o sujeito € o objeto de
investigacdo — o que, diga-se de passagem, passaria a conferir a ciéncia histdrica e as outras
ciéncias do espirito sua peculiaridade.

E inegavel a importancia deste movimento na histéria do pensamento que se refere a
tomada de consciéncia da existéncia do homem no tempo como uma contrapartida em relagao
a tradicdo que sempre considerou, de algum modo, a soberania e veracidade superior daquilo
que ¢ atemporal. Mas, dependendo como este homem lida com esta consciéncia, as
conseqiiéncias que dai decorrem podem ser desfavoraveis a intensificagdo deste “poder
obscuro, propulsor, insacidavel e desejante de si mesmo” (CE II, p. 269) que ¢ a vida e a
pluralidade de modos de viver que fagam jus a uma realizagdo humana com metas mais

elevadas.

3.6.2. O Excesso De Memoria

Uma caracteristica essencial da perspectiva histdrica ¢ a super valorizagdo da memoria
de modo que o esquecimento se tornasse algo para ser evitado e considerado numa escala
mais baixa de valor®™. Uma conseqiiéncia do ponto de vista historico é a sensacdo de que
residimos no mais didfano e etéreo devir. Ainda mais que, com a consciéncia historica, o
homem percebeu como os grandes personagens e impérios da humanidade foram consumidos
de forma voraz por este constante devir que tudo muda e destréi, de modo que, pensando-se

historicamente, a grandeza destas particularidades parecem até menores. Pois o olhar historico

% Ou seja, apesar de romper com as entidades atemporais da tradi¢io, a historicizagio das visdes de mundo, em
seu sentido radical, reafirma, por outros meios, a importancia da lembranga ja realgada por meio de fundamentos
metafisicos da tradi¢do ocidental presente desde a teoria da reminiscéncia de Platéo.
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ndo consegue estabilizar os fatos, de forma a-histdrica, para que estes fatos alcancem sua
legitima grandeza, que sé se faz possivel esquecendo-se do carater esmagador da totalidade
do tempo. Ou seja, somente uma estabilizagdo momentanea e ndo comparativa pode fazer
com que o homem acabe por se sentir no direito de julgar com autoridade o passado, devido
ao fato de sua tomada de consciéncia do carater historico da humanidade. E também para que
sua propria agdo no presente nao seja inviabilizada pela perda da capacidade de poder estar
sendo de forma nao histdrica, para que entdo de fato se possa fazer historia, através de atos
que tragam novidades salutares ao homem, e que lhe propiciem a intensificagdo e criagdo de
sua propria vida - atos estes, que, para poderem se efetivar, precisam do esquecimento
(Vergessenheit).

Para aclarar o sentido do esquecimento, remetomo-nos a segunda Consideragdo
Extempordnea - Da utilidade e desvantagem da histéria para a vida®, onde no primeiro
capitulo Nietzsche diz o seguinte: “Para toda agdo ¢ necessario o esquecimento: assim como
para a vida de todo o organico € necessaria nao somente a luz, mas também a escuridao” (CE
II, p. 250). Com isso podemos entender que, se nos depararmos com um modo de ver a
realidade em que nada se consolida - mesmo que temporariamente - numa aparéncia cuja
fixidez ontoldgica nos permita apreendé-la como algo com o minimo de estabilidade, toda a
realidade se desfaz num devir implacavel que a tudo consome, fazendo com que toda “coisa”
ou todo “ato” perca a razdo de ser por se tornar efémero demais; ou seja, ¢ necessario nao
pensar historicamente também — entendendo-se “historicamente” como plena instabilidade e
mutabilidade®’. Assim, Nietzsche estabelece uma relagio muito préxima entre 0 homem que
quer sedentamente viver somente de forma historica com um tipo de homem que nao quer
dormir, que € incapaz de ndo se pautar na memoria, de ndo se pautar em qualquer resquicio do
que passou para criar o presentegg. E neste sentido que o autor atenta a tarefa de ndo nos
tornarmos coveiros do presente (Totengrdber des Gegenwdrtigen) (Ibid, p. 251), pois &

necessario que tenhamos forga plastica para “reconfigurar e assimilar o que nos ¢ estranho e

% Doravante CE II.

87 Parece-nos ser neste sentido de oposigdo a um devir absoluto que podemos interpretar uma afirmagio que soa
extremamente metafisica que aparece em CE III: “No devir é tudo vazio, enganoso, raso e merecedor de nosso
desprezo; o enigma que o homem deve resolver, ele s6 pode resolver a partir do Ser (...) (p. 374).

% Ainda que Nietzsche leve em consideragdo também de forma positiva determinado modo de apropriagdo do
passado praticado pelo que ele chama de historia monumental (ver CE 11, p. 258-264), em que voltar-se para os
grandes feitos passados servem para estimular a atitude do presente; ou como ele assinala na CE III: “Quando a
ocupagdo com a historia de povos passados e estranhos € valiosa, o €, na maioria das vezes, para os filosofos que
querem proferir um julgamento justo sobre todo o destino humano; por sua vez, ndo somente sobre o que ¢
ordinario, mas sim, antes de tudo, sobre o mais alto destino que pode caber a homens individuais ou a povos
inteiros”. (p. 361)
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passado, curar feridas, compensar perdas, dar novas formas ao que se quebrou” (Ibid).
Quando ndo se sabe fazer isso, o individuo se torna fraco, pois, devido ao valor que da a
lembranga, ndo consegue dar espaco para as possibilidades componentes do devir, de modo
que o que ja aconteceu se mantém com tanta forca como se de fato ainda fosse presente,
inviabilizando assim o processo poético inerente a dinamica de imprevisibilidade do proprio
tempo. Dai ocorre a peculiar situagdo em que se pode chegar a perder a capacidade de agao
por compreender-se o mundo historicamente como uma continua passagem instavel,
voltando-se para o passado por pressupor que ao menos ele ¢ algo acabado e seguro para se
ater.

Do mesmo modo que existem esses frageis individuos que nao conseguem dar forma
que seja capaz de impelir o querer viver do presente, hd aqueles que, perante as maiores
desgracas em meio aos incidentes da vida, e também quanto a maldade de seus proprios atos,
acabam por ndo se prejudicar, pois mesmo durante, ou logo apds o acontecimento, sua saude
psiquica ¢ reconquistada de modo que um bem estar (Wohlbefinden) toma conta dele, pois a
forca do esquecimento lhe possibilita a dedicacdo de sua forca vital e criativa para outras
vivéncias. Este tipo de homem realiza uma economia vital, de modo que aquilo que ele nao
consegue controlar e fazer um bom uso para a sua existéncia, ¢ esquecido. Isto que ¢
esquecido ¢ como que colocado fora do horizonte a partir de entdo perceptivel, de forma que
ndo venha a interferir no 4mbito de realizagdes que este horizonte deve se limitar a abarcar™.
Esta perda da capacidade de se estabelecer e de se circunscrever no interior da limitacdo que
compde o horizonte, é o que faz o homem perder todo e qualquer ponto de referéncia para
agir, pois os limites que sua visdo alcanca se mantém numa constante oscilacdo, que nao
permite a dedicacdo a uma determinada tarefa ou propdsito de forma com que este
engajamento se dé com todas as forcas possiveis, porque seu olhar ndo consegue manter-se
focado nestas limitacdes momentaneas. Esta avidez de querer novos horizontes, sem que haja
o contentamento com o horizonte de possibilidades em que se estd numa determinada
conjuntura, € o espirito que Nietzsche vé no homem historico que, devido a ansia de ampliar
sua perspectiva, querendo saber irrestritamente, acaba por ndo explorar as varias dimensdes
possiveis residentes num mesmo ponto. Este que consegue se focar num mesmo ponto é o que
consegue criar, pois preferiu o momentaneo ndo buscar saber para que sua agdo neste

momento ndo fosse inviabilizada. Pois, a tarefa de saber como foram os tempos, os povos, as

% “E isto é uma lei geral: cada vivente s6 pode se tornar sadio, forte e fecundo no interior de um horizonte (...)”.
(CE 1L p. 251)
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culturas pode significar uma séria displicéncia quanto a criacdo de um novo tempo, de uma
nova cultura, estagnando os modos de decisdo necessarios a atribuicdo de sentidos a
existéncia que ¢ agora. E, além disso, esta ansia acaba por ndo ter nenhum critério seletivo
para determinar o que saber, impossibilitando a apreensdo criativa do passado de modo que
este pudesse servir a vida. Portanto, ¢ preciso desenvolver a habilidade de saber lembrar e
esquecer na hora certa, o que diz respeito tanto ao individuo quanto a cultura.

