Universidade do Estado do Rio de Janeiro
' Centro de Ciéncia Sociais
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas

Maria Cristina dos Santos de Souza

O sentido da cultura moderna segundo Friedrich Nietzsche

Rio de Janeiro
2007



Maria Cristina dos Santos de Souza

O sentido da cultura moderna segundo Friedrich Nietzsche

Orientadora: Prof® Dr2 Rosa Maria Dias

Tese apresentada, como requisito parcial para obtengédo
do titulo de Doutor, ao Programa de Pds-Graduacdo em
Filosofia, da Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
Area ' de concentragdo: Filosofia Moderna e
Contemporanea.

Rio de Janeiro
2007



CATALOGACAO NA FONTE
UERJ/REDE SIRIUS/ CCS/A

N677 Souza, Maria Cristina dos Santos de.
O sentido da cultura moderna segundo Friedrich Nietzsche/ Maria
Cristina dos Santos de Souza. - 2007.
170 f.

Orientadora: Rosa Maria Dias.

Tese (doutorado) - Universidade do Estado do Rio de Janeiro,
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas.

Bibliografia.

1. Nietzsche, Friedrich Wilhelm, 1844-1900. 2. Filosofia alema -
Teses. 3. Cultura - Teses. |. Dias, Rosa Maria. Il. Universidade do
Estado do Rio de Janeiro. Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas.
I11. Titulo.

CDU 1(430)

Autorizo, apenas para fins académicos e cientificos, a reproducéo total ou parcial desta tese.

Assinatura Data



Maria Cristina dos Santos de Souza

O sentido da cultura moderna segundo Friedrich Nietzsche

Tese apresentada, como requisito parcial para
obtencdo do titulo de Doutor, ao Programa de PGs-
Graduacdo em Filosofia, da Universidade do Estado
do Rio de Janeiro. Area de concentracdo: Filosofia
Moderna e Contemporénea.

Aprovada em: 06 de junho de 2007.

Banca Examinadora:

Prof® Dr? Rosa Maria Dias (Orientadora)
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da UERJ

Profa Dr? Iracema Maria de Macedo Gongalves da Silva
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da UERJ

Prof. Dr. Gilvan Fogel
Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da UFRJ

Prof Dr? Isabela Aquino Bocayuva
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da UERJ

Prof. Dr. Fernando José Santoro Moreira
Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da UFRJ

Rio de Janeiro
2007



DEDICATORIA

Dedico este trabalho a todos que, de alguma maneira, despertaram-me para as idéias nele
desenvolvidas.



AGRADECIMENTOS

Agradeco aos professores Rosa Maria Dias, Gilvan Fogel, Isabela Aquino Bocayuva,
Fernando José de Santoro Moreira e Iracema Maria de M. G. da Silva, integrantes de minha
banca examinadora, pela atencéo e pelo apoio.



RESUMO

SOUZA, Maria Cristina dos Santos de. O sentido da cultura moderna segundo Friedrich
Nietzsche, 2007. 170 f. Tese (Doutorado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2007.

Na tese que ora apresentamos, buscamos elucidar o pensamento de Nietzsche sobre a
cultura moderna, pelo viés de trés questdes, através das quais, pensamos, 0 proprio Nietzsche tece
este pensamento. A primeira questdo diz respeito a consideracdo da cultura moderna como
dominio fomentado e sustentado pelo Estado, como estratégia para se manter e se fortalecer, ou
seja, como cultura de Estado. A segunda concerne a relacdo entre a filosofia e o Estado. Segundo
Nietzsche, a filosofia dominante na modernidade, corresponde, na verdade, a uma espécie de
fundamentacdo metafisica da hegemonia estatal, a um instrumento tedrico de projecdo do Estado
diante de seus servos e dos demais Estados. A terceira questdo pressupde a idéia que a cultura
moderna desenvolve-se no sentido de sua propria superacdo. Nietzsche concebe esta
possibilidade como resultado da atuacdo dos génios da humanidade no sentido de transpor seu
préprio tempo, em prol de uma cultura erguida segundo os designios da natureza, e, entdo, ndo
mais submetida aos fins rasteiros e imediatos do Estado.

Palavras-chave: Modernidade. Cultura. Filosofia. Estado.



RESUME

Dans cette thése, que nous présentons ci-devant, nous cherchons a élucider la pensée sur la
culture moderne selon trois questions, a travers lesquels Nietzsche lui-méme tisse cette pensée. La
premiére question se rapporte a la consideration de la culture moderne comme domaine poussé et
soutenu par |"Etat, comme stratégie pour se mantenir et se fortifier, c’est-a-dire, comme culture de
I'Etat. La deuxiéme se raportte & la relation entre la philosophie et I'Etat. Selon Nietzsche, la
philosophie hégémonique dans la modernité correspond, en Vérité, a une espéce de fondation
métaphysique de I"hegémonie de | Etat, & un instrument théorique de projection de I"Etat devant
ses servants e devant les autres Etats. La troisiéme question préssume l'idée que la culture
moderne se développe pour se surpasser. Nietzsche congoit cette possibilité comme résultat de
I"action des génies de I"humanité dans le sens de transposer son propre temps a la faveur d’une
culture batie selon les desseins de la nature, et alors non plus soumise aux fins mesquins et
immédiats de |"Etat.

Mots-Clefs: Modernité. Culture. Philosophie. Etat
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INTRODUCAO

A tese desta pesquisa, que ora apresentamos, foi estabelecida a partir da leitura do
seguintes escritos de Nietzsche: trés postumos, intitulados Sobre o futuro de nossos
estabelecimentos de ensino®, O Estado grego? e A filosofia na idade tragica dos gregos® e a
segunda e a terceira parte das consideracOes inatuais, respectivamente intituladas Da utilidade e
da desvantagem da histéria para a vida* e Schopenhaeur educador®. Isto ndo significa,
entretanto, que ndo nos remetemos a outras obras de Nietzsche e a obras de outros pensadores,
uns citados pelo préprio Nietzsche, outros que consideramos estratégicos para compreensdo de
alguma argumentacdo que ora desenvolvemos.

Nossa proposta, neste trabalho, consistiu em demonstrar, primeiramente, que, na época
moderna, predomina, na verdade, uma cultura de Estado, denominada, por Nietzsche, cultura
moderna, e, em segundo lugar, que o Estado, na modernidade, encontrou, na filosofia, uma
espécie de fundamentagcdo metafisica e de ideologia de sua hegemonia sobre a cultura e, por
ultimo, em demonstrar que a cultura moderna desenvolve-se na dire¢do de sua propria superagao
pelos génios da humanidade, estes visados, pela natureza, como 0s meios, por exceléncia, de
constituicdo de uma cultura, disposta pelo ideal de engrandecimento e de estilizacdo da
existéncia.

Sabemos que o foco das questdes deste trabalho estdo relacionadas em outros escritos,
como, por exemplo, na primeira parte das Consideracdes Inatuais intitulada David Strauss: o
confessor e o escritor. Contudo, 0s escritos acima citados foram priorizados, primeiro, por ter
sido, a partir deles, que fomos despertados para estas questdes, segundo, por julgarmos que tais

questdes estdo melhor desenvolvidas e explicitadas, e, além disso, mais vigorosamente

1 NIETZSCHE, F. “Uber die Zukunft unserer Bildungsanstalten” in: Nachgelassene Schriften 1870-1873, in:
Kritische Studienausgabe. Org. Giorgio Colli e Mazzino Montinari. Berlin: de Gruyter, 1988.

2 1d. “Der griechische Staat: Finf Vorreden zu flinf ungeschriebenen Biichern”, Nachgelassene Schriften 1870-1873
in Kritische Studienausgabe. Org. Giorgio Colli e Mazzino Montinari. Berlin: de Gruyter, 1988.

3 Id. La philosophie & I’époque tragique des Grecs, Veérité et mensonge au sens extra-moral et autres écrits
posthumes 1870-1873. Texto estabelecido por G. Colli e M. Montinari. Trad. Jean-Louis Backes, Michel Haar e
Marc B. de Launay. Paris: Gallimard, 1986.

4 1d. “Vom Nutzen und Nachtteil der Historie fir das Leben”, Unzeitgemésse Betrachtungen Il in: Kritische
Studienausgabe. Org. Giorgio Colli e Mazzino Montinari. Berlin: de Gruyter, 1988.

5 1d. “Schopenhauer als Erzieher” in: Unzeitgemdasse Betrachtungen Il in: Kritische Studienausgabe. Org. Giorgio
Colli e Mazzino Montinari. Berlin: de Gruyter, 1988.
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sustentadas, na segunda e na terceira parte da obra. Surgiu o interesse, entdo, ndo apenas de
desenvolver alguns problemas bem especificos porém, mais precisamente, de trata-los segundo a
perspectiva propria dos escritos que consideramos mais estratégicos. Deixamos de lado, também,
nesta oportunidade, a primeira grande obra de Nietzsche, O nascimento da tragédia, cuja
concepcgdo da metafisica estética, mereceria uma tese a parte, ndo obstante nos referirmos a arte
como pilar da cultura. Percebemos que poderiamos trazer a luz a significativa contribuicdo da
filosofia para a consolidagdo da cultura estética grega, como era nosso objetivo, sem tratar da
evolucdo da arte grega até a tragédia — possivel pelo emparelhamento dos dois impulsos
artisticos, o apolineo e o dionisiaco — considerada em O nascimento da tragédia. Para tal, nos
inspiramos no proprio Nietzsche que, em A filosofia na idade tragica dos gregos, dedicou-se a
filosofia pré-socratica sem aludir ao desenvolvimento da arte grega a ela contemporanea e
correspondente.

Os problemas que nos propomos a investigar relacionam certos conceitos, como, vontade,
natureza e arte, aos quais ndo dedicamos uma analise mais profunda e exaustiva que, com efeito,
eles mereceriam, visto que representam pontos fundamentais na filosofia de Nietzsche. Por razéo
de todo trabalho de tese requerer objetividade e convergéncia, preferimos, estrategicamente,
abordar estes conceitos no decorrer de nossa dissertacdo, ao invés de reservarmos partes do
trabalho, em separado, para a apresentacdo deles. Pois, apesar de importantes para nossa
argumentacdo e nossa demonstracdo, eles ndo correspondem diretamente a problemaética de nossa
tese, centrada, com efeito, na inter-relacdo do Estado, da cultura e da filosofia.

Ademais, em muitas passagens de nosso trabalho, optamos pelo viés histérico como meio
de demonstrar pressupostos de nossa pesquisa, orientados pelas proprias alusdes de Nietzsche a
certos estagios da evolucdo do Estado, da cultura, da relagdo, por exemplo, entre o Estado e a
natureza, entre o Estado e a cultura e entre a natureza e a cultura, fundamentais para situar as
questdes que, aqui, levantamos. Conjugando e encadeando certas alusdes, sempre utilizadas
estrategicamente por Nietzsche e, muitas vezes, feitas em escritos diferentes, reconstituimos
algumas linhas evolutivas que nos permitiram avaliar, com mais propriedade, o carater
significativo dos acontecimentos ou contextos historicos que Nietzsche coloca em relevo.
Consideramos que as ressonancias histéricas das reflexdes de Nietzsche, ndo sobrepujam,

absolutamente, sua qualidade filosofica, mas, ao contrario, expressam a capacidade da filosofia
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de Nietzsche de reconhecer, no dominio do que denominamos histéria, a acdo constituidora de
mundos prépria do pensamento.

Nos escritos acima citados, Nietzsche, ainda que voltado a anélise da cultura moderna — e
mesmo, talvez, por esta razdo -, ndo deixa de fazer freqlentes alusdes a diferenca entre a
participacdo do Estado e da filosofia no &mbito da cultura grega e a participagdo de ambos no
ambito da cultura moderna. Neste sentido, entdo, consideramos oportuno e estratégico,
dedicarmos, logo o primeiro capitulo do trabalho, a abordagem do desenvolvimento da cultura
grega, com o intuito de esclarecer a participacdo do Estado e da filosofia neste desenvolvimento
e, assim, de construir uma base sustentavel de comparacgdo entre 0s gregos e os modernos. Esta
base € importante para Nietzsche, por, efetivamente, permitir que entendamos a distincdo da
cultura moderna como cultura de Estado e o fendmeno inaudito, ao qual se refere o proprio
Nietzsche, da submissdo do pensamento filosofico as prerrogativas do Estado moderno,
relativamente a singularidade dos gregos. Assim, no primeiro item do primeiro capitulo,
mostramos que, ao contrério da cultura moderna, a cultura grega contou, com o Estado, como
criador das condic¢des propicias para o seu desenvolvimento e como seu protetor. Com o auxilio
complementar das li¢des dadas por Nietzsche na Basiléia, organizadas por Paolo D”lorio no livro
Os filésofos pré-platonicos®, e de alguns fragmentos de Nietzsche, que foram publicados
postumamente, mostramos, no segundo item deste capitulo, que, ao contrario da filosofia
moderna, a filosofia grega, - especificamente, para Nietzsche, a filosofia pré-socratica — estava
comprometida com a idealizacdo e a promog¢do de uma cultura designada pela natureza, e ndo
pelo Estado. Entretanto, no fechamento deste capitulo, em seu ultimo item, esclarecemos que,
para ele, o projeto da filosofia pré-socratica de criar uma civilizacdo orientada pela cultura,
fundamentada no conhecimento da natureza, ndo se realizou.

Apos o Estado ter criado as condicfes para a germinacéo e para a evolucédo cultural grega,
e ter passado a promocdo do desenvolvimento da cultura aos auspicios da filosofia, o instinto
politico, um dos veios instintivos da natureza, buscou prevalecer sobre o demais instintos,
desconsiderando sua funcdo original de protetor da cultura, segundo a hierarquia dos instintos
estabelecida pela natureza em prol da cultura. Esta inversdo do papel do Estado, que, de
instrumento almejou passar a alvo do processo cultural, foi reforcado pelo surgimento da filosofia

socrética, cuja énfase principal recaiu sobre as expectativas pessoais dos homens, porquanto seu

6 1d. Les philosophes préplatoniciens. Org. Paolo D’lorio et Trad. Nathalie Ferrand. Combas: De I’eclat, 1994.
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objetivo fundamental consistiu em estabelecer uma moral de cunho meramente individual e em
criar as bases do individualismo grego.

Segundo Nietzsche, o individualismo de inspiracdo socrética, foi responséavel por desviar
a humanidade grega da perspectiva do génio, tipo humano superior orientado pelas questfes
concernentes ao destino da civilizacdo, e, mais profundamente, ao processo da existéncia. A
moral socrética constituiu a base de formacdo de uma humanidade comprometida com fins os
mais imediatos e contingentes. Assim, a possibilidade de criacdo de uma grande cultura
expressiva da verdade da existéncia e concebida pelo génio da humanidade e da natureza,
permaneceu definitivamente afastada para a civilizagao grega.

Sem duvida, nosso trabalho remete-se ao contexto grego para que melhor compreendamos
0 alcance das questbes levantadas por Nietzsche sobre a modernidade. Como dissemos, ele
mesmo nos orienta nesta via. Outra estratégia de Nietzsche, que consideramos, também, com
seriedade, é a consideracdo do Estado e da cultura alemdes como o0s representantes do Estado e
da cultura moderna. Um de seus veios argumentativos para demonstrar a esséncia moderna da
relacdo entre a politica e a cultura alemaes, é a recorréncia as fases evolutivas do Estado e da
cultura alemdes e a génese reciproca de ambos. Assim, seguindo as indicagcbes do proprio
Nietzsche, tanto em Schopenhauer educador como em Sobre o futuro de nossos estabelecimentos
de ensino, consideramos importante, no primeiro item do segundo capitulo, referirmo-nos a
historia do Estado e da cultura alemaes, apenas o suficiente para que compreendamos como 0
Estado moderno, sob a forma do Estado aleméo, tornou-se o diretor da cultura.

Nesta mesma via, no segundo item deste mesmo capitulo, nos propomos a mostrar como o
Estado moderno investiu, através do monopdlio da educacéo, na criagdo e no desenvolvimento de
uma cultura propria. O Estado se arvorou em alvo de todos os dominios da cultura, a0 mesmo
tempo, que assumiu, gradativamente, seu controle. Assim, a educacéao foi convertida em meio de
formacéo do tipo humano requerido pelo Estado. Este visava, segundo Nietzsche, sobrepor-se,
por todos 0s meios, a seu proprio principio original, a natureza, e, neste sentido, investir recursos
e artificios para subjugar dominios culturais, por determinacdo da natureza, hierarquicamente
superiores a ele. Neste sentido, a cultura moderna pode ser definida, entdo, como um ardil do
Estado para conservar-se e fortalecer- se.

No primeiro item do terceiro e ultimo capitulo, nos dedicamos a destacar as trés formas de

egoismo que atuaram como condi¢des mais diretas da instauragdo da cultura moderna: o egoismo
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dos negociantes da cultura, o egoismo dos homens de ciéncia e, por Gltimo, o egoismo do Estado,
com a ressalva que esta Ultima corresponde a forma, por exceléncia, de egoismo, para a qual
convergem as duas outras formas. Uma humanidade calcada, em sentido geral, em fins egoistas,
representa uns dos projetos mais importantes para o Estado, visto que, para ele, torna-se mais
facil seduzir e aliciar uma humanidade orientada por necessidades e interesses rasteiros e
imediatos, préprios das individualidades contingentes, passiveis de serem contentadas pelas
regalias ofertadas pelo Estado.

Neste mesmo item, ainda, mostramos, primeiramente, que, a filosofia moderna, ao invés
de trabalhar pela autonomia e pela elevacdo da cultura, porquanto este constitui o fim de uma
filosofia original, converteu-se em mero conhecimento erudito e académico, disposto a
fundamentacdo metafisica e a consagracdo tedrica da hegemonia do Estado, enquanto, 0s
filésofos, transmutados em funcionarios publicos propagadores das ideologias estatais, passaram
a emprestar, por seu renome tradicional, um carater de notoriedade e sobriedade ao Estado.

Em seguida, esclarecemos, que a cultura moderna, ou falsa cultura, como Nietzsche
amitde a denomina, delineia-se em direcdo a uma conflagracdo, por conta do processo de
deteriorizacdo geral a que conduz a auséncia de cultura, pois, sem a elevacdo da existéncia pelos
entes culturais, que lhe revestem de sentido, de valor e de beleza, a vida definha gradativamente.
Para Nietzsche, entretanto, este estagio de desagregacdo da chamada cultura moderna, representa
a primorosa oportunidade de constituicdo de uma cultura auténtica. Entretanto, perguntamos,
como, da atmosfera malograda que envolve uma existéncia empobrecida, poderiam germinar as
sementes de uma nova cultura, através da qual a natureza pudesse finalmente alcancar seus fins?

Segundo Nietzsche, a modernidade ndo pode ser superada sem o auxilio dos libertadores
da cultura. Eles sdo os génios da natureza, homens raros e inauditos, superiores aos demais, por
serem 0s mais capacitados para a tarefa de suportar e transpor os obstaculos de sua época, por se
orientarem, com forca e determinacdo, pelos ditames de sua propria natureza. No entanto, para
que estes libertadores surjam, € necessario que sejam despertados por educadores. Estes
constituem os génios de outras épocas, que, por sua vida e suas obras, podem conduzir 0s génios,
que vicejam em épocas posteriores, a acreditar que é possivel vencer a falsa cultura sem o apoio
de seus contemporaneos.

Mostramos, no segundo item deste capitulo, que Nietzsche teve seu educador,

Schopenhaeur, o qual, segundo ele, comp&e o tipo do libertador da modernidade. Contudo, o
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génio moderno por exceléncia, Schopenhauer, foi alcancado apos tentativas, de certa forma, mal
sucedidas da natureza, a qual, segundo Nietzsche, chegou, pelo menos, a dois tipos anteriores, o
génio de Rousseau e 0 génio de Goethe, cujos caracteres ainda incompletos fez deles, sobretudo,
uma preparacdo para 0 génio Schopenhaeur. Este é o libertador da modernidade, por ter
conseguido transpor os entraves erguidos pela cultura de Estado, pela falsa cultura, e, por seu
forte carater moral e filosofico, ter se erguido ao nivel dos raros génios que a cultura ocidental,
até entdo, havia engendrado.

Para concluir o capitulo, no Gltimo item, mostramos como um povo pode contribuir para o
engendramento dos seus génios. Estes foram possiveis, por terem podido contar, ndo obstante a
incompreensao geral de seus contemporaneos, com condicdes, ainda que modestas, encontradas
no seio de seu povo. Finalmente lembramos que, para Nietzsche, se a época moderna nédo
oferecer, ao menos, estas condi¢cbes minimas aos génios, Schopenhaeur continuara, por muito
tempo, desapercebido aqueles que, potencialmente, poderiam sentir a centelha libertadora do
génio em si mesmos e, quica, dar um passo a frente de seus educadores, no sentido de superar seu
tempo decadente em vista de um época mais promissora, para a natureza, para a cultura, enfim,

para a propria humanidade.
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O devir da cultura grega: o Estado como protetor e a filosofia como promotora da cultura
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1.1 De onde partimos: o Estado grego a servico da cultura.

O objetivo deste primeiro item é mostrar que o Estado grego foi formado pela natureza, e
se desenvolveu, como entidade protetora da cultura, mais propriamente, como entidade protetora
da arte, a qual, segundo Nietzsche, representa a forma por exceléncia de manifestacdo da natureza
no seio da cultura. Como entidade protetora, no entanto, o Estado deixou que a cultura evoluisse
com plena liberdade, a ponto de permitir que a filosofia se desenvolvesse e se tornasse a
idealizadora e a promotora da cultura, para além dos limites e dos auspicios do Estado.

Se alguns modernos pretendem escapar aos dilemas da modernidade, Nietzsche os
lembra: devem se orientar pelos gregos. Ao aponté-los a via dos gregos, ele pretende, ao mesmo
tempo, ensiné-los a fazer historia e a se orientar nas sendas da modernidade, até agora, obscuras
para eles.

Como os gregos ergueram sua cultura? Antes de tudo devemos estar cientes que sua
originalidade e sua grandeza ndo residiam na autoctonia. Como diz Nietzsche: “Eles nunca
viveram em uma orgulhosa inviolabilidade: por muito tempo, sua ‘cultura’ foi muito mais um
caos de formas e conceitos estrangeiros, semitas. babildnicos, lidios, egipcios, e sua religido era

uma verdadeira batalha entre os deuses de todo Oriente™’

. Como desse caos germinou o carater
genuino grego? Eles lidaram com esse caos de elementos variegados como seu mais intimo e
proprio. Neste sentido, o preceito delfico: “conhece-te a ti mesmo” foi auspicioso. Nietzsche
chama atencéo para o fato que essa “E uma sentenca dificil; pois aquele deus ‘no esconde, nem

"8 Orientados por esse preceito 0s gregos tiveram de partir de si

anuncia nada, mas apenas aponta
mesmos, ndo obstante seu ensimesmamento esbarrar com o intrincado formado pela contribuigéo
de uma variedade de povos que tinham como superiores. Oportunamente perceberam que para
encontrar seu carater genuino precisavam organizar em si mesmos tudo o que ndo era grego,
porém, que lhes atravessava e lhes perfazia, ou seja, que precisavam tornar grego toda a
alteridade que os constituia. Aprenderam, ndo sem sofrimento, a organizar o herdado segundo

uma hierarquia de valores proprios, a usa-lo oportunamente e, logo, entéo, a supera-lo. Tornaram-

" Ibid., cap. 10, p. 333.
8 Ibid.
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se gregos pela coragem de assumirem-se como outros e, em seguida, de afirmarem sua
originalidade ao dispor a alteridade que lhes concernia a servico do que era absolutamente
necessario a sua propria vida. Souberam sopesar em si mesmos a cultura de outros e a vontade
mais préopria da grandeza na mistura magnifica que originou o carater peculiar helénico.

Segundo Nietzsche, a religiosidade grega fundamentava-se na natureza (physis), fundo
originario e principio de todas as coisas. Para 0 grego antigo, cada ser, constituia um dominio
sagrado na existéncia, a medida que trazia em si a poténcia do devir, ou seja, da physis, sob a
forma de seu caréater singular. Neste sentido, ele experimentava o sagrado, ndo apenas em outros
seres, mas também, como que fluindo de si mesmos. Especialmente em homens agraciados pela
natureza, a sintonia e a unidade dos instintos humanos promoveu o engrandecimento da espécie
e, através dele, o da prdpria natureza, eternizada em grandes obras que estes homens foram
capazes de erguer.

Esta religido da natureza fazia do belo e do sublime os parametros, ndo somente dos
memoraveis feitos humanos, mas dos magnificos empreendimentos estéticos. O que importa
remarcar é que a antiga religido da natureza foi capaz de unir em um mesmo projeto natureza e
humanidade para o advento de uma existéncia que, por seu alto teor e elevado sentido, valia a
pena ser vivida.

O proprio instinto politico estava a servico do engrandecimento da natureza atraves das
potencialidades humanas. Pois, em certo momento do devir da humanidade, a natureza precisou
do Estado para proteger o pleno desenvolvimento destas potencialidades. Assim, o Estado se
fortaleceu, mas ndo encobriu sua verdadeira funcdo: servir de escolta e garantia ao
desenvolvimento da cultura, veio de expressdo da grandeza do homem e da natureza. O Estado
foi, entdo, criado para auxiliar a natureza a reunir e a instaurar uma hierarquia entre as forcas
humanas, a fim de coloca-las a servi¢o do génio, coadjuvante da natureza na criagdo de obras da
auténtica cultura. No escrito péstumo O Estado grego, Nietzsche nos permite entender que 0
Estado apenas se desenvolveu pela necessidade da cultura, propriamente, para proteger o livre
florescimento da cultura e que este servigo substancial, prestado originalmente pelo instinto
politico, corresponde a verdadeira finalidade do Estado. Assim, consideramos importante, nesta
oportunidade, remetermo-nos, em linhas gerais, as idéias centrais deste escrito para entendermos

o sentido do Estado a servico da cultura, o que € 0 mesmo, do Estado grego.
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Ora, as lendas teogonicas gregas deixam entrever o mundo de crueldade e de horror da era
pré-homérica, “uma vida na qual dominam somente os filhos da noite, a discordia, a

"% Mundo onde as divindades constituiam o fundo

concupiscéncia, 0 engano, a velhice e a morte
do eterno sofrimento manifesto na crueldade dos combates. Forcas desmedidas e assassinas dos
terriveis Titas, os quais faziam da Grécia um mundo de barbaries, inflexivel e impiedoso com o0s
homens. No entanto, o maior pesar do homem, nédo obstante o calor dos combates e as vitorias
conquistadas, era ndo alcancar a gléria duradoura, a nomeada que sobreviveria a ele mesmo. O
tempo, no titanesco, correspondendo ao sentido da destruicdo pela destruicdo, ndo deixava
margem para o florescimento da vida, tal era o impeto frenético e arrasador para uma existéncia
caotica, o qual

O impeto guerreiro, pelo qual os vencedores submetiam os perdedores com violéncia
desmedida, constituiu o Estado grego como o representante maximo de seu carater conquistador e

dominador. Nietzsche o descreve e, assim, nos remete ao seu sentido fundamental:

Esta inveja sangrenta de uma cidade em relacéo a outra, de um partido em relacdo a outro, a avidez
assassina destas pequenas guerras, o triunfo a maneira de tigres ante o cadaver do inimigo vencido,
enfim, a repeti¢do inesgotavel daqueles cenas dos combates e do horror troianos, na contemplacéo
das quais Homero se abisma cheio de prazer, como auténtico heleno, diante de nés — o que
significa esta barbarie espontanea do Estado grego, em que sentido a interpretar...!°

Se primitivamente o instinto politico se manifestou unicamente como avidez
conquistadora e dominadora, cuja hegemonia impedia a estabilizacdo e o crescimento das cidades
gregas, aos poucos ele fora adquirindo unidade e organizacéo e deu origem ao Estado. Assim, o
impeto que lancava as cidades constantemente em rivalidades e combates passou a irromper
apenas em intervalos, permitindo que o mundo grego vivenciasse alguns preciosos periodos de
concordia e paz. Nestes lampejos de calmaria, os demais instintos, livres do jugo do instinto
politico, encontravam as vias de sua plena manifestacdo. O que significa dizer, que foi reservado
a existéncia o tempo necessario de desabrochar e crescer sob a hegemonia de instintos criadores.
Entretanto, nos periodos de guerra, o instinto politico se mostrava ainda mais forte e viril e
demonstrava, em curtos, mas intensos periodos, que ainda sustentava e regia o Estado grego. “...
Parece quase como se a vontade tivesse, de tempos em tempos, necessidade de tais

dilaceramentos de si como de uma valvula de escape, porquanto ela € ainda fiel a sua natureza

% 1d. “A justa em Homero” in: Escritos Péstumos 1870-1873 - Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos, p. 785.
101d. «“O Estado grego™ in: op. cit, p. 771.
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temivel™,

Entretanto, a formacdo e o desenvolvimento da sociedade grega supde importantes
intervalos de apaziguamento dos rompantes impetuosos e insacidveis do instinto belicoso.
Nietzsche conforma categoricamente: “Enquanto ndo ha Estado, no bellum omnium contra
omnes™ do estado da natureza, a sociedade ndo pode absolutamente lancar as bases de uma mais
larga fundacio que se estenderia além dos limites da familia.”** Na verdade, se a Grécia pdode se
desenvolver isso se deveu a acdo, propria a natureza, de conversdo e de orientacdo de seu fundo
de aniquilagcdo em energia criadora. Nietzsche caracteriza o expediente que converteu a poténcia
destrutiva em principio organizador como uma forga quase magica - na verdade, forca vital e
imperiosa dos designios da natureza no dominio da existéncia helénica - nesta passagem sobre a

organizacao dos Estados gregos:

Se considerarmos a grandeza e a poténcia de tais conquistadores, adivinhamos que eles séo
somente os instrumentos de um designio que se revela através deles e portanto se dissimula a seus
préprios olhos. Como se uma vontade magica emanasse deles, forcas mais fracas se ligam com
uma misteriosa rapidez e, diante da eclosdo destas avalanches de violéncia e sob o charme deste n6
criador, elas se metamorfoseiam miraculosamente em uma afinidade desconhecida, até entéo.**

Assim, munido de uma forca constrangedora e interveniente, o Estado dispds o conjunto
das forcas humanas que o sustentavam - as quais, dispostas separadamente em um todo
fragmentado, representavam pdlos de diversidade e de antagonismo e, assim, de enfraquecimento
do instinto politico em sua totalidade - em uma unidade forte, ordenada como um coeso
organismo hierarquico. Nietzsche esclarece: “... somente os punhos de ferro do Estado podem
constranger as maiores massas a se fundir de sorte que se produza, entdo, necessariamente, esta
separagdo quimica da sociedade que acompanha sua nova estrutura piramidal”®®.

A unidade hierarquica assumida pelo Estado grego representa, segundo Nietzsche, a
expressdo politica propria de uma vida guerreira. A piramide da sociedade era formada, na base,
por uma classe inferior, destinada a toda tipo de atividade de sustento e manutencéo das cidades.
Sobre essa base de sustentacao se erguia a classe superior, formada de soldados, responsavel pela

organizacdo, pelas lutas de defesa e de conquista do Estado. Esta estrutura hierarquica refletia a

1 1d. Fragmentos postumos, 1869-1874. Frag. 7 [121], p. 170.
12 *Guerra de todos contra todos.

31d. Fragmentos p6stumos, 1870-1871. Frag. 7 [40], p. 148
1: Id. “O Estado grego” in: Escritos Péstumos 1870-1873 - Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos, p. 770.
Ibid., p. 775.
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ordenacdo do instinto belicoso, originalmente desenfreado e caético, sob a forma ordenada de
“sociedade”, a qual tinha, na casta de militares, a representacdo do seu carater essencialmente

guerreiro.

... E pela guerra e na casta de soldados que nos é dado ver a imagem ou talvez o modelo originario
do Estado. Nés vemos, entdo, como o efeito o mais geral do instinto guerreiro a divisdo e a
separagdo imediata da casta cadtica em castas militares. Sobre elas se eleva como em pirdmide o
edificio da “sociedade guerreira” que repousa sobre a classe a mais inferior e a mais extensa: a dos
escravos de toda sorte.™®

Da classe militar, a qual Nietzsche compara a uma raga de zangdes, o Estado constituiu o
tipo do homem politico em si. O que caracterizava 0 homem grego como homem politico era seu
desprendimento em relacdo as suas proprias necessidades e interesses por conta do total sacrificio
de sua individualidade ao instinto do Estado, pois, segundo Nietzsche,*” o egoismo constituia um
dos entraves ao desenvolvimento da civilizacdo. A massa de homens encontrava seu sentido
existencial no Estado e para o Estado enquanto “... voz aos acentos da qual nds nos esquecemos,
grito de guerra que exaltou inumerdveis acGes do verdadeiro heroismo, objeto talvez o mais

elevado, 0 mais digno de respeito para a massa cega ..."'®

De onde € necessério tirar logo a conseqiiéncia de ordem ética: 0 ‘homem em si’, 0 homem em
geral, ndo tem dignidade, nem direitos, nem deveres. Ele s6 pode justificar sua existéncia como
um ser determinado de modo absoluto a servir alvos dos quais ele ndo é consciente®

O Estado buscava se desenvolver a partir da sujeicdo e do condicionamento da massa de
homens politicos. Na verdade, ele sacrificava multidfes inteiras e despendia todo o seu esforgo
em prol apenas de alguns. Os homens do Estado formavam *... uma massa de individualidades

fundidas juntas ...”%

em prol de uma Unica esséncia humana. Enquanto a maioria era submetida
cegamente ao instinto politico, ela servia de instrumento ao tipo de humanidade superior que se
preparava no seio da classe guerreira do Estado: o génio. Nietzsche afirma “... todo homem - e
toda a sua atividade - somente tem dignidade enquanto ele é, consciente ou inconscientemente,

instrumento do génio”?.

' Ibid., p. 775.
" Cf. Ibid., 771.
18 Cf. Fragmentos péstumos, Frag. 7 [23], p. 142.
91d. ““O Estado grego” in: Cinco prefécios para cinco livros que ndo foram escritos, Escritos péstumos, p. 776.
22 Id. Fragmentos péstumos. Frag.7 [40], 1869-1874, p. 148.
Ibid.
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A superioridade genial de alguns homens estava em direta correspondéncia a uma entrega
incondicional aos designios do Estado, movida por um incomparavel amor pelo solo natal. Sua
méaxima escuta aos apelos do Estado conferiu a esses homens uma inesgotavel poténcia guerreira
e politica, conferida pela elevada capacidade de luta, lideranca e organizacdo, requeridas para a
manutencao e o desenvolvimento do Estado guerreiro. Assim, o Estado tinha como prioridade,
desenvolver nos homens superiores o entusiasmo pelo solo natal, ndo apenas sob a forma da
competéncia politica e militar, mas também da capacidade artistica, como Nietzsche diz: “Mas
nos é necessario designar como o fim préprio da tendéncia do Estado estes seres individuais,

22 No génio estava

estes homens que se imortalizam no trabalho artistico e filosofico ...
representado ndo somente o homem guerreiro superior mas um conhecedor do sentido e um
artista conformador da vida guerreira.

Ora, a formacdo da competéncia militar e politica era um dos alvos principais do Estado, a
medida que esse dependia de homens com elevado senso de lideranca e de luta para se impor e se
erguer em um contexto de guerras e, assim, estabelecer a base de sua hegemonia e de seu
desenvolvimento. Todavia, em que sentido compreender, como diz Nietzsche, que “... também
era necessario que o desejo avido do Estado fosse o mais potente nos circulos que sentiam

necessidade da arte.”?

e, a partir da compreensédo dessa necessidade, compreender a arte como
objetivo a ser alcancado pelo Estado em vista do pleno desenvolvimento da sociedade, como

indica Nietzsche:

A relagdo misteriosa que no6s pressentimos agora entre a arte e o Estado, a avidez politica e a
criacdo artistica, o campo de batalha e a obra de arte, nos faz compreender que o Estado, como nds
temos dito, é absolutamente este punho de ferro que constrange a sociedade a se desenvolver®

Ora, somente uma vida entregue aos fervores devastadores do Estado - o qual pode ser
concebido, segundo Nietzsche, como “... fonte nunca tardia de tormentos para a maior parte dos

2> _ ou seja, vida

homens, chama que periodicamente ndo cessa de devorar o género humano ...
sujeita as inconstancias e as fatalidades das guerras, poderia ensejar feitos os mais nobres e
gloriosos e, mais do que isto, exaltar e eternizar estes feitos através de obras artisticas.

Alimentando o entusiasmo dos espiritos patrioticos através das guerras, o Estado inspirava as

22 |bid. Frag.7 [121], 1870-71, p. 168.

2% |bid. Frag.7 [23], 1870-71, p. 142.

2: Id. “O Estado grego” in: Cinco prefacios para cinco livros que ndo foram escritos, Escritos postumos, p. 772.
Ibid.
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mais corajosas e impetuosas investidas dos guerreiros. Essas pairavam como exemplos de
heroismo, dignos de glorificacdo, & medida que representavam o sacrificio dos interesses
individuais e, portanto, a entrega entusiastica dos homens aos designios estatais.

Nessa medida, a natureza primitiva e selvagem, sob a forma do instinto politico, deixou-se
revestir pela bela aparéncia dos seus entes superiores. Ora, 0 belo correspondia ao veiculo da
geracdo da natureza, pois os individuos belos estimulavam outros individuos a vida. Sobre isto,
Nietzsche diz, “... 0 belo é o sorriso da natureza, uma superabundancia de forca, de sentimento e

26 Daf a necessidade de

de prazer da existéncia [...] o alvo do belo é seduzir a favor da existéncia
a natureza gerar e proteger os seus melhores rebentos, os mais acabados. “A natureza perpetua
sempre os melhores exemplares e vela por eles.”?’ O génio, para o qual tendia todo o processo do
Estado, correspondia, como individuo, ao exemplar o mais belo visado pela natureza, como
conclui novamente Nietzsche: “... o génio é o mundo da beleza préprio da vontade originéria™®

O mundo da beleza correspondia a esfera da ilusdo criada pela propria natureza. A ilusdo
representava o artificio de encobrimento, propriamente de transfiguracdo da dor e da contradigédo
reinantes na existéncia, em mdultiplos reflexos belos e apraziveis. Assim, a natureza podia se
contemplar no brilho de suas criaturas e, assim, atingir um supremo prazer pela vida.

O brilho dos homens de vida bela, na verdade, de guerreiros valorosos, de herdis, assumiu
um esplendor capaz de se estender por toda a existéncia e de impulsionar o prazer de viver
sobretudo atraves da arte. Oferecendo a visdo formas modelares e monumentais da mais pura
beleza, inspiradas na virtude guerreira, a arte logrou aliciar a existéncia através do prazer da
contemplacao.

Ora, com a hegemonia do instinto politico, a guerra passou a representar 0 combate entre
potencias superiores, os Estados, sendo entdo, doravante, dissociada da luta pela existéncia
individual. Ademais, sob a égide e a prote¢do do Estado, o génio militar podia, nos tempos de
paz, dar lugar ao génio artistico, através do qual a natureza no homem se manifestava como

instinto livre, como podemos concluir, atraves da seguinte citacdo:

a dimensdo da beleza se manifesta logo que ela se encontra subtraida do selvagem combate pela
existéncia. No homem, o Estado ¢ um dos meios de afastar o combate pela existéncia (na medida
em que o combate segue elevado a uma poténcia superior, como guerra dos Estados - o individuo

% |bid., p. 771.
27 |d. Fragmentos p6stumos, frag. 7[27],1869-1874, p. 144.
% |bid., frag. 7[24],1870-71, p. 143.
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se torna livre)®.

Subtraido da luta pela vida, o artista atingia a liberdade propria para ouvir os apelos mais
intimos da vontade da natureza. Apelos que o conclamavam a dar vazdo ao impulso criador da
natureza nas vias da ilusdo. llusdo enquanto poténcia velante, lGdica e sedutora da representacéo.
A vontade do mundo utilizava a vontade individual de criacdo, ou seja, a subjetividade do artista,
para forjar imagens capazes de, por sua beleza, fazer sorrir e sonhar a existéncia. Como duplo da
vontade proprio a aliciar a existéncia, a representacdo artistica correspondia ndo somente a um
artificio encobridor do tragico do mundo, quer dizer, ndo somente possuia uma fungdo negativa,
mas oferecia a contemplacdo o mundo correlato da bela iluséo, proprio a coroar a vida de gldria.
Para que se compreenda como 0 prazer subjetivo da contemplacdo de uma vida coroada pela
beleza era capaz de seduzir a existéncia, é necessario que se entenda que este prazer correspondia
ao meio, por exceléncia, utilizado pela natureza, para dispor suas criaturas, progressivamente,

para o0 engendramento de outras mais perfeitas. como nos sugere Nietzsche nesta passagem:

A verdadeira questdo é: como isto € possivel? Com a terrivel natureza da vontade? Somente por
uma representacdo, subjetivamente: por uma miragem interposta, que reflete o sucesso da voraz
vontade do mundo; o belo é um sonho feliz sobre a face de um ser cujos tragos sorriem no
presente, plenos de esperanca. [...] Nds experimentamos que a vontade individual pode também
sonhar, pode pressentir, ter representacdes e imaginagdes. O alvo da natureza no belo sorriso de
seus fendmenos é de seduzir outras individualidades em favor da existéncia. [...] As criagdes da
arte so o fim supremo do prazer para a vontade®.

Ora, se o artista pdde ser disposto a audi¢cdo e ao cumprimento dos designios estéticos da
natureza, isto se deveu ao prodigioso sentimento pela terra que o alimentava, o qual
primitivamente equivalia ao sentimento mais proprio ensejado pelo instinto politico. A
onipoténcia e a onipresenca da forca constrangedora e modeladora do instinto politico foi a
garantia da unificagéo e do fortalecimento da sociedade grega e, nesta via, da protecdo do solo e
do tempo necessario a geracao e a evolucdo dos génios. Assim, a constituicdo do Estado guerreiro
expressou, ndo somente a organizacdo da natureza combatente grega, mas a necessidade e a
finalidade de salvaguardar a plena evolugéo da vida no sentido da cultura.

O Estado grego se ergueu como uma unidade forte e representativa do sentimento do solo

natal, a fim de assegurar, de modo solido, as condigdes propicias ndo somente ao nascimento,

#\bid.,frag. 7 [27], 1870-71, p. 144-145.
% |bid.
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mas ao crescimento e ao desenvolvimento dos génios da humanidade grega. A supremacia do
instinto politico, sob a forma do Estado, preparava, na verdade, a hegemonia do instinto
fundamental da natureza, o instinto estético, que para atingir plenamente sua finalidade de
estilizacdo da existéncia precisou investir na humanidade no sentido de gerar exemplares capazes
de erguer o0 mundo da arte. “Toda criagdo de uma nova civilizacdo tem seu ponto de partida em

fortes naturezas exemplares [...]"*~. Pois,

... A forga prodigiosa do instinto politico, no sentido mais estreito de instinto do solo natal pode
nos aparecer como uma garantia que esta seqiiéncia de génios individuais é uma seqliéncia
continua, de que o solo sobre o qual eles podem crescer ndo sera rompido por um tremor de terra e
ndo ser4 entravado em sua fertilidade™.

Em determinado momento da sua evolugdo, aproximadamente a partir do séc. VIl a.C., a
perspectiva do Estado grego como criador e mantenedor da cultura deu lugar ao ideal de
formacdo de um elo espiritual que transpds as barreiras limitrofes de cada polis. Este ideal tomou
forma, segundo Nietzsche, pela contribuicdo do pensamento dos primeiros filésofos gregos. O
mesmo instinto politico que havia garantido a germinagdo e um significativo desenvolvimento da
arte grega, permitiu que diversas concepc¢des de mundo se formassem. Os limites dos Estados,
que permitiram a germinacdo destas concepcdes, passaram a representar, a partir de entdo,
obstaculos que deveriam ser ultrapassados em prol da criacdo de um vinculo pan-helénico de
ordem ndo mais politica, mas espiritual.

N&o obstante, serem estas concep¢des diferentes umas das outras, elas partilhavam o ideal
de orientar a vida grega pelas poténcias genuinamente humanas: a moral, 0 conhecimento e a
arte.

Se a arte propriamente dita correspondia a uma instancia particular da cultura, isto ndo se
passava, contudo, com o proprio instinto estético. Segundo Nietzsche, sem duvida, a esfera da
arte corresponde ao dominio, no qual, o instinto estético alcanca sua mais plena e depurada
expressao. Contudo, a altivez e a busca da perfei¢do individual e a magnificiéncia caracteristica
dos primeiros sistemas de mundo, testemunham o investimento do instinto criador do belo e do

sublime no campo da moral e do conhecimento filosoficos.

%1 |1d. O nascimento da tragédia, Fragmentos péstumos, frag. 5 [107], 1869-1870, p. 166.
%2 |bid., frag. 7 [24], 1870-71, p. 166.
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Os primeiros filésofos foram homens que se dispuseram segundo a estrita moral da
natureza. Como tipos de homens de vida una, pura e original, eles estavam em correspondéncia
com o carater mais acabado do génio helénico. Nietzsche nos lembra, oportunamente, que, para o
filésofo Schopenhauer, estes primeiros pensadores formavam, propriamente, a primeira e a Unica
Republica de Génios*. Eles pairavam, inexpugnaveis, sobre os elementos cadticos, confusos e
contingentes do povo, como os tipos acabados do homem grego, inspirando um ao outro
concepgbes de mundo magnificas, sobre a massa indiferenciada, entregue aos sabores e
dissabores do destino e, assim, inadvertida para a origem e o principio do devir. No entanto, se a
massa numerosa foi conduzida a formar uma unidade que se chamou o povo grego e, como tal,
amparou e protegeu 0 que o seu mundo engendrou de grandioso, ela 0 deve aos seus grandes
homens, aos génios. Como afirma Geneviéve Bianquis, “Se trata de mostrar como toda a vida de
um povo reflete, numa imagem desordenada e confusa, os tracos de seus génios superiores. Estes
génios ndo sdo o produto da massa; ao contrario, eles tém sua repercusso na massa™*.

Ora, estes filosofos eram guiados pela convic¢do que tudo o que diz respeito ao individuo
néo existe de modo separado e parcial. Cada questdo individual requer a presenca e a participacao
integral do individuo ao qual ela corresponde. Uma transformacao especifica tem a amplitude e a
profundidade do todo que a constitui. Desse modo, todo individuo é uma unidade e representa um
sentido singular, bem marcado e isolado no devir. Cada um dos primeiros filésofos gregos
representou de modo singular e original a unidade dos instintos humanos. Como afirma Charles
Andler, “E um momento em que a natureza chega, por uma operacio de separagio, a contemplar
seus instintos em estado puro”®. A interpretacio de mundo, a personalidade e as ages
constituiam uma unidade. Pela forca de sua unidade, o filésofo era capaz de exercer uma agéo
formadora no dominio da civilizagdo, “Um filésofo grego ensinava por sua fisionomia, por sua
atitude, suas vestimentas, seus costumes, tanto quanto pela palavra. Toda sua doutrina era como
tornada visivel por sua vida.”*® Somente na medida em que a vida do filésofo dava prova de uma
incomparavel poténcia unificante, ele podia se abrir ao sentido do destino grego e forjar as
diversas concepgdes de mundo proprias a sustentar este sentido como uma unidade.

O que equiparava e reunia todos os filésofos era uma estreita necessidade. “Todos estes

% 1d. “A filosofia na época tragica dos gregos™ in: Escritos Péstumos, 1, p. 808.

% BIANQUIS, GENEVIEVE. Nietzsche, o nascimento da filosofia na época da tragédia grega, I1, p. 149.
% NIETZSCHE, F. Consideracdes inatuais | e 11, Fragmentos péstumos, frag. 19 [16], p. 176.

% ANDLER, CHARLES. Nietzsche sua vida e seu pensamento, v. I1, 1, p. 78.
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homens sdo inteiros, talhados em uma Unica rocha,"37

a natureza. Na verdade, a natureza utilizava
a grandiosa forca de pensamento e de acdo do filésofo, sua unidade de carater, em prol da
unificacdo espiritual da civilizacdo grega.

O primeiro e importante sinal da acdo modelar do filésofo no mundo helénico
correspondeu ao reconhecimento da extrema necessidade da filosofia pelo povo grego. Nietzsche

afirma;

... S6 uma civilizagdo como a grega pode responder a pergunta relativa a tarefa do filosofo, s6 ela
pode, como eu dizia, justificar a filosofia em geral, porque sé ela sabe e pode provar porque razéo
e como o filésofo n&o é um viajante qualquer, acidental que surge disperso aqui e ali®®.

A necessidade da filosofia ndo crescia, no mundo grego, sem uma justificativa imperiosa.
A presenca do filésofo se tornava mais necessaria quanto mais a civilizacdo se deparava com 0
alcance e a gravidade dos perigos que a ameacavam. E neste sentido, que Nietzsche chama o
fildsofo de médico da cultura. Entretanto, pensamos: como a filosofia poderia garantir a cura de
um povo? De que mal ele seria livrado?

A filosofia ndo pode tornar saudavel um povo doente. Para um povo fraco ela pode
representar a propria ameaca de destruicdo, pois, ela se torna perigosa quando ndo goza de seus
plenos direitos, os quais requerem uma salde e uma forca que um povo embotado ndo pode
conceder. Assim, uma plena filosofia pode destruir o pouco que resta de um povo doente, por este
ndo poder suportar sua grandeza e sua plenitude. A civilizagdo grega, por seu lado, era vigorosa e
bem dotada. Justamente por sua abundante saude, ela ndo pdde dispensar a filosofia. Pois, 0
grego enfrentou o perigo de se perder e ser destruido, propriamente, pela desmedida, pelo
excesso. A medicina do filsofo teve por tarefa dar forma e estilo ao estado disforme,
transbordante, e ainda, puramente energético da poténcia do povo helénico. Ela descartou todas
as contingéncias, as superficialidades e 0s excessos, aproveitando somente 0 mais necessario e o
mais propicio ao desenvolvimento da civilizacao.

A necessidade que um povo tem do filésofo se justifica, entdo, sobretudo, por seu carater
negativo, dissolvente, mutilador. A filosofia supde a ultrapassagem, a superagdo de tudo o que
ndo pode participar, como materia, do engrandecimento da existéncia. Esta seletividade possui

insubstituivel utilidade a medida que a baixeza, a vilania, enfim, todo tipo de torpeza espiritual,

¥ NIETZSCHE, F. Os filésofos pré-platdnicos, Licdo 1, p. 82.
% |d. “A filosofia na época tragica dos gregos™ in: Escritos Péstumos, 1, p. 809.
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sdo solapadas. Se, por um lado, a constituicdo de um magnifico sistema de mundo depende da
valoragdo da grandeza, por outro, o que é grande apenas pode ser devidamente estimado, a partir
de uma unidade de mundo que o estabeleca e o sustente.

No entanto, segundo Nietzsche, a filosofia grega sé pdde se abrir a unidade da natureza,
perscrutar seus principios e criar interpretacdes de mundo ancoradas nestes principios, devido a
poténcia artistica que a animava. Assim, os sistemas cosmologicos concebidos pelos filésofos sdo
sobretudo representagdes estéticas, nas quais a natureza se expressou como origem, principio e
verdade.

Com efeito, no dominio do mundo concebido pelo conhecimento filos6fico, a verdade
sobre a existéncia alcancou uma significacdo universal. Contudo, o valor de verdade néo
sobrepujou a poténcia criadora do saber, de modo que, com a filosofia, o carater sublime da
ilusdo assumiu a forma da verdade. As primeiras concepcbes de mundo encerravam afirmacdes e
férmulas cientificas como elementos de uma representacdo estética do universo. “S&o a beleza e a
magnificéncia de uma construcdo de mundo (alias filosofia) que decidem, agora, sobre seu valor -
dizendo de outro modo, ela é julgada enquanto arte.”>® Geneviéve Bianquis completa esta idéia
de Nietzsche: “Todo sistema filos6fico é uma metafora, uma obra de arte, uma construcao
subjetiva que deve somente a sua beleza ao fato de subsistir, mesmo depois que as premissas e as
conclusdes se tornaram caducas.”® Nietzsche ainda se refere as formulas matematicas de
Spinoza, as quais causaram uma impressdo tranquilizante em Goethe. Pode-se dizer que, com o
tempo, elas perderam seu valor formal, mas sobreviveram como meio de expressdo estética. Ele
confirma esta idéia concluindo: “a obra de arte se relaciona a natureza como o circulo matemaético
se relaciona ao circulo natural™. Em absoluta consonancia com a natureza, os fil6sofos eram os
Unicos a poder compor obras, as quais, por seu carater representativo da existéncia, projetaram
unidades de mundo ao mesmo tempo belas e verdadeiras. Ademais, por sua magnificéncia
aliciadora, elas poderiam propiciar o engendramento de novos génios. O curso progressivo deste
efeito gerador anunciava possibilidades extraordinarias para a vida grega. Além de terem se
expressado originalmente como obras artisticas comprometidas com o sentido da verdade, as
interpretacbes de mundo dos primeiros filésofos gregos prepararam o terreno para o0

desenvolvimento da arte maior grega, a tragedia.

% |d. Consideragdes inatuais | e 11, Fragmentos Péstumos, frag. 19 [47], p. 188.
“0 BIANQUIS, G. Nietzsche, o Nascimento da filosofia na época da tragédia grega, Preféacio, p. 10.
* NIETZSCHE, F. Consideraces inatuais, fragmentos péstumos, frag. 19[252], p. 248.
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Neste tempo do pleno desenvolvimento da filosofia e da arte gregas, o Estado fazia-se
presente como garantidor do exercicio pleno da liberdade filosofica e estética, pois sabia que sem
a preservacao da grandiosidade humana, expressa em feitos e obras, tudo, inclusive, ele mesmo,
estaria em risco. Entretanto, o ultrapassamento das fronteiras politicas foi fundamental para o
resgate da relacdo direita e imediata dos gregos com a fonte original de todas as coisas, a
natureza, e a consequente, evolucdo da arte e do pensamento.

Neste contexto, Nietzsche identifica, em todos primeiros filosofos gregos, o
comprometimento com um projeto de criacdo de uma unidade cultural fundamentada na natureza,

e, entdo, ndo limitada pelas prerrogativas do Estado. E do que trataremos no proximo item.
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1.2 O ideal filosofico de criacdo de uma unidade de cultura, ndo mais fundada no Estado, mas na

natureza.

Nietzsche concebe o conjunto da filosofia pré-socratica com base na idéia do empenho
maltiplo dos filésofos para criar uma cultura fundamentada no conhecimento da natureza. Esta
concepgado aparece enunciada nos fragmentos contemporaneos a composicdo de alguns escritos
sobre os gregos, que foram publicados apenas postumamente. No entanto, ela é, sobremaneira,
elucidativa das consideracdes de Nietzsche sobre os primeiros fildsofos, pois estabelece o eixo
para compreensdo destas, a ponto de afastar absolutamente a sensacdo de dispersdo despertada
por uma leitura desatenta destes fragmentos. Nietzsche entende que, de Tales a Demacrito,
configura-se uma verdadeira evolucdo desta idealizacdo filosofica da cultura. Para ele, cada um
dos primeiros filésofos gregos contribuiu, de um modo bastante singular, para a realizagdo do
ideal da cultura. Todos conceberam o estabelecimento de um elo civilizatério de cunho espiritual,
cada qual, contudo, a seu modo. Este elo foi, com certeza, compreendido segundo as condicdes e
a ordem da vida grega. Entretanto,, alguns filésofos chegaram a vislumbrar a possibilidade de um
empreendimento cultural que se estenderia para toda humanidade. E o que demonstraremos a
seguir, neste e no item 1.3.

A seguir, elucidamos o pensamento de Nietzsche sobre o primeiro filosofo grego, Tales.
N&o nos limitaremos a mostrar que, sob a forma desta primeira filosofia, a natureza revelou-se
como origem e principio do devir que, no sentido grego, corresponde ao vir-a-ser e perecer de
todas as coisas, inclusive da cultura, dominio de acdo e de realizacdo genuinamente humanas. Os
comentadores de Tales podem ser agrupados pelo consenso em torno desta idéia. A originalidade
de Nietzsche reside em distinguir Tales pelo ideal de formacdo de uma unidade pan-helénica,
quer dizer, para além dos limites da polis. Ora, com Tales, entretanto, a cultura ainda néo tinha
sido concebida explicitamente, mas apenas de modo vago, como base desta unidade pan-helénica.
Somente no curso evolutivo do pensamento dos demais filosofos, precisamente até Demdcrito, a

cultura foi algada a esteio fundamental da existéncia, e, por consequéncia, esteio da humanidade.
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Ora, tradicionalmente, o conjunto dos sentimentos, expectativas e ideais do povo helénico
era representado na forma de narrativas miticas. O contedldo dos mitos concernia ao contexto da
vida humana, porém, somente enquanto serviam a ilustracdo da providéncia e da acéo divinas no
seio da existéncia como um todo. Para o grego, os deuses eram onipresentes e onipotentes.
Portanto, a forca da mitologia aludia a fungdo norteadora e formadora da religido. Os mitos,
como as formas expressivas da religiosidade, serviam para orientar e dar consisténcia a gama
variada de arbitrariedades e vicissitudes da vida grega, além de projetarem as perspectivas do
préprio destino. Assim, apesar dos principios vigentes nas cidades gregas serem fundados em
acordos e convencdes, eles assumiam o valor imperativo e legislador da verdade, a medida que
eram reverenciados como preceitos dos proprios deuses.

Entretanto, o universo multifacetado da religido que sustentava os principios gregos os
mais venerados, congregava as formas mais primitivas e contraditorias de antropomorfismo,
compondo, assim, uma verdadeira fantasmagoria grega. como afirma Friedrich Lange, em A

historia do materialismo, sobre as cosmogonias da Antiguiidade grega. Ele diz que elas:

... ndo tentavam explicar o mundo por um principio Unico, mas elas nos mostravam divindades
antropomorficas, seres primordiais a0 mesmo tempo materiais e espirituais, elementos que se
agitam no caos e criacdes variadas em meio a incessantes vicissitudes”*?

Regidas por principios instaveis e arbitrarios, ou seja, calcadas sobre a base movente e
caotica do imaginario religioso dos mitos, nenhuma pdlis podia ser garantia de protecdo a vida,
que no seu dominio germinava e florescia. Outrossim, na medida em que as leis vigentes nas
cidades refletiam um contexto religioso particular, em cada cidade grega dominava um conjunto
de leis proprias, absolutamente diferente das demais. A conseqliéncia era 0 progressivo
isolamento das cidades. Este isolamento era prejudicial, principalmente por dois motivos.
Primeiramente, a diferenca e a divergéncia de principios entre as cidades gerava um ambiente de
constantes e reciprocas contendas, as quais poderiam conduzi-las a destruicdo reciproca -
considerando o universo guerreiro que perpassava toda a vida grega. Em segundo lugar, o
afastamento das cidades poderia colocar em perigo 0 mundo grego como um todo, por ser um
fator de divisdo e de desmembramento da forca combatente grega, diante do fortalecimento

progressivo do mundo oriental, avido de conquistas de outras terras e povos.

*2 LANGE, F. A histéria do materialismo, cap. I, p. 2.
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Ora, a filosofia surgiu como uma tentativa de fazer frente ao afastamento e ao
enfraquecimento das cidades gregas, erguendo-se contra o principal fator do isolamento delas, os
mitos. Assim, Tales, o primeiro filésofo grego, foi também o primeiro combatente ardoroso do
mito. “Tales: 0 que o conduziu a ciéncia e a sabedoria? - Antes de tudo, o combate contra o
mito.“*® Pois, “[...] ele pressentia 0 imenso perigo que rondava a Grécia, se esta forca de
isolamento dos mitos continuasse a separar as cidades™. Com efeito, segundo Tales, se a
religido grega ndo fosse reformulada, o mundo grego caminharia para a decadéncia. Tornou-se
necessario ultrapassar os parametros confusos e contraditérios dos mitos e estabelecer parametros
mais simples, precisos e sélidos para as cidades. Lange novamente nos esclarece: “[...] o
pensamento que desperta, reclama unidade e ordem; assim toda a filosofia é conduzida em uma
guerra inevitavel contra a teologia de sua época, guerra mais ou menos obstinada, mais ou menos
latente, segundo as circunstancias”™®.

A filosofia partiu da tese de que a natureza era o principio de todas as coisas. A0 mesmo
tempo, concebeu 0s processos naturais como mecanismos e fendmenos objetivos. Contudo, esta
visdo objetiva e simples da natureza, ndo retirou da religido a funcdo de poténcia consagradora e
reveladora do devir. excluiu a religido como &mbito de manifestacdo da natureza. Os seres
idealizados pela religido, os deuses, ndo perderam sua magnificéncia, mas passaram a ser
considerados na escala hierarquica do conjunto da natureza.

Segundo Nietzsche, na verdade, Tales buscava, postulando um dnico principio, fundado
na natureza, promover a unidade espiritual grega. Ele idealizava uma reforma em nivel pan-
helénico. Com efeito, ao se opor & cultura dos mitos, ele se dispunha contra a tradicional
organizacdo politica grega nela fundada. “Como foi possivel a Tales se libertar do mito! Tales,
homem de Estado! Algo se passou. Se a cidade era o centro da vontade helénica e se ela
repousava sobre o0 mito, entdo, abandonar o mito correspondia a abandonar o antigo conceito da

polis™*.

Em outra parte Nietzsche complementa, ndo apenas em relacdo a Tales: “A
transformacdo do conceito da polis e a criagdo de uma consciéncia pan-helénica séo a

preocupacdo de todos os primeiros filésofos™’. E nos esclarece sobre a precisa, € nd0 menos

* NIETZSCHE, F. Consideraces inatuais |11 e IV. Fragmentos péstumos, frag. 6[50] 1875, p. 355.

* bid., frag. 6[49] 1875, p. 354.

*> LANGE, F. A histéria do materialismo, cap. I, p. 2.

jj NIETZSCHE, F. Considerac@es inatuais 11 e 1V. Fragmentos postumos, frag. 6[49] 1875, p. 354
Ibid.

32



malograda intengdo de Tales: “Ora n6s sabemos que Tales propusera, sem sucesso, a fundacao de
uma confederacdo de cidades™*

Com Tales foi enunciado, pela primeira vez, o principio da unidade do devir. Com olhos
de conhecedor, ele reduziu toda a multiplicidade a evolugdo de uma Unica substancia, a agua. Por
sua vez, segundo Nietzsche, Anaximandro foi o primeiro filosofo a se voltar propriamente para o
nascer e 0 perecer dos entes existentes. Entretanto, seu espanto filosofico teve como objeto o
carater de contingéncia e de contradicdo do devir. O engendramento e o aniquilamento das
substancias evidenciavam que elas eram submetidas a necessidade, ou seja, nasciam e pereciam
segundo a ordem do tempo. Mais do que isto, elas foram vislumbrados, por Anaximandro, como
signos da emancipacdo em relacdo ao ser primordial. Relativamente a eternidade e a
indeterminacdo deste principio original, denominado por Anaximandro, Apeiron, a emancipagao,
como a forma de explicacdo do devir, foi compreendida como um processo verdadeiramente
criminoso, injusto.

Assim, a partir de um imperativo pessimista, situado no abismo que se abriu entre a
existéncia e o seu principio, Anaximandro abandonou a riqueza e a ingenuidade da descoberta do
devir e colocou a questdo do valor da existéncia. Questdo que nasceu engajada a um julgamento.
Visto que o Apeiron ndo poderia explicar a injustica reinante na existéncia, esta justamente
possivel pela negacdo e pelo afastamento relativo a ele, ele correspondia, para Anaximandro, a
uma espécie de principio de valor. Principio a partir do qual o devir foi interpretado como um
fendmeno moral. Neste sentido, a moral ndo se aplicava somente a vida humana, mas revestia o
proprio carater da natureza grega. Anaximandro perguntou: “Como algo que tem direito a
existéncia pode perecer? De onde vem esse incessante devir e parturir, de onde procede essa
contracgdo dolorosa no rosto da natureza, essa lamentacdo funebre infindavel que ressoa através
de todas as esferas da existéncia?”*®. A possibilidade dos seres era compreendida a partir da
perspectiva da culpa e da necessidade do castigo pela falta originaria. A natureza inteira se
apresentou como uma unidade de lamentacéo dolorosa por um crime inafiangével, porquanto sua
pena equivalia & eterna expiacdo com a morte.

No enlevo desta concepcao tragica da existéncia, Anaximandro foi conduzido ao impasse

da constatacdo da eternidade do devir. Se 0s seres na existéncia caminhavam para o seu fim, pela

8 |pid.
* 1d. A filosofia na época tragica dos gregos. Cap. IV, p. 35.
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necessidade da expiacdo da falta por terem nascido, como explicar o seu eterno renascer? O
principio eterno ndo explicava o devir, cuja justificativa residia na culpa por uma falta
incorrigivel, mas garantia sua eternidade. O fato do principio garantir o eterno engendramento
dos entes, sem, contudo, os determinar, conduz o pensamento de Anaximandro a um impasse
insoltvel, como indica Nietzsche: “Quanto mais se quis se acercar do problema de saber como
em primeiro lugar o definido péde um dia ser engendrado pelo indefinido o traindo, e, depois,
como a temporalidade nasceu da eternidade, a iniquidade da justica, mais a noite se
obscureceu.”® Assim, por ter diferenciado e separado um mundo metafisico de um mundo fisico,
precisamente, a existéncia e o seu fundamento, o pensamento de Anaximandro permaneceu
detido na contradicdo.

Quanto a divisdo entre a justica metafisica do ser e a injustica do devir, inaugurada por
Anaximandro e ela embasou, Paolo D’lorio afirma: “todo o desenvolvimento futuro do
pensamento grego, acentuara esta divisio ou tentara reconduzi-la & unidade”®*. Em Anaximandro,
0 pessimismo tragico esta fundado no rompimento da existéncia com seu préprio principio. Mais
especificamente, a tragicidade ndo atinge o principio da existéncia, mas encerra apenas o devir.
Ainda que dualista, e, por consequiéncia, moralista, 0 pensamento de Anaximandro é responsavel
por inaugurar o0 pensamento do tragico sobre a existéncia, cujo curso evolutivo culminou em
Empédocles, segundo o qual a tragicidade da existéncia acomete ndo apenas o devir, como em
Anaximandro, mas alcanga o proprio principio da existéncia.

E importante ressaltar a correspondéncia entre o pensamento tragico de Anaximandro e a
sua aparéncia tragica. A tradicdo faz referéncia a sua imagem, nobre e altaneira, como signo do
orgulho pessimista de conhecedor do fundamento transcendente da existéncia. Suas vestimentas,
seus gestos, sua fala, seu andar, enfim, seus habitos, davam prova que ele condenava a vida como
se estivesse situado no cume do mundo.

Suas idéias disseminaram-se por varias cidades gregas, como, por exemplo, Efeso e Eléia,
regides de origem dos dois filésofos que Ihe sucederam. Segundo Nietzsche, pela maneira tragica
e majestosa como ele se dispunha em relagéo a existéncia e ao povo, ele imaginava ser seu heroi.
Entretanto, ao mesmo tempo que sua personalidade se impunha solenemente, onde quer que ele

fosse, congregando honrarias e veneracdo, os homens desejavam dele se distanciar. Seus

>0 Ipid, p. 37.
! NIETZSCHE, F. Os fil6sofos pré-platénicos. O nascimento da filosofia, p. 20.
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compatriotas, por exemplo, o indicaram para governar uma coldnia, mas n&o a sua propria. E
Nietzsche quem diz: “Seus cidaddos o elegeram para dirigir uma colénia de emigrantes - talvez
lhes agradasse poder, a0 mesmo tempo, o honrar e dele se desembaracar”?. O profundo
pessimismo de Anaximandro em relacdo a vida afastava os homens. Eles sabiam que ele ndo
poderia se dispor ativamente em prol da existéncia, porquanto seu pensamento era regido pela
idéia da condenacdo eterna da vida, devido a uma falta original e irremediével.

Contudo, considerando que o homem era o Unico ser, entre todos os seres condenados,
que podia dar-se conta da tragicidade da existéncia, Anaximandro acreditava que ele era também
0 Unico a poder se conduzir com sabedoria e altivez frente a esta constatacdo. Nesta via, ele se
contrap6s, como Tales, as representacdes miticas da existéncia, as quais, por um lado, remetendo
0 homem a representacOes arbitrarias e imaginarias da origem, afastava-o do conhecimento do
verdadeiro principio e sentido do devir e, por outro, conduzindo-o a perspectivas misticas, ndo o
dispunham a um posicionamento frente ao seu destino. Sobre isto, Nietzsche afirma que
Anaximandro “Combate o mito, visto que este amolece, torna superficial e coloca, assim, 0s
gregos em perigo”53

Com efeito, mesmo reconhecendo a irreversivel perdigdo dos seres, Anaximandro queria
fazer do homem um ser destemido e digno, através da resignacao e da reveréncia ao principio a
partir do qual a vida podia ser verdadeiramente avaliada em sua absoluta contingéncia. De fato,
contemplando na majestosa imagem de Anaximandro, o reflexo do eminente principio de todas
as coisas, 0os homens haviam aprendido a se conduzir com forc¢a e brio em meio as contradicOes e
as fatalidades. Conforme Nietzsche nos diz: “E se eles ndo conseguiam permanecer perto dele,
eles sabiam, todavia, que ele podia conduzi-los ao lugar, a partir do qual eles poderiam continuar
sem a sua ajuda™*

Anaximandro pode ser considerado o grande e o primeiro representante da referéncia e da
concernéncia de um tipo particular de vida ao carater do pensamento filos6fico. Apds ele, o modo
de vida associado a filosofia passou a ser reverenciado e seguido como simbolo da grandeza e da
pureza humanas, chegando até a tornar-se objeto de veneragdo e de ascese. E na moral de

resignacao, mas também de coragem e de firmeza no enfrentamento da natureza tragica do devir,

52 |d. A filosofia na época tragica dos gregos. Cap. IV, p. 36.
%% |d. Consideracdes inatuais 111 e IV. Fragmentos postumos, frag. 6[50] 1875, p. 355.
% 1d. A filosofia na época tragica dos gregos, cap. 7, p. 236. (p.36)
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que Anaximandro acreditava poder ser fundado um tipo de humanidade superior aquela que, até
entdo, existira.