Por mais injusto e cheio de erros que seja a limitagdo dos horizontes de alguém, ainda
assim, se estes estiverem bem fixados, ha a presenca da saide e da vivacidade. Enquanto os
“justos” e os “sabios”, que continuamente deslocam ansiosos estes horizontes de
possibilidades, ndo conseguem se livrar do emaranhado de sua justica e verdade para darem a
devida vazdo e o devido espago ao querer (Wollen) e ao desejar (Begehren). Isso quer dizer
que, sem o involucro do sentido a-histérico a histdria sequer teria comecado, pois, estamos
aqui levando em consideracgdo a necessidade da delimitacdo do “espaco” para a agdo enquanto
algo necessario para a efetivacdo de qualquer acontecimento. Os feitos realmente decisivos,
ou seja, que fazem historia, somente sdo possiveis quando o agente ou os agentes que o
provocam se encerram nesta densa nuvem de esquecimento que faz com que sua percepcao se
contente com o que lhe & possivel abarcar neste momento. Ignorando todas as outras
possibilidades, torna-se inconsciente de tudo que nao se refira aquele proposito que ele teve a
forca de determinar valorativamente a ponto de se manter firmemente nesta resolucao que lhe
proporcionou a decisdo e a agdo. E neste sentido que cabe entender a afirmacio de que todo
acontecimento so se faz devido ao esquecimento, pois a viabiliza¢ao das forgas, devido a ndo
ocupacdo com toda uma amplitude de possiveis consideracdes, se torna poderosa quando
pode se dedicar de maneira tdo exclusiva a realizacdes selecionadas por uma memoria que
aprendeu a selecionar o lembrado conforme a intensidade em que isto lhe intensifique a forca
de querer viver e do querer moldar o tipo de configuragdo desta vida que lhe propicia o seu
como.

Agora vai se tornando possivel compreender o que Nietzsche estava querendo dizer ao
escrever que “A serenidade (Heiterkeit), a boa consciéncia, os atos felizes, a confianca no que
estd por vir’ (Ibid, p. 251) somente se fazem possiveis com o esquecimento através da
delimitagcdo de horizontes, pois, encaminhar-se para a condi¢dao de serenidade, de jovialidade
¢ ir com audécia e com todo arsenal possivel em dire¢do as decisdes tomadas. A partir do

momento em que ¢ tomada uma decisdo, deve-se debrucar-se sobre a possibilidade que foi
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acolhida, pois o que foi escolhido ¢ o que determinard o modo de configuragao que constituird
a vida de quem decidiu. A serenidade (Heiterkeit) ¢ conseqiiéncia do nivel de forca aplicado
sobre a tarefa norteadora do alcance do éxito, independentemente se o €xito acontecerd ou
ndo. E neste sentido que cabe pensar a serenidade dos gregos, como algo conquistado com
muita luta e aprendizado. Por meio de seus mitos transmitidos pelas geragdes acerca do
Olimpo, foi-lhes possivel de certa forma esquecer a verdade aniquiladora de sua sabedoria
arcaica; ainda que ndo totalmente, o suficiente para produzir uma cultura rica em criagdes em
seus variados ambitos, onde, caso ndo tivessem aprendido a por de lado a verdade dionisiaca
ou a embeleza-la com a beleza apolinea, transformando-a em arte, provavelmente ndo teriam
tanta vivacidade e amor a vida como evidenciam seus legados culturais. Aqui se aplica de
forma notédvel a instaura¢do de horizontes existenciais enquanto um modo de dever ser do
homem, como a capacidade de criar horizontes que viabilizem um processo de compreensao e
distingdo acerca do que de fato se refere ao que lhe é mais proprio, de modo que estes
horizontes interfiram na possibilitagdo do conhecimento de si mesmo, mas de forma
consciente dos segredos que nos constituem e que extrapolam nossa capacidade de
compreensdo estritamente racional e consciente. Trata-se da constituicdo de uma vida em que
haja constantes tentativas de autodeterminagao da propria personalidade com a consciéncia de
que ela também apresenta tracos que nos sdo inacessiveis ou que nao se nos revelam
inteiramente. De qualquer modo, querendo ou ndo, o homem esta inserido em horizontes de
visibilidade, e, tendo-se isso como pressuposto, hd ao menos dois modos distintos deste
homem se comportar.

Por um lado, o homem pode colocar-se na posi¢ao de, perante o tempo, apresentar
uma atitude deveras devotada ao passado. A postura cientifica transforma a reflexdo sobre o
proprio devir — a histdria, o tempo — num conhecimento com pretensdes de objetividade, de
objetividade historica. Aqueles que se voltam demais para as manifestacdes daquilo que ja
aconteceu, ao invés de se aterem de forma privilegiada ao presente, acabam por ndo afirmar
com plena for¢ga os caminhos que se lhes apresentam e evidenciam suas cruas
possibilidades”™. Desta forma, torna-se impossivel a aplicagdo plena as agdes assumidas por

meio de decisoes, fazendo com que aquilo que sua efetiva e decisiva existéncia entre os outros

? £ bom lembrar que, além disso, a postura que visa a coleta dos fatos historicos com o intuito de organizéa-los
de forma compreensivel e, até certo ponto, logica, se vé obrigada a praticar uma violéncia sobre o passado ao
acomodar a incompatibilidade ocasional dos dados - os quais sdo por muitas vezes contraditorios entre si -, de
modo a prové-los de relagdes causais que pretendem eliminar a arbitrariedade e singularidade oriundas na
verdade de causas indeterminadas e desconhecidas.
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e as coisas €, assuma caracteristicas que denunciam a falta da devida atengdo a constru¢ao do
presente. Mas entdo alguém poderia dizer: “o cientista devotado ao seu trabalho ¢ um
exemplo de alguém que sabe circunscrever suas possibilidades e, consequentemente, alcangar
a serenidade que uma proba vontade proporciona”. Mas esta afirmagdo ¢ problemadtica,
porque nao basta o engajamento por si s6, nao basta simplesmente a escolha. O que Nietzsche
afirma ¢ a necessidade de que os frutos da decisdo interfiram diretamente nos modos de
disposi¢do, de configuragdo da personalidade daquele que escolhe. Pois o conhecimento por si
s6 ndo ¢ capaz e nem deve substituir os valores, a capacidade de julgar, de estabelecer
medidas e equivaléncias. Porque assim, o valor da personalidade ¢ substituido pelo da
objetividade, a ciéncia se torna algo buscado em si mesmo pelos experts (pelos Gelehrten),
que adquirem a funcdo de proteger a cultura do excesso de exigéncia de sentido e valores
morais relativos a idéia de personalidade, autenticidade, grandeza e criagdo. Assim, o0 homem
educado historicamente ¢ aquele cuja instancia de aten¢do temporal privilegiada se volta para
aquilo que ¢ impossivel de mudar, porque ndo ¢ mais.

Por outro lado, o homem educado entre o uso da memoria e do esquecimento,
considera a histéria enquanto algo passivel de sofrer reconfiguracdes plasticas. E,
extrapolando as pretensoes de alcance dos fatos - do factum histérico enquanto realidade
objetiva -, relaciona-se também com o carater necessario da ignorancia, do ndo dar-se conta,
e, ao invés de se voltar engajadamente para a apreensdo ou busca continua pelos fatos
historicos, compreende o “ndo-saber” enquanto um valor também afirmativo. Isso nao
significa algum tipo de apologia a ignorancia voluntaria ou coisa que o valha, mas quer dizer
que esquecer ¢ muito importante para uma adequada delimitacdo de interesses no interior de
horizontes que torne possivel a plenitude do esfor¢o frente ao desejo presente. De tal modo
que a ida para a realizacdo do plano e a propria realizagdo do plano (de acdo) possam até
mesmo se tornar tranqiiilas e serenas. A serenidade ocorre devido a consciéncia acerca da
intensidade da auto-entrega para o que se estd sendo. Pois, ao se perceber na aplicagdo
maxima e exausta por sobre um modo de ser escolhido para si, o individuo pode se sentir mais
a vontade para lidar de uma forma mais afetuosa e atenciosa com o mundo. Uma afetuosidade
e atengdo cuidadosa que propicia instantes de leveza, de uma sensacdao de destino, de que o
que poderia ser feito para a realizacao de determinado proposito esta sendo ou ja foi feito. A
consciéncia de que foi feito o méximo possibilita a acdo esta tranqiiilidade, pois caso ndo dé

certo o proposito visado e ocorra uma frustragdo, esta frustracdo poderd dai ser entendida
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somente enquanto resultado de algo que de fato tinha que ser do jeito que foi: destino. A
vitoria ou a derrota acabam por nao ser aquilo que determina, porque ambas sao referentes a
um tempo que ainda esta por vir. E 6bvio que de repente a vitoria seja desejada, mas o que é
de fato importante ¢ o desenvolvimento de um discernimento seletivo capaz de afastar da
consciéncia as pré-ocupacdes que coloquem em risco o percurso que ainda estd sendo
percorrido.

Este valor destinado ao instante ¢ algo que Nietzsche percebe enquanto faltante nesta
cultura historica que toma conta da Alemanha no século XIX, impedindo a realizacdo de uma
cultura dedicada ao novo e inédito, ao engendramento de individuos que, por conta de suas
criagdes, se destaquem da massa presente nas escolas, ruas, teatros e assembléias. E a grande
acdo se faz realmente com o esquecimento porque, enquanto darmos tanto valor ao desejo de
saber exatamente como foi o passado, perdemos a oportunidade de criar artisticamente este
passado a partir de nosso presente — extrapolando a necessidade de estabelecer a conexao
causal de uma totalidade historica, que pratica violéncia contra seu carater inacessivel,
obscuro, apaixonado e absurdo -, e também de criar o proprio presente e nossas vidas. Ou
seja, com tanta ansia histdrica nos tornamos menos fecundos e mais eruditos.