Heraclito € o filésofo que ora passaremos a abordar. Diferente de Anaximandro, que
julgou a existéncia a partir de um critério transcendente e externo, Heraclito se dispds ao
conhecimento efetivo do curso do devir. O sentido e o valor da existéncia foram compreendidos
segundo o critério da pura contemplacdo, ou seja, sem a interferéncia de nenhum critério moral
ou metafisico, previamente estabelecidos, que pudesse servir como parametros de avaliacdo da
existéncia. O devir foi apreendido por sua aparéncia estética, quer dizer, foi contemplado como
obra de arte da natureza. Na verdade, sua imagem reveladora da contradi¢do, da guerra e do jogo
no seio da existéncia, revestida de sentido estético, traduzia, para Heréclito, o 16gos universal.
Neste, ele pretendia fundar a unidade de todos os povos. Dai sua luta contra as crendices e o
misticismo grego, que, para ele, representavam um impedimento real para a apreensdo do 16gos
universal, que concernia, N30 apenas aos gregos, mas a totalidade da humanidade. E o que
mostraremos a seguir.

Como Anaximandro, Heréclito constatou a realidade do devir, ou seja, da geragdo e do
perecimento incessante dos seres. Contudo, ele se diferenciou de Anaximandro por reconhecer o
movimento do nascer e do perecer ininterrupto, atraveés da contemplacdo estética e ndo pelo
julgamento. No dominio do pensamento de Heraclito, o devir assumiu a forma da lei eterna. Tudo
vinha a ser segundo a justica - inclusive o crime. Ele afirmou: “N&o é o castigo do que vem a ser,
mas a justificacdo do devir que eu tenho observado. Quando é que o0 crime, a secessdo se
manifestou em formas inviolaveis, em leis piedosamente veneradas?*®

Portanto, diferente de Anaximandro, Her4clito negou a existéncia de dois mundos. Para
ele, ndo havia uma esfera transcendente, da permanéncia e da justica, tribunal e critério de
julgamento do mundo da errancia, ou seja, nada além do ambito da existéncia que poderia
absolvé-la ou condené-la. Outrossim, como ele afirmou, o préprio mundo do devir, Gnico mundo
existente, “nada mostra de permanente, nada de indestrutivel, nenhum baluarte no seu fluxo.”®
Pois, a lei e a justica reinantes na existéncia ndo eram entidades eternas e imutaveis, separadas no
interior do préprio mundo. Ao contrario, seu exercicio equivalia ao modo como o préprio devir se

sustentava e se justificava a si mesmo, ou seja, ao 16gos universal.

> |d. Cap. 5, p. 229.
% 1d. Cap. 5, p. 230.
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O devir de Heraclito ndo é resultado da hybris (desmedida). Para ele. a geragdo e a
destrui¢do ndo aludem a uma injustica primordial. Ele as considera apenas como as formas do
obrar ininterrupto do mundo. Ele contempla o devir, ndo o julga. Segundo Nietzsche, Heraclito €
o filésofo de carater apolineo, ndo um moralista, pois vislumbra o devir sob a vigéncia da
aparéncia. Por seu olhar igneo, ele se assemelha a um deus que se compraz ao contemplar o
movimento incessante do devir e as infinitas formas nele geradas. “Perante o seu olhar de fogo,
ndo subsiste nenhuma gota de injustica no mundo derramado em seu redor [...],“*" logo n&o ha
lugar para a condenagdo, mas, ao contrario, para a apreciagao estética.

Como filésofo, Heraclito constatou a verdade devastadora do fluxo incessante da
existéncia. Por sua vez, a forca apolinea de transfiguracdo artistica agiu na forma deste
conhecimento contemplativo transpondo a visao terrivel e inquietante do destino pela imagem do
jogo. Ao invés da culpa, a inocéncia ladica do devir. O proprio destino grego é comparado por
Heraclito ao brincar inocente e espontaneo de uma crianga. Observando um jogo de criangas,
Heraclito deu um salto na mais pura intuicdo mistica e afirmou que o mundo era o jogo de Zeus,
da grande crianca universal (como fala Nietzsche). Zeus joga os dados do destino, como a crianga
faz e desfaz seu jogo, como o artista diante da multiplicidade que ele converte em obra de arte.

A analogia entre o processo artistico e a atividade ludica é, neste caso, oportuna. O artista
que contempla e cria é idéntico a obra. A obra é o dominio do auto-conhecimento do artista na
contemplacdo e no fazer da arte. Uma necessidade o leva a criar, como aquela que impulsiona a
crianca a brincar, combinando, separando, construindo e destruindo, jogando com o que tem a
mdo, transformando tudo o que esta em seu dominio em uma harmonia ludica. O artista
vislumbra o mundo através do brincar enquanto esta langado, por completo, em cada brincadeira
que realiza. Do mesmo modo que a natureza joga consigo mesma: “Nao é a perversidade, mas o
impulso do jogo sempre despertando de novo que chama outros mundos & vida.”® Para Heraclito
0 processo regular, continuo e inocente da physis, funda o pensamento contemplativo, por
oferecer a humanidade grega uma imagem estética.

Para Heréclito, 0 movimento cosmoldgico pode ser representado, em sua esséncia, como
0 jogo do elemento fogo consigo mesmo. A mobilidade regular e continua do fogo é considerada

a melhor metafora do devir da natureza como atividade da matéria. Para ele, o devir tem a forma

>’ |d. Cap. 7, p. 236.
8 1d., p. 236.
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da polaridade, no sentido de luta de qualidades contrarias. Os opostos combatem pelo dominio
oportuno da matéria. Esta se conform,a alternadamente, ao dominio de uma e de outra qualidade.
Né&o ha possibilidade de definir os seres por uma qualidade permanente, pois no cosmos, ora uma
alcanca a supremacia, ora a sua contraria, de acordo com o jogo das forcas no devir. O que parece
duradouro e imovel é apenas um momento do fluxo incessante das qualidades em luta pela
permanéncia, a vitoria temporaria de uma delas no vir a ser.

Com efeito, a relevancia do fogo no pensamento de Heraclito estava em estreita
correspondéncia com a importancia a ele originalmente atribuida pelo povo grego. Com efeito, o
fogo representava a vigéncia dos deuses em toda a vida grega desde o seu menor ndcleo, a
familia. Todo lar grego possuia pelo menos uma lareira ou uma tocha que ardia continuamente. A
chama que nunca se apagava fazia parte do altar a deusa Héstia, guardia do lar grego. Este fogo
que ardia incessantemente nunca poderia se apagar, pois um grande mal cairia sobre a casa. O
fogo na lareira mantinha-se aceso de geracdo em geracdo. Se o filho deixasse a casa paterna para
constituir nova familia levava as brasas da casa do pai para acender o fogo em seu novo lar. Por
isso, 0 fogo dos lares consangiiineos era denominado fogo dos antepassados. Ademais, nas
cidades havia um monumento chamado Prytaneion, cujo altar dedicado a deusa Héstia, ardia
noite e dia. Quando uma nova cidade era fundada, o fundador trazia para o seu altar o fogo de sua
cidade natal. O fato de compartilharem o mesmo fogo firmava os lacos de parentesco entre as
duas cidades. A necessidade de manter acesa a chama do fogo transmitindo-a entre as geragdes e
a consideracdo do fogo como simbolo da fundagdo de uma cidade e de sua decadéncia
expressavam o reconhecimento do ciclo unificador e eterno do fogo, ainda que de modo
inadvertido e mistico.

Por sua vez, o destino de Heraclito pode ser comparado a uma tocha incandescente e as
palavras que exprime podem ser consideradas, segundo Nietzsche, as mais claras e luminosas de
toda a Antigliidade.. Seu estilo s6 parece obscuro para 0s espiritos Umidos ou terrestres. Para 0s
tomados pelo fogo puro, como ele, o seu discurso conciso é absolutamente necessario e suficiente
para exprimir as verdades reveladas a partir da contemplacgéo do ciclo igneo do devir. Nesta via,
ele abominava a ornamentagdo e a excessiva clareza das palavras, as quais encobriam a
necessaria verdade que elas deveriam veicular. Ele comparava seus pensamentos as sentencas dos
oraculos, as quais ndo revelavam nem escondiam, porém indicavam. Na verdade, as idéias de

Heraclito podiam ser comparadas as mensagens oraculares apenas quanto ao estilo conciso e
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obscuro. Enquanto aquelas concerniam ao constrangimento da verdade, estas tinham, como fonte,
a revelagdo mistica

Heréclito se dispds em absoluta soliddo no templo da deusa Artemis, nas montanhas de
Efeso. Contudo, apesar de se recolher em um templo, ele ndo possuia traco algum do homem
religioso. Sua reclusdo e seu siléncio ndo denotavam nada de compassivo. Ele ndo se considerava
um salvador ou um herdi. Encerrou-se em si mesmo e fechou-se a convivéncia humana, por ndo
acreditar ser possivel melhorar e salvar homens de almas Umidas, desprovidos da chama ardente
do pensamento. No ambiente mistico que o rodeava ele vislumbrava somente iluséo e ignorancia.

Entretanto, seu afastamento do povo ndo correspondia ao desprezo por suas raizes
genuinamente helénicas. Ele se afastou dos homens por saber que ndo poderia encontrar o
verdadeiro espirito grego através de nenhuma de suas formas imediatas e usuais, mas somente
atraves da compreensdo do logos, que governa o todo pelo todo. Segundo ele, somente a partir de
si mesmo o sébio podia chegar ao conhecimento da raz&o universal de todas as coisas. Com ele,
sabedoria assumiu a forma da méxima responsabilidade do individuo. Ele contrapunha uma
sabedoria baseada na experiéncia e em questbes (historia), progressiva e geral, como ele
classificava a sabedoria de Pitagoras e de Xendfanes, adquiridas em peregrinacdes, a sabedoria
(sophia), adquirida pela intuicdo imediata de si mesmo, a qual ele considerava a verdadeira
sabedoria. Assim, no dominio de seu pensamento o oraculo délfico Conhece a ti mesmo, o qual
inspirou toda a perspectiva da beleza e da medida da vida grega, alcancou a forca imperiosa da
verdade Unica e absoluta. Neste sentido, por refletir a imediata e a completa compreensdo do
l6gos, 0 sabio era o melhor dos homens. Dai o orgulho nobre e real de Heréclito, sua auto-
veneracdo como resultado da crenca de ser 0 Unico a possuir a verdade. Nietzsche completa: “O
desprezo pelo presente e pelo momenténeo é parte integrante da grande natureza filoséfica. Ele
possui a verdade: a roda do tempo pode rodar para onde quiser, nunca podera subtrair-se a
verdade™™*

Heraclito chegou a aconselhar os Efésios a abandonar a cidade as criancas, por terem
dado prova de insensatez ao expulsar Hermodoro, cidaddo de grande valor para a cidade,
simplesmente por ndo admitirem um homem superior entre eles. Mais tarde, diante do espanto

dos Efésios ao vé-lo jogando 0ssos com criangas, ele diz: “Por que vos espanteis, 6 infames? N&o

% 1d. A filosofia na época tragica dos gregos, cap. 8, p.. (p.53)
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é melhor agir desta maneira a se ocupar dos negdcios ptblicos em vossa compahnia?®® Segundo
Nietzsche, Platdo interpretou o conselho de Heraclito para que os Efésios deixassem o governo da
cidade as criancas, segundo a concepc¢do de uma reforma. Talvez por que na idéia das criancas,
como lideres da cidade, estivesse representada a esperanca da absoluta renovacdo do espirito
grego através da reformulagéo dos principios vigentes, signos, para Heréclito, da decadéncia que
ameacava as cidades gregas.

Ndo s6 para Heraclito, mas para todos os filésofos gregos, os principios gregos
tradicionais conduziriam a Grécia a decadéncia, sobretudo, por a isolarem no contexto da
humanidade que se expandia e, assim, a enfraquecerem. Os mitos eram 0s principais responsaveis
por este isolamento. Pois, eles ndo remetiam a um principio Unico, mas a um universo
multifacetado de preceitos misticos, configurado a partir das arbitrariedades e contradi¢des
gregas. Ora, Heréclito concebeu o fogo como a origem e o principio ndo somente da existéncia
grega, mas da propria natureza (physis), do universo. Principio cuja forma de expressdo consistia
na oposicdo e na luta das qualidades. A natureza se exercia como razdo Unica e comum de todas
as coisas, sob a forma da contrariedade dos seres.

Com efeito, ao sugerir que seus compatriotas abandonassem a cidade as criancas,
Heréclito considerava a total inadverténcia dos Efésios para a verdade que concernia igualmente
a todos os homens e, assim, para o principio Unico e comum que 0s regia a partir do préprio cerne
das rivalidades e dos conflitos. Nesta via, ele se espantava, por exemplo, com o fato de os helenos
em geral se abrirem a influéncia das religides de origem béarbara, sem pensar como 0 mundo
grego podia ter recebido com tanto entusiasmo formas de religiosidade aparentemente oposta aos
padrdes doricos dominantes na Grécia. Tomados em transes religiosos, 0s homens se afastavam
da possibilidade de pensar a eterna necessidade que os constrangia a um destino comum. Quanto
a isto Nietzsche esclarece: “Heraclito. Luta contra 0 mito, enquanto ele isola 0s gregos e os opde
aos barbaros. Ele pensa em uma ordem supra-helénica do mundo”®°

Assim, ao desaconselhar o ataque dos Efésios aos persas, Heraclito ndo menosprezava o
impeto e o ardor pela luta e a capacidade grega de vencer 0s inimigos 0s mais potentes. Na
verdade, com esta atitude, ele advertia os Efésios de que a liberdade e a grandeza tanto dos
gregos quanto dos persas ndo residia na possibilidade de vencer e conquistar o adversario, mas na

apreensdo do sentido do devir universal fundado na natureza (physis), comum a todos 0s povos,

% Ibid., frag. 6[50] 1875, p. 355.
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quer dizer, do I6gos universal. Sem a conquista da verdade, o vencedor ndo poderia salvaguardar
realmente nenhum bem de seu povo ou algum outro bem para ele conquistado. Portanto,
conforme Heraclito, a vitdria na guerra ndo acarretava necessariamente a gloria e o progresso, se
0 vencedor estivesse privado do seu maior tesouro: o conhecimento do I6gos universal. Nietzsche
confirma: . “Posi¢do de Her&clito face aos persas: ele tinha uma visdo clara do perigo que
representavam o elemento grego e o elemento barbaro.“®* “Heréclito parece mesmo ter demolido
a barreira que separava a barbarie do helenismo, a fim de criar uma liberdade maior e forcar as

62 E ainda:

concepgOes estreitas a progredir

Heraclito teve como seu contemporaneo o filésofo Parménides. Este teve como ponto de
partida a consideracdo da existéncia como pura e completa ilusdo dos sentidos, os quais
constituiam a via do engano e da errancia dos homens, por veicularem a crenca equivoca no
carater ontico das coisas sujeitas ao devir. Para empreender esta desqualificacdo da existéncia,
Parménides teve como pressuposto fundamental uma entidade metafisica, de carater puramente
abstrato e logico, o ser, que ele identificava ao proprio pensamento. Para Nietzsche, Parménides,
ao destituir a vida de qualquer sentido e valor, constituiu-se no primeiro filésofo de natureza
propriamente ndo grega. Isto ndo significa, entretanto, que ele ndo estivesse voltado para os
problemas que assolavam os gregos e, de, certa forma, a todos os homens. Para Parménides, 0s
homens, orientando-se pelo ser, ou seja, sob a legislacdo do puro pensamento, deixariam de estar
sujeitos as influéncias das afeccOes e das paixdes. Isto significa que, guiados pela l6gica do ser,
eles poderiam chegar ao dominio de si mesmos e, assim, contribuir, para a formacdo de uma
civilizacdo equilibrada e justa. Com efeito, a grande contribuicdo de Parménides para a
humanidade grega e, também, para a ndo grega, consistiu, entdo, segundo Nietzsche, em ter
enfatizado a necessidade dos homens conduzirem-se pelo pensamento com vistas a fundacao de
uma existéncia solida e perfeita. E o que mostraremos, elucidando, em seguida, o sentido do
pensamento de Nietzsche sobre Parménides.

Apesar de pertencer a mesma época que Heraclito, Parménides € considerado por
Nietzsche, 0 oposto de seu contemporaneo. Tanto um quanto o outro postulam a participacdo das
qualidades contrarias no devir. Ora, para Heréclito o devir tem a forma da oposicdo das

qualidades opostas por conta do jogo da substancia original, o fogo, consigo mesma. Neste, o que

%1 |d. Consideracdes inatuais 111 e IV. Fragmentos postumos, frag. 6[38] 1875, p. 349.
%2 Ibid, frag. 6[49] 1875, p. 354
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explica que uma qualidade se harmonize ou se contraponha a outra é 0 movimento do préprio
devir, de esséncia a0 mesmo tempo bélica e ltdica. Heraclito simplesmente se deslumbra com o
fendmeno plastico do processo regular e universal da natureza. Ele contempla a imagem do
combate universal. Para Parménides, o devir € promovido pela atracdo e pela repulsdo das
qualidades. No entanto, o amor e o 0dio, dos quais resulta 0 mundo, correspondem aos dois lados
de uma mesma poténcia. Na verdade, Parménides reconhece a atuagcdo de um principio capaz de
diluir a disparidade que assola o devir, que ele nomeia Afrodite. Com efeito, a visdo estética de
Heraclito estabelece o pélemos como principio do mundo. O que significa que sao supostas, pelo
menos, duas qualidades como base original do devir. Enquanto em Parménides, conforme
Nietzsche conclui, Afrodite representa, propriamente, um ardil mitico para a supera¢do do
dualismo no mundo.

Assim, no final da vida, Parménides é tomado por um calafrio da abstracdo e ultrapassa
esta oposicdo fisica do ser e do ndo-ser em vista de uma oposicdo puramente logica. A
contrariedade das qualidades € substituida pela contradicdo do ser e do ndo-ser. Contradicao entre
0 que é e 0 que ndo é. Como resultado desta abstracdo nasce o conceito do ser parmenidico como
unidade ontoldgica vazia e estéril. Quanto ao carater do pensamento de Parménides Nietzsche
escreve: “0 que nessa época mais surpreende neste fato é, sobretudo, o pensamento sem perfume,
sem cor, sem alma e sem forma, a auséncia total de sangue, de religiosidade e de calor moral, o
carater de esquema abstrato - num Grego!”®®. O momento no qual Parménides concebeu o ser,
Nietzsche considera “o menos grego de todos, nos dois séculos da idade tragica”®*

Ora, 0s gregos ndo encontravam indicio do ser na sua vida de comemoragdes religiosas,
de competicOes e de guerras. Eles se orientavam, espontaneamente, pela forma como a existéncia
se apresentava e, assim, desconheciam a necessidade da demonstracdo do que era sentido ou
percebido. Para eles, a permanéncia de algo era ditada, simplesmente, pela vitéria em jogos e em
guerras. O carater agonistico da existéncia justificava o carater relativo de toda a verdade. Nesta
via, 0 mundo era o que dele se percebia, a0 mesmo tempo, que era dada a percepg¢do o cenario do
mundo em eterno devir.

Ao se referir ao grego de sua época, Parménides o caracteriza como homem de duas

cabecas. Homem de duas cabecas € a metéfora que ele utiliza para identificar o homem orientado

% 1d. A filosofia na época tragica dos gregos, cap. 11, p. 249.
% Ibid., cap. 9, p. 244.

42



pelos sentidos. Sentidos que veiculam igualmente a existéncia do ser e a do ndo-ser. Como
vimos, para o eleatismo, o postulado da existéncia do ndo-ser € uma ilusdo. Baseado na ilusdo da
existéncia do que ndo €, o homem poderia somente chegar a uma concepcao fantastica e flutuante
do mundo. E justamente o que ele pensava de seu contemporaneo Heraclito.

Parménides considerava a reveréncia tradicional e popular aos costumes, aos sistemas de
crencas e as leis gregas, todos de base mitico-religiosa, como o resultado do devaneio e do
engano dos homens. Para ele, os gregos buscavam legitimar, através destas representacdes, 0
conjunto das regras e dos principios estabelecidos a partir de acordos e convengdes,
propriamente, por ndo terem acesso a legalidade ontoldgica, ou seja, ao direito fundado no ser.
Assim, para ele, o misticismo somente se explicava pela falta do conhecimento do Unico ser, de
atributos puramente logicos e, portanto, adverso ao antropomorfismo dominante em todas as
representacdes gregas, miticas e alegoricas, do mundo.

Neste sentido, os homens de duas cabegas, ou seja, a grande maioria, representavam uma
verdadeira ameaca para a Grécia. Pois, sem a estabilidade e a integridade de espirito emanadas do
fundamento metafisico, 0 mundo grego afundaria no universo desnorteante e cambiante dos
interesses e das opinides arbitrarias. Universo no qual imperava ndo a razao e a lei, mas o ardor e
a indeterminacgdo das paix0es politicas. Assim, como indica Nietzsche em alguns fragmentos
postumos, o sistema de Parménides ndo foi formulado simplesmente por uma pura necessidade
I6gico-ontoldgica, mas, também, pela ideal de oferecer & humanidade perdida em contradigdes,
assim como, as cidades ameacadas por governos instaveis e tiranicos, um sistema de principios e
regras solidos, coesos e estaveis. Ele buscava salvaguardar a identidade e a integridade humana a
partir dos pressupostos da propria identidade e unidade do ser. Nietzsche afirma: “Parménides.
Desvalorizacao tedrica do mundo, enquanto que ilusdo. Combate contra o que toda concepcéo de
mundo tem de imaginario e flutuante: ele quer dar ao homem o repouso, por oposi¢ao as paixoes
politicas. Legislador.”®

O outro fildsofo que se empenhou em propor novos pardmetros para a vida grega, tanto
por sua vida como por sua concepcdo de mundo, como os demais, foi Anaxagoras. Ele admitiu o
desequilibrio e a irracionalidade como caracteristicas da existéncia, mas, por acreditar no
principio racional de todas as coisas, reconheceu que o curso do devir evoluia regular e

gradativamente no sentido da harmonia e da racionalidade completa. Apesar de reconhecer o

% Id. Consideracdes inatuais I11 e 1V. Fragmentos péstumos, frag. 6[50] 1875, p. 355.
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processo de harmonizagdo e de aperfeicoamento do mundo, Anaxagoras ressaltou a necessidade
de os individuos superiores, ou seja, mais racionais e equilibrados, contribuirem para o melhor
governo dos Estados, para uma educacao superior, assim, para o engrandecimento da cultura,
para que os demais, arrastados pela desrazdo e pela desmedida, trabalhem para tornar a existéncia
mais bela e harmoniosa no sentido de seu principio. Em seguida, abordaremos a concepcdo da
existéncia de Anaxagoras e sua contribuicdo, como génio filosofico, para tornar a existéncia o
reflexo perfeito dos fins racionais da natureza.

Diferente de Tales, de Anaximandro e de Heraclito, Anaxagoras abandonou a hipdtese da
origem do multiplo no mundo a partir de uma unidade primordial, &gua, fogo ou o indeterminado.
E Nietzsche que nos lembra: “Anaxagoras, pelo contrario, afirma que o dessemelhante nunca
pode provir do semelhante e que a mudanca nunca se podera explicar a partir de um ente”®
Assim, ao invés de uma Gnica substancia original, ele admitia, inimeras substancias. A objecao
sobre a necessidade do estabelecimento da quantidade de substancias no mundo, ele respondia
que havia “Um namero infinito”®’ delas.

Anaxagoras chegou a constatagdo da movimento ordenado do devir, através da
contemplacdo da ordem e da beleza do cosmos. O curso harmonioso do cosmos o levou a indagar
sobre a razdo do movimento. A causa do movimento cosmoldgico ndo poderia ser um outro
movimento, pois, isto levaria a perguntar sobre a causa deste outro e, assim, sucessivamente, sem
que se chegasse a uma primeira ndo movida.

Notemos que o pressuposto da identidade e eternidade do ser eleatico sobrevive na
significagdo Ontica do pensamento de Anaxagoras. Os inumeraveis seres ndo nascem nem
perecem, mas sdo eternamente. Entretanto, diferente de Parménides, Anaxagoras concebe a
mudanc¢a. Com efeito, para ele, toda alteracdo esta atrelada ao movimento. Ora, a partir da miksis
(mistura) e a didkrisis (separacgdo), Unicos movimentos no mundo, ndo pode ser produzido nada
de absolutamente novo. De modo que as mudangas no cosmos correspondem as diversas
ordenacdes derivadas das misturas e separagoes.

Anaxagoras concebeu um movimento original arbitrario e ordenador, pois so ele poderia
fazer todas as coisas tenderem ao belo e ndo permanecerem em uma dispersao infinita. Este

movimento tinha como forca propulsora o Nods. Este ndo se encontrava misturado, na origem, a

% |d. A filosofia na época tragica dos gregos, cap. 12, p. 256.
%7 Ibid., cap. 15, p. 259.
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todas as outras substancias, apesar de ser também uma substancia. Pois, sua matéria era de
natureza muito sutil e delicada. Era infinitamente divisivel como as outras substancias, mas
apenas por si mesmo. No comeco, s6 0 Nols se movia, enquanto as outras substancias eram
absolutamente imdveis. Um movimento espontaneo em torno do seu préprio eixo, auto-
suficiente, que um dia também, espontaneamente, comegou a mover as demais substancias.
Como diz Nietzsche, em todas as coisas separadas e heterogéneas o Nols se mantinha como forca
vital una e homogénea.

O processo progressivo de ordenagdo do mundo promovido pelo movimento regular e
circular causado originalmente pelo Nods, poderia fazer pensar, segundo Schopenhauer,

A admiracdo plena de surpresa, que costumeiramente de ndés se apropria a0 examinarmos a
conveniéncia infinita estendida na estrutura de todos os seres organizados, repousa, no fundo,
sobre uma suposi¢do bem natural, mas que ndo é menos falsa: essa concordancia das partes umas
com as outras, com o conjunto do organismo, com seus fins exteriores , concebida e julgada por
nés por meio do conhecimento, quer dizer, pela via da representagdo, nos parece também ter sido
introduzida pela mesma via; é para a inteligéncia que ela existe; do mesmo modo, a nosso olhos, e
por meio da inteligéncia que ela teria sido realizada.®®

Realmente, a harmonia cosmoldgica parecia remeter a uma causa racional. O que implicaria
compreender o Nods como um ente de razdo. Com efeito, a palavra grega vooc significa

literalmente inteligéncia. No entanto, ndo obstante, Nietzsche adotar a traducdo de Nods por
inteligéncia, ele ressalta o sentido que “inteligéncia” assume para Anaxagoras. Nietzsche diz
sobre o Nods: “Uma tal esséncia € a inteligéncia, 0 voog (voog ndo exatamente a inteligéncia,
nem o entendimento, nem a razdo: propriamente grego, forca expressiva da lingua!”®® Ele quer
dizer que a esséncia do Nods € inteligéncia, ndo como conhecimento consciente, mas como
principio que ordenando o caos, dispde o universo no sentido da harmonia e da beleza. Ademais,
a inteligéncia deve ser compreendida em estreita relacdo com o seu carater espontaneo e
arbitrario. E por puro ato de vontade que um ser, auto-suficiente, puro, separado, que tem em si 0
movimento, apodera-se de uma massa caotica e a faz girar em um movimento eterno, circular,
homogéneo, regular, submetendo todas as coisas a sua forca unificante e ordenante. Somente
neste sentido pode ser compreendida a racionalidade do Nods.

Com efeito, como foi dito, para Anaxagoras, 0 cosmos era irracional. Entretanto, por

referéncia a seu principio ordenador e a sua universal e progressiva ordenagdo ele possuia

% SCHOPENHAEUR, A. O mundo como vontade e representacdo. Suplemento do livro 11, cap. 26, p. 1050.
% |d. Os fil6sofos pré-platdnicos, parag. 12, p. 188.
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racionalidade. No mundo originalmente destituido de movimento e desordenado imperavam a
ordem e a harmonia como principios reguladores. Ele dizia que sua péatria era 0 céu, que
correspondia a esfera mais perfeita de todo o cosmos.

Por causa desta orientacdo de suas teses ele foi acusado pelos atenienses de impiedade, e,
por pouco, ndo foi aberto um inquérito contra ele. Anaxagoras ndo tomava a ignominia do povo
como uma condigdo irremediavel, porquanto a sua consideragdo dos homens tinha o mesmo
pressuposto que a sua concepcgdo do universo. O fato de existirem homens ilustres entre os
atenienses era, para ele, uma demonstragdo que a medida e a beleza regiam a totalidade do
cosmos, e uma garantia que todos os homens, mesmo dando prova de irracionalidade, podiam
atingir a razdo. Nesta via, ele recomendava a todos os homens indistintamente, a contemplacéo
do magnifico movimento circular e regular, ordenador do mundo.

Ora, 0 homem € o ser mais racional por ser também o mais adaptado a acdo do Nods.
Este, por sua vez, alcanga a sua melhor manifestacdo no mundo no seio da matéria humana.
Pericles, o governante de Atenas e um dos principais admiradores do pensamento de Anaxagoras,
era, para Nietzsche, o exemplo privilegiado do homem racional, o mais entregue a acdo do Nods.
Também Platdo afirma que o génio de Péricles s6 poderia ser compreendido a luz do pensamento
de Anaxagoras. Nietzsche compara os efeitos dos discursos eloqiientes de Péricles a agdo
primitiva do Nods. Segundo ele, quando discursava ao povo, Péricles assumia a beleza dura e
estavel de uma estatua de competidor olimpico. Enquanto falava ao publico, nada em seu tom de
VO0Zz, seus gestos, suas expressdes e suas vestimentas se desconcentrava, se modificava, do mesmo
modo que o Nods se conservava 0 mesmo eternamente, indiviso e concentrado, enquanto movia a
matéria inerte. Péricles envolvia, pouco a pouco, 0 povo que o escutava atento, no turbilhdo
ordenado e crescente de suas palavras, comparativamente ao Nols que abarcava
progressivamente a massa cadtica em um movimento giratério de didmetro cada vez maior.

Nietzsche chama Anaxagoras de Aufklarer, ou seja, espirito de idéias esclarecidas. Idéias
esclarecidas por veicularem uma interpretacdo da mitologia e da mistica helénicas baseada nas
relacbes e nos elementos da natureza regida pelo principio racional. Anaxagoras enseja uma
verdadeira tendéncia de interpretacdo racionalista das crencas e dos mitos fundamentais gregos.
Por conta da influéncia das suas teses na classe de pessoas cultivadas de Atenas, a qual
correspondia a mais nobre sociedade de Atenas - Esquilo e Euripides, os dois grandes artistas

tragicos, e Péricles, eram fiéis simpatizantes das suas idéias - as imagens mitoldgicas eram
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tratadas como elementos da linguagem simbolica a servico da interpretacdo da natureza, de modo
que a religido de cunho popular era aos poucos substituida pela filosofia.

Nietzsche refere-se a interpretacdo que Anaxagoras dava a uma lenda de sua péatria sobre
um cidaddo denominado Hermotime. Era dito que a alma de Hermotime abandonava o seu corpo
e, apos reencarnar-se, permitia a ele narrar experiéncias vivenciadas durante a desencarnacao.
Anaxagoras compreendia esta crenga popular da separacdo da alma e do corpo a partir do
dualismo do Nols e da matéria. Com efeito, ele buscava interpretar ndo s6 crencas misticas
isoladas, mas reconstituir toda a heranga grega através de sua filosofia naturalista. Dessa forma,
Zeus ¢é identificado ao Nods, a figura mitica do rei Agamenon é tida como o éter e Homero, o
maior cantor dos mitos gregos, é considerado um exortador da virtude e da justica. Segundo a
fusdo de seres naturais e das figuras religiosas, alguns elementos e substancias fisicas passaram a
ser cultuados como divindades tradicionais, a0 mesmo tempo que estes passaram a Sser
compreendidos como representantes da natureza.

Também a poesia épica passou a ser considerada como modo de expressdo da
maravilhosa e eficaz acdo do Nods em contraposi¢cdo com o carater tradicional, popular e mistico
de toda a epopéia grega. Por seu lado, sobretudo a arte tragica foi consideravelmente influenciada
pelas idéias de Anaxagoras. Em um fragmento de Euripides, citado por Crisipo, percebemos o
quanto a arte desta época estava em comunhdo com a perspectiva do conhecimento naturalista de

Anaxagoras:

Gaia muito grande e Eter de Zeus, ele genitor dos homens e dos deuses, ela, as gotas de agua
recolhidas engendra os mortais, os alimentos, as linhagens de bestas selvagens, é porque ela é
reconhecida justamente como a mée de todos. Retorna enfim a terra o que a terra produz e o que
germina do grdo eterno ao céu retorna, nada disto que nasce morre, mas se separando um do outro,
mostra uma nova forma [Chysippus, fr. 839].7

Contudo, seu pensamento era, sobretudo, dirigido ao circulo de cidaddos nobres,
porquanto, entre eles, ele encontrava o acordo e a beleza correspondente a harmonia e a ordem
reinantes em todo o universo. Ele compés uma legislacdo destinada ao atenienses 0s mais sabios,
ndo visando tornar racionais homens que ja haviam atingido uma maior consonancia com a
ordem da natureza, mas facilitar-lhes o governo, a educacdo do povo ainda dominado pela

desmedida e pela desordem. Assim, como afirma Nietzsche, “De vez em quando, uma palavra

" Ibid., parég. 12, nota, p. 73.
47



vinda desta sociedade de espiritos livres e sublimes chegava até o povo.””* No grupo seleto de
freqUentadores da doutrina de Anaxagoras, era fomentada uma espécie de religido laica como
forma de promover a secularizagdo de sua mistica naturalista. Por conta da relevancia da
religiosidade grega, Anaxagoras considerava a mistica a principal via de iniciacdo nos principios
do conhecimento da ordem e da harmonia universal da natureza, ndo apenas do povo grego, mas
dos povos em geral. Nietzsche resume o carater do seu pensamento: “Anaxagoras. O mundo é
irracional, e entretanto absolutamente harmonioso e belo: era necessario que o homem fosse
assim, tal como os primeiros atenienses, Esquilo, etc. Sua filosofia: reflexo da antiga Atenas:

legislacdo para homens que dela ndo precisam’.

™ 1d. A filosofia na época tragica dos gregos, cap. 19, p. 271. (106)
"2 |d. Consideragdes inatuais I11 e IV. Fragmentos péstumos, frag. 6[50] 1875, p. 355.
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1.3 O conhecimento tragico como revelador e promotor do carater estético da natureza.

O filésofo do qual, ora, tratamos, Empédocles, é, para Nietzsche, o pensador tragico por
exceléncia. Para Empédocles, a existéncia € substancialmente tragica, por comportar dois
principios antagdnicos: o da dor e da contradi¢do e o da harmonia e do amor. O principio da dor
constitui o devir, enquanto o principio do amor conforma-o como um ideal. Empédocles é
também, para Nietzsche, o filésofo do renascimento, por reconhecer que, ndo obstante a discordia
reinar no mundo, pela atuacéo do principio da contradi¢cdo e do ddio, a harmonia é o principio
superior, por atuar como alvo e razdo do devir, ou seja, por impor ao devir um sentido contrério a
sua realidade.

Esta ontologia, expressa sob a forma de cosmologia, representa, na verdade, a base da
idealizacdo, por parte de Empédocles, de uma vida e uma civilizagdo superior, para as quais ele
acreditou, até jogar-se no vulcdo Etna, que 0s gregos poderiam preparar a humanidade. Ele
sacrificou-se, entretanto, em nome de uma outra época, de uma futura civilizagdo, no seio da qual
seu ato sacrificial pudesse ser convertido em disposicdo e empenho pelo engrandecimento da
vida. Para que compreendamos, ndo apenas o alcance de seu empenho em prol da civilizacdo
grega, mas seu legado para todo ocidente, elucidamos, a seguir, o pensamento de Nietzsche sobre
0 génio de Empédocles.

Ora, para Empédocles, todos os seres animados traziam em si 0s sinais de uma vida
original sem sofrimentos, na qual todos eles viviam em harmonia como um sé organismo. Ele
explicava a sua prépria presenca no mundo por for¢a de um sacrilégio, propriamente, uma falta
por ter ingerido carne animal, ou seja, por ter atentado contra a unidade da vida, visto que cada
ser vivo traz em si, como uma semente, o principio desta unidade. Mesmo reconhecendo sua
estirpe divina, ele ndo deixava de se considerar um deus decaido em razdo deste crime. Esta
mécula o impossibilitava de pairar, como os deuses, sobre 0 mundo submetido as dores e a morte.
Deus decaido de um lugar de plenitude e de perfeicdo, assim como todos 0s mortais que estavam
jogados em um mundo de doengas, de crime. As proprias lendas que se referem ao carater divino

de Empédocles ndo deixam de o fazer com uma certa ponta de ironia. Todavia, considerando a
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disposicdo ascética de toda a sua vida, era, propriamente, como um deus no exilio que ele
brilhava entre os homens entregues as contingéncias do destino. Nas Purificacbes, Empédocles

salida o povo que o seguia como a um deus:

Eu vos satdo! Eu erro de ca para |4, ndo mais criatura mortal, mais deus imortal, honrado de
todos, como se deve, ornado de fitas e de guirlandas de flores. E desde que eu entro nas cidades
florescentes, eu sou venerado pelos homens e mulheres. Eis que eles me seguem aos milhares,
buscando saber onde conduz a via em direcdo & salvacdo; uns desejam profecias, enquanto os
outros, apoés ter sofrido cruéis suplicios, esperam escutar palavras que curem as doengas. Mas por
gue sera que eu me demoro aqui em baixo, como se me retivesse algo de grandioso, enquanto eu,
eu me elevo acima dos miseraveis mortais, homens com sofrimentos inumeraveis.”

Empédocles era considerado entre o povo grego um profeta, um poeta, um médico, um
principe, ou seja, um tipo humano eclético cujos atributos compunham uma poténcia, na verdade,
quase sobre-humana. Como exemplo da ampla atividade de Empédocles nas cidades por onde
passava em suas viagens, hd a mudanca do curso do rio Hypsas a seus préprios custos, para
desviar os fluidos propagadores de uma peste, e a cura de uma agrigentina chamada Pantéia.
Como afirma Nietzsche:

Em Selinonte ele exterminou com uma epidemia fazendo confluir, a seu préprio custo, dois rios
em Hypsas (sistema Schlemm). Os selinontinos festejaram as margens do rio, e quando
Empédocles apareceu entre eles, eles se jogaram a seus pés e o veneraram como um deus.”

Se aplica ao caso de Empédocles um comentario de Timeu, citado por Nietzsche: “No fim eles se
tornam profetas, poetas, médicos e principes entre 0s homens que povoam a terra. Dai eles se
metamorfoseiam em deuses, cheios de honra.””

Ha trés lendas sobre sua morte: uma, constituida por seus adoradores populares, que
afirma que ele desapareceu por ter se tornado deus; outra que conta que ele foi ferido em uma
assembléia, em Messina, e foi enterrado em Megara; por Gltimo, a terceira, de origem jénica,
considera que, apds chamado por um deus, joga-se na cratera do vulcdo Etna, para também
renascer deus. Pensamos que Nietzsche d& crédito a esta Ultima, de carater mitico, por ela entrar
em correspondéncia estreita com o carater tragico do pensamento de Empédocles, o qual

abordaremos mais adiante.

™ Ibid., p. 202.
™ Ibid., p. 205.
™ Ibid., p. 206.
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Ora, em suas peregrinacdes, Empédocles anunciava o principio da unidade da vida.
Originalmente existia um unico ser vivo, uma divindade perfeita e realizada, o que ele denomina
Sphairos. Neste periodo reinava uma perfeita calma e harmonia. O Netkos (6dio) investiu contra
esta unidade e a decompds em inimeros elementos a privando do ser, da vida. A Philia (amor)
agiu, tentando reconduzir tudo ao estado original, a unidade. Nesta via, como poténcia de uniao,
0 amor tendia a dispor a natureza como um Unico organismo. Foram alcancadas apenas pequenas
unificacbes, individualidades animadas destinadas a unides progressivamente maiores. Um Unico
organismo buscado pelo amor ndo chegou a se realizar, por fazer parte do destino do mundo o
outro principio, o ddio. O mundo é, entdo, considerado por Empédocles, o palco da luta e do
reinado alternado destes dois principios.

Empédocles ndo acredita, como Anaxagoras, na constancia de um movimento circular
sustentado somente por um estimulo inicial, ordenador e racional de uma substancia separada,
eternamente provida de movimento. Ao contrario, ele se fia em um turbilhdo universal, 0 oposto
do movimento ordenado. Apos a agdo dissociante do Neikos, a Philia impulsiona os elementos a
unificacdo através de um turbilhdo que tudo mistura. A partir desta mistura nascem infinitas
formas individuais, pois os elementos se combinam em um fluxo e constituem as coisas.
Novamente, pelo efeito turbilhdo age o Neikos separando as unidades anteriormente alcangadas.
Os elementos s&o dispostos em um refluxo e as coisas sdo decompostas.

Se somente agisse a Philia, ap6s um movimento de unificacdo total, um quietismo
reinaria no universo. Se somente agisse o Neikos, depois de um movimento de separagdo
absoluta, tudo cairia também em uma plena calma. Se os dois principios atuassem
simultaneamente no mundo ndo haveria também movimento, pois pela atuacdo de duas forcas
opostas gera-se uma tensdo, ndo o movimento. Se ha entdo o movimento, significa que os dois
principios atuam alternadamente. Nietzsche afirma: “Empédocles € precipitado no meio de uma
multiddo de demodnios em pleno afrontamento: Discordia e Harmonia, Beleza e Feiura,
Velocidade e Lentiddo, Certeza e Obscuridade, etc., Natureza e Declinio [frr. 120-123 DK].”"
Cada forma se mantém na existéncia a partir de um constante combate com a sua forma oposta, a
medida que a vida de cada um dos seres animados e toda a disposi¢do do cosmos manifesta a luta

fundamental do amor e do édio.

" Ibid., parag. 13, p. 207
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Segundo Nietzsche, Empédocles faz referéncia, em sua cosmogonia, a alternancia de
dominios dos dois principios, porém, ndo elucida com clareza satisfatéria quais dos dois é
efetivamente mais potente e como. Com efeito, a0 mesmo tempo que Empédocles se refere a
periodicidade do amor e do 6dio, a sua acgao contraria e ciclica, ele afirma que a terra é somente o
teatro do Neikos, ou seja, do sofrimento, da discordia, do tormento. Neste sentido, 0 mundo esta
entregue a poténcia deteriorante do 6dio. Como diz Nietzsche: “a representacdo de uma época
paradisiaca da humanidade ndo se acorda com esta idéia, nem em geral com a cosmogonia de
Empédocles.”’’ Entretanto, este pessimismo de Empédocles pode ser melhor compreendido se
equiparado a seu otimismo mistico: ele acreditava plenamente na possibilidade de restituicdo da
unidade primitiva e absoluta pela supremacia progressiva da Philia.

Submetendo-se a uma progressiva purificacdo, ele foi ao encontro da missdo de sua
existéncia. De modo que toda a sua vida estd baseada na esperancga de constru¢do de um mundo
unificado. A unidade do mundo, por sua vez, poderia ser alcancada pela vitéria final da paz sobre
o conflito universal. Guiado por uma profunda compaixao por tudo o que é vivo, ele vagueava
pelas cidades gregas, buscando converter os homens a uma vida destinada ao amor, a fim de
liberta-los do império do odio e, assim, salva-los.

Assim, além de conhecedor, Empédocles era um profeta errante do amor, um mistico
como Pitagoras. Na verdade, para Nietzsche, ele representava, propriamente, a fusdo do
conhecedor e do mistico. Nietzsche considera a coexisténcia de ambas as expressdes mistica e
cientifica no pensamento de Empédocles, como o que explica seu carater elogliente, retdrico. Sua
arte da palavra justifica-se a partir da sua capacidade em reunir, em um Unico pensamento,
refreando-as e dominando-as, a forga mistica, mais antiga, e a nova forca do conhecimento. De
acordo com o que diz Nietzsche: “A doutrina pitagérico-6rfica traduzida na linguagem das
ciéncias naturais: Empédocles domina conscientemente os dois modos de expressdo, é o que faz
dele o primeiro retérico.”"®

Nietzsche afirma que o reconhecimento publico de Empédocles - nas cidades por onde
passava suas obras eram declamadas e seguidas — explica-se, sobretudo, pelas influéncias
pitagoricas, ainda que, provavelmente, ele ndo tenha tido relagdes diretas com os pitagoricos. Na

verdade, um dos alvos de sua missdo era a conversdo dos homens aos preceitos de Pitagoras.

" Ibid., p. 213.
"8 |d. Consideragdes inatuais | e 11. Fragmentos péstumos, frag. 23[34] 1872-73, p. 298.
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Neste sentido, ele buscava substituir as formas dos cultos e dos rituais gregos, sobretudo, os que
tinham como principio a idéia do sacrificio de animais, pelos cultos de iniciacdo e pelos rituais de
purificacdo baseados no ascetismo pitagorico. Entretanto, para afastar a hipdtese da restri¢éo das
expectativas transformadoras de Empedocles, relativas ao povo grego, exclusivamente ao
dominio religioso, Nietzsche esclarece que somente “Em aparéncia era uma reforma do rito
sacrificial.”"

Além de mudancas religiosas, Empédocles idealizava também mudancas politicas. Ele
abominava a tirania e defendia a igualdade dos direitos e dos deveres na cidade. Ainda jovem,
conheceu a passagem do governo tiranico para o governo democratico. Mais tarde, ele lutou
contra o restabelecimento da tirania em sua cidade, sobretudo através do grande influéncia de
seus discursos. Segundo Nietzsche, ele era dotado de uma eloqgliéncia entusiasmante, a ponto de
Aristételes o reconhecer como o inventor da retorica. Pela alta capacidade de convencimento das
suas exortacdes publicas, ele congregou o povo na luta pelo governo popular. A partir de um
ideal reformador sustentado pela abolicdo da propriedade e da partilha dos bens, Empedocles
buscava conduzir os homens a formar uma comunidade de amigos dos pitagoricos. Ele
depositava nesta comunidade a esperanca de unificacdo de toda a sociedade grega. Como
Nietzsche afirma: “Empédocles, o democrata, que pensava secretamente em reformas sociais.”®°
Finalmente, foi-lhe oferecido o poder real, o qual ele recusou. Ele pensava que governando uma
Unica cidade, ficaria impedido de anunciar as demais o principio da unidade de todos os seres e
de conclamé-las a uma congregacédo pan-helénica, como o correspondente politico da restituicdo
da unidade espiritual grega. Segundo Nietzsche, “Em Olimpia, ele recitou os katharmoi
[Purificagdes], onde ele pronunciou seu adeus aos Agrigentinos. Ele dirigiu-se a Turim, Messina,
ao Peloponeso, a Atenas e a Selinonte [...].”%

Empédocles afirma que junto a interven¢do do 6dio, e com 0 mesmo impeto, o principio
do amor comanda o cosmos, a0 modo de uma tendéncia eterna e suprema a unido, pois, na
verdade, tudo o que é vivo, incluindo os deuses, ttm como origem um Unico espirito (en
pnedma). Nietzsche confirma: “[...] o verdadeiro pensamento empedocliano é a unidade de tudo o

que ama.”®? Empédocles alude também a uma época em que a poténcia unificante do amor faria

7 Id. Os fil6sofos pré-platnicos. Parag. 13, p. 202.

8 |d. Consideracdes Inatuais 111 e IV. Fragmentos péstumos, frag. 6[38] 1875, p. 350.
& |d. Os filésofos pré-platonicos. Parag. 13, p. 205.

8 Ibid., p. 208.
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uma frente definitiva ao 6dio e a unidade universal seria um dia resgatada. Nietzsche nos
esclarece em que Empédocles se fia para manter ardorosamente esta crenca: “Ele vé somente
uma figura de salvacdo e de esperanca, Aphrodite; ela Ihe é a garantia que a Discérdia néo reinaré
eternamente, mas entregara seu cetro a um deménio mais clemente.”®

Ora, a determinacdo da Philia e do Neikos ndo encobre o carater destes dois principios
como causas incompreensiveis, impenetraveis do movimento do mundo. Dessa forma, mesmo de
efeitos imediatos, simples e mensuraveis, as for¢as de atracdo, que correspondem a agdo da
Philia, e as de repulsdo, que correspondem as do Neikos, guardam um sentido indeterminado. Na
verdade, Nietzsche ndo encontrava na cosmologia de Empédocles o que permitisse concluir, a
partir do conceito fundamental da atuacdo periédica dos principios, a justificativa tedrica do
poderio do Nefkos no mundo e, a0 mesmo tempo, a anunciacdo da vitoria definitiva da Philia, a
qual acarretaria o restabelecimento da unidade original. Para ele, esta obscuridade em torno dos
principios cosmoldgicos inexplicaveis denuncia, na verdade, o carater limitado que o
conhecimento assume na cosmologia de Empedocles.

Assim, a instituicdo de principios inefaveis, absolutos, ndo se fundamenta, em
Empédocles, na esfera do conhecimento, mas, conforme foi dito, na esfera da mistica. Movido
por uma forca de carater mistico, o conhecimento ndo se orienta, prioritariamente, pelo o que da
natureza se oferece a investigacao e a mensurac¢do. Conduzido a principios inacessiveis, o saber
encontra seus proprios limites e se abre a uma esfera que relativiza sua necessidade. Percebemos
que se aplica ao conhecimento o que Nietzsche afirma sobre a logica: “[...] a 16gica passa a girar
em redor de si mesma e acaba por morder a prépria cauda.”® O conhecimento descobre, de
forma insuportavel e desesperadora, o carater relativo e ilusorio da verdade. Mais profundamente,
a metafisica da verdade é descoberta como o terreno da maior das ilusGes. O conhecimento cai da
maxima ilusdo metafisica no terreno da relatividade de toda a afirmacao sobre a existéncia. Ora, a
queda de Empédocles no Etna pode nos servir como metafora da queda da metafisica no abismo
sem fundo da iluséo.

Ao se voltar contra si mesmo, € a sua esséncia tragica que o conhecimento manifesta.
Tragicidade da desintegracdo de todo o sentido na aparéncia. Entretanto, apesar do conhecimento

revelar o fundo relativo de toda certeza e, nessa medida, conduzir a metafisica da verdade ao

& Ibid., nota 61, p. 340.
8 |d. O nascimento da tragédia, cap. 15, p. 95.
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desespero e ao Ultimo suspiro, o ceticismo ndo corresponde a Unica via aberta a ele. Junto ao
efeito arrasador e desnorteante da descoberta tragica age uma forca de caréater lenitivo. Nesta via,
ao mesmo tempo que o conhecimento descobre a ilusdo como origem de toda afirmacéo sobre a
existéncia, ele a compreende como a base fundamental de sustentacdo da vida. Além de meio de
contencdo dos efeitos destrutivos do conhecimento tragico, este lenitivo comporta 0s meios de
utilizacdo da ilusdo como matéria de constituicdo de uma forma de existéncia magnifica. Este
lenitivo € a arte.

Para Nietzsche, a necessidade de proteger e remediar a vida diante da ameaca do
conhecimento expressa a forca atuante do amor, ou como Nietzsche o denomina, do querer viver
na existéncia. Enquanto ambito a servi¢co do querer viver, a vida corresponde a uma poténcia
infinitamente criadora destinada a tender a harmonia e & beleza. Nietzsche resume na formula:
“Dominacdo exclusiva do querer. Um nirvana relativo, uma das formas mais delicadas da
existéncia.”® Portanto, “O valor do conhecimento ndo reside, pois, na esfera do conhecimento,
mas na esfera da vida; o querer viver utiliza a filosofia para realizar uma forma de existéncia
superior.”®

No limite do saber a propria natureza é revelada como ambito da livre e da plena
expressdo do querer viver. Descobrindo-se como instrumento do querer viver, o conhecimento
vislumbra, no mesmo movimento e contra si mesmo, que é impossivel edificar uma civilizacao
sobre o saber. No seu alcance tragico, ele reconhece a necessidade da arte para a vida e estabelece
as condigcdes de sua realizacdo. Neste sentido, o conhecimento pode se dispor a servico da
expressao estética da natureza.

Ora, Nietzsche considera a origem e o principio universal da unidade de todos os seres, a
Philia, o préprio objeto da tragédia grega, como ele afirma: “A tragédia - a concepcao profunda
do amor - a natureza pura [...],”¥". O fato de Nietzsche ter composto diferentes eshocos de dramas
em torno do desfecho tragico da vida de Empédocles, parece sugerir 0 quanto ele ansiava
representar a entrega incondicional do individuo a forca comovente e arrasadora do sentimento de
nostalgia da propria natureza, pela unido original de todos os seres.

Os esbocos dramaticos sobre o destino tragico de Empédocles, compostos por Nietzsche,

permaneceram sob a forma de fragmentos. Néo obstante as diferencgas entre estes esbocos, em

8 |d. Nietzsche, o nascimento da filosofia na época da tragédia grega.. Org. G. Bianquis. Cap. II, p. 158.
4.
8 |d. Consideragdes inatuais I11 e 1V. Fragmentos postumos, frag. 6[18] 1875, p. 342
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todos eles é revelado um Empédocles adorado, divinizado e, também, cheio de compaixao por
todos os viventes e, sobretudo, pelos homens, jogados em um mundo de misérias e tormentos.
Acometido pela mais profunda piedade e desesperado pela impossibilidade de livrar os homens
dos males, de salvé-los, ele se langa em um vulcdo como forma de sacrificar sua vida individual
ao renascimento da existéncia universal fundada no amor. Apesar dos diferentes acentos e
nuances, todos essas pecas inacabadas sdo constituidas também de uma seqiiéncia dramatica
comum: Uma peste assola os seguidores de Empédocles. Tomados pelo temor e pelo desespero
diante da iminente morte disseminada pela peste, eles recorrem a Empédocles como a um deus,
em busca da cura, porquanto o deus por eles adorado, Pan, ndo se manifesta para livra-los da
aniquilacdo. Frente a poténcia destruidora da peste e da miséria da multiddo aterrorizada pela
disseminacdo da morte, Empédocles reconhece a sua propria impossibilidade de os purificar e
salvar e, mais amplamente, a limitacdo da propria religido diante da poténcia arrasadora da
natureza. Ora, reconhecer a limitacdo da religido era colocar em questdo o supremo pilar de
sustentacao da civilizagéo grega.

Empédocles sentiu a dor universal de uma natureza de pura contradicdo, a medida que
nela a forca criadora e aniquiladora imperavam igualmente. Arrebatado por esta dor que brotava
do fundo da natureza, ele descobre que a religido ndo servia de remédio contra um mal-estar de
cunho universal, porquanto seus meios correspondiam, na verdade, a instancias de mascaramento
do eterno vir-a-ser e declinar da physis. Assim, ele abandona “[...] a religido quando ele a
reconhece como enganosa.”®®

Contra a disseminagdo do temor e do terror, ele anuncia um remédio, a arte, por
compreender que ela era a Unica a poder expressar 0 carater tragico da existéncia: “a arte se

revela como profeta da dor humana™®®

e, a0 mesmo tempo, a Unica a poder transpd-lo, purifica-lo
e torna-lo sublime.” Outrossim, a arte correspondia a via do enaltecimento da nobreza e da altivez
do homem frente ao absurdo e o terrivel da existéncia. Ele conclama o povo: “A peste esta entre
v6s. Conduzi-vos como gregos.”®® Com esta exortacdo ele tenta mostrar ao povo que o0
conhecimento da unidade trdgica da natureza ndo conduziria necessariamente ao horror e ao

desespero se 0s homens se dispusessem em uma atitude de contemplacdo. Pois, a mesma natureza

8 |d. Nietzsche, o nascimento da filosofia na época da tragédia grega. Trad. e org. G. Bianquis. Primeiro esquema,
p. 158.

 Ibid., ato 11, p. 122

% Ibid., ato Il, p. 124.
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que se mostrava como pura dor era a mesma a possuir a magnifica poténcia artistica, lenitivo de
todo o sofrimento da existéncia.

Do conhecimento tragico irradiava-se o terrivel, mas, a0 mesmo tempo, a imagem a mais
sublime da existéncia. Empédocles chama o povo a um enfrentamento do devir da physis através
do Unico meio de suportar, de jogar, mais precisamente, de se comprazer diante do destino
irremedidvel: a arte. Pois, somente através da arte poderia ser erguida uma civilizacdo a partir do
conhecimento do destino tragico. Ela ndo desviava nem encobria, mas, ao contrario, representava
0 meio de elevagdo do destino a sua forma sublime. Nela dominava a poténcia de ilusdo da
natureza, dito de outra forma, ela era capaz de refletir a verdade da natureza como pura iluséo.

Entretanto, o povo, aturdido pelo horror e pelo absurdo da peste, e cada vez mais tomado
pelo temor e pelo desespero, ndo vislumbra o caminho da arte. A poténcia invencivel da natureza
assume a forma mistica de um deus terrivel e desvairante. Os homens decaem na loucura
entregando-se aos excessos do éxtase e da embriaguez ensejados pela parUsia do deus, traindo
suas nobres raizes gregas. Horrorizado diante da decadéncia e da arruinacdo generalizadas,
Empédocles é tomado por um profundo e apaixonado sentimento de compaixao que o arranca do
prazer da aparéncia estética e o dispde na via da lucidez tragica. “Arrancado a este prazer pelo
conhecimento da dor universal. Ele observa como anatomista a dor universal [...] Ele se endurece
progressivamente. Ele decide nadificar o povo, do qual reconheceu o mal como incuravel.”* O
prazer estético é substituido pela piedade desesperada. “Na sua divindade ele quer a socorrer; na
sua humanidade compadecente ele quer destrui-la.”®® Entretanto, “[...] seu plano fracassou, a
morte lhe parece um mal pior do que a peste.*® Empédocles vislumbra que o sofrimento e o
desespero, nos quais estava mergulhada toda a cidade, concernia a expressdo da dor eterna e
universal de toda a existéncia. Livrar a cidade da dor e do aniquilamento disseminados pela peste,
destruindo-a, ndo livraria toda a existéncia de seu fundo de destruicao.

Todavia, Empédocles é conduzido a auto-destruicdo, lancando-se na cratera do vulcdo
Etna. Segundo Nietzsche, sua morte ndo pode ser equiparada a qualquer outra. Ele morre com a
altivez de um deus, como um herdi tragico. Pensamos que a afirmagao de Nietzsche sobre Edipo,
0 her6i da tragédia de Sofocles Edipo Rei, em um fragmento pdstumo, se aplica também a

Empédocles. Ele diz que Edipo é o simbolo da ciéncia. A tragicidade do herdi reside no

°! Ibid., primeiro esquema, p. 158.
% Ibid., segundo esquema, p. 122.
% Ibid., ato V, p. 123.
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conhecimento do carater tragico do destino. Conhecendo os principios e segredos da natureza, o
herdi atinge uma dimenséo para além dos limites do individuo fixados pela natureza. Neste limiar
ele encontra o seu cerne mais préprio, a medida que conhece o fundo originario de toda a
existéncia. Entretanto, ele também encontra seu aniquilamento, porquanto atraves deste
conhecimento resgata a unidade da natureza que o abarca, 0 ultrapassa e, também, o dissolve.
Pois, 0 que fundamentalmente ele conhece é a contingéncia de tudo o que €, a necessidade do vir-
a-ser e perecer das individualidades como expressdo do prazer magnifico da natureza.

O herdi alcanca o limite maximo de sua poténcia individual ao mesmo tempo decifrando o
enigma da existéncia e entregando-se a propria destruicdo, requerida pela natureza, a mesma que
também o criou. Assim, o heroismo do individuo reside no ato de entrega a um destino que nele
se cumprird irremediavelmente. Entretanto, ele ndo espera passivamente pelo momento da
fatalidade que enlaca todos os entes. Ao contrério, ele enfrenta a sua sorte ao se apropriar de sua
prépria individualidade no limite da sua dissolugdo. Assim, nele, a morte individual acede ao
brilho de um feito herdico no mesmo movimento que a natureza atinge o cume de um prazer
supremo a partir de um ente. Conduzindo e obrando o seu préprio perecimento, o individuo
tragico participa na elevacdo de todo os seres a forma de obra de arte da natureza. Citamos um

trecho de um fragmento de Nietzsche:

A forma a mais universal do destino tragico é a derrota vitoriosa ou a vitdria alcan¢ada na derrota.
A cada vez a individualidade é vencida: e entretanto nés sentimos seu aniquilamento como uma
vitoria. Para o herdi tragico, é necessario perecer, através disso ele deve vencer. Nesta antitese que
da a pensar, nés pressentimos a suprema avaliacdo da individuagéo, tal qual nés a temos ja
evocado uma vez: o Um originario tem necessidade dela para atingir o fim Gltimo de seu prazer,
de sorte que o desaparecimento aparece absolutamente digno e veneravel quanto o nascimento, e 0
gue nasceu deve cumprir a tarefa que Ihe é incumbida enquanto individualidade.**

Refletindo a dor inerente a existéncia a partir de uma imagem suportavel e aprazivel, a
arte do herdi transfigura o tragico em uma instancia sublime, pelo enfrentamento da prépria
fatalidade. Nesta via, o aniquilamento do herdi irradia um sentimento que ultrapassa a esfera
individual, enquanto consiste no proprio prazer da natureza que se compraz, a0 mesmo tempo,
em criar e destruir. Neste limite, o conhecimento do ininterrupto ciclo de geracdo e de corrupcao
da vida e, por conseguinte, do seu dote de fatalidade e de contingéncia, como fontes do prazer da
natureza é convertido em arte, porquanto é redimido de suas consequéncias destrutivas pelo gozo

estético universal. Segundo Nietzsche, esta transfiguracdo representava a promessa de que 0

% Id. O nascimento da tragédia. Fragmentos péstumos, frag. 7[28] 1869-72, pp. 223-224.
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conhecedor tragico, engendrado no seio da civilizacdo, poderia encontrar as vias artisticas da
natureza sem suportar em si mesmo o peso do sofrimento e da contradi¢do do mundo. Estava em
jogo a possibilidade da constituicdo do sistema estético da natureza que serviria de base ao
reconhecimento da ilusdo como fonte criadora e recriadora da existéncia.

Contudo, lancando-se no Etna, Empédocles assume toda a disposi¢do do heroi tragico. Ele
¢ 0 homem tragico em estado puro por assumir como individualidade, por conseqléncia da
decifragdo do enigma do mundo, o destino tragico universal. Ele morre pela necessidade de saber,
ou seja, no limite desesperado do saber. Entretanto, “[...] tomado de loucura, proclama antes de
desaparecer a verdade da palingenesia [...]”.* Ele acreditava que somente uma vida renovada
poderia devolver a arte os seus supremos direitos. De um modo revelador Nietzsche nos diz:
“Empédocles, homem tragico em estado puro. Ele se joga no Etna - por necessidade de saber. Ele
aspirava a arte e encontrou somente o saber. Mas o saber fez Faustos.”®®

Segundo Nietzsche, Empédocles teve esperanca, durante toda sua vida — e trabalhou com
empenho por isto — de que o0 povo grego compreendesse que somente a arte pode permitir e
estimular a evolucdo da vida. Contudo, ele percebeu que os gregos néo estavam preparados para
suportar a consciéncia da tragicidade da existéncia e, muito menos, para converté-la em forca
para erguer um mundo através da capacidade artistica concedida ao homem pela natureza, ou
seja, 0 mundo da cultura. Ele entregou sua vida confiando que, segundo os designios da natureza,
outras épocas e outros povos seriam capazes de redimir e glorificar a vida pela cultura.

Apo6s Empédocles ter constatado o carater limitado do conhecimento na apreensdo da
verdade da existéncia, ele, de certa forma, preparou a concepcdo de outro filésofo grego,
Demacrito. Demacrito ultrapassou a consciéncia tragica atingida por Empeédocles, no limite da
qual o homem ndo suporta a vida, visto que descobriu a absoluta contingéncia e insignificancia
de todas as coisas, e concebeu a possibilidade de construgdo de um mundo com base nas
condi¢cdes — fomentadoras da vida - oferecidas pelo conhecimento. Pela via do conhecimento, a
natureza apresentou-se a Demdcrito, a0 mesmo tempo, como bela e sublime. Esta forma de
manifestacdo foi suficiente para Demdcrito compreender o designio da natureza para 0 homem
em prol da vida: este havia sido incumbido de contribuir para a constru¢do de um mundo, no qual

a beleza e a sublimidade predominassem sobre qualquer outra forma de manifestacdo da

% |d. Nietzsche, o nascimento da filosofia na época da tragédia grega. Trad. e org. G. Bianquis, ato IV, p. 122.
% Ibid., Introducéo, p. 20
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natureza, pois, apenas o belo e o sublime sdo capazes, ndo simplesmente de fomentar a vida, mas
de estimular o incremento da beleza e da sublimidade no mundo, garantindo, assim, o ciclo
evolutivo da vida. A seguir, passamos a elucidacdo do pensamento de Demadcrito para que
compreendamos melhor as conclusGes que ora tecemos a partir das considerac6es de Nietzsche.

Ora, no ambito da filosofia de Democrito a natureza foi considerada a partir dos
mecanismos 0S mais acessiveis e simples, ou seja, traduziveis em linguagem genuinamente
cientifica. Estava excluida a utilizagdo de principios estranhos ao processo cosmolégico, como
em Anaxagoras, ou principios complexos e inexplicaveis, como em Empédocles, 0s quais, para
Demdcrito, representavam verdadeiras rupturas no curso continuo e regular do conhecimento da
natureza. Neste sentido, o seu pensamento pode ser identificado pelo rigor e pela coeréncia
cientificas, porquanto eram as qualidades reais e as leis as mais simples e gerais da matéria que
ele buscava investigar.

A ordenacdo progressiva do cosmos foi reconhecida, por Demacrito, como o efeito de
uma forca cega e mecénica. Esta forga ndo refletia a acdo arbitraria e ndo mecénica de uma
substancia racional ou a expressdo de uma inten¢do suprema, como em Anaxagoras, muito menos
correspondia & intervencdo providencial de um deus ex machina, mas uma espécie de vibragdo.
Apenas a propagacao continua e regular bastava para explicar os efeitos que pareciam refletir a
I6gica e a praticidade da inteligéncia no mundo. Nietzsche compara esta idéia originalmente
materialista de Demaocrito ao que Kant afirma bem mais tarde: “Eu saboreio o prazer de ver, sem
a ajuda de invenc0es arbitrarias, sob a acdo de leis do movimento bem estabelecidas, se produzir
um todo bem ordenado que parece de tal modo a este sistema do mundo, que eu ndo posso me
impedir de o ter pelo mesmo [...].”""

Segundo Nietzsche, Demacrito era um racionalista inveterado e confiante. A forca de seu
sistema advinha sobretudo da sua determinag&o de tudo tornar claro. Dos fildsofos anteriores, ele
conservou apenas o que era simples e homogéneo. Entretanto, sua seguranca e sua dedicacao a
ciéncia, propriamente sua fé em seu sistema de mundo, tinham origem numa extraordinaria
vontade de encontrar o principio da paz universal. Nietzsche conclui: “Demdcrito deve sem
davida ser colocado entre os melancolicos [...] O alvo é o otium litteratum: ‘ter a paz’. Demacrito

este Humboldt do mundo antigo”®. Por este alvo ele se lancou em uma vida errante e inquieta,

% KANT, I. Histéria natural do céu, p. 48.
% NIETZSCHE, F. LicBes sobre a historia da literatura grega, p. 168
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cheia de privacdes, reduzida ao esforco de penetrar tudo por meio de seu método, que lhe rendeu
uma velhice indigente. Demdcrito acreditava estar trabalhando em prol de um novo principio de
vida.

Querendo fazer do universo um dmbito absolutamente iluminado, ele ansiava por se sentir
no mundo como quem se sente em um aposento claro, acreditando que se 0 homem conhecesse
tudo o que concernia a seu mundo, ele seria bom e feliz. Para ele a vida cientifica guardava o
principio de todo eudemonismo. Seu sistema da natureza comega com as seguintes palavras: “O
homem é mal, porque ele néo conhece a natureza”®. Ele oferece aos homens a virtude libertadora
de sua doutrina, uma concepcdo de mundo desprovida de toda obscuridade e imperfeicdo. Para
Demdcrito, o conhecimento correspondia a via da plena e da verdadeira felicidade. Respondendo
as questdes sobre a origem e o processo do universo, ele acreditava fazer os homens mais felizes.
Ele ndo pensava em uma férmula da felicidade do homem medio, comum, ou seja, segundo o
parametro do bem-estar individual, mas na felicidade oriunda da satisfacdo concreta e elevada de
uma vida votada a investigacdo do seu sentido universal.

Nietzsche identifica, em um fragmento postumo de 1872-74, a chave do materialismo de
Demdcrito a um canon moral, enunciado pelo préprio filésofo grego: “Contente-se com 0 mundo
tal qual ele €”. A moral era a base da fisica de Demdcrito, porquanto o que 0 movia era 0
sentimento da libertacdo da ciéncia de todo elemento incognoscivel. As questbes profundas e
insolUveis ndo diziam respeito ao conhecimento. Seu ponto de partida no estudo da natureza eram
os fendmenos simples, concretos e inteligiveis. Nietzsche afirma que Demdcrito possuia uma
aversdo pelo bizarro e pelo irracional. Ele buscava uma simplicidade de método e reduzir todo o
processo do cosmos a queda e ao choque, visando constituir um sistema de mundo compreensivel
e claro. Mundo e conhecimento se correspondiam a medida que sentido de mundo s6 se dava a
luz do conhecimento. Contentar-se com o mundo tal qual ele era, significava contentar-se com o
universo que se descortinava ao conhecimento.