O sentido em se dizer que tudo o que ¢ historico depende do a-histdrico vai assim se
clareando, e, com o auxilio de um exemplo do préprio Nietzsche, torna-se compreensivel a
afirmacao de que ¢ a partir do esquecimento que os grandes atos se tornam possiveis. Trata-se
do exemplo de um homem apaixonado por alguém ou um ideal: tudo a sua volta fica menos
claro e importante, sendo que sua atual realidade o faz sentir que nunca tinha percebido tao
bem o que ¢ verdadeiro de fato. Sua capacidade de julgamento ¢ transfigurada, e muitas coisas
ele sequer ¢ capaz de julgar, sendo que o seu pensamento se restringe a um mesmo circulo
incansavelmente, ainda que ele esteja esgotado por esta paixdo. Trata-se do momento em que
se € mais injusto, mais ingrato, nao razoavel, desmedido em relagdo a tudo que extrapole este
atual instante; e inclusive em relacdo as outras vivéncias e pessoas que, - num momento de
razoabilidade racional, teriam necessariamente que ser levadas em consideracao — acabam por
ndo fazer parte de seu interesse. O “ndo saber”, a inconsciéncia desses espiritos valiosos - que
ndo sabem dizer a partir exatamente de que vivéncias a sua perspectiva das coisas assumiu a
forma que assumiu, e que mesmo assim, devido a forca de seu impeto e ao incomensuravel
amor pela sua “idéia”, sentem a incontornavel necessidade de impd-la aos outros -, costuma

ser incompreendida pelos que estdo a sua volta, os quais acabam por ‘“subjugar a apari¢ao
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deste poderoso espirito, que traz numa dada forma a mais alta intensidade da paixao” (Ibid, p.
254).

O conhecimento historico tem sua importdncia sim, mas ndo como conhecimento
puro, objetivo e desinteressado, € sim como um tipo de conhecimento que s6 deve ser
realmente empreendido na medida em que nos auxilie a viver. E para que isso acontega, ¢
necessario que seja dado o devido valor ao esquecimento, de modo que o excesso de historia

seja dominado em prol da intensifica¢do do presente, do futuro e da vida.

3.6.3. A Perda De Si

Este excesso de memoria acarreta uma outra conseqiiéncia na configuracao cultural e
individual. Por meio da dedicacdo excessiva a este aspecto puramente tedrico de relagdo com
o conhecimento e o tempo, acaba por ocorrer gradativamente a intensificacdo da separagao
entre dois ambitos inextrincaveis da totalidade da personalidade: ou seja, conforme ja nos
referimos quando tratamos do modo de aulas na universidade, no interior desta cultura
historica, cada vez mais o que as pessoas se tornam em sua interioridade (Innerlichkeit) nao se
revela, ou em nada tem a ver com o modo de expressio daquilo que lhe ¢é exterior
(duPerlich)’’. Isso significa que uma tal concep¢io de cultura propde enquanto forma
educacional o paradigma de que o conhecimento por si s6 ¢ importante, o conhecimento puro,
independentemente da maneira que ele afete ou ndo a vida e a personalidade (Personlichkeit)
do individuo que se envolve com ele. Assim, a formagdo compreendida como ciéncia ou
erudi¢do, faz com que a construcdo de uma verdadeira cultura ndo seja possivel. De uma
cultura onde pudessem surgir individuos que desenvolvessem ao maximo a pluralidade de
suas habilidades e que soubessem lidar com os sentimentos, os instintos e os valores morais,
para além de puras capacidades cognitivas.

Isso significa que a cultura historica se enche e transborda de conhecimento acerca de
todas as épocas, religides, costumes, artes, lutas, etc, ocasionando o crescimento de um certo

cosmopolitismo esclarecido, que se farta do saber ocioso e curioso acerca de peculiaridades

°' £ neste sentido que em CE III Nietzsche se refere ao mau exemplo de Kant, como uma natureza subjugada e
submissa as conveniéncias para com o Estado, por um lado (p. 351 e 414), e por ter sido s6 um pensador, ¢ ndo
um homem efetivo, por outro (p. 409/410); a incompatibilidade entre obra ¢ vida de David Straus (p. 349); a
apropriagdo dos costumes franceses como uma forma de mascarar “a doenga e a pressa indigna” dos alemaes (p.
392); chegando a se referir aquele que ¢ culto (Gebildetsein) como o que “ndo deixa perceber o quao miseravel e
ruim se ¢” (Ibid).
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alheias, de maneira que nada realmente préprio € criado. O “proprio” por sua vez se esconde
cada vez mais na interioridade dos individuos, que se tornam como que enciclopédias
ambulantes (wandelnden Encyclopddien). Pois a consideragdo acerca de se alguém ¢ culto ou
ndo, ndo ¢ afetada pelos atos e decisdes do individuo, sendo que o que vem ao caso € o
conhecimento bem armazenado em sua interioridade; deste modo ¢é possivel ser interiormente
culto e exteriormente barbaro. Este estado de coisas constituiria uma segunda natureza, mais
fraca, nociva e estéril, porque esta fissura entre o interior e o exterior se alarga a tal ponto que
se instaura a situacdo de insensibilidade (Gefiihllosigkeit) perante a propria barbarie. Torna-se
indiferente, de modo que por nada se é afetado, porque a preocupagdo primordial ¢ o lidar
com as novas buscas por novidades e se satisfazer com a guarda zelosa de cada vez mais
conhecimento insensivel adquirido’”. Em contrapartida, somente seria possivel, enquanto
saida desta barbdrie, uma concepcdo de cultura que propiciasse a conjuncdo entre forma e
conteudo, onde a forga e virilidade pudessem se mostrar justamente devido ao impeto capaz
de transformar o mundo da vida de modo que correspondesse aquilo que se cultiva, anseia e
se forma interiormente. Por conta da falta disso, segundo Nietzsche, as acdes dos alemaes ndo
expressam o que lhes ocorre de fato, ndo revelam um todo constituinte de firmes
personalidades em que houvesse um verdadeiro entrelacamento que pudesse significar uma
verdadeira probidade; pois assim nao se pode julgar realmente o individuo a partir de seus
atos, porque sua individualidade continua velada. Este velamento ndo se refere somente aos
outros, ndo ¢ somente para os outros que a personalidade ndo aparece. O pior de tudo ¢ que o
proprio individuo vacila em sua indeterminagdo, pois o desenvolvimento da necessidade de
recorréncia a histéria para agir e decidir faz com que se perda a confianga naquilo que sempre
nos guiou quando o intelecto ndo podia (ou mesmo ndo devia) vir em nosso auxilio: o
instinto, a intui¢do. Perde-se o poder da certeza e da espontaneidade, pois ao se dobrar sobre
si mesmo, sobre a interioridade, o que vem ao exterior sdo somente mascaras que designam
papéis sociais; € enquanto isso, o individuo somente se perde de si mesmo gradativamente,
ruminando e acomodando frias abstragoes.

E importante tornar claro o quanto a formagdo historica ndo possibilita que aquele que
ainda estd num processo educativo — o jovem -, amadureca num ritmo compativel com o
emprego de sua individualidade no trabalho criativo a partir de suas proprias vivéncias. Sendo

que ele recebe em quantidades exorbitantes a narracdo de como foi determinado sistema

%2 «(...) justamente o embotamento (Abstumpfung) é agora a meta destes admiradores ndo filoséficos do nil

admirari quando buscam compreender tudo historicamente.” (CE I, p. 169)
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politico em determinada época, de como foi certa guerra numa determinada ocasido, ¢
apresentado a toda a histdria das artes produzidas até entdo, com comparacdes, denominagdes
e classificagdes. Enquanto a vida deste jovem carece de vivéncias que poderiam lhe garantir o
reconhecimento de si mesmo na coisa sobre a qual dedicasse sua atencdo. Passa-se a ter um
tipo de conhecimento geral como se este fosse algum tipo de garantia para o acerto das
atitudes futuras, como se o controle sobre o que de fato aconteceu no passado fosse uma
ferramenta imprescindivel para o aprender a viver. Mas na realidade, ndo seria este o intuito
da formagdo historica, porque esta maneira de formar seres humanos ndo permite o
desenvolvimento daquela maturagdo necessariamente lenta que faz com que o aprendido e o
vivido mantenham estreita conexdo e sentido. Isso se da porque o objetivo deste tipo de
cultura ndo seria mais esse; o alcance rdpido de uma suposta maturidade somente
corresponderia a uma proposta de deixar o jovem apto, o quanto antes possivel, para a tomada
de lugar em um posto de trabalho, para dar continuidade ao movimento produtor da saciedade
imediata das necessidades primordiais e basicas no intuito do alcance da comodidade cujo
conforto se pauta no lema “quanto menor o esforco, melhor”. Este modo de formar espelha o
todo da conjuntura deste tipo de civilizagdo onde a rapidez se institui enquanto regra num
acelerado ritmo de producao para sanar necessidades e para criar outras necessidades a serem
sanadas.