Para as inquietudes miticas ele propunha o racionalismo, para as morais, 0 ascetismo, para
as politicas, o quietismo e para as inquietudes conjugais, a adocao de filhos. Por estas formulas,
Demacrito buscava demonstrar que era possivel encontrar a estabilidade e a integracdo de todos

0s ambitos da existéncia grega, através de uma vida fundada na medida e na prudéncia.

*Id. p. 161.
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A vida estritamente cientifica de Demdcrito correspondia a algo inaudito em sua época, a
qual o vislumbrava como um sacerdote entusiasta, defensor de uma doutrina bizarra. Com sua
cientificidade radical ele chocava os gregos. Sua cidade natal o tinha por um prodigio. Pela
diversidade dos temas que abordou e pelas regiGes que conheceu, ou seja, como conhecedor
aficionado e solitario e como desbravador de novos horizontes, Demdcrito era conhecido como
um homem do mundo. Mais tarde, seu impeto investigador e desmistificador, seu carater
inacreditavel, lhe rendeu poucos testemunhos, mas muitas anedotas e lendas, como, por exemplo,
a de que ele ria de tudo. Conforme afirma F. Lange, em a Histdria do materialismo, esta imagem
de filésofo que ri “[...] somente no-lo mostra como um irbnico alegre, que ridicularizava as
loucuras humanas e se fazia o advogado de uma filosofia superficial e constantemente
otimista™®. Na verdade, ele ria, sobretudo, da mistica, que dominava as doutrinas dos grandes
conhecedores anteriores a ele. Neste sentido, ele foi o primeiro pensador a excluir todo elemento
mitico. Ele condenava ardentemente a intrusdo de um artificio mitolégico em um sistema
cientifico do mundo. Nietszche assegura que esta condenagdo se dirigia, sobretudo, ao carater
arbitrario do Néus de Anaxagoras e aos principios miticos de Empédocles, seus antecessores
imediatos.

Nas etapas da reflexdo filosofica que os pensadores anteriores tiveram maior dificuldade
em estabelecer principios rigorosos e demonstraveis, e se desviaram do caminho da ciéncia,
atraves de explicacGes artificiais, arbitrarias, antropomorficas, as quais rompiam a unidade
clarividente do sistema de mundo em questdo, Demacrito estabeleceu mecanismos e leis 0s mais
simples e cognosciveis. Ele abominava os veus e bordas impostos a razdo pela intervengédo de
elementos pertencentes a dominios estranhos a ciéncia. Como afirma Lange, nas cosmogonias
orientais, mais antigas, e nas da tradicdo grega, imperava a mistura de concepcdes materialistas e
espiritualistas, porquanto nas épocas primitivas, a physis era vislumbrada no ambito de
representacdes magicas e alegdricas. Para Demdcrito, entre 0s gregos imperava uma ortodoxia
rude e fandtica, sustentada tanto pelo orgulho das castas sacerdotais quanto pela fé cega do povo
nas intervengdes divinas. Nesta via, segundo ele, o temor excessivo dos deuses era um dos
principais empecilhos ao reconhecimento da poténcia da razao.

A Demdcrito, a natureza se manifestou, sobretudo, como unidade de elementos, relagdes e

mecanismos, ou seja, de fendmenos materiais. Sob esta forma de unidade, a natureza se deu ao

100) ange, F. A histéria do materialismo, cap. I, p. 13.
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conhecimento. Inteligivel, ela substituiu as veneraveis figuras religiosas como base de
sustentacdo e interpretacdo da existéncia grega. Neste sentido, Demdcrito empreendeu uma
verdadeira dessacralizacdo da mitologia grega, dissociando-a do rico e maravilhoso adorno da
religido e adaptando-a as exigéncias da racionalidade. Os mitos, 0s quais serviam, com suas
narrativas, de base representativa aos excessos da mistica, doravante perderam sua roupagem
antropomorfica e fantastica e passaram a ser compreendidos a luz dos mecanismos da natureza.

Compreendida como matéria, a natureza foi descoberta como substrato do mundo. Na
verdade, substrato do mundo enquanto substrato do conhecimento. Entdo, ndo como dado em si
mesmo, mas como objeto da representacdo. Pois, para Demdcrito, ndo era possivel conhecer as
coisas como elas eram em si, independentes da representacdo, ambito no qual a ciéncia
delimitava o caréater de tudo o que podia ser por ela investigado. O dominio do conhecimento era
compreendido como superficie especular que refletia 0 mundo néo tal qual ele era absolutamente,
mas como esfera de representacdo do universo no qual o homem ja se encontrava mergulhado
inadvertidamente. Assim, em Demdcrito, a propria idéia da plena racionalidade da natureza se
coaduna a concepcao da relatividade de toda verdade sobre o cosmos. Com efeito, na medida em
que a forma de apresentacdo das coisas era regida pelas leis da subjetividade, todo objeto era, na
verdade, obra da representacdo. Assim, considerando os limites subjetivos do conhecimento, a
ciéncia foi reconhecida, sobretudo, como instrumento de construcdo de mundo.

Ao vislumbrar a natureza como matéria, a filosofia descobriu a sua verdadeira aptiddo. A
ela estava destinado ndo somente o conhecimento mas a produgdo de mundos. Segundo
Nietzsche, todo o rigor cientifico de Demdcrito se justificava ndo pela intengdo do conhecimento
absoluto, mas pela finalidade de constru¢cdo de um universo inteligivel e vidvel, ou seja, em
harmonia com as condicOes subjetivas, universais e concretas da existéncia. Ora, na medida em
que a concepcdo de mundo consistia em um objeto de criagdo, seu elemento era 0 mesmo da arte,
a ilusdo. Todavia, no dominio do conhecimento a ilusdo alcancou uma forma sistematizada e
cognoscivel, além de estar a servi¢co da constituicdo da imagem da unidade da existéncia. Desse
modo, segundo Nietzsche, a cientificidade de Demadcrito ndo se opunha ao carater da poesia e ndo
era estranha a ele. Ele afirma que entre a concep¢do de mundo de Demdcrito e a poesia havia, na
verdade, uma remarcavel afinidade, por conta do fogo secreto que, para ele, alimentava
Demacrito. Fogo intimo que explicava a fidelidade a ciéncia de Democrito como um élan

poético. Neste sentido, a poesia estava presente, sobretudo, na crenca e no entusiasmo de
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Demdcrito pelo saber, na sua entrega a ciéncia. A fé contemplativa de Demdcrito em seu sistema
era digna de um poeta que se apraz diante da universalidade do mundo construido por sua arte.

»101 como Nietzsche

“Esta crenga o tornou poeta, mesmo que pouco houvesse de poesia em causa
conclui.

Nietzsche também identifica a chama poética que alimenta Democrito, na certa ostentacao
que guardava seu modo elegante, direto e ordenado de escrever. A sua preocupagdo com o estilo,
a clareza da exposicdo e a transparéncia das idéias evidenciava uma busca pela bela forma de seu
sistema. Outrossim, ele atribui uma magnifica poesia a interpretacdo atomistica de Demdcrito,
propriamente, as idéias simples, precisas e claras, a0 mesmo tempo, originais e sutis sobre a
formacdo e o0s processos da natureza. Ele langava sobre a natureza olhares exploradores e
compiladores, buscando penetrar em seus elementos e mecanismos 0s mais infimos e
complicados, através de um método simples, econdmico e sistemético. A concep¢do mecanica
dos fendmenos da natureza guardava uma poesia magnifica, substituindo todo elemento
enigmatico, complicado e desconhecido por elementos evidentes e inteligiveis através de
narrativas e descricdes expressas em imagens variadas, concatenadas e quase ludicas, como se 0
cosmos tivesse sido formado e fosse sustentado por um eterno jogo de dados, no qual se faziam e
se desfaziam combinagdes.

Com efeito, segundo Nietzsche, somente apds Empédocles ter reconhecido a iluséo,
elemento fundamental da arte, como limite da poténcia do conhecimento, a filosofia pode se
entregar sem reservas a sua funcdo artistica. Assim, Empédocles preparou Demdcrito. Este
justificou a arte, sobretudo, por descrever a origem e a unidade do cosmos como um magnifico
processo artistico. Frente a poténcia da natureza, € a sua imagem estéetica que ele contemplou:
uma chuva maravilhosa de atomos quedando e se chocando e, assim, formando pequenos e
infinitos mundos. Compondo o sistema estético da natureza, Demdcrito visava demonstrar que a
representacao estética correspondia a propria forma de manifestacdo da natureza. De modo que, a
racionalidade e a cientificidade de Demdcrito devem ser compreendidas segundo a necessidade
de sistematizacdo e de fundamentacdo da ilusdo como substrato absoluto e fundamental, ndo s
do conhecimento, mas da totalidade da cultura, e, por fim, da propria natureza. Demacrito

compreendeu a correspondéncia e a complementaridade entre conhecimento e arte na construgdo

101 NIETZSCHE, F. Os filésofos pré-platonicos, Notas, p. 347.
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de um mundo condizente com os fins da natureza, revelados somente aos génios. Contudo, como

um génio solitario e incompreendido, ele ndo foi ouvido nem seguido por seus contemporaneos.

1.4 A decadéncia do ideal filosofico de criacdo de uma unidade de cultura, de caréater estético,

fundada na natureza.

N&o obstante a magnificéncia artistica do sistema de Demdcrito, ele ndo foi bem recebido
por sua época. A grande parte de suas obras foi extraviada, restando para a posteridade somente
alguns fragmentos. A civilizacdo grega nao estava preparada para viver segundo a representacao
artistica do mundo. Talvez, este tenha sido o motivo de Demdcrito ter sido esquecido tdo
rapidamente por seu proprio povo..

Entretanto, € o sacrificio de Empédocles o verdadeiro marco da interrupgdo definitiva do
curso evolutivo da vida grega. Ora, Empedocles foi tomado pela mais profunda piedade pelos
gregos, pois, ele constatou que eles ndo estavam preparados para suportar a consciéncia sobre as
absolutas contingéncia e contradicdo da existéncia e, muito menos, para contribuir para
transfiguracdo desta consciéncia, através da constru¢do de um mundo de beleza e de harmonia
segundo a forca do principio do amor, atuante em todos os seres. Frente a dor e ao horror
disseminados pelo principio do ddio, ele concluiu que o dominio do amor estava para sempre
adiado. Com sua morte, ele expressou sua decepcdo e sua desisténcia relativamente a civilizacéo
grega, e sua confianca se voltou, apenas, para futuras geracGes. Empédocles se jogou no Etna,
acreditando que a morte hergica de um Unico homem purificado, quase divino, poderia preparar a
absoluta renovagéo da vida e, portanto, o futuro restabelecimento da unidade e da paz original.

Segundo Nietzsche, Empédocles reunia todos os elementos do dirigente que a Grécia
precisava, naquele momento, para promover, através da forca de comando e de protegdo do
Estado, uma profunda reestruturacéo da visao de mundo dos gregos. Ora, ele abominava a tirania,
pois acreditava que somente um sistema fundado em principios democréaticos, promoveria a
espiritualizacdo das raizes helénicas. Para ele, a tradicdo grega deveria ser repensada e
transformada, segundo os parametros de uma humanidade em harmonia com os fins mais puros e
mais elevados da natureza. Esta apropriacdo construtiva da cultura grega apenas poderia ser
levada a cabo, segundo ele, por um Estado que promovesse 0s mais altos ideais gregos e criasse

as condicOes propicias para realizacdo destes ideais. Dai, a luta de Empédocles contra a tirania,

65



como diz Nietzsche: “O édio pelos reis - signo de um estado de espirito democratico.“'*? E ainda:
“Empédocles — Estado livre - transformagdo da vida - reforma popular [..].”*% Nietzsche
reconhece Empédocles como um defensor da democracia, porém, ao mesmo tempo, admite a
necessaria forca de constrangimento e de coercdo, da qual Empédocles deveria ter sido provido,
para levar a cabo uma reforma estrutural da Grécia, que estabelecesse definitivamente as
condicBes para o livre desenvolvimento da cultura. Ele chega mesmo a dizer: “Eu creio que a
reforma teria sido possivel se um Empédocles tivesse sido tirano. Na sua exigéncia do fil6sofo
sobre o trono, Plat&o formulou o que outrora teria sido possivel [...].”*%*

Se a Grécia tivesse se tornado uma unidade de fomento cultural, a natureza teria atingido,
com o0s gregos, a plena realizacdo de seus fins. Empédocles fracassou. Segundo Nietzsche, “a
hostilidade de Aristoteles em relacdo a Empédocles é absolutamente compreensivel.”?*,
Novamente, como ele diz, “Esta reforma helénica, tal qual eu sonho, teria sido o terreno
maravilhoso para a producdo dos génios; Jamais se vera algo de semelhante. Faltaria a descrever.
O que nés perdemos é indizivel”®®. O mundo helénico ndo acolheu o génio de Demdcrito, que,
através de uma concepcao de mundo, ao mesmo tempo, artistica e racional, ofereceu aos gregos a
base para a constituicdo de uma civilizagdo orientada para a tarefa da cultura. O desprezo e a
indiferenca por um homem como Demdcrito, indicava que o0 povo grego ja nao reconhecia as
individualidades superiores por ele engendradas. As sementes do génio helénico ja ndo
encontravam solo propicio para germinar e florescer.

Tendo sido interrompido o processo de engendramento dos génios, ou seja, apds ter
secado a fonte que havia propiciado o rapido avanco grego, rapidamente a Grécia também
declinou. Nietzsche esclarece: “Bastou ter havido uma Unica interrupcdo e que uma unica vez o
molde muito amplo da vida ndo pdde ser preenchido: Logo tudo terminou, exatamente como na
tragédia.”'® Ele lamenta: “Quando o génio helénico esgotou Seus tipos superiores, 0 grego
declinou com a Gltima rapidez*%’

Paralelamente ao fracasso de Empédocles, uma série de acontecimentos afastaram

definitivamente a possibilidade da realizacdo da reforma espiritual grega. Nietzsche afirma:

192 1d. Considerag6es inatuais 11 e 1V. Fragmentos péstumos, frag. 6[35] 1875, p. 349.
193 |hid., frag. 6[18] 1875, p. 342.

104 1hid., frag. 6[28] 1875, p. 346

1% 1hid., frag. 6[35] 1875, p. 349.

1% bid., frag. 6[23] 1875, p. 344.
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Até um certo ponto, cada povo realiza, é verdade, mesmo nas condi¢fes mais desfavoraveis,

alguma coisa conforme a seus dons. Mas, para que ele possa dar o melhor dele mesmo, certos

acidentes nao devem produzir-se. Os gregos n&o deram o melhor deles mesmos%.

De 776 a 560 a. C., periodo em que floresceu a cultura grega, os barbaros ja haviam
dominado grande parte das cidades gregas da Asia menor. Elas eram governadas a partir de
Sardes, na Frigia, mas cada uma tinha o seu préprio governante, que conseguia manter sua
relativa autonomia se pagasse 0s tributos exigidos e mantivesse sua auto-suficiéncia. Portanto, o
dominio dos persas ndo direcionava politicamente, nem culturalmente, as cidades gregas.
Algumas cidades que se destacaram por engrandecer o espirito grego, através da arte e da
filosofia, estavam sob controle dos barbaros. Como Nietzsche afirma, nesta época, “Mileto, por
exemplo, era bem melhor dotada, Agrigento também [...]"*%°, do que Atenas, que mais tarde
conquistou mais projecdo no mundo grego. Ndo somente as cidades da Asia menor, como a
Jonia, Efeso, Mileto, sob dominio persa, mas ainda, algumas da Magna Grécia, como Agrigento e
Eléia, gozavam de ampla liberdade politica, cultural e religiosa. Nesta época, a consonancia das
formas de arte e de conhecimento, que nelas pululavam, e o proprio nascimento da filosofia,
demonstrava que a Grécia vivia uma época de vigor e de originalidade cultural, de raizes
profundas, ndo obstante a ameaca barbara.

A partir de 560 a. C., Atenas comegou a se sobressair no cenario grego como a cidade
mais rica e estruturada. Entretanto, somente no contexto das guerras médicas, nas quais 0s persas
lutavam para conquistar o restante da Grécia, a comecar pela Atica, os atenienses afirmaram sua
superioridade material e politica relativamente as outras cidades gregas, frente ao tremendo
exército barbaro. Ndo obstante a infantaria, a cavalaria e a frota persa sobrepujarem, em nimero e
em organizagéo, a forca combatente grega, esta, encabecada por Atenas, cuja frota demonstrou
um vigoroso e imbativel espirito de luta, foi vencedora nos importantes combates maritimos, o0s
quais garantiram definitivamente sua vitdria contra os barbaros.

Ap0s os helenos terem alijado os persas, tiveram que voltar sua atencdo a Atenas. Através
da vitoria ateniense, o instinto politico tornou a dominar o0 mundo helénico. Para manter seu
intrincado e desenvolvido sistema politico e suas riquezas, Atenas iniciou a conquista e 0

dominagdo das demais cidades helénicas, a fim de assumir, sobretudo, seu controle tributario.

1% 1hid., frag. 6[34], p. 348.
1% 1hid., frag. 6[27] 1875, p. 346.
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Para Nietzsche, apesar das cidades possuirem razodvel independéncia politica, pois 0o governo
ateniense exigia, somente, que as decisdes dos dominados ndo ameacasse sua superioridade nem
se opusessem aos interesses de Atenas, esta conquistou a supremacia politica na Grécia. Sua
vitdria extraordinaria despertou nos atenienses, um avido desejo pela ascensdo social, pelo poder
e pela posse de riquezas, que aos poucos impregnou as demais cidades. O elo espiritual grego,
firmado pela arte e pela filosofia, se rompeu. As intrigas politicas, a luxuria e o fastio, logo
tomaram o lugar do ardor pela sabedoria e pela arte, a partir das quais toda a Grécia ja havia
comegado a entrar em profunda consonédncia. Como Nietzsche afirma: “Sem as guerras médicas a
idéia da centralizagdo teria tomado a forma de uma reforma do espirito [...].“*° A cultura
helénica entrou em decadéncia, & medida que os ideais reformadores que sustentavam a
unificacdo foram definitivamente destituidos de sua forca propulsora. “A hegemonia espiritual de
Atenas foi um obstaculo a esta reforma.”***

Se Empédocles ndo tivesse se desiludido, dominado por uma esperanca infundada e
mistica, mas assumido as rédeas do destino grego, talvez os atenienses ndo tivessem sido
arrastados por um desmedido ardor politico apds a vitoria nas guerras contra 0s persas, e,
portanto, conduzido toda a Grécia a decadéncia. Na verdade, ndo somente Atenas, mas todas as
cidades gregas, precisavam de um homem de Estado forte e duro, de grande poder legislador e
constrangedor, que sustentasse politicamente a ordem necessaria a reforma da sociedade, “[...]
que se imagine a insatisfacdo de Esquilo, que tinha conhecido a época anterior, em relagio aos
atenienses”**?

A Grécia ndo teve o seu reformador. A vitdria extraordinaria de Atenas conduziu 0s
gregos ao fastio do instinto politico. N&do havia mais atmosfera para os génios e a grande arte.
Segundo Nietzsche, no rastro desta onda de destruicdo o mundo grego foi capaz de engendrar
somente Socrates. “A reforma que fracassou, € a de Empédocles; quando ele fracassou, nao
restou mais do que Sécrates.”**?

Com efeito, Socrates ndo era da mesma linhagem dos filésofos anteriores. Filho de um
artesdo e de uma parteira, ele possuia uma origem plebéia e, portanto, uma formagéo cultural

insipiente. Para Nietzsche, somente em uma Grécia j& decadente, um homem da estirpe de

110 1hid., frag. 6[30] 1875, p. 347.
1 |hid., frag. 6[27] 1875, p. 346.
2 1bid., frag. 6[34] 1875, p. 348.
3 |bid., frag. 6[18] 1875, p. 342.
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Sécrates poderia ter sido considerado sabio. Ao contrario, na época anterior, a filosofia era
considerada atividade de nobres. Além disso, ele desprezava toda a filosofia desenvolvida até
entdo, ao considerar o conhecimento da natureza como mero conjunto de informacdes técnicas
sobre os fendmenos naturais, Util nas situacfes praticas e, assim, assimilavel por qualquer um,
quando necessario. A ciéncia matematica, por exemplo, ele classificava como va e intil, pura
abstracdo sem finalidade. Outrossim, segundo Nietzsche, “Sdcrates se desembaragou de toda
fisica”'* a ponto de ndo ter chegado nem a aprendé-la. No mesmo sentido, na arte ele apenas
identificava um elemento prazeroso e condenava certos tipos de arte como, por exemplo, a
tragédia, por reacenderem as paixdes humanas e, assim, desencaminharem o homem da via da
virtude. Nietzsche afirma: “Sdcrates faz pouco caso da arte. Ele compreende dela somente o seu
aspecto prético e agradavel. Ele faz parte dos contendores da tragédia.”**

Ao contrério, no periodo precedente, 0 génio grego evoluia na Grécia na medida em que
progredia o conhecimento da physis. Assim, a individualidade somente poderia atingir o limite
das suas potencialidades a partir da abertura a natureza. Ao mesmo tempo, a maior liberdade
individual era concernir ao devir da natureza. Era a correspondéncia entre 0 homem e a natureza
que a reforma visava preservar como a verdadeira base da unidade grega. Correspondéncia que
fundamentou toda a filosofia pré-socratica e a cultura que 0s gregos ergueram em
correspondéncia com ela. O rompimento deste elo era propriamente o pressuposto do pensamento
socratico.

Segundo Socrates, o0 homem poderia somente alcancar o conhecimento das coisas
humanas. O util e o pratico foram considerados, por ele, os verdadeiros mébiles da sabedoria.
Neste sentido, as necessidades e o0s interesses individuais passaram a sobrepujar quaisquer
questdes relativas a unidade da existéncia. Como Nietzsche entrevé, o préprio Socrates foi levado
a filosofar, por pura necessidade individual. Devido a sua origem e a sua educacdo baixa e
plebéia, SOcrates ndo possuia naturalmente a temperanca e a prudéncia dos sabios antigos. Ele era
um homem de caréater violento e irascivel. Desprovido de uma formacéo filosofica, cientifica e
artistica, verdadeiramente um inculto, ele vislumbrou na sabedoria somente 0 meio para a posse
da virtude. Nietzsche nos esclarece: “O conhecimento como via em direcdo a virtude distingue o

1116

seu carater filoséfico e conclui, se utilizando de um verso da Odisséia de Homero: “tal era o

14 1d. Os filésofos pré-platonicos, parag. 16, p. 241.
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seu Unico interesse: [...] 0 que se faz de bem e de mal nas casas™'". Sécrates é 0 mentor de um
conhecimento de cunho ético, prético.

Socrates visava promover na Grécia uma verdadeira reforma ética, como Nietzsche
afirma: “[...] uma forca moral emana dele. Uma prodigiosa vontade orientada em dire¢do a uma
reforma ética.”*'® Ora, os pitagéricos também idealizavam uma reforma moral. Entretanto,
somente Sdcrates instituiu a ciéncia como meio desta reforma. Este dado é fundamental e
distintivo de Sdcrates. A subordinacdo do conhecimento a virtude pressupunha a cisdo entre a
vida e 0 pensamento, a qual somente pode ser concebida no contexto grego que o engendrou.

Anteriormente, os filésofos pairavam como modelos vivos para toda a civilizacdo
sobretudo pela forca da unidade entre sua vida e seu pensamento. Nesta época florescente, a vida
de cada filésofo correspondia a propria disposicdo particular, a concretude e a efetividade do
pensamento. Neste sentido, ndo havia uma Unica moral, mas tantas quantas fossem as formas de
pensamento. Entretanto os filosofos pré-socraticos irradiavam uma mesma moralidade grega.
Neles, segundo Nietzsche, os instintos éticos ainda eram puros, na medida em que em todo o seu
ser dominava o universal instinto da natureza. Nietzsche esclarece: “Toda a filosofia anterior
convém ainda a época em que 0s instintos éticos sdo intactos. Heraclito, Anaxagoras, Demacrito,
Empédocles, respiram a moralidade grega, malgrado as formas diferentes desta ética.”**® N&o
havia lugar para uma ética meramente humana, pois a partir do pensamento da natureza se abria
ao homem, ndo somente a perspectiva de seu destino, mas o processo de todo o cosmos. O
conhecedor somente se conduzia segundo o sentido do devir universal a ele revelado.

O filosofia socratica ganhou forca a medida que o modo de ser do homem j& néo
representava a moral prépria ao pensamento da unidade. Isolado e desorientado na imensa
totalidade, da qual ele ndo mais vislumbrava o sentido, o grego buscou encontrar em si mesmo a
chave da conduta humana. Ao mesmo tempo que a ética se tornou dominio especifico do homem,
ela ndo mais Ihe era dada. Doravante, 0 homem somente poderia ter acesso a esta moral humana
através de sua prépria capacidade, esforco, e empreendimento. Ora, o conhecimento foi
considerado por Socrates, 0 meio, por exceléncia, através do qual o homem poderia alcancar a
virtude a partir de si mesmo. A moral natural e esponténea dos antigos fildsofos foi substituida

por uma moral cognitiva. Se referindo a moral socratica Nietzsche nos diz:

W7 Ipid.
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Agora, nés nos encontramos face a busca de uma ética meramente humana, fundada sobre um
saber. Ela é o objeto de uma busca, enquanto que nos filésofos anteriores, ela era ja dada, tal um
sopro vivo. Esta ética puramente humana, objeto de uma busca, entra imediatamente em conflito
com o uso grego tradicional da ética. O uso deve ser reduzido a um ato cognitivo.*?

Ora, Socrates emergiu no mundo grego em um contexto de decadéncia dos valores
tradicionais. No periodo anterior, 0 grego havia conquistado um elevado nivel de conciliacdo com
a natureza a partir da cultura. Deterioradas as condi¢des que conduziram a esta conciliacdo, a
natureza ndo deixou de se manifestar em sua forga e seu poder. J& ndo mais em harmonia com a
unidade, 0 homem experimentou a poténcia da natureza como o despotismo e a desmedida de
seus proprios instintos. Assim o prazer, o desejo, a cOlera, a paixdo, enfim, as inclinacdes
constitutivas e espontaneas do homem, foram consideradas, neste contexto, os disseminadores de
todo o infortinio humano. O problema fundamental desta época consistia em encontrar 0s meios
adequados e eficazes para deter e controlar a natureza desrazoavel do homem, a qual ameacava
destruir toda a ordem sécio-politica. Com efeito, para Sdcrates, o conhecimento de si mesmo
correspondia ao Unico via capaz de livrar o heleno do dominio da sua prépria natureza. As
inclinagbes tendiam a imperar quanto mais ele estivesse langado na ignoréncia sobre si,
propriamente, sobre o carater e a medida do poder dos instintos sobre si. Portanto, a ignorancia
era 0 verdadeiro mal. Como Nietzsche diz: “A luta contra o prazer, o desejo, a célera, etc., visa
uma amathia [ignorancia] fundamental.”*?! A ignorancia era hegeménica. Contudo, Sécrates néo
era um pessimista. Em toda parte onde identificava a supremacia dos instintos ele se erguia como
o defensor da consciéncia. Nietzsche afirma: “Socrates se torna o critico de sua epoca: ele busca
compreender em que medida ela agia sob a influéncia de impulsos obscuros e em que medida ela
agia sob influéncia do conhecimento.”*? Ele acreditava que através da consciéncia, o0 mundo dos
impulsos e das inclinagdes poderia, ndo somente ser apaziguado e ordenado, mas corrigido.

Mergulhados na ignorancia sobre sua natureza desrazodvel, a maioria dos homens
imaginava, por pura presuncdo e pura vaidade, possuir o saber sobre todas as coisas. Ora,
segundo Sdécrates, a maior ignorancia era a ilusdo de saber, enquanto a verdadeira sabedoria era
ter a clara consciéncia da ignorancia. A suprema sabedoria era saber que nao se sabe nada. Para

ele, como Nietzsche afirma: “aquele que esta convencido do seu pouco valor quanto a sabedoria,
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é verdadeiramente o mais sabio.”*?® Neste sentido, Sécrates se considerava o mais sabio de todos
0s homens, pois era regido pela absoluta consciéncia da sua ignorancia. Através do método
dialético ele conduziu os homens mais ilustres de Atenas a admitirem publicamente sua
ignorancia sobre temas morais e politicos como, por exemplo, a justica, a piedade, a lei, a
democracia, a virtude. Do mesmo modo, ele ndo atribuia as obras dos poetas e dos artistas em
geral ao saber, mas ao dom natural e & inspiragdo divina. Seu objetivo era demonstrar que,
mesmo sobre assuntos fundamentais, 0 homem s6 poderia adquirir uma opinido e nunca um
conceito, pois s6 havia o conhecimento da propria ignorancia, e que o maior bem e, portanto, o
que deveria ser o0 Unico alvo do homem, era buscar viver virtuosamente. Assim, Nietzsche afirma
que para Sdcrates, “o conhecimento claro deve ser a Unica recompensa, mas com o conhecimento
claro 0 homem recebe também a virtude [...].”***

Segundo Nietzsche, Socrates tinha o sentimento de uma missdo. Ele almejava converter o
mundo grego a virtude atraves da consciéncia. Para tal, era necessario empreender uma
verdadeira luta contra a supremacia dos instintos gregos. Neste sentido, Nietzsche afirma de
Sécrates: - ele descobre uma nova espécie de agon - Ele é o primeiro mestre de esgrima nos
circulos aristocraticos de Atenas.”*”® Movido por este objetivo, ele transformou o método
dialético tradicional em uma técnica engenhosa de persuasdo. Seu método dialégico néo
correspondia meramente a um procedimento formal. Suas questées eram sempre revestidas de um
tom irbnico e indutivas. Em nome do rigor l6gico, ele empreendia freqlientes retomadas e desvios
das partes dos dialogos, criando um contexto de discussdo que acabava por enredar o interrogado.
Sem contar o sentimento de estranheza sedutora que 0 contraste entre sua expresséo e seu aspecto
feio e plebeu, de um lado, e a postura de s&bio, de outro, suscitavam nos ouvintes e naqueles aos
quais ele punha questfes. Tudo em Sdcrates conduzia o interlocutor a constatar ndo sé a propria
ignorancia, mas a de todo homem. Néo é sem motivo que Platdoo compara, no Ménon, a uma
anémona, a qual através da descarga elétrica torna dormente e enfraquece as vitimas ao conduzir

seus interrogados a divida e a estupefacdo. Nietzsche concorda com Platéo:

Em todo lugar onde permanecia, Sécrates engendrava o sentimento da aua6ia, exasperava 0s
homens e os tornava avidos de saber. Se experimentava uma sensagdo semelhante a provocada por
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uma enguia elétrica. Em realidade, Socrates somente prepara a licdo buscando convencer seu
século da ignorancia.”™?

Socrates se punha a caca dos melhores talentos de sua época para 0s por a prova. Seu
objetivo era engendrar em todo grego reconhecidamente valoroso e que possuia a certeza de sua
grandeza e de sua nobreza, a consciéncia da baixeza. Reduzindo, através do conhecimento, todo
homem a instintos torpes e desmesurdveis, ele queria demonstrar a necessidade da busca
universal da virtude. Contudo, segundo Nietzsche, verdadeiramente ele procurava um sabio
virtuoso entre os atenienses. Ndo o tendo encontrado, ele confirmou sua idéia de que a virtude
ndo era um conceito ou um bem palpavel, mas um exercicio. Assim, para Sdcrates, somente a
procura por um sabio, através do método confiavel e sistematico, a dialética, poderia dispor 0s
gregos em uma constante busca do modo de ser virtuoso. Pois, para um homem, por a prova a
sabedoria de outro era o Unico meio de sempre novamente constatar a sua ignoréncia e a
necessidade eterna da investigagdo da virtude. Conforme Nietzsche afirma: “Socrates ndo esté a
procura da sabedoria, mas de um sébio - e ndo o encontrou - mas ele designa esta busca como sua
felicidade suprema. Pois ndo havia, segundo ele, coisa mais alta na vida do que sempre falar de
virtude.”*?’

Socrates foi 0 mentor de uma moral individual. Para ele, era necessario que cada grego
individualmente empreendesse um combate contra 0s seus proprios instintos. As afec¢des, as
inclinacbes, as aspiracdes do grego eram sentidas como verdadeiras ameacas a prudéncia
humana. A moralizacdo de toda Grécia dependia, entdo, da luta do homem contra si mesmo. Os
instintos deveriam ser contidos e apaziguados pelo exercicio da razdo. Razéo enquanto espirito de
critica, habilidade, perspicacia, mas, sobretudo, auto-dominio. O homem deveria tornar-se duro e
frio consigo mesmo. Como Nietzsche afirma: “_ dominar-se, para ir a luta com argumentos ndo
com paixdes [..] <descobrir> que a paixdo procede ilogicamente [..].”*?* A ldgica e a
simplicidade do método eram apenas os instrumentos para obter o controle do seu fundo
irracional. Nietzsche novamente nos esclarece: “PROBLEMA DE SOCRATES. A

engenhosidade, a lucidez, a dureza e a Iégica contra a selvagem indisciplina dos instintos”*%°

126 1d. Os filésofos pré-platonicos. Parag. 16, p. 247.

1271d. Fragmentos postumos X. Frag. 26[64] 1888, p. 188-189.
128 1d. Fragmentos postumos XIV. Frag. 14[92] 1888, p. 65.

129 |hid., frag. 14[92] 1888, p. 65-66.
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Ora, segundo Nietzsche, internamente a contencdo e o apaziguamento dos instintos a
partir da tomada de consciéncia eram sentidos como um auto-escarnecimento. A humilhagéo
publica a que eram conduzidos os interrogados de Sdcrates era uma face do mesmo processo que
conduzia a auto-humilhacdo, a sensacdo de ser o escravo de si mesmo. Assim, o estado de
consciéncia era correspondente ao sentimento da prépria baixeza. O sentimento plebeu era o
signo do homem virtuoso. Entretanto, segundo Nietzsche, Socrates apregoava a busca da virtude
como a via da suprema felicidade. Este pressuposto da correspondéncia entre a virtude e a
felicidade, consistia no nucleo e estava na base da persuasdo do pensamento socratico. “Eu
procuro compreender de quais condicOes parciais e de idiossincrasia pode ser deduzido o
problema socratico: sua assimilacdo de razdo = virtude = felicidade. Com esta absurdidade de
teoria da identidade ele seduziu [...]."**°

Segundo Nietzsche, a felicidade era o que os homens da época de Socrates mais
almejavam. A busca da felicidade se justificava pelo estado de crise no qual a Grécia se
encontrava. Neste sentido, ele afirma: “[...] eles buscam a felicidade - & j& penoso que eles
tiveram que busca-la!”**! Para Nietzsche, a anarquia e a desordem que dominavam as cidades
helénicas eram apenas o0s sintomas da decadéncia espiritual, conseqiiéncia da desarmonia entre o
homem e a natureza. Ndo mais reconhecendo o carater criador e produtivo da poténcia da
natureza, que nele se manifestava, o grego atribuiu aos seus préprios instintos a origem de todas
as calamidades da existéncia. Ele sentia sua natureza como tiranica e caotica, capaz de destrui-lo.
Por preconizar a restituicdo da ordem e da paz, através do dominio dos instintos humanos, a
moral socratica revelou-se, oportunamente, como condigdo da felicidade. Nietzsche esclarece:
“toda filosofia “pratica” passa imediatamente ao primeiro plano nas situacfes de crise”. Moral e
religi&o como interesses principais s&o sinais de deteriorizacdo.”*** Todo o0 auto-sacrificio e auto-
conjuracdo exigidos para a autoconsciéncia eram reconhecidos como necessarios e gratificantes,
apesar do sentimento de pesar e rebaixamento que produziam. Pois, para 0 grego de entdo,
felicidade era sinbnimo de vida apaziguada e equilibrada, da qual o ideal socratico representava a
vital e a segura promessa. Se referindo ao espirito dos helenos da era socratica Nietzsche afirma:

“O fanatismo do seu interesse pela felicidade mostra o carater patoldgico do fundo: era um

30 1hid., p. 65.
31 1d. Fragmentos postumos X. Frag. 25[17] 1884, p. 26.
132 1d. Fragmentos postumos XIV. Frag. 14[92] 1888, p. 66.
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interesse vital. Ser razoavel ou perecer. Tal era a alternativa diante da qual eles todos
estavam.”*® A virtude socrética foi entdo reconhecida como terapéutica e salvadora.

A partir do ideal da moral Socratica foram exterminados os frageis brotos de génios que
ainda poderiam haver na Grécia. Separando e antagonizando virtude e natureza, Socrates solapou
0 proprio nacleo da geragdo dos gregos superiores. Para os antigos filésofos, ser virtuoso
consistia na abertura do homem & atuacdo da natureza. Com efeito, a servico da poténcia da
natureza era a propria medida da sua capacidade e de sua forga que o grego conhecia. O limite da
poténcia humana se tornava tangivel ao homem a medida que a natureza podia gerar a partir dele.
Neste sentido, a virtude abria um horizonte de possibilidades quase inesgotavel ao homem.
Horizonte da sua genialidade.

Assim, em luta contra a natureza, era a propria poténcia humana que Socrates combatia.
Segundo ele, tudo o que o homem havia criado e empreendido, até entdo, ndo havia lhe
propiciado a paz e a felicidade, pois, apenas serviam para constatar o dominio da razao pelas
paixdes - era, sobretudo, a todo o0 pensamento e a arte anterior que ele se referia. Era necessario
corrigir a natureza e inverter o sentido tradicional da vida. A virtude deveria ser o verdadeiro
principio da vida, para que a razdo alcangasse a supremacia sobre os instintos. Sdcrates visava
estabelecer a base do bem-estar e da bem-aventuranca humanos. Com esta promessa da
felicidade, o carater potente e vigoroso do génio grego foi absolutamente substituido pelo rigor e
a lucidez do homem de virtude. O sopro da natureza, vital, que alimentou, como um verdadeiro
espirito de unidade, a evolucdo da cultura grega, havia sido convertido no estado de consciéncia,
necesséria e “boa para todos!”*** Os valores superiores e universais do pensamento deram lugar
aos principios de uma virtude filoséfica, como Nietzsche afirma: “os melhores e mais refletidos

homens viviam unicamente segundo uma ética filoséfica, ™

enquanto na arte, a representacao
tragica foi substituida pelos efeitos dramaticos de fundo meramente ético. A Grécia havia
conseguido sobreviver a crise e a destruicdo, mas ndo a decadéncia, como os nobres de uma
cidade conquistada e dominada. Na maioria da vezes eles ndo eram assassinados pelo adversario
vencedor, mas mantidos vivos sob a condi¢do de escravos.

O Estado ateniense, que chegou a concentrar as realizacOes artisticas, a ponto de se tornar

a pétria da arte tragica, entrou em decadéncia. Seu povo esqueceu os valores elevados que lhe

133 H

Ibid.
34 1d. Fragmentos p6stumos X. Frag. 25[208] 1884, p. 82.
135 1d. Os filésofos pre-platonicos. Parag. 16, p. 244.
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permitiram, por puro amor a liberdade, alijar a ameaca persa e se deixou solapar pela corrupgao e
pela demagogia resultantes da perda do senso fino e profundo da hierarquia entre as realizacbes
humanas em todos 0s campos - perda que permitiu a instituicdo da democracia como regime de
governo. N&o obstante Sdcrates se erguer contra a democracia, oferecendo como alternativa a
hierarquia das virtudes, suas solugfes estavam longe de restabelecer o senso de hierarquia
original que havia propiciado o surgimento dos génios helénicos. Enquanto ele se contentava com
o equilibrio moral, os filésofos anteriores, tinham a grandeza como ideal da vida autenticamente
grega.

Ao final de O Estado grego Nietzsche parece compreender ndo apenas a intencdo de
Platdo de fazer o instinto politico servir a promoc¢do de uma humanidade mais elevada, mas, ao
mesmo tempo, o sentido profundo do equivoco de Platdo ao conceber o Estado justo e verdadeiro
sem a participacdo da arte. Nietzsche sabia que o pensamento platdnico era produto de uma época
decadente que se esforcava por reencontrar, através de seus ultimos expoentes, 0 caminho da
magnificéncia pregressa.

Sem duvida, os génios gregos legaram a humanidade posterior uma cultura que, até entéo,
nenhuma outra pode ser equiparada. No entanto, transmitiram também a posteridade, a
responsabilidade de recriar a grande cultura e, mais do que isto, de conduzir a termo o projeto de

criacdo de uma civilizacdo e de um mundo propicio a protecdo e a sustentacdo desta cultura.
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O devir do Estado moderno como expressdo do devir do Estado alemé&o
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2.1 O devir do Estado moderno como expressdo do devir do Estado aleméo.

Como mostramos, ainda na Antigiiidade grega o instinto politico arvorou-se, sob a forma
do Estado ateniense, ao promover a luta pelo poder e pelo bem-estar individual a prioridades da
humanidade grega. Ele encontrou, em Soécrates, o fundamentador da moral individual e, em
Platdo, o idealizador do Estado diretor da cultura. Historicamente, apds a experiéncia grega, a
referéncia desta supremacia do instinto politico, na época antiga, foi o Estado romano, com sua
estrutura de império, a qual serviria inegavelmente de modelo a formagdo do chamado Estado
moderno.

Porém, apesar do instinto politico ou instinto do solo natal, como Nietzsche o denomina,
ter inflamado as massas, ele ndo chegou a exercer um absoluto império sobre os demais instintos.
A forca laica e tangivel do Estado romano ndo foi capaz de reprimir durante muito tempo as
demandas da natureza no seio da humanidade. O clamor da natureza ndo tardou a se manifestar
atraves, propriamente, da selvageria e da barbarie das odes de tribos germanicas. No entanto, ndo
obstante a natureza ter recobrado seu animo, sob o estado disforme e brutal do impeto
conquistador de povos sem o0 minimo veio cultural, como eram 0s germanos, isto foi suficiente
para fazer ruir a hegemonia do instinto politico sob a forma do Estado romano.

O Estado antigo entrou em decadéncia e deu lugar a Igreja cristd medieval. Esta
conseguiu, ainda que artificialmente, conter os antagonismos e as desmesuras da natureza, ndo
por conformé-los e dar-lhes unidade, mas por reprimir todas as forcas instintivas, repugnando
como mal e nocivo todo natural pela proposicdo de um ideal de pureza e de santidade
absolutamente transcendente. O advento do cristianismo representou 0 momento em que a
humanidade retirou da natureza o fundamento de toda elevacdo, plenitude e pureza e o deslocou
para uma instancia anti-natural, ndo obstante ter reservado a objetos desta instancia o carater de
elevacdo e de pureza. A superioridade segundo a natureza deixou de atuar como modeladora do
querer moral, portanto, deixou de ser realizavel, sendo rechacada para o d&mbito absolutamente
ideal. O dominio do plenamente realizado se tornou o inefavel, o impenetravel que, ao invés da
acao, suscitava no homem a maxima resignacao. Toda percepc¢do do absurdo e do horror passou a
ser atribuida a impossibilidade de o0 homem conhecer os designios da existéncia encerrados em

uma esfera absolutamente transcendente ao devir.
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No entanto, como Nietzsche reconhece, o cristianismo medieval, mesmo as custas da
depreciacdo do que ha de original e inventivo na vida, e reservando para humanidade somente
uma moral da resignacdo e da renuncia, foi capaz de sustentar a unidade da existéncia, mesmo
que de modo forcado e artificial, por ter, através da representacdo do sagrado, preservado a
reveréncia humana ao que € superior e elevado.

Posteriormente, com a Reforma, o sentimento do sagrado, que se mantivera sob 0s
auspicios do cristianismo catolico, mesmo que desligado da natureza, fundamento original da
religiosidade, sofre um golpe ainda mais violento. O espirito reformador abre o precedente da
coexisténcia do veneravel e do laico, para que o sagrado continuasse a ter vigéncia. Nietzsche

explica:

A Reforma qualificou muitas coisas como adiaphora, como dominios que
ndo deveriam ser determinados pelo pensamento religioso. Este foi o
preco para que ela mesma pudesse viver: como ja o cristianismo,
comparado com a Antigiiidade muito mais religiosa, por um semelhante
preco, afirmou sua existéncia™®.

Em Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino Nietzsche afirma que a Reforma
correspondeu ao ultimo e significativo empreendimento da religido, no sentido de promover a
cultura a partir do sentimento do sagrado. Ora, ao retomar 0 pressuposto da separagdo entre 0
Estado e Igreja, tdo asseverada por Sdo Paulo em reforco as admoestacfes do proprio Cristo, e
retomada por Santo Agostinho, Lutero queria preservar a pureza dos assuntos universais e
espirituais, separando-os das questdes mundanas e contingentes ao homem. Ademais, traduziu a
Biblia para o alemé&o, fazendo da doutrina cristd um importante fator de revitalizagdo da lingua.
Doravante, a lingua alema tornou-se um importante meio de mobilizacdo do povo aleméao pelos
problemas eternos e elevados, 0s quais naquele momento passaram a figurar sob o enfoque do
cristianismo reformado. A Reforma protestante representou o Ultimo esfor¢co do sentimento
religioso no sentido de alimentar os veios de uma cultura superior, Unica capaz de salvaguardar a
liberdade e a grandeza humanas.

Contudo, um movimento paralelo e mais poderoso de secularizacdo, ao qual a Reforma
reservara um dominio proprio sob a insignia do terreno, do profano, do ndo espiritual, comecara a

se pronunciarA Igreja, por sua vez, por questdo de sobrevivéncia, comegava a fazer concessoes

138 |d. NIETZSCHE, F. Consideracdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 4, p. 367-368.
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ao Estado, que gradativamente se fortalecia. Este, como uma nova unidade representativa dos
homens, requeria uma cultura a seu dispor, que de inicio se desenvolveu sob a tutela da Igreja. As
primeiras universidades, por exemplo, surgidas na Baixa Idade Média, foram promovidas e eram
controladas por ordens religiosas. No entanto, aos poucos elas se libertaram da patente da Igreja e
acabaram por evoluir no sentido da laicizacdo requerida pelo Estado. Nesse contexto, o grande
erro dos herdeiros da Reforma foi renunciar ao terreno fundamental da cultura, a formacéo
humana, ao deixar unicamente por conta do Estado a subvencdo da educacdo. A partir de entéo, o
cristianismo atuou como mero coadjuvante no processo cultural, até que o Estado se empenhasse
em alijar da cultura oficial quaisquer elementos de carater mistico.

A humanidade que ja havia perdido a reveréncia pelos génios filosoficos e artisticos com
a decadéncia da religiosidade antiga, perdeu definitivamente, ao dissociar religido e formacéao
humana, a referéncia da resignacéo, da abnegacao, da compaixao pela vida proprias do carater do
homem santo que, desde o advento do cristianismo, atuava junto aos outros homens como
modelo de rendncia as exigéncias da vida ordinaria em prol de uma existéncia mais pura e
sublime.

Ora, no momento que o cristianismo comecou a perder seu posto de fator principal de
formacédo da humanidade ocidental, iniciou-se um processo profundo de laicizacdo da cultura. A
influéncia da moral crista foi rechacada progressivamente ao ambito privado, enquanto a cultura
passou aos poucos ao dominio publico. De inicio, o Estado conseguiu criar uma base moral,
solida e firme, para sua organizacdo e seu desenvolvimento com a contribuicdo dos valores
cristdos. Isto permitiu que a ordem politica se fortificasse como instancia paralela a ordem
religiosa e ndo demorasse a sobrepor-se a tudo quanto reivindicasse um posto superior. O Estado
passou a exigir para si a mesma reveréncia antes prestada a igreja.

O ponto de partida do Estado consistiu em apresentar-se como organizacdo paternalista e
representativa dos homens. Ele ndo pretendia oferecer a humanidade a possibilidade de se alcar
acima das expectativas do tempo presente, como antes a religido permitira, mas apenas visava
criar meios de assegurar as conquistas do homem médio preso as expectativas mais imediatas e
rasteiras.

Ao subjugar a religido, o Estado visava, na verdade, submeter definitivamente a instancia
da cultura que durante toda Idade Média permaneceu sob os auspicios do cristianismo, a ciéncia.

Esta, que teve no lluminismo dos sécs XVII e XVIII o marco do inicio de sua hegemonia na
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modernidade, foi convertida na principal aliada do Estado. Enquanto a ciéncia tornava-se o
instrumento por exceléncia de implementagdo e de difusdo da cultura, ao mesmo tempo ela se
consubstancializava como importante elemento da estratégia politica, por criar as condigdes
técnicas propicias para 0 homem buscar a felicidade conforme aos parametros de bem-estar geral
requeridos pelo Estado. Embasado em verdades notorias e demonstraveis, o Estado fez da
ampliacdo da cultura um de seus principais lemas. A palavra de ordem passa a ser, entdo, a
seguinte: 0 maximo de cultura para todos, pois todos deveriam ser estimulados e formados para a
busca da felicidade, pois, felizes, serviriam melhor ao Estado.

Com efeito, para Nietzsche, é o Estado alemdo que representa 0 modelo, por exceléncia,
do Estado em questdo, no contexto do qual emerge o que ele denomina a cultura moderna.

Nietzsche considera a vitdria alema na guerra franco-prussiana de 1871 como o marco do
predominio deste tipo de Estado na Alemanha. Mesmo tendo os alemées vencido os franceses, 0s
quais com Napoledo Bonaparte tinham efetivamente ameacado sua independéncia, eles se
comportaram como nagdo que, ao contrario, havia sido derrotada, pois, surpreendentemente, seu
principal espdlio de guerra consistiu nas boas e belas maneiras francesas. Em pouco tempo ficou
evidente que, em um sentido fundamental, a Franca havia sido a verdadeira vencedora. Logo, 0
vazio de cultura dos alemaes foi substituido pela glamourosa cultura de estirpe francesa.

Para entendermos este processo, apenas em aparéncia contraditorio, é necessario nos
remeter a uma época anterior. Ap6s a Guerra dos Trinta Anos, durante todo séc. XVII e boa parte
do séc. XVIII, e ao contrério do que ocorreu na Franca e na Inglaterra, a burguesia alema
empobreceu. O comercio exterior, que tinha alcangado um grande desenvolvimento até o século
XVI, se vé aos poucos reduzido a um comércio restrito e local. Cresce a diferenca entre os
abastados de nascimento, integrantes da nobreza alema, e a burguesia empobrecida.

Ora, inegavelmente o grande modelo de producdo cultural européia era o francés que
havia gerado Diderot, Moliére, Voltaire. O processo de centralizacdo politico e social pelo qual a
Franca havia passado gerou progressivamente uma fuséo entre os elementos da burguesia e os da
nobreza, fator importante, entre outros, que desencadearam a Revolugéo Francesa. A maneira de
ser civilizado, oriundo da nobreza, fundiu-se a capacidade empreendedora burguesa, tanto no
dominio econdémico como no dominio das artes e das ciéncias. Artistas e sabios, via de regra
oriundos da classe burguesa, eram bem recebidos e cultuados no ambiente da corte. Por ai se

compreende como o conceito francés de civiliza¢do, que, entdo, passa a ser adotado praticamente
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em toda Europa, congrega, em um mesmo sentido, nobres e refinadas maneiras, de um lado, e
realizacOes e empreendimentos de todo tipo. Levados a cabo e financiados pela burguesia, de
outro.

Assim, a nobreza alemd, sem parametros culturais e sociais genuinamente alemaes, tende
a se orientar pelos padrdes da nobreza francesa, que ha4 muito tinha adotado o ambiente de corte,
com suas maneiras refinadas e elegantes, como dominio da vida nobre. Ela passa a considerar o
francés, ndo apenas o idioma préprio da corte, mas também a via de expressao, por exceléncia,
das letras e das artes. Frederico Il, rei da Prassia e aluno de Voltaire, escreve todas suas obras em
francés, por considerar o alem&o um idioma plebeu e barbaro.

Entretanto, ja antes de 1740, data em que Frederico Il se torna rei da Prussia, a producédo
cultural de carater alemao ja se pronunciava, pois, a burguesia comecara a se reerguer em alguns
setores da economia, constituindo a classe média alemd, a qual torna-se, progressivamente, a
classe intelectualizada dominante nas universidades. Como diz Karl Mannheim numa citacéo de

Fritz Ringer:

A burguesia moderna tinha, desde os primordios, uma dupla raiz social - de um lado, os donos de
capital e, de outro, aqueles individuos cujo Unico capital era sua instru¢do. Era comum, portanto,
falar da classe dos proprietarios e da classe dos instruidos, sem que estes Ultimos tivessem
qualquer afinidade ideoldgica com os primeiros*®’

Neste mesmo periodo, em meio a classe dos burgueses instruidos, surge um movimento
de busca vigorosade parametros para a cultura alema, na Antiguidade cléassica, cujo principal
representante foi Johann Winckelmann. Mesmo que suas consideragdes se limitassem ao campo
das artes plasticas, ele foi, como critico e historiador, o primeiro a descortinar para os alemées um
horizonte préprio que tivesse como fontes inspiradoras e originarias as “simplicidade nobre e
grandeza tranquila”, como ele afirma em Pensamentos sobre a imitacdo das obras gregas,
reveladas nas esculturas e nas pinturas gregas. A influéncia de Winckelmann foi revolucionéria a
medida que, com ele, a arte alema comecou a libertar-se dos padrbes barrocos e, assim, abrir-se
para a patria da arte, a Grécia.

Nietzsche considera Winckelmann o primeiro a indicar aos alemaes a estética grega como
solo original de todos os povos que buscassem, na arte, a via de superacdo de suas proprias

contingéncias. Ele transp0s a origem medieval da cultura germénica, na idade meédia, nascida da

BT MANHEIM, K. apud. RINGER, F. K. O declinio dos mandarins, Introdugéo, p. 20.
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unido do barbarismo teutdnico com a cultura romana assimilada pelo cristianismo, para remeter-
se & verdadeira patria da arte. Ele foi o primeiro a se tornar espiritualmente pagéo com o fim de
compreender o ideal da estéetica grega. Ele renunciara ao cristianismo protestante de sua infancia
e, sua conversdo ao catolicismo representou, na verdade, 0 meio encontrado, por ele, para ter
acesso as obras de arte sob a tutela do clero catolico, visto que sua condicdo pobre ndo lhe
permitia ter contato com as artes antigas, a ndo ser pelas brechas do monopélio da igreja. Foi em
Roma, como bibliotecario do cardeal Albani, colecionador de obras antigas, e, depois, como
comissario dos museus do vaticano, que concentravam diversas antiguidades, que Winckelmann
encontrou 0 ambiente propicio para compreender o sentido da plasticidade grega. Nietzsche
condena os modernos, por sua intransigéncia com relacdo a submissdo de Winckelmann aos
ditames da igreja catolica com o fim de travar conhecimento com a arte antiga. Ele, entdo, os

indaga, com um tom de reprovacao:

E 0 que sentem vocés quando pensam em Winckelmann que, para livrar sua perspectiva de suas
tolices grosseiras, foi mendigar a ajuda dos jesuitas? A sua conversdo vergonhosa recai sobre
vocés, e sobre vocés pesard como uma mancha indelével?**

Winckelmann recorre a natureza representada pelos antigos, com a Unica intencdo de
resgatar a originalidade da arte. Ele compreendia que cada época tem sua prépria natureza, sua
prépria indole, seu proprio carater. No entanto, sabia também que os gregos poderiam nos
ensinar, oportunamente, como ter acesso ao nosso carater préoprio. Para ele, como também para
Nietzsche, era necessario considerar as artes gregas como pardmetros para a estética moderna,
ndo para que se adote o gosto antigo em detrimento do mais atual, mas para que 0 gosto proprio
desenvolva-se sob a modelo do gosto superior. Mme de Staél em sua obra De |I"Allemagne

comenta sobre Winckelmann:

Ele tornou conhecido em que consistia 0 gosto antigo nas belas artes, cabia aos modernos sentir o
que lhes convinha adotar ou rejeitar sobre esta questdo. ... a emogao recebida deve se transformar
em n6s mesmos: e quanto mais verdadeira é a emog&o, menos ela inspira uma imitagao servil**

Winckelmann tentou, na verdade, iniciar os alemé&es no culto da beleza, sobre o qual os

gregos tem muito a ensinar. Para ele somente o aliciamento produzido pelo ideal do belo, o qual

138 NIETZSCHE, F. “Sobre o futuro dos nosso estabelecimentos de ensino” in: Escritos péstumos, quarta
conferéncia, p. 723.
3% DE STAEL, M.. Da Alemanha.. Cap. VI, p. 93.
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pode ser contemplado de modo imediato sob a forma da beleza plastica, poderia estimular em um
povo o gosto pela vida elevada.

O projeto classicista, inaugurado por Winckelmann, foi levado a cabo pelas contribuicdes
de Friedrich Wolf, outro grande estudioso das obras classicas. Wolf retomou a cultura grega
atraves de sua obra A exposicdo da ciéncia da Antigiiidade e pelo que publicou sobre obras como
a lliada e a Odisséia. Ele rejeitava a abordagem restrita dos cléssicos e defendia a tese de que a
literatura grega refletia a totalidade da existéncia helénica, da cultura, da politica, da
religiosidade, enfim, a complexidade, o vigor e a originalidade da vida dos gregos. Esta atitude de
Wolf contribuiu inegavelmente para a redefinicdo dos estudos filoldgicos e acabaram por
determinar, durante algumas décadas, o ensino das obras classicas desde o Gymnasium.

No entanto, outro empreendimento de Wolf é lembrado por Fritz Ringer, em Os
mandarins alem&es. O veio classicista de Wolf guarda uma forte influéncia racionalista, sendo
possivel, por conta disso, identificar algumas afinidades entre o seu classicismo e o dos franceses
de cunho iluminista.

Frederico Guilherme |, da Prussia, desconfiava do projeto burgués racionalista para o
Estado, pois o0 pressentia como uma potencial ameaca a tradicdo monarquica. Seu filho e
sucessor, Frederico Il, o Grande, encampou de maneira fervorosa a perspectiva iluminista de um
Estado racional, no qual todos eram considerados servidores do Estado, inclusive a totalidade da
aristocracia de sangue e o proprio monarca. Frederico Il era, de modo manifesto, um grande
admirador de Wolf e, quando pdde, mandou chama-lo do exilio, imposto por F. Guillerme I, para
implementar, no meio académico, as mudancas requeridas para formacdo de um Estado de base
racional. Sob a influéncia de Wolf, a Universidade de lena implementou o ensino da
cameralistica, a primitiva ciéncia da administracdo e da arte de governar, com o intuito de formar
os futuros funcionarios publicos. Mais tarde, ele participou da fundagdo e tornou-se professor
catedratico da Universidade de Berlim - fundada em substituicdo a Universidade de lena, cidade
invadida por Napoledo, e transformada, na época, em uma das mais importantes universidades
alemdes. Cogitamos que o comprometimento de Wolf com o ideal de um Estado técnico e
burocratico, tenha contribuido para que Nietzsche ndo se refira a ele ao lado de grandes nomes
como o de Winckelmann.

Diferente da Inglaterra, que passou rapidamente do dominio de uma aristocracia feudal

para um intenso processo de industrializagdo, no centro do qual cresceu e se afirmou uma
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burguesia de carater genuinamente empresarial e pragmatico, alimentada por necessidades
utilitarias e funcionais, nos Estados alemédes, nos quais a industrializacdo foi bem mais lenta, a
burguesia ascendente encontrou meios eficazes de minar o poder da aristocracia rural, sobretudo,
pela via da instrucdo, da erudicdo. A nobreza tradicional passou a ser associada a categoria dos
ndo instruidos e incapazes de conduzir 0s negocios publicos, que se tornavam cada vez mais
complexos. O modelo feudal aos poucos transformou-se numa monarquia burocratica que nédo
poderia funcionar sem um suporte técnico construido no seio das universidades.

A medida que a influéncia dos instruidos aumentava na estrutura do governo, estes
exigem ser considerados uma espécie de nobreza intelectual, que tém no ideal do ensino o
substituto honorifico da nobreza de nascimento. O que ocorreu de fato foi que o regime antigo de
privilégios e regalias consuetudinérias, deu lugar a um regime de cunho racional e impessoal. Foi
criado um sistema rigoroso de exames e exigida uma gama consideravel de certificados para o
ingresso no servigo publico, que passa a ter na formacdo universitaria seu principal fator de
qualificacdo.

No entanto, se havia na Alemanha, nos inicios do séc. XIX, um sentimento pelo solo
natal, pela unidade da pétria e da lingua, ele com certeza ndo emergira da classe aristocratica, de
carater cortesdo, cujo Unico objetivo era garantir sua hegemonia em detrimento das demais
classes, mas da intelectualidade, da chamada por Norbert Elias, intelligentsia, considerada a
depositaria do verdadeiro espirito alemao, concebido, entdo, como Unica base auténtica e original
do espirito de um povo.

A unidade nacional passou a ser considerada como resultante das realizagcGes e dos
produtos da Kultur e, mais profundamente, da Bildung, da educacgdo, da formag&o espiritual.
Assim, ja por volta do final do séc. XVIII desenha-se o contexto de germina¢do na Alemanha de
uma concepcao de unidade de carater espiritual expressa sob a forma da Kultur.

Ora, na obra Schopenhauer educador, Nietzsche parece querer resgatar o sentido original
e auténtico de Kultur, que, segundo ele, alguns aleméaes, da época que aqui nos referimos, lutaram
para que predominasse. Nietzsche nos conduz a compreensdo que a cultura (Kultur) depende de
uma educacdo (Bildung) movida pelo ideal de formacdo de uma humanidade orientada pela
grandeza, pois, apenas a perspectiva do mais elevado permite ao homem a abertura para o seu ser

mais proprio, o que quer dizer o0 mesmo, permite a superacdo de tudo o que € contingente a sua
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natureza, e, por conseqliéncia, a construcdo de uma existéncia a partir dela, sempre sob a égide do
grande e do sublime.

Ora, educacdo é o termo em nossa lingua que usualmente traduz Bildung em alemé&o, mas
podemos ainda traduzi-lo por formacao, instrucao, ou ainda, cultura, pois no uso da lingua alema,
Bildung e Kultur sdo termos que se reforcam e se implicam. Apesar de o termo Kultur derivar do
termo latino cultura, ele reforca, do amplo sentido original deste ultimo, sobretudo aqueles
segundo os quais cultura pode ser equiparada ao termo latino educationis. O primeiro engloba, ao
mesmo tempo, o sentido de trabalho da terra e o de tudo que é gerado pela intervencdo deste
trabalho. O segundo concerne a instrucdo, a educacdo, ao cultivo. De modo que podemos dizer,
em sintese, que Kultur remete ao sentido do trabalho transformador e auxiliador da natureza, com
a finalidade de producéo de bens materiais e espirituais constituidores do universo humano.

Norbert Elias, em seu livro o processo civilizador, afirma que o alto valor que o alemao
concede ao termo Kultur é correspondente ao privilégio que o francés atribui ao termo
civilization. Sob civilization, o francés compreende os fatos politicos e econémicos e, de modo
geral, segundo Norbert Elias, a “(...) forma de conduta ou comportamento da pessoa. Descreve
também a qualidade social das pessoas, suas habitacdes, suas maneiras, sua fala, suas roupas™*
Se o francés concede algum peso ao termo culture, também de origem latina, ele privilegia, deste
ultimo, os sentidos que o equiparam ao seu termo civilization.

Ora, 0 alemé&o define seu termo Zivilisation no mesmo sentido em que o francés define
civilisation. E justamente por isto, que, para ele, o conceito de Zivilisation é de segundo plano

relativamente ao conceito de Kultur, pois, como afirma Elias,

Ja no emprego que lhe é dado pelos alemées Zivilisation significa algo de fato Gtil, mas, apesar
disso, apenas um valor de segunda classe, compreendendo apenas a aparéncia externa de seres
humanos, a superficie da existéncia humana. A palavra pela qual os alemdes se interpretam, que
mais do %Jle qualquer outra expressa-lhes o orgulho em suas proprias realizagdes e no proprio ser,
é Kultur.

O sentido original do termo alemdo Kultur tem, como seu correlativo fundamental, a

consideragdo da natureza como fonte e principio das criagcdes e das realiza¢cbes humanas.

Y0 ELLIAS, NORBERT. O processo civilizador. Parte |, Introdugéo, p. 24.
141 (s
Ibid.
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Ora, Goethe que comecara a escrever em 1770, se sente, antes de tudo, um cidaddo do
mundo e um representante dos mais altos ideais da humanidade, a medida que esta pode ser
considerada instrumento, por exceléncia, das expectativas da natureza relativamente a cultura. O
movimento do Sturm und Drang, com Herder e Goethe, fora marcado pelo sentimento que a
natureza consistia na verdadeira fonte criadora, ndo apenas da vida, mas da cultura. Segundo
Georges Gusdorf, também para o classicismo alemdo, a natureza aparece como “a mae fecunda”
de todas as coisas. Podemos até dizer que entre, por exemplo, o Goethe da juventude, integrante
do Sturm und Drang, idealista, lirico, partidario da cultura medieval, admirador das catedrais
goticas e adepto do cristianismo, e o Goethe maduro, pagdo, realista, cultuador das obras
classicas, permanece a idéia da natureza como solo original da cultura. Nesse mesmo sentido,

Gusdorf afirma que

A sabedoria de Goethe contém o Sturm und Drang nos dois sentidos do termo: ela o pressupde e
ela o domina. O classicismo alemdo é um classicismo da poténcia e da personalidade; a natureza,
pela virtude de seu desenvolvimento proprio, se eleva até a razéo e & humanidade*2.

Ora, diferente da Franca, que possuia Paris como centro irradiador e de efervescéncia
cultural, cuja intelectualidade se reunia e trocava experiéncias, a Alemanha, fragmentada em
varios Estados, comecara a engendrar génios solitarios e isolados, oriundos das principais
universidades alemdes. No entanto, um mesmo sentido parecia perpassar 0s espiritos
disseminados por Weimar, lena, Heidelberg e Tubingen. O perfil comum desses génios apontava,
apesar das diferencas entre eles, para uma forte critica ao racionalismo francés. Segundo
Nietzsche, os alemaes tiveram o privilégio de contar, no final do séc. XVIII, com Lessing,
Goethe e Schiller, que criaram, depois da era de Winckelmann, as principais obras do espirito
alemdo, também, como este Gltimo, através de um didlogo travado com a genialidade artistica
grega.

Lessing era um artista completo, mas primou por sua contribuicdo ao teatro aleméo,
atraves da composicdo de dramas e de comédias. Em algumas obras polémicas fez severas
criticas ao teatro francés e, ao mesmo tempo, elevou Shakespeare a verdadeiro herdeiro do
espirito tragico grego e, por esta via, a modelo moderno que deveria ser seguido pela dramaturgia
alemd. Além disso, por suas analises sobre as arte grega e moderna, exerceu grande influéncia
sobre Goethe e Schiller.

%2 GUSDORF, G. O Romantismo I. Primeira parte, cap. 1, p. 76.
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Lessing foi o primeiro grande critico e dramaturgo alemdo a combater a influéncia do
teatro francés e a lutar pela dramaturgia nacional. No Laocoon, obra de 1766, a arte dramatica foi
considerada a suprema arte, por ser defendida por ele como a forma mais perfeita da estética do
movimento, a poesia, a qual ele considerava superior a arte estatica, a pintura. Tendo a poesia
dramética também como parametro literario, escreveu as Cartas sobre literatura moderna, a
partir das quais passou a ser considerado, na Europa, o0 mais incisivo critico literario da época.
Além disso, por volta de 1770, dedicou-se a uma analise critica dos Evangelhos, entrando em
uma discussao acirrada com os tedlogos ortodoxos, o que lhe rendeu uma severa censura € a
proibicdo de continuar seu trabalho neste campo. Referindo-se & incompreensdo dos alemaes
modernos relativamente ao empenho de Lessing em prol da renovacdo da cultura alema,

Nietzsche pergunta com ironia:

Como pensar, sem se envergonhar, em Lessing, que morreu pela estupidez de vocés, combatendo
seus idolos ridiculos e ignorantes, aterrado pela miséria dos seus teatros, dos seus especialistas,
dos seus tedlogos, .74

Em Os bandoleiros, primeira tragédia de Schiller, pode-se notar o poder da composi¢do
shakespeareana, com certeza, pela mediagdo de Lessing. Nesta obra, podemos ainda notar a
influéncia da forca critica de Lessing no impeto de liberdade ainda juvenil e anarquista de
Schiller. Em A educacdo estética do homem, Schiller expressa sua decepcdo e seu desanimo
relativamente & Revolucdo Francesa. Para ele, a oportunidade de realizagcdo de uma auténtica
revolugéo havia sido perdida pelo Ocidente, quando os europeus abracaram os ideais de liberdade
e de igualdade projetados por um povo ja incapaz, por seu barbarismo e sua decadéncia, de

conceber e sustentar uma verdadeira reforma do espirito humano. Ele lamenta:

A tentativa do povo francés de estabelecer-se em seus sagrados direitos humanos e de erigir uma
liberdade politica apenas p6s a luz sua incapacidade e falta de dignidade, lancando de novo na
barbarie e na serviddo ndo apenas um povo infeliz, mas com ele também uma parte consideravel
da Europa e todo um século. O momento era 0 mais propicio mas encontrou uma civilizagdo

corrompida, que ndo estava a altura dele, e nio soube dignificé-lo nem aproveita-lo™,

1 NIETZSCHE, F. “Sobre o futuro dos nosso estabelecimentos de ensino” in: Escritos Péstumos, Quarta
conferéncia, p. 723.
14 SCHILLER, F. Cartas a Augustenburg apud A educacao estética do homem. Nota 17, p. 147.
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Schiller idealizava a assunc¢éo da liberdade comprometida como o ideal da grandeza, e ndo com
os fim de nivelar todas as expectativas e todas as realizaces as necessidades e aos interesses do

homem médio. Ele concebe, entdo, a possibilidade de um Estado estético:

Existe, entretanto, tal Estado de bela aparéncia, e onde encontra-lo? Como caréncia, ele existe em
todas as almas de disposi¢do refinada; quanto aos fatos, iremos encontra-lo, assim como a pura
igreja e a pura repUblica, somente em alguns circulos eleitos, onde ndo é a parva imitagdo de
costumes alheios, mas a natureza bela e propria que governa o comportamento, onde o homem
enfrenta as mais intrincadas situacdes com simplicidade audaz e inocéncia tranquila, ndo

necessitando ofender a liberdade alheia para afirmar a sua, nem desprezar a dignidade para mostrar

graca®.