A cultura historica também, devido ao seu clareamento e dissolu¢ao das caracteristicas
nebulosas do passado, faz com que o jovem sinta o carater puramente contextual e casual do
momento em que vive, como se sua realidade pudesse ser qualquer outra, devido a pluralidade
dos costumes e culturas que ele conheceu por meio de sua formacao histérica. Assim,
intensifica-se nele aquela referida indiferenga decorrente da disposi¢do de seu animo que
passou a nao se surpreender com mais nada, pois, como narra a historia, todos os absurdos sdo
passiveis de ja ndo serem novidade. A perda deste sentimento de admiragdo estupefata, do
espanto, ¢ um indicio de que a propria filosofia ja ndo tem mais lugar em tal cultura, porque
até o jovem ja adquire um olhar velho - a quem nada surpreende, pois ja viu de tudo. Mas o
problema ¢ que este jovem ainda ndo sabe praticamente nada sobre a vida e, mesmo assim, ¢
educado de tal forma que assume o carater da crenca geral da velhice da humanidade, a partir
da qual se pode viver olhando para tras, enquanto a vivacidade para a fecundidade da vida
presente ¢ canalizada para a realizacdo de algum tipo de tarefa cuja finalidade e sentido nao

extrapola o esforgo pela subsisténcia ou o entretenimento leviano. Ao mesmo tempo em que
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se perde o espanto, sente-se a incomoda sensagao de que se € estrangeiro, pois aquela nuvem
de ilusdao que possibilita a nossa inser¢ao numa cultura determinada pelas suas peculiaridades
se dissipa, abrindo espago a forte e cegante luz que traz a histéria de todas as culturas, das
diferengas sem explicagdo, da falta de fundamento dos valores como um todo, das idéias, das
vidas; servindo para que este jovem mergulhado nesta inundagdo de informacgdes “duvide de
todos os valores e conceitos” (Ibid, p. 299). Mas o maior problema nado ¢ o fato da duvida, o
problema ¢ o de ndo haver o preparo para que, perante estas constatagdes e dlividas, criem-se
novas concepgdes. Assim o individuo se torna infrutifero e cético, sendo vitima de um
completo relativismo resignado perante o qual lhe resta somente um bom emprego. Porque o
conhecimento historico instaura-se nele de modo que, na consciéncia de um incessante devir,
pouco importa quem se €, pois um grao de poeira instavel, efémero e passageiro vale muito
pouco a partir do momento em que se tem em mente a totalidade do devir historico.

Deste modo, a perda de si ¢ estreitamente ligada a perda de delimitagdes dos
horizontes, porque, quando nos referimos a necessidade de uma nuvem de ilusdo - ou,
conforme as palavras de Nietzsche, a uma “atmosfera envolvente” (umhiillenden Atmosphdre)
-, pensdvamos na apreensdo deste cardter passageiro circunscrito no horizonte existencial, no
qual ndo se encontra a totalidade pensada historicamente, e por isso, podendo ser chamada de
ilusdo. Seria ilusério porque estaria deixando de lado todas as outras possiveis consideracdes
e relagdes que extrapolam o horizonte no qual temporariamente nos instalamos, mas mesmo
assim, alcancaria um legitimo estatuto de verdade, no sentido de se localizar num momento
em que a completa novidade vigosa teria espago para brotar; em que, ao invés da fatigante
busca pelo “como foi”, haveria a oportunidade para o “como deve ser”, para o ideal, para o
ato poético em si mesmo, com o ardor, a ousadia e vivacidade tipicas da juventude. Com isso
Nietzsche tenta demonstrar que a ilusdo ndo ¢ necessariamente uma oposicao a verdade, mas
que, a propria verdade entendida enquanto verdade objetiva, ndo tem o poder de se algar
valorativamente por sobre as outras formas de relacionamento com a realidade efetiva. Sua
preocupacdo ¢ com o ndo desfacelamento do ser humano, de modo que ele ndo se torne
incapaz de estabelecer ideais nobres a si mesmo. Trata-se do proposito de que, ao invés desta
situacdo dominada por filisteus da cultura (Bildungsphilister), seja possivel a construcao de
uma nova cultura onde as pessoas aprendam a como lutar contra si mesmas; e lutar contra si ¢
ter forcas suficientes para lutar contra tudo aquilo que fizeram de nos, que nos inculcaram

enquanto uma segunda natureza. Talvez se trate da mais penosa das tarefas, mas, para pensar
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num modo mais legitimo e verdadeiro de viver, ndo ha como abandonar o belo e terrivel
destino da luta em busca do tornar-se o que se é. Assim como os gregos o fizeram perante as
influéncias estrangeiras, aprendendo, a partir deste lema apolineo, a selecionar o que
correspondia de fato a peculiaridade do seu modo de ser, o alemdo moderno “deve organizar o
caos dentro de si, para que, desta forma, lembre-se de suas necessidades legitimas”. (Ibid, p.

333).

3.7. A Cultura Tragica

Os aspectos das demandas expostas por Nietzsche para a formacao dos homens estao
nos conduzindo a sua compreensdo acerca do que constitui os processos formativos e as
razdes de sua critica a cultura de seu tempo - dois pontos estes que sdo nossa meta ultima.
Sendo que, se ao pensarmos em cultura — como vimos no inicio desta dissertagdo — estamos a
pensar em algo exclusivamente humano, somos levados também e pensar o que para
Nietzsche ¢ caracteristicamente humano, qual € a sua destinagao.

Em conformidade com Kant, ainda que por motivacdes distintas, Nietzsche considera
que o homem nao pode ter a felicidade como meta, pois caso o fosse, o homem estaria
somente a “querer com consciéncia o que o animal busca com impeto cego” (CE III, 377).
Sua concepgdo acerca dos animais ndo corresponde a nada de muito novo em relacdo as
consideracdes sobre os animais no decorrer da tradicdo ocidental metafisica, sendo que os
considera como seres simplesmente desejantes e famintos, cambiantes entre o prazer ¢ a dor,
numa luta cega e constante pela sobrevivéncia, sem que nenhuma outra motivagao para além
das necessidades imediatas os determinem. Em CE II Nietzsche se refere de uma forma
menos negativa ao animais, apresentando-os até como seres invejados pelos homens devido
ao seu estado de constante esquecimento, o que os poupam de serem melancolicos e
enfadados, pois o horizonte no qual eles se circunscrevem corresponde somente a um ponto, a
um eterno instante, sem proje¢des € nem lembrangas. Com estas duas caracterizagdes somos
levados a determinar dois elementos essenciais do homem: 1) a capacidade de se lembrar das
coisas e 2) de criar um sentido para o seu sofrimento, ou seja, de poder justificar o seu
sofrimento de forma metafisica.

Quanto a lembranga, vimos no topico anterior que algo essencialmente humano se

refere a capacidade de lidar de forma criativa com o passado, pois “o homem se torna homem
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por meio da forca de usar o passado para a vida e de fazer novamente historia a partir do que
ja aconteceu” (CE II, p. 253). Por outro lado, o sentido de uma atitude metafisica corresponde
ao discernimento que propicie a afirmacao ultima somente daquilo que nao pode ser negado,
cuja verdade jamais pode se tornar uma farsa. A crenca nesta estabilidade e verdade que
reside por tras de toda a aparéncia fenomenal e do tempo € o que propicia ao homem o seu
sentimento pela verdade do ser em oposi¢ao ao devir e que o coloca numa postura metafisica.
Esta compreensdo, ou mesmo intui¢do, sobre uma verdade que estd num nivel mais alto que
toda a histéria e as instituicdes humanas, causa o sofrimento aquele que compreende esta
verdade mais alta, pois, visando-a e tendo-a como fio condutor de sua vida, ele acaba por se
opor as leis e convengdes estabelecidas pelos homens que se atém a busca de satisfagdo, em
ultima instancia, animal. Nietzsche diz isso tendo em mente seu grande mestre Schopenhauer,
a quem atribui a bravura de ousar se opor a todo um mundo cuja preocupagdo residia em
questdes pragmaticas e interesses pessoais em suas variadas formas: politicos, economicos,
militares e religiosos. A grande intuigdo de Schopenhauer se refere a sua teoria da vontade de
que falamos no segundo capitulo, perante a qual ele sofreu por conta do fato de tomar essa
verdade para si e vivencia-la, em oposi¢cdo ao ambiente ao seu redor, que visava se ocupar
predominantemente com uma perspectiva otimista acerca das capacidades da racionalidade
humana e com procedimentos cientificos neutros e objetivos, em que os resultados das
pesquisas e descobertas se mantinham distantes da interioridade do pesquisador. A sua forga
metafisica reside justamente na capacidade de perceber uma suposta verdade sobre a ferida
incuravel da existéncia enquanto dilaceramento em vontades particulares cegas e, a partir
disso, apontar para o caminho possivel ao homem para se colocar acima desta fatalidade por
meio do tornar-se o puro sujeito de conhecimento da vivéncia estética ou por meio da ascese —
ambas formas que se constituem como meios de se elevar acima da vontade cega e
possibilitar que a natureza alcance sua meta ultima: o engendramento de homens capazes de
redimi-la da “maldi¢do animal” (CE III, p. 378). A natureza teria como meta o homem que
fosse capaz de, a partir de sua obra, apresentar como que um espelho diante da propria
natureza, do “eterno e imutavel ser das coisas” (FIF, p. 729), uma reapresentagdo elevada da
estrutura de seu funcionamento, por meio do carater pontual e bem sucedido que somente a
intervengdio humana seria capaz. E por isso que, aos olhos de Nietzsche, a maioria dos
homens se mantém na animalidade, ou seja, exigindo satisfacdo e bem estar, por meio de