Referindo-se ao magnifico senso de liberdade, ao nobre e ao sublime carater de Schiller,
Nietzsche indaga, com ironia, aos modernos: “Vocés poderiam falar o nome de Schiller sem
enrubescer? Olhem para sua imagem! Este olho que lanca relampagos, este olhar que passa
desdenhoso acima de suas cabecas, ...?"*

O periodo delimitado entre o final do séc. XVIII e o inicio do séc. XIX foi ndo somente o
de Schiller, mas também o de Goethe. Ambos eram, de certa forma, os herdeiros privilegiados de
Winckelmann. Goethe, de uma maneira confessa, quando relembra as licdes ministradas por seu

mestre Oeser, na juventude:

. nos foram assinalados os trabalhos estéticos de Winckelmann na Itdlia e estudamos
devotamente os seus primeiros escritos, pois Oeser tinha por ele um respeito sem limites, que
soube nos comunicar. ... Oeser tivera grande influéncia sobre esses trabalhos e nos pregava
constantemente o evangelho do belo, ou, mais exatamente, do gracioso e do agradavel,
acabavamos por descobrir o sentido geral e nos gloridvamos de seguir nessas explicagfes um
caminho seguro, pois tinhamos a sorte de beber na mesma fonte em que Winckelmann saciara a
sua sede inicial de conhecimentos™’

Schiller, por sua vez, herdara a influéncia de Winckelmann, através da amizade espiritual que
travara com Goethe.

Estes homens, segundo Nietzsche, conseguiram construir o elo da cultura alemd com a
cultura grega, a partir da compreensdo que a natureza reserva somente a rarissimos homens a
capacidade de erguer a cultura de um povo, e que ela exige, ao mesmo tempo, o sacrificio da

massa por estes raros individuos. Este foi um momento especial para os alemaes, pois o0 espirito

15 1d. A educacéo estética do homem. Carta XX VII, p. 142.

%8 NIETZSCHE, F. “Sobre o futuro dos nosso estabelecimentos de ensino” in: Escritos Péstumos, Quarta
conferéncia, p. 723.

YT GOETHE, J. W. Memoérias: Poesia e verdade. V. 1, Livro VIII, p. 245.
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alemdo comecara a ser reerguido sem a contribui¢do substancial do Estado e, até, na contraméo
deste. O Estado alemdo ndo havia alcancado a unidade tdo desejada pelos alemdes durante
séculos. Esta foi a grande oportunidade da natureza alema recobrar seus plenos direitos e ser
reverenciada como fonte original das realizagdes do espirito alemao.

Entretanto, a classe da qual sairam os nomes que prometiam um futuro grandioso para o
povo alemdo, era considerada pela nobreza de corte como ndo civilizada, por nédo ter
compartilhado, desde o bergo, das refinadas e das elegantes maneiras. A grandiosidade de sua
obra juvenil ndo foi imediatamente reconhecida no ambiente da corte, sobretudo por sua origem
burguesa. No entanto, a estigmatizacao de suas obras pela classe nobre, ndo o forcou sua rendicao
as expectativas e as maneiras da classe burguesa recém-inserida na nova hierarquia de cargos e
honras concedidos pelo Estado, cuja crescente influéncia ameagava determinar o curso da vida
moderna alema. Goethe entrevia na ansia contagiante da burguesia pela insercdo nos quadros
burocraticos do Estado, a ameacga de enfraquecimento dos ideais espirituais. Juntamente com
Goethe, um certo grupo de artistas e pensadores passa a escrever em jornais, a elaborar
manifestos, e até utilizar suas obras como criticas ao novo tipo de sociedade e ao novo jogo de
poder. No Werther, Goethe comenta, em data de 24 de dezembro de 1771, sobre o sentimento e 0
comportamento que caracterizam a burguesia decadente: “O sofrimento resplandecente, o tédio
reinante entre as pessoas detestaveis aqui reunidas, a competicdo entre elas por posicdo, a
maneira como constantemente procuram meios de um passar na frente dos outros”**,

Apos a herdica tentativa dos génios alemdes, do final do séc. XVIII, o ensino erudito
substituiu paulatinamente o ensino artistico da lingua na Alemanha, para o infortinio daqueles
que trabalharam e trabalhavam pela auténtica cultura alema. A tendéncia a separar a lingua da
totalidade das manifestacdes da cultura e, além disso, a tratad-la como entidade ja morta sujeita a
abordagem cientifica, que supGe como objeto sempre um dado estavel, inalteravel e perene,
passivel de erudicdo, retirou ao espirito alemao a base de sua expressao.

O Codigo Geral Prussiano, promulgado em 1794, afirmava que os estabelecimentos de
ensino em geral e as universidades eram instituicdes estatais. Ora, as universidades, por exemplo,
tinham seu proprio estatuto, no qual elas se baseavam para solucionar os problemas de ordem
académica. No entanto, estava, também, estabelecido em lei, a prerrogativa do Estado gaunto a

concessao de autorizagdo oficial para o funcionamento das escolas e das universidades, assim

148 GOETHE, J. WOLGANG VON. Os sofrimentos do jovem Werther in: Romances, I. II, p. 77.
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como, ao controle, a supervisdo e ao suporte econdémico delas — através do financiamento de
projetos escolares e académicos e do pagamento do funcionalismo publico ligado as atividades de
ensino - ai incluidos os professores.

Esse processo de intervencionismo estatal se agravou depois da unificacdo do Estado
alemé&o, ou o que é o mesmo, da formacdo do Il Reich. Pois, logo apos o Estado ser unificado e
de fortalecer-se, o instinto politico trabalhou para submeter as forgas espirituais e fazer da cultura
sua principal aliada, ao buscar, ndo somente alcancar total independéncia em relagdo aos
designios da natureza, mas também subjuga-los.

A cultura foi, aos poucos, deixando de ser para 0 povo alemao o dominio privilegiado das
realizacbes humanas elevadas. Ele ja ndo se sentia devedor relativamente aos modelos
tradicionais de grandiosidade, pois havia também conquistado a organizacdo do Estado. Nesse
sentido, os alemées perceberam a necessidade de erguer o mais rapido possivel uma “cultura” que
manifestasse seu poder politico na Europa. Nietzsche pergunta: “Como deveria uma inovagéo
politica bastar para fazer dos homens, de uma vez para sempre, os divertidos habitantes da
terra?”**° Reunindo recursos, criando instituicdes, privilegiando algumas funcdes, o Estado passa
a ser reconhecido como o responsavel por criar as condi¢cbes do processo civilizatério. Na
verdade, a Alemanha tentava se engajar em um movimento mais amplo e coercitivo cujo cerne
deveria ser buscado no processo de formacao do que Nietzsche denomina o fendmeno moderno.

O mentor politico e Chanceler do Estado alemao, Bismarck, contribuiu sobremaneira para
institucionalizar o processo de “libertacdo da cultura” através de algumas medidas que, com
certeza, renderam frutos para a aceleracdo deste processo. Bismarck promoveu a Kulturkampf,
cuja proposta era promover uma luta sistemética contra a religido, considerada a principal ébice
no caminho da formagé&o da cultura moderna, com o fim de erguer uma cultura nacional. Baseado
no argumento da necessidade urgente de criar uma cultura de todos para todos, o Estado, como
segunda medida importante para a institucionalizacdo do processo de nacionalizacdo da cultura,
criou o maior nimero de estabelecimentos de ensino e admitiu 0 maior nimero possivel de
mestres nestes estabelecimentos.

Aos poucos o Estado foi forjando uma cultura nacional. No entanto, por que ele precisava
tanto da cultura ao seu lado? Era do interesse do Estado alemao que seu povo fosse conhecido por

seu apego a cultura, e pela capacidade de erguer monumentos que evidenciassem sua reveréncia a

S NIETZSCHE, F. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 4, p. 365.
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ela. Sob o ponto de vista politico, estes Gltimos seriam, por sua poténcia aliciadora, sobremaneira
importantes para refrear o impeto destruidor do inimigo. Tinha-se a convic¢do de que um povo,
ao vencer e conquistar um povo dotado de uma grande cultura, se sentisse envergonhado por
aniquilar obras de valor universal. O Estado se valia entdo da cultura como de uma espécie de
protecdo contra as investidas dos adversarios. Assim, rapidamente a Alemanha foi reconhecida,
tanto interna quanto externamente, como nagdo comprometida com a promoc¢do da chamada
cultura moderna.

O Estado passou a erguer verdadeiros monumentos a cultura e prometeu protegé-la e
incentiva-la. No entanto, ao promover a cultura, o Estado visava submeter as forcas destinadas a
uma cultura auténtica, para ndo correr o risco de sofrer qualquer resisténcia da parte delas. Em

pouco tempo criou-se uma cultura como um bem-sucedido negocio de Estado.
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2.2 A educacédo alema como meio de preparagéo da cultura de Estado.

Segundo Nietzsche, o Estado elevou a ciéncia a critério de definicdo e de selecdo rigorosa
do que é ou ndo cultural. Nesta via, a universidade passou a funcionar como uma espécie de
laboratdrio do Estado. Nela se desenvolvem saberes estratégicos capazes de fundamentar a rede
institucional necesséria & organizacao nacional e, mais do que isto, capazes de forjar os principios
que servem de base ao compromisso moral dos homens com o Estado. Ao mesmo tempo que 0
Estado promove por todos os lados o “aculturamento” da vida, ele reduz a cultura a um certo
amontoado de conhecimentos e técnicas organizacionais suficientes para lhe promover.

No entanto, o Estado pode apenas ser bem sucedido neste projeto por contar, ndo somente
com a universidade, responsavel por qualificar os eruditos, os profissionais, 0s técnicos que
cumprirdo seu papel perante o Estado, mas com os estabelecimentos de ensino, que preparam
para ela. Nestes, a juventude é formada para ingressar no mundo académico, ja predisposta a
seguir unicamente as vias oferecidas pelo Estado.

Em Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino, Nietzsche, compde uma
narrativa de um ex-estudante de ginasio sobre um coléquio entre um filésofo, ja afastado do
ambiente da universidade, um professor de filosofia, que havia sido aluno do filésofo, desiludido
com o destino da educacdo, e dois estudantes do ginasio aleméao, entre eles, o narrador.

Em um dos trechos da conversa, narrada pelo estudante, em que o fildsofo fala, ele
considera que o Estado, ao criar o maximo possivel de universidades, visa tornar acessivel a
todos a tdo requerida formag&o cultural. No entanto, buscando promover uma formacao profunda
e segura, ele investe nos estabelecimentos de ensino, que precedem a universidade, com o fim de
condicionar moralmente 0s jovens a uma producdo académica posterior conforme as suas
expectativas. O filésofo se refere ao Gymnasium, estabelecimento de ensino alemdo, que,
admitindo os alunos no pleno vigor da juventude, sdo realmente os responsaveis por forma-los
para a cultura.

Ora, é na fase da juventude gque todos nds tocamos os problemas mais graves e sublimes
da existéncia, mesmo que de modo inconsciente. Neste periodo, as ocorréncias, mesmo as mais
comuns de nossa vida, nos mobilizam de uma dupla e perturbadora maneira: como questdo
pessoal e a0 mesmo tempo como questdo que concerne eternamente a todos. No enlace desta

ambiguidade fundamental que forma em torno de n6s uma verdadeira durea metafisica,
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vivenciamos, sem termos disto consciéncia, 0 momento mais oportuno para o advento da
filosofia. Se ndo tivermos mestres que nos mostrem que esta experiéncia, simultaneamente intima
e universal, ndo corresponde a um desvario ou uma mera excentricidade da idade, mas indica
nosso ponto de partida para a compreensdo dos problemas eternos e mais profundos da
existéncia, deixaremos passar inadvertidamente por nés a brisa benfazeja da filosofia, e nos
perdemos para ela.

Na juventude estamos mais sensiveis ao apelos de nossa natureza. Estes apelos traduzem-
se nos anseios de liberdade, de grandeza e de gloria que todo jovem traz dentro de si. Nesta fase
da vida, entdo, deveriamos ser preparados para nos tornar homens cultos, no verdadeiro sentido.
O estabelecimento de ensino que lida com o jovem deveria leva-lo a concluir, primeiro, que a
cultura € o maior bem humano e que ele deve conformar sua vida para o alcance deste bem;
segundo, que o futuro da cultura depende de homens capazes de manté-la viva pelo
empreendimento de obras instituidoras do valor e do sentido da existéncia, os quais realizam a
finalidade norteadora do devir da natureza.

Ora, podemos nos apossar das proprias capacidades, somente nos limites de nosso proprio
caminho. Mas é incontestavel que precisamos de libertadores. Daqueles cuja capacidade da
assuncao da tarefa humana atua sobre outros homens de forma moralmente formadora, modelar.
Onde encontrar estes homens? Eles pertencem ao nosso patriménio fundamental denominado
cultura. Podemos, entretanto, perguntar: como a vontade de um homem se impde a de outro sem
a cercear e a travar e, além disso, a liberta? Nietzsche nos da uma indicacdo, ao se referir ao
modelo de educador procurado por ele em sua juventude: “... talvez fosse a tarefa de sua
educagdo, como parecia-me, transformar todo homem num sistema solar e planetéario agil e vivo e
descobrir a lei de sua mecanica superior™.

O que Nietzsche quer dizer é que um jovem homem consiste em um conjunto de forcas
singulares. O educador deve descobrir a hierarquia entre elas reforcando e privilegiando a forca
que predomina de modo natural em cada um, sem deixar que a primazia dessa forca iniba a agéo
das demais. Ele deve engrandecer o foco em torno do qual uma individualidade humana se
organiza, o centro para o qual tudo converge e de onde tudo se irradia, mas ndo pode esquecer a

unidade, a hierarquia viva de todas as forgas, que faz do individuo uma singularidade unica.

%0 1bid., cap. 1, p. 343.
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O jovem deve compreender, através da educacdo, o sentido da liberdade de modo
absolutamente diferente, e ndo mais como livre arbitrio para fazer tudo o que lhe convir.
Liberdade, entdo, é, sempre e antes de tudo, exercida sob os designios da natureza. De modo que,
de sua propria natureza ninguém nunca se liberta. Ora a natureza quer do homem uma entrega
absoluta a tarefa da cultura. Ela espera ao criar cada um dos individuos engendrar o génio da
cultura. Quando tomamos posse de nossa liberdade é esse desejo do génio da humanidade que
sentimos em nos, vontade de nos conformamos por inteiro a ele.

Quando o jovem ingressa na instituicdo de ensino, pelo periodo da vida em que se
encontra, ele respira um ar de plena liberdade que dificilmente 0 homem resgata posteriormente.
Ele € dotado de uma esperanca ingénua e espontanea relativamente a si mesmo e a todos que o
rodeiam. E nessa fase que ele deveria compreender que o homem exerce plenamente sua
liberdade quando se submete as exigéncias de sua natureza e que nunca chegara a ouvir as
interpelagdes que brotam do fundo do seu ser sem o exemplo educativo daqueles que foram bem
sucedidos nesta empreitada intransferivel. Com efeito, no estabelecimento de ensino que antecede
a universidade, o jovem deveria, entdo, aprender que a cultura auténtica e elevada é o caminho
para a restituicdo dos plenos direitos de sua propria natureza, de modo que ndo existe exercicio de
liberdade a ndo ser no dominio da cultura.

Ele estd em uma fase da vida na qual a possibilidade de ser a partir de si mesmo é a
questdo em torno da qual gira sua existéncia, cuja direcdo até entdo experimentara como algo
imposto de fora. Ora, a vontade de ser nunca é vontade de ser qualquer coisa, mas, sobretudo,
vontade de ser grande, de ser de modo significativo, de ser completo e por inteiro. Dessa forma,
mesmo que ndo tenha uma consciéncia clara e distinta sobre o objeto de sua vontade, em
esséncia, o jovem tem o sentimento forte e obstinado do grande homem, do génio da
humanidade. E neste momento da vida que ele precisa do auxilio de seu povo no sentido de Ihe
oferecer ricas e nobres possibilidades de ser. Esta é a grande oportunidade de um povo, pois, 0
destino da cultura depende do tipo de homem que for capaz de formar pela educacdo. Se através
dela o jovem aprender a reverenciar os génios de sua lingua e adquirir a disciplina para imita-los
no que eles tém de grandioso, seu povo estara contribuindo para que novos génios venham a
nascer.

Aqueles que conseguiram com a arte impedir que Seu povo continuasse a viver ao sabor

dos seus impulsos mais baixos e bizarros nunca poderiam ter alcancado este feito inaudito sem o
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apoio de mestres que Ihes mostraram esta possibilidade. Estes Gltimos por sua vez precisaram de
outros, 0s quais tiveram também mestres. Com efeito, ndo importa se a cadeia de um povo em
direcdo a arte auténtica é curta ou extensa na sua referéncia a fonte original, o que vale é que ela
porte a marca indelével da nostalgia pelos antigos, que foram os primeiros, ndo no sentido
cronoldgico, mas, sobretudo, a0 mesmo tempo na devocao a seus mestres e na originalidade.

A lingua, que nos acolheu na existéncia e promoveu nossa inser¢cdo no mundo, participa,
também, da promocdo de nossa madura humanidade. Assim, é a partir da lingua que nos
inserimos no mundo da cultura. Aprender a se exprimir com arte é preparar-se para ingressar no
mundo da cultura, pois os bens da cultura tém sempre a consisténcia da lingua que lhes deu
origem e da qual retiram seu sentido e seu valor. Todas as artes humanas, mesmo aquelas que néo
fazem da lingua sua matéria, como a pintura, por exemplo, alcancam valor cultural pelo sentido
que veiculam, ou seja, através do sentido, entdo, poderia se dizer através do espirito da lingua.
Por isto os jovens devem compreender logo cedo, que, sdo 0s génios 0s Unicos capazes de sujeitar
a natureza aos vieses expressivos da lingua, 0s quais correspondem aos canais originais
expressivos da natureza, sob 0 modo das idiossincrasias de um povo, e permitem que esta assuma
as vias do sentimento, da forma e da expressao artisticas.

A capacidade de fazer falar o espirito de um povo através de sua lingua nunca foi, com
efeito, um dom de muitos ou da maior parte, mas de poucos que conseguiram apaziguar, ordenar,
disciplinar e conformar, em uma unidade, sua propria individualidade: um emaranhado de forcas
indoméveis e genuinas que constituem um povo. No entanto, autores que conseguiram dar
consisténcia ao espirito de seu povo, através da lingua, ndo poderiam nunca ter alcancado este
feito se ndo tivessem seguido 0s passos dos primeiros a ter feito da lingua o meio por exceléncia
de conformacao e estilizacdo das inclinacfes e do modo de ser de seu povo. Por outro lado, ndo
ha como construir uma cultura auténtica se ndo for a partir da propria lingua. Pois, é pelo ambito
da propria lingua que um povo pode penetrar o dominio expressivo e compartilhar do espirito
empreendedor das obras classicas.

Ora, a lingua € a responsavel por criar a relacdo da natureza e da cultura e, assim, nos
fazer seres cultos. Entretanto, por si mesmo 0 uso espontaneo e inconsciente da lingua ndo nos
faz seres verdadeiramente cultos. E necessario que sejamos educados para adquirirmos a
faculdade de utilizar com arte e estilo a lingua na qual estamos mergulhados, irrefletidamente,

desde o nascimento. Essa educacao tem como ponto de partida a liberdade sadia e esperangosa do
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jovem, mas, deve ter como meta principal dar dire¢do e orientacdo a ela, sem poda-la. Deve atuar
sobre ela como a forga e o trabalho minucioso sobre um diamante bruto que precisa ser lapidado.
Em Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino, a personagem do filésofo assevera:
“...seria necessario que o adolescente em crescimento e nobremente dotado fosse colocado a
forca sob a redoma de vidro do bom gosto e da severa formacao lingiiistica***. Pelo contato com
0s maiores representantes da lingua nativa, ele deveria ser levado a concluir o quanto é dificil
dizer realmente alguma coisa e 0 quanto a escrita é o veiculo que permite a0 homem ndo somente
dizer algo de significativo, mas se tornar seriamente responsavel pelo que diz. Pois, mesmo que a
vontade de aprender a expressar-se por si mesmo do jovem seja vigorosa e obstinada, ela ainda se
encontra em estado cadtico e disforme. Na verdade, o jovem por inteiro anseia por dar forma a
sua natureza que tende energicamente em todas as direcbes, sem o minimo critério de valor. Ele
quer ser, mas ndo sabe por que e nem como.

Assim, em qualquer estabelecimento de ensino preparatério para universidade,
deveriamos aprender a lidar com o sentido mais elevado da lingua que foi sustentado, até hoje,
por apenas poucos homens. Deveriamos, antes de tudo, aprender a usar nossa lingua tendo como
modelo a proeza e o estilo original de fazer o sentido e o valor das coisas brotar no dominio da
escrita natal. Pois, pelo testemunho desses raros escritores de nossa lingua, podemos verificar que
a escrita permite um dizer mais detido, criterioso e responsavel. Esta aprendizagem nédo consiste
em nenhuma empresa facil, pois exige que abandonemos o uso corriqueiro da lingua, o qual nos
permite, sem duvida, estar mais a vontade e de forma imediata, porém, também mais
superficialmente, com nossos contemporaneos..

O trabalho de educar a liberdade, proprio do verdadeiro mestre, conduz sobretudo a
modelagem e ao aperfeicoamento do carater que exige do jovem, ao mesmo tempo, humildade e
disciplina. Todavia, a espontanea entrega e firme confianca do jovem neste trabalho da educagéo
- que nao deixa de ser arduo, pois, apesar de ser a garantia da plena expressdo da liberdade
humana, é, sobretudo, de aprendizagem lenta e gradativa — da qual depende o sucesso do
processo educativo, vai depender dos elevados parametros da cultura que a educacgéo for capaz de
oferecer.

O ensino rigoroso do bem falar e escrever visa desenvolver no jovem a capacidade de

educacgdo de si a partir da lingua. Pelo disciplinamento regular e permanente relativo ao uso da

151 1d. ““Sobre o futuro dos nosso estabelecimentos de ensino” in: Escritos Péstumos, Segunda conferéncia, p. 675.
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lingua, o jovem aprende a direcionar suas forcas, em estado ainda cadtico e tosco, no sentido da
formacdo do seu carater. Ora, a lingua materna é utilizada, até esta fase da vida, principalmente,
por necessidade de sobrevivéncia e de comunicacdo, levando em conta que a convivéncia com 0s
demais nos permitiu inicialmente vingar como membros da espécie humana e, posteriormente,
como membros de um grupo social determinado. Porém, ela de vé ser convertida, pela educacéo,
no veiculo que nos conduzira ao dominio da cultura. No entanto, ndo podemos chegar a cultura
sozinhos. Os professores da lingua deveriam fazer com que seus alunos tomassem gosto pelo uso
artistico da lingua nativa, verificado em seletas obras da literatura, através das quais pode ser
experimentado o empenho e 0 esmero dos autores em tratar as questdes mais significativas para o
homem ao mesmo tempo com reflexdo e arte. Com este ensino os alunos poderiam perceber
também o quanto é dificil e arduo o caminho da escrita. O quanto ela exige dedicacdo, disciplina
e responsabilidade. O quanto, entdo, deverdo reaprender a expressao a partir do exemplo de
Nossos maiores artistas da escrita.

A barbarie e a selvageria rondam a cultura de um povo quando este ndo nutre um
sentimento de reveréncia por sua lingua. E, justamente, este sentimento, que deve ser trabalhado
pelo mestre da lingua, ao prevenir seus alunos contra o uso de certas expressdes e de certos
termos que manifestam a subordinacdo dela a interesses estranhos a auténtica cultura. Com o
auxilio dos artistas da lingua, o professor deve habituar seus alunos a falar e escrever com apuro e
instilar neles o compromisso de fazer dela o instrumento de veiculacdo do que é mais digno de
ser expresso pelo homem. A dominio artistico da lingua torna-se, entdo, o meio por exceléncia de
fazer com que os jovens adquiram uma espécie de tenacidade moral expressa no falar e no agir.

O mestre deveria mostrar, ndo somente através de exemplos tirados dos escritos, mas
também da vida dos autores classicos, que a tarefa da escrita requer uma entrega incondicional de
que somente poucos sdo capazes até, como diz Nietzsche, “que 0s menos dotados caissem em um
terror sagrado diante da lingua e os mais dotados em uma nobre entusiasmo para com ela”**2.

O ensino da lingua requer uma educacdo de natureza essencialmente pratica de
modelagem do carater e de assuncgéo de tarefas regulares e minuciosas que dispdem o aluno a se

tornar responsavel pela lingua, com o entendimento que sem essa responsabilidade da parte do

52 |bid., Segunda conferéncia, p. 676.
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homem, ndo somente sua lingua, mas a prépria existéncia, corre o risco de se tornar indcua, sem
vigor.

Vale a pena nos remetermos a uma comparacdo de Nietzsche para entendermos melhor
este processo. Ele compara o aprendizado da lingua a aprendizagem do ato de marchar. O aluno
que antes de entrar na universidade nao foi habituado a acompanhar de perto os passos dificeis e
angustiados dos génios da lingua nativa, ndo foi educado a ensaiar a composi¢éo e a traducdo dos
textos classicos sob a orientagdo desses génios, e ndo experimentou, entdo, o quanto a arte da
lingua exige, ndo somente inspiracdo, mas entrega a um trabalho repetitivo e de lapidacdo
minuciosa, nunca podera fazer um pleno e livre uso da expressdo. E como o soldado que em
tempo de guerra tem que aprender a marchar, a se dispor em ordem e em harmonia com o resto
da tropa sem nunca ter sido preparado para assumir por si mesmo, pela replicacdo constante e
aplicada, o ato da marcha. Quando ndo se aprende a marchar em uma fase da vida, em que 0s
musculos estdo preparados para se submeter aos exercicios que garantem a marcha acertada, a
tentativa tardia do marchar correto termina sempre em passos desajeitados. Ora, para encobrir sua
inépcia ao tentar simular um andar firme e gracioso, um povo tende usualmente a macaquear a
marcha elegante e afetada de um outro povo, renunciando, entdo, as proprias pernas. O resultado
€ um marchar com passadas titubeantes e burlescas.

Nietzsche chega a afirmar que a educacdo requer uma espécie de escraviddo, segundo a
qual o jovem se dispde absolutamente ao servigo da cultura, através da aprendizagem da lingua.
Pois, apesar da educacéo intervir no sentido de dar forma, e mais do que isto, dar uma bela forma
ao carater juvenil ainda disforme, a matéria deste carater € a mais apropriada para o trabalho
conformador da educacéo, pois ela j& traz os tracos e a poténcia que poderdo, quicd, fazer do
jovem um homem verdadeiramente culto.

Segundo Nietzsche, na época moderna, ao contrario, 0s mestres, ao se depararem com
jovens avidos de liberdade em nossos estabelecimentos de ensino, utilizam o ensino da lingua,
sobretudo, como um pretexto para criar homens absolutamente adaptados as exigéncias do tempo
presente, ou seja, servos da época. Como alcangam este intento?

Para o Estado, o mestre de cultura é o funcionério responsavel pela formagdo de novos
funcionérios. Tendo por finalidade formar servos fiéis ao Estado, estes mestres precisam
fomentar nos jovens uma fidelidade convicta a instancia politica. Seu ponto de partida é estimular

a livre expressdo dos jovens para que sua necessidade de autonomia seja plenamente satisfeita.
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Com relacdo ao ensino da escrita, 0s jovens sdo incentivados a relatar suas experiéncias, a falar
de si mesmos, de suas inquietacGes, de suas relacdes ou, entdo, a escolher livremente os assuntos
que desejem tratar e 0 modo de tratd-los. No ensino dos cléssicos se exige dos alunos que eles
formulem opinides proprias sobre as grandes obras da literatura. O aluno se depara com 0s
problemas mais graves e significativos para o0 homem e é obrigado a tecer consideracdes
apuradas e originais, baseando-se apenas em sua elementar e, ainda ndo formada,
individualidade. O objetivo é criar uma ambiéncia de liberdade para que o jovem se sinta a
vontade. Mas, na verdade, ele se vé a deriva e sujeito aos proprios impulsos, que nesta fase da
vida destacam-se pela desordem e pela falta de um eixo que lhes imponha unidade e finalidade.

Ao compreender que 0 ensino se ampara apenas no culto da personalidade, o jovem vai
aos poucos se revestindo de arrogancia e soberba. O prdprio ensino dos classicos é calcado neste
culto, por se exigir do aluno que ele empreenda consideracGes profundas, calcadas em
apreciagdes meramente psicologicas sobre 0s autores e 0s personagens constantes de obras
renomadas. E a partir desta exigéncia que parece se instaurar um verdadeiro contra-senso, pois,
das intervencdes dos alunos o mestre reprova justamente o que é mais pessoal, 0 que € mais
original e reforga apenas seus aspectos uniformes e ordinarios. Os mestres estimulam, o quanto
podem, as contribuic¢Ges individuais. No entanto, quando elas se manifestam, eles as rejeitam em
prol das opinides as mais banais e inexpressivas. Ao contrario, eles deveriam aproveitar a
prodigalidade de naturezas candidas e espontaneas, aparando suas arestas e orientando-as, ao
invés de repugnar seu carater desajeitado e excessivo, comum desta idade. Nesta oportunidade,
ademais, eles deveriam comparar os ineptos e irrefletidos transbordamentos juvenis, manifestos
nas criagdes desfocadas e sem contornos e conteudo préprios, com obras marcadas pela grandeza
do estilo e pelos problemas existenciais que tocam a humanidade em seu fundo mais intimo e
fazer brotar em seus alunos, ao mesmo tempo, a consciéncia da prépria pequenez e a vontade da
grandeza, amparada na forca transformadora e empreendedora que eles podem experimentar
através dessas obras, exemplares 0s mais significativos da cultura.

Ao contréario, os mestres modernos justificam o estudo da lingua pela necessidade de
erudicdo, a qual, aliés, o aluno deve adquirir com respeito a tudo que ndo pertence a seu tempo. A
lingua se torna objeto do mero interesse historico e, assim, sujeito a toda forma de manipulacao

cientifica: classificacdo, analise, sintese, composicdo, etc... E como se eles quisessem propor a
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seus alunos algo de sélido e firme, se comparado ao carater fugidio € contingente do tempo
moderno.

Via de regra, os mestres remetem seus alunos as obras classicas, baseados apenas em uma
necessidade artificial e arbitraria da chamada cultura geral, logo, de uma maneira artificial e
arbitraria. Nos estabelecimentos de ensino usualmente o jovem é forcado a abandonar as questfes
mais vitais, ndo somente para ele, mas para toda humanidade, e a se orientar pelas evidéncias, ou
seja, ele deve adquirir o chamado senso de realidade. E este senso de realidade, que segundo
Nietzsche, da base ao desenvolvimento do que ele denomina cultura histérica, pelo crivo da qual
definimos inclusive o que é e 0 que nao € classico.

O jovem, ao perceber que deve reprimir sua poténcia de questionamento e de
conhecimento e desenvolver uma capacidade classificatoria e colecionadora, sente-se
enfraquecido. O estudante que ndo é desencorajado no estabelecimento de ensino, que precede a
universidade, e opta por estudar, por exemplo, filosofia, posteriormente, ao tomar consciéncia da
enorme erudicdo em histdria da filosofia, que ele precisa acumular para ser considerado um digno
representante da filosofia, sob a forma de uma enorme quantidade de informacéo, de relacoes e
de implica¢cdes multiplas auferidas em exames, acaba por se diversificar em dois tipos principais:
0s mais indolentes e incapazes, diante da imensiddo da matéria cobrada nos exames, tendem a
desenvolver uma aversdo pela filosofia e estremecem s em pensar em consumir suas vidas na
absorcdo da enormidade de “cultura” filosofica acumulada durante séculos. O segundo tipo,
mesmo sem ter se deparado com um Unico mestre que o tivesse feito ler “filosoficamente” um
livro de filosofia, mas por puro impeto de liberdade, manifesto em seu caréater resoluto, cismado e
questionador, e por supor que o verdadeiro amor ao saber ndo poderia nunca corresponder a
necessidade de erudigdo que eles identificam em seus contemporaneos, comegam, entdo, por
criticar 0os métodos de ensino e a superficialidade na abordagem de matérias, as quais
permanecem intocadas em seu sentido primordial, e se retiram horrorizados do ambiente da
universidade.

Além dos estabelecimentos de ensino em geral, e a prépria universidade, tratarem com
desconfianca e desprezo os impulsos filosoficos ainda em germe, eles distanciam o jovem de
qualquer contato mais profundo com as questdes estéticas, ou seja, com as questdes do estilo e da

grandeza na conducdo da sua vida e na consecucdo de suas obras. O jovem, ao ser apresentado a
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caminhos que ndo lhe levardo a grandeza visada por seu anseio de plenas realizagdes, também
esmorece.