guerras, cidades, Estados, multiddes, falatorio, muita pressa e lucro, sem nenhuma meta que
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vise algo que esteja acima desta demandas que sdo uma forma de continuacao e refinamento
de métodos de satisfagdo de necessidades animais; de modo que, em geral, “ndés mesmos
somos o0s animais que parecem sofrer sem nenhum sentido” (Ibid).

Com isso, ja ¢ deixado claro que ndo basta exercer a racionalidade e a moralidade para
que se possa ser considerado humano, e vai se mostrando em que medida a idéia que
Nietzsche faz acerca do sentido de humanidade ¢ um rompimento com as outras formas de
humanismo. A maioria dos homens estd mergulhada em tarefas que ndo correspondem a
destinagdo humana de viabilizar a redencdo da natureza, a qual, enquanto sinénimo de vida,
vive “de negar e consumir a si mesma, de se contradizer” (CE II, p. 249). E, além disso, ndo ¢
possivel aos homens sairem por si mesmos deste estado de ndao correspondéncia a sua
verdadeira meta, sendo que, os que possibilitam a outorga de humanidade ao homem, ou,
mais que isso, os unicos que sdo verdadeiramente humanos, que sairam da animalidade, sdo
“os filésofos, os artistas e os santos” (CE III, p. 380). A meta da natureza alcancada nestes
individuos exemplares possibilita a sua transfiguracdo, possibilita a beleza, “o grande
esclarecimento (Aufkldrung) sobre a existéncia” (Ibid). Sdo estes individuos que
proporcionam o conhecimento da natureza sobre si mesma, o qual ndo ¢ possivel em meio a
fugacidade do devir; pois todos eles realizam a tarefa de fixar uma imagem sobre a verdade da
existéncia: o filésofo (especialmente na figura de Schopenhauer) cristaliza a sua imagem do
mundo, decifrando, por meio de conceitos, o “hierdglifo da existéncia” (Ibid, p. 381); o santo,
por conta de sua elevagdo em relacdo ao mundo sensivel, faz cessar nele a vontade cega que
vive de consumir a si mesma; e o artista seria quem reconstituiria 0 movimento criativo
inerente aos impulsos da natureza, alcangado a beleza da individuacao que o impulso cego e o
carater prodigo da natureza ndo foi capaz de alcancar sem ele.

Neste sentido ¢ possivel compreender porque Nietzsche concebe que a felicidade
entendida como bem estar material ndo ¢ capaz de suprir as necessidades metafisicas do
homem, porque ela ndo da conta de suprir a caréncia que o homem tem pela conquista de um
sentido sobre a existéncia. Deste modo, seriam estes individuos mais elevados os unicos que
poderiam garantir a justificativa da continuidade dos homens no mundo, os génios, a
“expressao ideal da espécie humana” (CE I, p. 195).

Agora adentramos na questdo que problematiza a condi¢ao de possibilidade para o
surgimento destes individuos exemplares, onde Nietzsche apresenta sua metafisica da

natureza. Atribuindo um adjetivo demasiadamente humano a ela, ele a chama de melancélica.
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Isso ocorre porque, apesar de ela ter como meta o engendramento de individuos humanos que
a redimam de sua vontade cega, que direcionem e determinem esta vontade para grandes
obras, falta-lhe habilidade para criar estes individuos; e quando os cria, o efeito que eles
causam ¢ muito menor do que os esfor¢os necessarios para fazé-los surgir. Isso significa que
um filésofo ou um artista raramente se torna de utilidade comum (gemeinniitzig), pois em
geral sao incompreendidos por seu tempo ou sequer sao reconhecidos em meio ao carater
vulgar das compreensdes em geral. Em suma, sua intervencdo no interior da cultura alcanga
niveis muito menores que a grandeza de seus empreendimentos’. Deste modo, a natureza
despende esforgos imensos para resultados minimos, e por isso, uma verdadeira cultura s
pode ser constituida se visar “auxiliar a Physis e ser um pouco o corretor de seus disparates e
inabilidades” (CE II1, p. 357)

Assim, ao considerar que somente estes raros individuos trariam em si os tragos mais
verdadeiros da humanidade, Nietzsche critica as instituicdes de ensino, por pretenderem, por
meio de um projeto de emancipagao figurado na Aufkldrung, proporcionar aos individuos em
geral uma autoconfianca e autovaloragdo que desconsidera a superioridade do génio, criando
naquele que ¢ educado conforme este projeto a pretensdo de poder também ele ser um
exemplar capaz de alcancar a finalidade humana. A proposta de disseminagao de instituigdes
que se propdoem a ser formativas (Bildungsanstalten) vai contra os “objetivos eternamente
iguais da natureza”: a “concentracdo da formacdo em poucos” (FIF, p. 647). Assumindo uma
postura depreciativa em relacdo as massas humanas, afirmando suas limitacdes e
incapacidades, Nietzsche atenta para o perigo da entdo chamada formagdo do povo
(Volksbildung), pois ela seria um modo definitivo de abandono do apreco pelo que ha de
melhor e com maiores talentos em prol da uniformidade de uma educag¢do que ja ndo teria
nenhuma finalidade para além de interesses alheios a cultura, sejam os do Estado, sejam os da
ciéncia (em sua companhia ou ndo) ou da logica estritamente econdmica. Nietzsche esta aqui
pensando que o génio sé se torna realmente fecundo se for promovido, apoiado, auxiliado

pelo povo que a sua cultura natal abrange, pois somente assim ele pode vir a realmente

% Em suas prele¢des Os Filosofos Pré-Platénicos aparece uma referéncia quanto ao carater modelar da cultura
grega no que diz respeito a correspondéncia entre o talento genial e a recepgdo, o acolhimento proveniente do
povo em que o génio surgiu: “Isso nos leva (...) a relagdo do filésofo com os nédo filésofos, o povo (Volk). Os
gregos t€ém um espantoso aprego por todos os grandes individuos, e por isso, as posi¢des ¢ legados destes
homens foram estabelecidos de forma incomparavelmente precoce na histéria. Foi dito corretamente que um
tempo ndo € tdo caracterizado por seus grandes homens, mas por como ele os reconheceu e honrou. Isso constitui
a questdo mais notavel entre os gregos, que suas necessidades e seus talentos coincidiam (...)”. (NIETZSCHE,
2001, p. 4)
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aflorar, de modo a expressar em suas obras as caracteristicas mais proprias deste mesmo povo
em seus aspectos mais sublimes e essenciais, de modo que ocorra “a mais alta determinagao
de um povo no ser similiforme de um individuo” (Ibid, p. 700), o qual, com o carater eterno
de sua obra, eterniza também aquilo que ha em seu povo impossivel de ser apreendido no
fluxo do devir. Para que isso seja possivel, ¢ necessario que sejam mantidas certas
caracteristicas que garantam a peculiaridade deste povo, o que se expressa na conservagao de
sua religido, seus mitos, em seus costumes, no valor originario de sua terra natal e na lingua
materna. Aqui somos remetidos de volta a questdo da lingua e do conhecimento historico de
que tratamos mais atrds. Quando Nietzsche afirmava o estudo pratico da lingua, ao invés da
dissecacao historica, sua preocupagdo estava focada na manutencdo de caracteristicas
culturais que possuem seu fundamento em causas realmente obscuras, ndo esclarecidas,
cultivadas ao longo do tempo, proporcionando a identidade a um povo. O apreco e o cuidado
com a lingua materna seriam importantes por ela ser uma das principais expressoes daquilo
que ¢ mais proprio em um povo. Nietzsche estd preocupado com este proprio € com a ameaca
de sua perda a partir de um excesso de cosmopolitismo que inviabiliza a percep¢do de um
carater unitario, de um estilo, de uma identidade alema, de uma identidade cultural. O mesmo
vale para o excesso de historia, pois, por mais que pareca estar presente um certo
conservadorismo em Nietzsche quando ele afirma a necessidade de se cultivar também a
ignorancia em relagcdo ao conhecimento sobre os valores distintos de diversos povos e épocas,
sua intencdo ¢ a de preservar algo que possa realmente ser genuino, que preceda a
relativizacdo de tudo realizada pelo conhecimento histérico. Com isso, Nietzsche esta inserido
numa tradi¢do que entende o termo Volk como uma espécie de entidade supra-sensivel, como
uma unidade capaz de determinar os modos de expressdo dos individuos no interior de uma
cultura. Em CE II ele ja havia considerado o carater nocivo de investigar os motivos muitas
vezes absurdos e violentos que estdo na origem dos valores morais e da propria instituicdo de
castas a partir das quais surgiram os povos. Neste sentido ¢ que ele afirma a necessidade da
manuten¢do de uma certa “inconsciéncia salutar” (FIF, p. 699), Gnica e exclusivamente a
partir da qual pode consistir uma cultura. Caso contrario, por um lado anula-se o carater
privilegiado de individuos mais talentosos e propicios a um fecundo desenvolvimento por
meio de um sistema educacional que preza o nivelamento e a uniformidade; e por outro lado,

com os pressupostos esclarecidos desta educacdo geral e democratica, priva-se o povo das
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suas principais forgas motoras responsaveis inclusive por acalentar e propiciar um solo solido

e fértil para o surgimento do génio:

“Exatamente isso e exatamente com esses meios eles lutam contra a
hierarquia natural no reino do intelecto, destroem aquelas raizes
inconscientes do povo a partir de onde irrompem as forgas formativas
mais altas e nobres” (Ibid)

Deste modo, para Nietzsche, deve-se ser educado com a consciéncia de que sua
educacdo s6 tem sentido se servir ao surgimento do génio. A escola deve deixar bem claro
que seu sentido de ser nao ¢ educar em massa individuos que possam desenvolver habilidades
como as do génio e nem pretender um tipo de educagdo que vise os fins meramente pessoais
dos educandos. Mas, ao invés disso, a tarefa da escola é educar para que ndo seja
inviabilizado o surgimento do génio, ¢ educar fazendo saber que a formagao nao ¢ algo nem
para todos e nem para a maioria. Por isso ¢ importante que ndo ocorra uma educacao
meramente cientifica, a qual desconsidera o valor do talento raro, tornando possivel que
qualquer um ouse afirmar-se portador de uma legitima Bildung. Educar cientificamente ¢ um
modo de fazer com que as pessoas se esquegam que o seu processo educativo, na verdade, nao
visa o seu proprio proveito egoista (de ter dinheiro, posto e honras) - ¢ neste sentido que ¢
importante desconsiderar a subjetividade’. Pois se deve sempre lembrar que a formagéo
ocorre, de certa forma, fazendo das pessoas em geral instrumentos para uma finalidade maior,
que ¢ a expressdo do carater de um povo na obra de raros individuos. A critica nietzscheana
tdo insistente a ciéncia ocorre porque ela ¢ uma forma de procedimento que intensifica o
estreitamento da visdo sobre a verdadeira meta que a formacdo deve ter, que ¢ viabilizar o
surgimento de individuos exemplares capazes de criar obras que constituam os tracos do
espirito do povo, e, por conseqiiéncia, de dar forma a sua cultura. A critica a ciéncia ocorre,
porque ela, junto do Estado, assumiu o papel de ser a meta da cultura, e, por sua vez, o tipo de
homem que a ela corresponde ndo ¢ mais nenhum individuo excepcional e criador, mas
qualquer um proveniente da massa agora entdo “esclarecida” pelo excesso de ciéncia e
historia. A critica a pretensdo de formacdo em massa, de forma democratica, tem sentido na
medida em que esta significa que s3o habilidades e talentos medianos os que passam a ser

reverenciados: o cientista (o especialista) assume o topo da cultura, enquanto os problemas

% Sobre a importancia de oferecer a individualidade em sacrificio pela causa maior da cultura, ver FIF, p. 695.
Sobre o abandono do carater de sujeito (Subjekt) da vivéncia pessoal e a superagdo da restricdo a necessidades da
luta pela sobrevivéncia, ver FIF, p. 713/714.
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essenciais da filosofia assumem somente um matiz de pesquisa histérica e erudita realizada
por outros individuos também medianos.

Assim retomamos aquele carater por muitas vezes indistinto entendido por Nietzsche
entre Bildung e Kultur. Pois, a partir do que até entdo discorremos, a causa de toda cultura, a
sua raiz se dd justamente a partir do sentimento de injustica e do cardter pecaminoso
(Stindhaftigkeit) presente na limitagao dos talentos individuais e na precariedade de sua forca
moral para assumir a constancia do carater por meio de um processo de luta em busca do
conhecimento de si mesmo. Deste modo, toda verdadeira cultura teria seu inicio justamente
no anseio pelo homem de renascer génio, sendo que somente ele seria “a meta de toda
cultura” (CE III, p. 358). Dai a importancia do sentimento de insatisfacdo — sendo que o
excesso de satisfacdo ¢ uma das principais criticas que Nietzsche realiza a cultura de seu
tempo. Pois a seu ver, a insatisfacdo seria educativa na medida em que fizesse os jovens
compreenderem a si mesmos como um projeto mal sucedido da natureza, de modo que
pudessem, a partir desta compreensao, dedicar-se a verdadeira meta da cultura, por conta da
tomada de consciéncia de que existe algo mais alto e mais legitimamente humano do que eles
mesmos. E neste sentido que Nietzsche afirma que a cultura é “a crianga do autoconhecimento
de cada individuo e da insatisfagdo em si” (Ibid, p. 385). Isso significa que um fator essencial
da cultura ¢ a manutenc¢do de sua idéia no ambito do ideal, pois deve ser mantido o estado de
busca, ndo se alcanca a sua plenitude ao ponto do repouso e saciedade que dispense a
continuidade da busca. A insatisfagdo ¢ uma condicao elementar de sua possibilidade e forca
motora de seus desdobramentos. Talvez seja nesta perspectiva que nos seja possivel pensar
que “o sofrimento ¢ o animal mais rapido que nos leva a perfei¢ao” (Ibid, p. 372).

Assim o “pensamento fundamental” da cultura ¢ a promocao dos individuos que sejam
os mais altos exemplares, e seu imperativo ¢ para que haja esforcos e trabalho dedicado ao
surgimento do génio no interior da cultura por meio do cultivo das peculiaridades que déem
unidade ao modo de ser de um povo, pois ¢ a partir desta unidade, desta “totalidade
harmoénica” cultural que € possivel surgir individuos que também sejam compostos com este
carater de unidade. Pois, a partir da metafisica da natureza de Nietzsche, fazer isso ¢ trabalhar
para a perfeicdo da natureza (Ibid, p. 382), é proporcionar a ela a sua redengdo no proprio
modo de vida humano. Sendo que, assim como vimos o quanto a tragédia atica representaria
um modo de realizar esta redencdo da natureza melancolica diante de seu dilaceramento por

meio da exacerbacdo da individuagao figurada no her6i tragico; no interior da cultura, o ponto
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maximo desta individuagdo estaria justamente na criagdo de um carater totalmente peculiar a
partir de onde pudessem surgir as agoes capazes de criar formas cuja beleza a natureza por si
s6 ndo ¢ capaz de alcangar. No homem residiria assim esta tarefa e imperativo de ser ao
mesmo tempo um imitador e cultuador da natureza por um lado, e aquele que a completa, que
a consuma por outro; cobrindo com um véu de beleza o seu carater de incompreensao, erro,
miséria, caréncia e negligéncia (Ibid, p. 341). Esta seria a destinagdo do homem, sua
teleologia: a constituicdo de uma cultura que, para ser legitima, precisa brotar da vida (Ibid, p.
326), ou seja, trata-se da oposi¢do a falta de cultivo do cientista e dos chamados filisteus da
cultura, que se véem como a finalidade humana, tagarelando sobre questdes que nao dizem
respeito a nada além da vulgaridade carente de grandes ideais; ao formato de educagdo que
visa perpetuar o processo de tornar o homem uma criatura sem peculiaridades relevantes: num
comerciante, burocrata, politico ou professor universitario. Esta pseudo cultura seria algo
antinatural, pois afastaria o homem de sua verdadeira destinacdo que esta estreitamente ligada
a natureza. Pois seria somente a partir do cultivo da intui¢ao da “unidade metafisica de todas
as coisas” (FIF, p. 715) que o homem poderia desenvolver em si as habilidades para realizar
com maior eficacia os fins da propria natureza, por meio da criagdo deste excedente, deste
suplemento a ela que ¢ a cultura. Portanto, a verdadeira cultura ¢ artistica, ela vela e dissimula
as fraquezas naturais e humanas, ela embeleza. E a capacidade de embelezamento a partir de
uma visdo geral do quadro da existéncia ¢ uma habilidade que se opde fundamentalmente
tanto ao cientista quanto ao filisteu, trata-se de uma capacidade de propiciar o estilo. Este
termo, estilo, tem o sentido da composi¢do de um todo sem justaposi¢des forgadas, coletadas
aleatoriamente e organizadas a partir dos artificios superficiais da logica. Mas, ao invés disso,
diz respeito a formacao de uma multiplicidade que se constitua de forma natural e necessaria,
sem que determinadas forcas ou instintos obtenham poder demasiado de modo que atrofiem o
desenvolvimento de outros. E neste sentido que Nietzsche se refere em CE III a um possivel
caminho para resolver o impasse entre as duas maximas da educagdo em voga em seu tempo,
quais sejam: de um lado, a reivindicacdo da necessidade de identificar o quanto antes as
inclinagdes e forgas mais peculiares do discipulo, de modo que fosse voltada toda a atencao
ao desenvolvimento destas habilidades entdo reconhecidas. De outro lado, a postura acerca da
necessidade de cultivar todas as habilidades do individuo de modo a constituir uma relacao
harmoénica entre elas. A primeira maxima, por prezar o desenvolvimento de habilidades

especificas, inviabilizaria o desenvolvimento de outras; a segunda, por ndo prezar nenhuma,
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formaria somente individuos sem qualidades significativas. O caminho sugerido por
Nietzsche seria o de viabilizar o reconhecimento da dindmica de funcionamento do individuo
de forma que fosse possivel cultivar nele um movimento vivo e harmonico em que “conhecer,
desejar, amar e odiar” consistisse num sistema harmdnico, em que suas diferentes forcas
auxiliassem a intensificacdo umas das outras de forma proporcional. Somente esta
proporcionalidade possibilitaria a criacdo de estilo. “Dar um estilo ¢ hierarquizar uma
pluralidade, acabar com a anarquia natural que, se ndo fosse imediatamente disciplinada, seria
o mesmo que a morte (KOFMAN, 1985, p. 92). Ao reafirmar varias vezes a inexisténcia de
uma cultura alema, Nietzsche se refere ao seu carater barbaro de mistura de varios estilos sem
que seja criada uma unidade. Trata-se de uma reivindicagdo de submissao dos instintos
conflitantes a um mesmo querer, do abandono de uma mera convencdo figurada na opinido
publica em prol da construcdo de valores proprios, de individualidades que expressem ao
maximo suas inimitaveis particularidades. Esta busca de unidade visa a correspondéncia, ou
mesmo a unificagdo entre as disposicoes internas e as atitudes que se exteriorizam; visa
rechagar o excesso de cosmopolitismo que impossibilita a identificacdo de uma unidade
interna; visa a unificacdo entre natureza e cultura, tendo-se em vista que esta ¢ o que pode
embelezar e complementar aquela. Ou seja, ndo se trata de uma vontade nostalgica de retorno
a uma origem rousseauniana, mas de realizar numa forma superior o movimento criativo que
a natureza realiza trazendo e dissolvendo formas e, a0 mesmo tempo, eternizar os momentos
de apice deste processo de criagdes por meio de obras que determinem o carater da cultura em
meio a qual elas foram gestadas. Assim, quando Nietzsche se refere ao carater rigido e
disciplinado por meio do qual toda formagao deve ter inicio, seu intento ¢ dizer o quanto ¢
necessario que haja o estabelecimento de regras para que determinadas caracteristicas — sejam
da lingua, da relacdo com a memoria ou com o conhecimento — se tornem dominantes,
determinando um estilo; pois somente assim é possivel o embelezamento da natureza que a
cultura deve realizar: o embelezamento s6 € possivel a partir da submissao da multiplicidade a
uma perspectiva, a um instinto que seja dominante. A oposicdo de Nietzsche ao espirito
democratico se da pelo seu carater multiplo em que forcas maiores ndo se impde, a nao ser
pela juncdo de um conjunto de varias individualidades que ndo abrigam em si mesmas - em
suas personalidades — o poder desta dominagdo de forcas que se mostram mais determinantes.
Por isso, o espirito democratico consistiria uma oposi¢do ao modo de funcionamento da vida,

a qual ¢ um constante processo de selecdo, de dominagdo e organizacdo; pois mesmo que ela
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seja uma vontade cega e cadtica, tudo o que vive s6 vive como o resultado provisorio de uma
batalha ganha por for¢as predominantes. E este caréter seletivo que pode viabilizar no interior
de um povo a criagdo de uma legitima cultura, na medida em que em seu interior haja a
determinagdo de for¢as dominantes, e por conseqiiéncia, de individuos dominantes; os quais,
sO se tornaram dominantes — tornando-se por exemplo o simbolo de uma cultura — justamente
por terem cultivado em si mesmos este modo de funcionamento aristocratico que corresponde
a propria natureza.

Quando nos referimos, hd algumas paginas atrds, que ¢ importante que os jovens
aprendam a lidar com os seus sentimentos — para além de uma educagdo meramente
intelectual -, quisemos dizer que ¢ importante que o jovem aprenda a lidar com aquilo que nos
referimos no primeiro capitulo com o termo vontade. Isso significa que, se nds nos
relacionamos com a linguagem e conceitos que formam nossos juizos e apreensdes por meio
de transposi¢des metaforicas, estamos num estado constante de criagdo durante todas as
nossas percepgdes, pensamentos e palavras. Este impeto doador e aniquilador de formas nos
perpassa — nés, humanos em geral — em conformidade com o procedimento essencial da
natureza. Pois, por sermos perpassados pela vontade - por essa vontade metafisica que a tudo
move e que ¢ o fundamento misterioso da vida ou da natureza como um todo — e por ela se
manifestar em nos ndo somente como fendmenos, mas se concretizar em nods enquanto
esséncia a partir dos desejos que movem nossos corpos para a constante busca de um querer
viver, ela impde em nosso ser mais proprio a sua marca, o que se mostra no modo como
somos afetados de forma decisiva por nossas afec¢des, nossos estados de animo, de humor,
nossos sentimentos, que aparecem provindos de fontes desconhecidas e inesperadas, por
vezes assumindo for¢a tamanha, que dificilmente, mesmo uma consciéncia prudente e
razoavel, ¢ capaz de se sobrepor a eles com suas deliberagdes. Aprender a lidar com estas
forgas obscuras que nos afetam de forma inevitavel — justamente por serem o motor que
movimenta tudo o que assume existéncia -, ¢ condi¢do de possibilidade para se poder pensar
nos principios mais elementares de uma formacao tragica. Trata-se de um voltar-se de forma
dedicada aos problemas mais diversos dos mais distintos ambitos que constituem a
efetividade do mundo como um todo e do ser do homem em particular.

Saber lidar com os sentimentos ndo significa 0 mesmo que ser virtuoso no sentido

tradicional da justa medida e equilibrio socratico-platonico-aristotélico — o qual percorreu os
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séculos do ocidente. Pois o modo de consideracdo de Nietzsche sobre a forca motora
metafisica que perpassa o homem ndo se permitiria pretender uma solu¢ao diante dos
sofrimentos causados pelo carater arbitrario e violento de nossos sentimentos, de modo que
houvesse uma espécie de dominio estabelecido por uma Unica parte deste todo complexo que
¢ 0 homem — como, por exemplo, o da for¢a deliberadora que seja capaz de simplesmente
ditar regras aos nossos impulsos sem fundamento, de modo que eles sejam assim calados para
ndo mais atormentarem esta delicada e imprecisa figura que chamamos de homem. Saber lidar
com os sentimentos segundo Nietzsche nos parece querer dizer: relacionar-se com eles de
modo que em determinados momentos saibamos nos apropriar deles para criarmos belas
formas com seu contetido voraz e desejante. Isso seria o que se pode pensar enquanto a
capacidade de transfigurar tanto os sofrimentos como as alegrias. Este embelezamento,
resultante da transfiguragdo operada na crueza em que somos acometidos pelos sentimentos,
seria uma habilidade possivel de ser alcancada somente a partir do exercicio no trato com este
phatos que nos afeta de forma tdo imprevisivel e constante. Estes determinados momentos sao
0s momentos em que o processo criativo inerente a vontade, a realidade, assume maior
magnitude, se intensifica e recebe um direcionamento especifico. Sdo intensificagdes do
processo poético do real que se ddo somente no homem, e, além disso, ndo em qualquer
homem. Mas sim em alguns imprevisiveis individuos que, para surgirem, precisam de uma
cultura que os envolva, germine e acalente. Assim, a meta de toda legitima cultura seria se
esforcar ao maximo para cultivar um bom terreno para que em seu interior possam surgir
alguns raros individuos em meio a multiddio de um povo. Individuos estes que, por sua
inexplicavel capacidade de transpor esta forca imediata que os afeta para alguma forma de
expressdo criativa extremamente bela ou terrivel em sua beleza, conseguem imprimir nela
(nesta forca imediata) a esséncia deste impulso que por ela ¢é transfigurado - estes seriam os
que poderiam ser considerados génios. De forma que, a meta de uma legitima cultura, o
sentido de um verdadeiro projeto formativo s6 € alcancado se tiver em vista o engendramento
do génio. Isso porque, somente nestas intensificacdes de transfiguracdes dos impulsos
originarios (a que chamamos aqui de sentimentos) haveria a conquista, por parte da natureza,
da realizacdo de sua meta. No primeiro capitulo chegamos a falar sobre a redeng¢do na
aparéncia, que seria a redencdo da natureza por meio da manifestacdo de sua esséncia
(vontade) no fendmeno, e sua conseqiiente fragmentagdo em individuagdes. O génio seria

uma individua¢do em sua maxima forca, grandeza e intensidade. Ele seria o exemplar capaz
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de conciliar a natureza com ela mesma por viabilizar o alcance tao raro que ¢ o de sua meta, a
qual consiste, segundo Nietzsche, em ser aparéncia; mas, além disso, em ser uma bela
aparéncia, uma aparéncia magnifica. Dai resultaria o papel metafisico do génio: ele ndo seria
somente um sujeito criativo em meio a incontdveis outros ndo criativos; ele seria sim, o sinal
do éxtase da natureza por conta de seu €xito tdo raro em meio a tantos fracassos, a tantas
criagdes e engendramentos de entes que somente servem para perpetuar a insatisfacdo e
melancolia que move o despedagamento de tudo o que vem a existéncia por meio do devir. A
obra do génio tocaria o Ser, se eternizaria para além de toda fugacidade.

Para conquistar esse feito, estes raros individuos devem passar por inevitaveis
tormentos decorrentes de seu excesso de sensibilidade para o sofrimento. Ou seja, sdo eles os
que sofrem mais intensamente. Isso aponta novamente para uma caracteristica tragica
fundamental: existe uma equivaléncia entre o nivel de sofrimento e o nivel de realizagdo e
grandeza de um feito. Pois, por mais que a obra do génio seja capaz de redimir a natureza,
continua a haver todo o mundo agitado que compde a totalidade e a busca cega que
pensavamos por um momento ter sido sanada pela obra genial. Mas acontece que ¢ devido
justamente ao fato de ser somente aparéncia, iluséria, que a existéncia de uma obra num
instante qualquer do mundo fenomenal de espago e tempo se constitui — ainda que de forma
mais intensificada — na expressdao da criacdo de mais um objeto desejado pela vontade
metafisica. Assim, a obra genial redime de certa forma, mas ndo aquieta de vez a vontade,
porque ela ¢ insaciavel e seu sofrimento, por causa disso, ¢ eterno. E justamente ai reside o
carater tragico da existéncia: € necessario que haja a insatisfacdo, pois somente ela
proporciona esta busca pelo aperfeicoamento que viabiliza as grandes criagdes. A insatisfacao
perpassa todos os homens, mas € nos génios que ela ¢ maior. Talvez por isso Nietzsche afirme
a necessidade de que os jovens sejam educados para serem insatisfeitos, pois € a insatisfacao
que impele os esforcos para a superacao de si mesmo.

Em praticamente nenhum momento Nietzsche se refere ao termo “conceito” (Begriff).
Um dos unicos momentos ¢ no final da CE II em que ele se refere a um conceito de cultura,
que acreditamos agora poder fazer um maior sentido neste momento em que esta dissertagao
se aproxima de seu fim: “o conceito de cultura como uma Physis nova e aperfeigoada, sem
dentro e fora, sem dissimulagdo ¢ convencao, de cultura como uma unanimidade entre viver,
pensar, parecer e querer” (CE I, p. 334). Aqui se expressa de forma sintetizada o sentido de

uma Bildung tragica, a qual, consciente do carater ilusorio de todas as promessas de felicidade
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e da capacidade absoluta de determinacdo racional, visa, mesmo assim, determinar um modo
de ser do homem a partir de uma forma de cultivo especifico. Ou seja, mesmo ciente do
carater dionisiaco que reside na esséncia do mundo, a formagao preocupada em constituir uma
cultura tragica tem como fundamentacdo ultima o valor da prépria aparéncia, da beleza; ou
seja, trata-se sempre da unido entre Apolo e Dioniso. Acima de todos os interesses
propagados pela modernidade com seus ideais emancipatorios e institucionais, entender a
finalidade da cultura como o ato de langar sobre o carater fugidio e terrivel da existéncia o véu
apolineo de cristalizagdes por meio de belas obras, aparece como questdo fundamental no
horizonte de pensamento de Nietzsche neste seu momento produtivo e figura como uma
preocupacgdo em proporcionar ao homem uma maior capacidade para lidar com o sentido ¢ a
finalidade de sua vida. Como buscar por aquilo que somos? Como buscar por uma vida bela?
E a partir de que modo compreender o mundo? Perguntas muito antigas, que, por seu valor
perene de questdes essenciais, juntamente com problemas de uma época, provocaram em
Nietzsche a necessidade de repensa-las e apontar possiveis caminhos diante dos quais fomos

tomados por um interesse verdadeiro de pensa-las junto com ele.
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4 CONCLUSAO

Terminamos esta dissertagdo acreditando termos conseguido alcancar a sua meta:
compreender, com o auxilio da tradi¢do da Bildung, o modo como Nietzsche apresenta a
peculiaridade de seu pensamento devido a forma como ele pensou ser possivel a consumacao
de uma cultura bela e elevada. O carater louvavel de seu projeto ultrapassa a certificagdo
objetiva de sua efetividade, ou seja, de que uma metafisica da natureza deva ser a guia para a
constitui¢do da cultura. Pois sabemos que o proprio Nietzsche abandona esta perspectiva no
decorrer de sua obra. Mas o que ¢ de fato importante em sua metafisica da natureza ¢ o tipo de
homem que com ela é pensado. Ou seja, assim como, ulteriormente, o teste de forca
afirmativa perante a idéia de um eterno retorno assume uma importancia muito mais essencial
que a sua verdade cdsmica; a metafisica da natureza do jovem Nietzsche demonstra sua
grandeza devido ao valor dado a uma causa maior por meio desta metafisica. Esta causa maior
seria o alcance de grandes individualidades criadoras. Sua metafisica assume assim a funcdo
de fundamentar uma origem e uma meta mais elevadas para a existéncia do homem, porque,
perante a idéia de que algo além do aprego a nossas individualidades ¢ mais essencial,
Nietzsche estava a buscar um modo de estabelecer uma destinacdo ao homem que superasse a
vulgaridade da igualdade de valor entre individuos no interior do espirito democratico e de
interesses egoistas figurados na politica, na ciéncia e na economia. E, ao afirmar que a cultura
deve ser a consumagdo, o aperfeicoamento da propria natureza, Nietzsche visava resolver o
problema da integracdo de partes cindidas pela concepcao de formacao do idealismo que,
pautada numa concepg¢do de cunho predominantemente espiritual figurado na idéia de razao,
tornara o homem alheio a natureza, essencialmente distinto dela.

Ao pensar o homem configurado por impulsos que perpassam a natureza, Nietzsche
pode vislumbrar uma forma de humanidade que nao precisaria se opor ao natural. Seria sim
uma superacdo da animalidade, mas a natureza propriamente dita teria em si uma teleologia
que caberia a0 homem tomar parte. Ao dizer que a natureza visa se livrar da “maldi¢cdo da
animalidade”, Nietzsche identifica as legitimas e ultimas metas da natureza como algo que se
opoe aos processos educativos dos seres humanos de seu tempo, os quais, em geral, manter-
se-lam no estagio de animalidade. Ou seja, corresponder a meta da natureza seria nos

humanizar, de modo que assim a humanizdssemos; ao mesmo tempo que, corresponder a
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meta da humanidade seria comportar a forca dos impulsos naturais de forma embelezada em
nos. Assim, o que € mais caracteristico ao humano nao ¢ mais uma peculiaridade que o
distancia da natureza, como a sua racionalidade. Mas, ao invés disso, a propria razdo estaria
inserida no interior de impulsos e tarefas maiores, que consistiriam, em conformidade com os
impulsos artisticos da natureza, em propiciar um movimento de realizagdo andlogo a eles, s6
que de forma, digamos, mais “bem feita”. Isso confere ao homem, ao mesmo tempo que sua
tarefa e dignidade, sua conciliagdo com a existéncia, cujo sentido metafisico estaria acima de
todas as preocupagdes momentaneas, da novidade do dia e da crueza dos modos de
subsisténcia.

Assim, esta metafisica seria uma forma de se contrapor justamente ao excesso de valor
dado ao efémero, ao que ndo dura; mas de uma forma distinta das metafisicas da tradicao,
pois aqui o que deve durar sdo obras realizadas por individuos concretos, com vivéncias
concretas, a partir de exemplos de vida, que devem servir aos outros como modelos, como
educadores; e nao puras Idéias cuja apreensao possibilitaria desvendar e sanar os problemas
da existéncia. A proposta de uma formagdo tragica inerente a metafisica da natureza de
Nietzsche entende a existéncia enquanto algo incorrigivel no que diz respeito ao seu carater
imprevisivel e cruel, tanto € que o sentido de “aperfeicoar” a natureza em nada tem a ver com
a conquista da felicidade ou coisa que o valha, mas sim com a conquista de uma vida heroica

capaz de conceber belas obras, inclusive fazendo da propria vida uma bela obra.
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