Um jovem que, mais do que qualquer outro, sentiu a urgéncia de se deixar determinar
pelas exigéncias da natureza, e ndo encontrou, em parte alguma, um modelo firme, no seio de seu

povo, que lhe ensinasse a deixar fluir sua natureza nos veios da cultura, fica, como diz Nietzsche:

... Cansado, preguicoso, assustado com trabalho, aterrorizado com tudo o que é grande e esté cheio
de 4dio contra si mesmo. Ele disseca suas faculdades e acredita ver ai abismos fantasticos e cheios
de caos. Em seguida, do alto deste conhecimento, de si, que seu sonho inventou, se precipita
novamente num ceticismo irdnico,. N&o atribui o menor valor a suas lutas internas e se sente
disposto a tudo que fosse verdadeiramente Gtil, por mais vil que fosse. Entéo, busca consolar-se
numa atividade precipitada e incessante, para com isso fugir de si proprio. ... O que significa dizer

que acima dele todas as estrelas estdo apagadas, estrelas com as quais ele poderia, no entanto,

regular o curso do seu navio™,

O jovem, com uma natureza mais nobre, sente o anelo da liberdade, vez por outra, como
uma poténcia interior extraordinaria, porém, pressente, ao mesmo tempo, que nao pode, sozinho e
sem auxilio, dar plena expressao a esta liberdade. Procura, ao redor, algo que Ihe dé apoio e que o
auxilie pelo menos a néo ser arrastado pelas exigéncias da vida cotidiana, a qual percebe como
um entorpecimento. Vez por outra, ele consegue erguer a cabeca acima de sua propria situacéo
desesperadora e sentir novamente 0 ar puro que respirava antes de ser cooptado pelos
encadeamentos da vida moderna. E, entdo, sem o amparo de méos, que o ajudem a escapar ao
terreno pantanoso das exigéncias hodiernas e rasteiras, ele acaba mergulhando novamente na
atividade trivial e frenética, que visa fazer dele um homem da época. Em outra vez, ele se reveste
de altivez e confianca, e decide colocar tudo em risco pelas reivindicagdes de sua natureza. Se
depara com meios, recursos, mestres, nos quais se agarra como verdadeiras tdbuas de salvacéo.
Tudo inatil. As solug@es e as orientagdes, nas quais se fiou, ndo passavam de meros paliativos e
ilusdes. Nada, absolutamente, ajuda-o a transpor a frivolidade e a mesquinhez da vida ordinaria
que ele é obrigado a abracar. Sua vida transcorre neste ciclo infindavel no qual se alternam
entusiasmo desmedido e infundado, de um lado, e melancolia desiludida, de outro.
A deriva, as naturezas mais vigorosas sentem o presente como um solo movedico e o
futuro como um horizonte arido. A desventura, o desprezo, a falta de abrigo, de uma patria, séo
alguns, dentre outros obstaculos, que elas suspeitam ter que superar, no futuro, absolutamente

sozinhas. A tendéncia é sua chama se extinguir progressivamente, pois, prevendo o destino

153 Ibid., Quinta conferéncia, 744-745.
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desventurado que lhes espera, se sentem inseguros € sem animo para seguir a trilha de suas
préprias exigéncias. O mais desastroso, entdo, acontece: todos que poderiam talvez se tornar
grandes homens, pressentindo a vida de isolamento e de privacdo que Ihes espera, deixam-se logo
arrebatar pelas promessas de um futuro auspicioso. Outras, por fadiga e abandono, renunciam sua
liberdade pelo reconhecimento alheio e, finalmente, se rendem as benesses que o Estado reserva a
quem destinar seu potencial a acrescer a forca da nacéo. Estes germes que ndo chegaram a vingar
arrastam consigo, nefastamente, os poderosos pilares da cultura.

De fato, o Estado permitiria que naturezas com vigor ainda prematuro trilhassem o
caminho da nobreza, se criasse condi¢es para que os grandes nomes da cultura atuassem como
modelos sobre elas. Estes ndo somente formariam os jovens, mas criariam desde cedo a
ambiéncia de acolhimento, protecdo e de sincera amizade, que lhes daria a seguranca que
poderiam trilhar o caminho da genialidade, sem temer as investidas egoistas e corrosivas de seus
contemporaneos. Sem esta sensacdo de seguranca, criada por um ambiente favoravel, o jovem &
aliciado facilmente pelo caminho contrario. Seu dinamismo e sua vitalidade acabam por se diluir
nas necessidades imediatas e contingentes que assomam todo individuo. Por conseqiiéncia, a via
do egoismo torna-se a opcao disponivel. A maior parte dos jovens, nos quais 0 anseio de ser, ao
mesmo tempo grande e livre, se manifesta de modo mais original e forte, ao ndo conseguir
transpor as barreiras do estado bruto dos seus desejos cegos e difusos, acaba por decair no culto
de si mesmos e se tornam aliados de todas as instancias que os promovam.

Assim, se a juventude ndo encontrar em parte alguma os guias que possam conduzi-los a
cultura, seu desamparo fard deles mais um nimero a ser acrescentado a gama de exemplares
estiolados que formam as fileiras dos homens modernos. Ao invés de guias encontram uma série
de artificios para ndo atenderem aos apelos de sua natureza. S&o lancados em uma atividade
frenética, intelectual ou prética, propria a sustentar a organizagdo que os mantém no estado de
esquecimento de si e bem remunerados para, nos intervalos de descanso da labuta febril, se
regalarem através das multiplas formas de entretenimento oferecidas pela época.

Assim, se os estabelecimentos de ensino, responsaveis pela educacdo, ndo abracarem o
projeto de conduzir seus alunos pela trilha penosa, mas ao mesmo tempo gratificante, até o
mundo original de toda cultura, com o auxilio dos artistas da propria lingua, ndo ha salvacao para

a educacao e muito menos para 0 homem moderno em geral, que dela depende absolutamente.
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Ora, na Alemanha do final do século XIX as linguas classicas eram estudadas no
Gymnasium. Naguele momento, Nietzsche percebe que os mestres de lingua consideravam
importante o estudo do grego classico e do latim, sobretudo por ser possivel extrair destas
linguas, regras gramaticais e lexicais rigorosas e inalteraveis, sobre as quais era possivel erguer
uma ciéncia linglistica. Ele ndo deixou de perceber, também, que, estes mesmos mestres, nutriam
um profundo desprezo pela lingua alemd. Contudo, a consideravam como dominio no qual
predomina a espontaneidade e a imediatidade, ditadas pela necessidade cotidiana e ordinaria da
expressdo e da comunicagdo. Assim, o aluno que no Gymnasium se dedicava a aprendizagem do
grego e do latim sentia como um fardo a multiplicidade de normas linglisticas que deveria
absorver para dominar estas linguas enquanto sua lingua materna Ihe aparecia como ambito no
qual poderia respirar aliviado de quaisquer principios. Nietzsche adverte o povo alemao sobre o
perigo gue rondava a Alemanha, pelo tratamento dado a lingua pétria e a grega, lingua matriz de

todos os povos. Ele diz:

Misterioso e dificil de compreender é o lago que une verdadeiramente o mais intimo ser aleméo e
0 génio grego. Mas, enquanto a necessidade mais nobre do auténtico génio alemao néo correr atras
da méo deste génio grego como um firme apoio na torrente da barbérie, enquanto este espirito
alemao ndo exprimir uma ansia ardente pelos gregos, enquanto a visdo, penosamente conquistada,
da pétria grega, experimentada por Goethe e Schiller, ndo se tiver tornado o lugar de peregrinacéo
dos homens melhores e mais bem dotados, o fim da cultura cléssica do ginasio flutuara para la e
para c4, numa atmosfera inconsistente®®.

5 1bid., p. 601.
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2.3 A “interioridade” do povo alemdo como base da historizacdo e da exterioriza¢do proprias da

humanidade moderna.

Como expde Nietzsche em Schopenhauer educador, o devir da natureza tem como alvo o
homem, e ndo qualquer um, mas o grande homem, o Unico que pode revestir a vida ndo apenas de
valor mas de um sentido capaz de justifica-la. O que significa isso0?

Nao obstante visar os exemplares superiores de uma espécie, a natureza gera, em regra,
uma infinidade de individuos sem relevo e apenas raramente realiza seu intento. Com as espécies
vegetais podemos perceber sem dificuldade essa inadimpléncia da natureza. Cada planta, com
suas raizes, seu caule, seus galhos, sua seiva se esfor¢ca em conjunto, em uma unidade misteriosa,
para promover a flor, o fruto mais doce, mais belo, que concentre as propriedades de toda a
planta a um nivel mais puro e pleno. No entanto, quantos frutos e flores sdo desperdicados,
nascem mirrados, caem do galho pela forca de um vento mais forte ou apodrecem
extemporaneamente? A natureza alcanca seus fins, ele acaba por chegar as flores mais belas e aos
frutos mais doces, porém, a custa de uma prodigalidade excessiva e desarranjada. Entre centenas
de ensaios e erros, os acertos dolorosamente almejados, pairam como meras obras do acaso.
Pode-se dizer que a natureza visa seres superiores mas desperdica uma série infinita de tentativas
e esgota tanto quanto possivel suas for¢as, o que resulta numa enorme escala de producgdo, na
verdade e em grande parte, de seres estiolados.

Assim, ela sofre por sua prépria inépcia em criar 0s meios para ultrapassar sua condicao
de eterno querente, por sua cegueira ao mirar o alvo que, contudo, ela aspira eterna, profunda e
infinitamente e para o qual, de modo absolutamente inadimplente e com enorme dispéndio de
energia, ela tende. Ela é sébia na escolha dos fins, mas ndo na escolha dos meios. Todas as

espécies trazem consigo esse contra-senso natural. Nietzsche nos esclarece:

Como é raro que ela produza em geral um efeito! (...) seus meios parecem ser apenas ensaios,
incidéncia ocasionais, tanto que ela falha deliberadamente uma infinidade de vezes ... (...) O
comportamento da natureza tem aparéncia de desperdicio, ndo um desperdicio de uma exuberancia
criminosa, mas o da inexperiéncia.’*®

Entretanto, isto ndo anula o fato de ela buscar sempre com 0 mesmo animo se apaziguar

em uma forma de existéncia ativa e criadora, espécie de criatura inventiva capaz de realizacfes

1% NIETZSCHE, F. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 7, p. 404.
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pela via do sentido, da inteligibilidade, que, ao mesmo tempo, a possibilite engendrar um mundo
onde a significacdo, a verdade, a unidade, a beleza, se tornem os atributos necessarios, e nao
ocasionais, do que existe.

Destarte, todas as especies, seja vegetal ou animal, estdo imbuidas pela natureza da
necessidade da producdo de individuos superiores que justifiguem a vida pela completude e pela
beleza. Todavia, mesmo 0s exemplares superiores de uma espécie trazem em si a marca de uma
falta constitutiva relativamente aos fins mais altos da natureza, a medida que eles sdo privados de
caracteristicas ainda mais elevadas que os fariam bem mais capazes de realizar plenamente a
finalidade de um ser criado pela natureza. Dessa forma, ainda que a natureza engendre seres
belos e perfeitos, em vista dos graus de beleza e perfeicdo ainda superiores, ela da saltos
significativos mirando seus proprios fins. Isto quer dizer que ela acabou por ser bem sucedida,
pelo menos ao criar espécies sempre mais capazes do que as anteriores, por sua constituicdo, de
auxilia-la no alcance dos seus designios. Nietzsche confirma: “E sobretudo facil compreender que
Ia onde uma espécie chega, em seu limite e em seu desenvolvimento, a uma espécie superior,
repousa o fim de seu desenvolvimento...”**®. O que pode ser evidenciado pelo fato de a espécie
humana existir, Unica possuidora de cultura, sem a qual a natureza nunca poderia atingir seus
alvos.

Com o homem, a natureza da o primeiro passo no sentido de justificar metafisicamente a
existéncia, pois deixa de se esvair em seu préprio fluxo e sofrer com seu inacabamento e toma
consciéncia do absurdo e do horror que transpassa sua condi¢do, sem que seu animo seja
envolvido pelo absurdo e pelo horror mas, ao contrario, expresse o0 puro e pleno sentimento da
libertacdo de si. A natureza deixa de se esvair por completo em seu proprio devir e padecer as
infinitas oscilagdes de animo que transpassam a vida universal e se duplica em conhecimento,
passando da pura passividade, ou seja, deixando de se diluir, sem consciéncia, no sofrimento dos
seus infindaveis seres, para os tomar para si, com serenidade e ponderacdo, no afastamento e no
recolhimento proporcionado pelo conhecimento. Entretanto, deter as rédeas da prdpria vida ndo
significa ter pleno conhecimento do caminho que se escolheu e prever ou determinar o futuro.

Poderiamos dizer que o homem é um animal. No entanto, sua condi¢do, ao contrario

daquela dos demais animais, € marcada pela consciéncia. Por mais que o homem tente, ele ndo

158 1bid., cap. 6, p. 384.
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consegue simplesmente viver a vida sem senti-la ou pensa-la. Isso significa que ele € um animal
de tipo especial.

Em Da utilidade e da desvantagem da histéria para a vida™’

Nietzsche chega mesmo a
afirmar que, diferente dos animais, 0 homem nédo esquece. O homem ndo consegue esquecer e
por isso carrega consigo o sentimento relativo as vivéncias passadas, boas ou mas. A carga de
melancolia, de nostalgia, de ressentimento, de revolta, de dor concernentes ao vivido, integram
tanto suas experiéncias presentes como suas expectativas e suas aspiracdes, de modo que o porvir
ndo pode também ser gozado plenamente por ele. Por isso tudo, o animal suscita no homem
inveja, pois permanece sempre ligado ao instante e passa com a corrente do tempo ao invés, de,
como o homem, assistir o tempo passar por ele. Uma das caracteristicas essenciais da
animalidade é a cegueira quanto ao sentido da vida. Ao contrario, a humanidade sofre por ver se
constituir ao lado de sua existéncia o sentido dela. E justamente essa obscuridade, na qual esta
mergulhada a vida animal, que sugere ao homem uma completa felicidade.

O homem néo esquece, isto quer dizer, que ele é um animal historico, enquanto os demais
animais sdo a-historicos (unhistorischen). O animal esta inteiramente integrado a0 momento e ao
espaco em que Vvive, ou seja, & comida que consome, ao ar que respira, ao pasto em que pisa, ao
meio que o rodeia, a abundancia ou a escassez de condicdes de subsisténcia, sem pensar no
ontem ou no amanhd. Se abandona um ambiente hostil a sua sobrevivéncia em busca de outro
mais rico em subsidios é por uma caréncia, experimentada como necessidade imediata. O sentido
constituido pelo transcorrer de sua vida ele nem ao menos suspeita. Mas é justamente esse
contentamento com o que a vida oferece sem dela exigir nada de mais, que faz dele, segundo o
ponto de vista do homem, um ser absolutamente feliz. Se com os seres a-historicos a natureza
encontrara a felicidade, o que visava ela ao criar um ser histérico, o0 homem? Com certeza, a
natureza ndo tem como fim supremo constituir seres felizes. Ela precisa fundamentalmente do
sentido com o qual o homem pode revesti-la. No entanto, ele apenas pode chegar a compreender
a natureza em sua unidade a partir do devir de sua prépria existéncia singular. Nesta via, ao invés
de se deixar conduzir pelo momento e se contentar com o que este Ihe oferece, ele precisa colher
no instante o sentido da totalidade do tempo. Com o passado proprio que Ihe acompanha e a
partir do futuro que, de algum modo, pode prever, ele pode entrever o sentido do tempo, no

tempo que é sempre o seu.

157 Cf. Id. Consideracdes intempestivas: da utilidade e da desvantagem da histéria para a vida, I, p. 249.
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Entretanto, o processo da vida se apresenta imediatamente ao homem sobretudo em sua
absoluta falta de sentido. Esta experiéncia que atualiza, em um Unico instante, a totalidade do
vivido, tem um sentido trdgico para o homem e afasta definitivamente qualquer esperanca de
felicidade duradoura. O homem constata que a felicidade é um quinhdo daquele que é meramente
e singelamente animal e a verdade a constatagdo da auséncia de sentido e de valor da vida em
geral. Todavia Nietzsche vaticina: “Quem, porém, encontra em tudo a ndo-verdade e se associa

voluntariamente & infelicidade, prepara talvez um outro milagre da desilusdo™®

O que
Nietzsche quer significar com estas palavras?

A espécie humana ndo é como as demais espécies animais. Dito de outra forma, a
felicidade dele é inacessivel a humanidade. Mesmo que o homem tente de todas as formas
assumir a cegueira animal frente a vida, ele ndo deixa de, vez por outra, entrever a falta de
sentido da existéncia e sofrer por isto. No entanto, isto ndo quer dizer que ele ndo precise
encontrar a dosagem propria a sua animalidade, que significa, trabalhar em vista de um fim
supremo, a significagdo metafisica da existéncia. Assim, a consciéncia ndo € a Unica
caracteristica da humanidade. Alids, ela é apenas a desencadeadora da atividade mais ampla e
propriamente humana. Pois, a racionalidade humana, promotora do conhecimento, é subsidiaria
de uma capacidade mais fundamental herdada da natureza, a aptiddo artistica. A humanidade
representa para a natureza a promessa de ela poder se apropriar com arte e técnica de seu proprio
querer e mirar objetivamente os alvos de sua criacdo tdo vigorosamente aspirados. Nela reside,
entdo, a esperanca da fusdo da vontade a racionalidade na criacdo de mundos. Com esse intuito,
ela Ihe reservou uma tarefa inalienavel: a de transformar o impulso cego do devir, capaz de
sucessos apenas ocasionais, em capacidade objetiva e artistica. Pois, para a natureza, 0 homem é
0 meio mais econdmico e eficaz para criacdo de seres ainda superiores capazes de expressa-la em
uma imagem magnificente, cuja contemplacdo a conduziria a plena satisfacdo consigo mesma sob
a forma de um puro gozo estético.

Habitualmente, todavia, a humanidade se conduz como a natureza sempre se dirigiu,
cegamente, com inépcia e excessivo dispéndio de energia. Como se ela, depois de ter conseguido
criar o homem para atingir seus fins supremos, conspirasse contra si mesma, ou seja, apos ter se

esforcado até 0 homem se resignasse em se estagnar no chamado “animal racional”.

158 NIETZSCHE, F. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 4, p. 375.
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Ora, 0 homem moderno faz questdo de se definir como “animal racional” e defende os
bens que a razdo humana é capaz de confeccionar como suas Ultimas e mais elevadas aquisicGes.
Isso justificaria sua acomodacao e seu apego a estes bens racionais como o ponto de chegada da
prépria evolugdo natural. Otimizamos 0 momento para ndo pensar no tempo. Atirados em todas
as diregdes ratificamos, em verdade, nossa condi¢do de uma pega a mais no jogo do destino que
transcorre @ margem de nos. Nesta via, o grande perigo que ronda o homem atualmente decorre
justamente de seu afastamento progressivo do cerne da humanidade, que ele poderia encontrar
unicamente a partir de si mesmo. Sujeitos a variacdo das necessidades e dos desejos, se
alegrando, se atormentando, comprometidos com uma série ilimitada de trabalhos, de
responsabilidades, acumulando fungdes, se diluindo em uma rede gigante de ligag6es, o homem
moderno ndo € homem nem animal. Todavia, vivendo sem reflexdo, tendo nas necessidades mais
imediatas 0 centro de sua relagdo com o mundo e se deixando determinar pelas vicissitudes
momentaneas, ele busca igualar-se aos animais em geral.

Inegavelmente, 0 homem & animal, entretanto, ndo devemos deixar de considerar que ele é
um tipo muito peculiar de animal. Isto quer dizer que sua humanidade é intransponivel. O que o
homem deve aprender com 0s outros animais é a capacidade de deixar fluir sua humanidade
como estes deixam fluir espontaneamente e simplesmente o carater de sua animalidade. Se para
viver plenamente o presente os animais em geral ndo necessitam pensar o sentido deste, para o
homem, ao contrério, isto é vital. Refletir sobre o sentido da atualidade é distinguir os fins
visados pela natureza ao constituir 0 momento Unico que estamos vivendo, o qual sem essa
reflexdo se apresenta como atmosfera nebulosa e confusa. Pois, somente através do
discernimento dos alvos da existéncia poderemos compreender nossa tarefa no &mbito total do
devir. A compreensdo da tarefa propria e, mais do que isso, 0 engajamento na existéncia através
dela como forma de contribuicdo com as metas de nossa natureza, sdo marcas genuinamente

humanas segundo as quais todo homem deve se orientar. Pois, como diz Nietzsche,

Se, ao contrério, as doutrinas do devir soberano, da fluidez de todos os conceitos, tipos e géneros,
da falta de toda diferenca cardinal entre homem e animal — doutrinas que considero verdadeiras,
mas letais — pela habitual mania por instrugdo, sejam jogadas no povo durante uma geragéo, entdo
ninguém deve se espantar se 0 povo mergulhar no egoisticamente pequeno e miserdvel, na

burocratizagio e na ganancia, para ser, sobretudo, a saber, povo despedagado e esgotado™®®.

1591d. Considerag6es intempestivas: da utilidade e da desvantagem da histéria para a vida, cap. 9, pp. 319.
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Se 0 homem passar a viver segundo os ditames da necessidade, a mercé de seus interesses
mais imediatos e contingentes, € o projeto de humanidade, que cada homem traz em si, que ele
compromete. Pode-se mesmo dizer que com este tipo de homem a humanidade efetivamente
corre risco.

Entretanto, o homem deve guardar de sua animalidade uma capacidade fundamental,
segundo a qual todos os animais vivem espontaneamente, qual seja, a capacidade de esquecer.
Pois, sem esquecimento o homem ndo consegue se dispor a atividade essencialmente humana, a
criacdo artistica, visto que essa exige dele um saber-fazer que requer o contingenciamento de
tudo que ndo intensifique este saber-fazer. Se a atividade artistica em questdo € aquela propria
dos grandes homens, ou seja, a que tem como fim infundir sentido e dar estilo a vida em geral a
partir da propria vida, € necessario que estes homens usem do conhecimento acumulado apenas o
suficiente para atingir este fim. Se o homem carregar consigo, sob a forma de uma memdria
excessiva, profunda e infinita, tudo de horrivel e de absurdo e, o seu contrério, tudo de mais
venturoso, experimentado por ele e por outros homens, acabaré por intensificar e aprofundar os
sentimentos a tal ponto que toda sua agdo se estagnara em puro padecimento da vida. Por isso
Nietzsche pondera: “... é possivel viver quase sem lembranga, sim, e viver feliz assim, como
mostra o animal, mas é absolutamente impossivel viver, em geral, sem esquecimento™.

No caso do homem, esquecer para viver significa, ndo se fechar, pelo peso do passado, ao
sentido da atualidade. Em outros termos, significa extrair do ja vivido apenas o que seja util a
potencializacdo do presente. Ao afirmar que ndo é possivel viver sem esquecimento Nietzsche
quer dizer também que o fato de os homens nascerem, crescerem, envelhecerem e morrerem, isto
é, percorrerem um ciclo completo de vida, ndo assegura, sobretudo a eles mesmos, que viveram
plenamente como homens, ou seja, segundo a finalidade para a qual foram criados.

Se 0 homem ndo consegue esquecer, 0 passado, 0 que ja se subtraiu ao devir, € tomado
como um valor em si. Assim, tudo o que é antigo, independente de sua altura, seu valor, seu
significado se torna referéncia para a vida. Nesta disposi¢cdo Nietzsche identifica o excesso de um
tipo especifico de historizacdo da vida que ele nomeia histdria antiquaria. Ao contrario, o sentido
de uma histdria antiquéria, exercida com medida, toma como heranca 0 que pode nos ensinar a
sermos melhores no presente. Nesse caso, ha uma seletividade apenas do que pode potencializar

as energias e sugerir as vias da elevagdo de nossas condi¢des atuais. Ora, em outro caso, 0

180 1hid., cap. I, p. 250.
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homem busca no passado todo indicio de completude, de grandeza, de gléria, com a certeza de
que o tempo presente é incapaz de engendrar obras e feitos comparaveis aos dos antepassados.
Nesta segunda disposicdo Nietzsche reconhece a desmesura de outro género histérico, a historia
monumental*®’. Nesse caso, o passado é utilizado para diminuir e enfraquecer o presente. Nada
que possa ser considerado grande atualmente pode se medir com a grandeza dos antepassados.
Ora, tanto em um caso com no outro, 0 homem nédo esti voltado para o passado segundo o
critério do mais apropriado a intensificacdo da vida, que tem sempre no que ora germina e no que
esta por vir o passo oportuno na diregdo do ideal de perfeicdo da natureza, e no passado um
parametro, que no entanto, deve ser ativamente ultrapassado.

Essas duas desmedidas historicas referidas por Nietzsche sdo possiveis, pois, segundo ele,
“continua-se escrevendo a histéria segundo o ponto de vista das massas, para procurar nela
aquelas leis que sdo deduzidas das suas necessidades, portanto, as leis do movimento dos estratos

mais baixos de barro e de argila da sociedade™®,

Isso quer dizer que ha um resgate
desequilibrado e equivoco do passado pelo fato de a modernidade ter uma relagdo igualmente
desequilibrada e equivoca com o presente. Ela ndo sabe lidar com o préprio caos, cujos elementos
formam justamente o que pode ser denominado, sem titubeio, heranca ocidental. Essa heranca
permanece insondavel para 0s modernos, ou seja, permanece como sua mais intima estranheza.
Assim, ao invés de organizé-la, fazendo-a ganhar sentido segundo as peculiaridades de sua
natureza, prefere-se disp6-la a servico das prerrogativas da maioria. O homem médio passa a ser
0 critério da retomada e da organizacdo do passado, & medida que o presente mesmo € vivido
como tempo de hegemonia da massa.

O que se constata é que o homem moderno pode assim ser chamado por estar
absolutamente desligado da sua prépria modernidade. Ele ndo quer saber dela, e, portanto, do que
o0 torna homem de seu tempo. A prdpria relacdo que ele tem com a escrita e com a fala, poténcias
essencialmente humanas que lhe permitiriam construir seu lugar no mundo, no devir da
humanidade, manifesta espontaneamente seu desatino. E um homem que n&o aprendeu, pelo uso
da escrita e da fala, na verdade, poténcias ativadoras do pensamento e criagdo da vida, a resgatar
do passado o Util ao presente e, portanto, ndo pode compreender o préprio tempo em toda sua

plenitude. O discurso jornalistico, hodierno, descritivo e apelativo, que se torna majoritariamente

1L Cf. Ibid., cap. 2-3, pp. 258-270.
182 1hid., cap. 9, p. 319-320.
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a lente através da qual vé-se refletida a modernidade, denuncia o quanto os modernos caminham
como semi-mortos. A linguagem humana em geral transformou-se em um balbucio ininterrupto e
sem objeto. Mesmo que ndo tenham nada de significativo a dizer, os homens versam sobre tudo e
falam desenfreadamente. No fundo, fala-se muito para ndo se deixar margem ao siléncio, pois nas
situacfes em que o ritmo frenético de nossa vida desacelera e buscamos o descanso, a0 mesmo
tempo ficamos inquietos e apreensivos pelos pressentimentos que comecam a solapar nosso
repouso. Isso que ndo queremos ouvir, pois colocaria em risco a comodidade da conducdo de
nossa vida pelo instinto de massa, € a invocacdo de nossa peculiaridade, de nossa honestidade e
de nossa simplicidade. Nos arrancamos ofegantes destes raros momentos de despojamento, ora
nos engajando na ardilosa tarefa de convencer o outro a se render com convicgdo as expectativas
do rebanho, ora nos deixando convencer sem resisténcia pelo outro. Em uma e em outra situacéo,
reduzindo o discurso a sua funcao retorica, queremos nos deixar contagiar pela paixdo alheia e
nos entregar espontaneamente as vantagens da vida gregaria.

Ora, 0 homem moderno compreende seu destino a partir de dois pardmetros bésicos, o do
entretenimento e o0 da obrigacdo, experimentados como estados de prazer e de dor,
respectivamente. Ele pressente a interpelacdo que brota do seu interior, mas é conduzido a pensar
e escolher segundo um padrdo determinado, baseando-se em principios € normas gerais que sdo
sempre estabelecidos por outros. Obedece a elas cegamente da mesma forma como um escravo
age em relacdo a seu senhor. Assim, ele se convence que é necessario realizar certas coisas pela
Unica razdo de ele pertencer a um lugar, a um tempo e estar sob condi¢fes determinadas. Quando
ndo esta sob o peso da obrigacdo, do que deve ser feito, ele se deleita com suas aquisi¢des e
usufrui a vida, pois entende, como todo mundo, que cada homem tem necessidades e desejos com
0S quais nasceu, e satisfazé-los, quando é permitido, é saber aproveitar as oportunidades que a
fortuna oferece para a conquista do bem-estar. Sob o império destes condicionamentos, ambos
exteriores - mesmo no caso em que pese 0 sentimento intimo do dever — porquanto estranhos a
singularidade da experiéncia e do carater genuinamente humanos, é sua liberdade, quinhdo
unicamente humano, que o individuo aliena.

Os modernos evitam, ao maximo, experimentar a fluidez e a inconstancia do mundo que
0s cerca, pois, esta vivéncia colocaria em jogo a falta de consisténcia de sua propria existéncia.
Na verdade, evitam admitir que a completude paira sobre o devir ainda somente como um ideal e

que tudo que esta ai resultou de mais um ensaio mal sucedido da natureza e demonstra, entdo, sua
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total inadimpléncia ao visar o ideal. Quando perguntam sobre a utilidade das coisas ou as
paramenta para torna-las agradaveis aos seus sentidos, ou, ainda, torna-las objeto de seu
entretenimento, visam, sobretudo, acobertar sua vacuidade. Como se fosse possivel encontrar o
sentido e o valor que lhes falta, em sua aplicacao, a posteriori, e o sentido e o valor de sua vida
no melhor aproveitamento e no gozo de um mundo consumado.

A educacdo moderna passa a ser o instrumento de formacdo de um tipo de homem que
apenas deve usufruir um mundo a ele oferecido, ultimo dos mundos. Estranhamente, seu papel
passa a ser o de estimular o sacrificio do homem a um instinto ndo humano. Ndao humano
significa deslocado do devir da humanidade, que perdeu seu espirito por ndo se dispor como
agente do devir, mas por se deixar arrastar pela vida que nele se processa e o ultrapassa. Tem-se,
entdo, o homem moderno como um ser “absolutamente exterior sem nucleo, vestimenta gasta,
tingida, exagerada, um espectro ornamentado que ndo pode suscitar medo e, certamente, nem

compaix&o™®

, OU seja, indolor e insensivel a questdo do que € urgente hoje para 0 homem.

H4, por conta disso, um processo geral de exteriorizacdo da humanidade. De modo que a
relacdo dos homens consigo mesmos, com 0s demais e com a natureza se firma principalmente
sobre o pardmetro da utilidade, do consumo, dos artificialismos infinitos. Os homens passam a
totalidade de sua existéncia se fiando no que a vida oferece ou exige, tentando achar no
movimento ininterrupto do devir, coisas que Ihes inspirem a confianca que poderdo escapar, por
um momento que seja, a corrente hegeménica do vir-a-ser: se apegam a isto ou aquilo, amam,
odeiam, brigam por suas opinides e querem adquirir e acumular coisas que ostentem ou
propiciem plenitude e beleza como o poder e a riqueza. Enfim, tentam encobrir de todo modo o
vazio de ser que pressentem brotar do fundo de si mesmos, preferindo usufruir da gama de
possibilidades que criam para nossa constante e infindavel distracéo.

Este movimento da massa revela seu duplo: o individualismo. A vontade de cada homem
estd, no fundo, voltada apenas para a producdo e a aquisicdo de bens para o bem-estar e a
preservacdo pessoal. O homem moderno, especialmente, ao se orientar apenas pela vontade
individual, coloca todas as suas energias a disposicdo do que lhe permita permanecer, do que
artificialmente lhe prometa conservar-se, usufruir do que ja foi realizado, como se essa época e
sua humanidade fossem o cume do movimento da vida. Ele se ampara em definicdes, ideais, em

toda forma de movimento capaz de se enderecar a massa, para estagnar todo o seu ser em uma

183 1hid., cap. I, p. 338.
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férmula, uma atividade, uma causa, com a esperanga que a for¢a do maior nimero detenha a roda
do devir. No entanto, da propria vida de rebanho brota um pressentimento difuso e amargo.
Desesperado 0 homem se deixa arrastar anestesiado, e mais encarnicadamente do que antes, pelo
sucedaneo de crencas, questdes e litigios que mobilizam a massa, com a esperanca de ndo deixar
espago a emergéncia da consciéncia dolorosa sobre a equivaléncia de todas as coisas a nada. Da
tradicdo, por exemplo, recolhe somente o que denuncia a preparacdo para 0 momento da vida
humana atual compromissada em multiplicar, com o auxilio da ciéncia, os meios de
entretenimento para que ndo pensemos No que nos ronda como um espectro: a verdade sobre a
nossa condigdo: de onde viemos, para onde vamos e a razdo de estarmos aqui.

Para qualquer um o compromisso consigo mesmo é sempre dificil e tortuoso. Impulsiva e
imediatamente preferimos ora uma atividade frenética, ora o torpor e a letargia, na verdade meios
de fuga frente & ameaca da consciéncia sobre nossa condicdo miseravel. No fundo, tentamos
conter, na realidade, a dor e a melancolia ontologicas, o sentimento profundo e verdadeiro
relativo a contingéncia ndo somente da nossa existéncia mas daquela de todos os seres. Se uma
coisa ou pessoa deixa transparecer a auséncia de ser que a tudo acomete, afastamo-nos dela
apreensivos. Nietzsche nos adverte que justamente quando tentamos com mais afinco e
aparentemente com mais recursos nos esquivar ao devir é que estamos mais mergulhados nele.
De repente, ficamos inertes e sentimos um amargor difuso pelo processo da vida que nunca chega
a uma completude.

Ao mesmo tempo, em raros, mas nem por isso rasos momentos, pressentimos que cada
um de nds corresponde a uma unidade absolutamente singular. No entanto, a maioria dos homens
prefere alijar este pressentimento e se entregar as diretrizes da vida amorfa e indiferenciada de
rebanho. Por que? Por medo? Nietzsche responde: ndo, por preguica. O medo de assuncdo da
singularidade é, antes de tudo, apreensao pelos desgastes e pelos incbmodos que isto acarretaria.

O homem moderno, por comodidade e conveniéncia, tenta, de todo modo, abafar em si
mesmo a poténcia que rege e conforma, ndo somente o destino da humanidade, mas o de todas as
coisas. Ele se prende sempre ao ja dado, ao ja configurado, e para encobrir a degeneracao das
coisas, em torno das quais ergue sua vida, busca guarnecé-las, adorna-las, acrescentar-lhes todo
tipo de superficialidades. Decorre disto a enormidade de conceitos, de nocdes, de valores, de
costumes, objetos utilitarios e artisticos, com os quais ele recobre 0 mundo a fim de abafar todo

natural. O homem atual se dispde em relacdo ao mundo exclusivamente em funcdo do mais
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tangivel e do Util: das coisas que o cercam ele apenas quer saber para que servem. Buscamos
conhecer as coisas para podermos melhor descobrir para que servem, e se nos deparamos com
sua falta de utilidade, imediatamente buscamos converté-las em objetos dteis ou de
entretenimento através de nossa capacidade racional e técnica. Como se o devir se justificasse
pelo que as coisas sdo e por sua serventia.

Para Nietzsche, a educacdo moderna atua pulverizando todas as singularidades humanas,
ndo somente diluindo suas forgas, mas também tirando-lhes a base, o centro que as amarra e lhes
da sentido. Ao invés de permitir que o elo homem/mundo se realize a partir do nucleo original, do
querer-viver singular de cada homem, a partir do exercicio da liberdade frente as exigéncias da
vida cotidiana e contingente, promove a ligagdo humana com a existéncia a partir do mundo ja
dado, ja configurado, ja morto, destituido de vontade. Assim, nas instituicdes atuais de ensino o
objetivo principal é estimular nos jovens simultaneamente o egoismo, o individualismo,
juntamente com o sentimento de pertencimento & massa, 0 sentimento de rebanho. Todos s&o
incentivados a escolher uma profissdo com a qual possam adquirir poder, status, dinheiro,
seguranca, enfim, tudo que promova sua conservacdo, seu bem-estar geral e, mais do que isto,
seu reconhecimento e aclamacgdo pelos demais. Devem reconhecer a supremacia de valores,
regras e entidades responsaveis por assegurar a ordem geral, responsavel por fixar e limitar o
dominio de exercicio e de ascensao de cada um.

Todos os recursos constituidos para distracdo ou esgotamento de nossos sentidos tém
como fim impedir a mobilizacdo do pensamento sobre nés mesmos, como se o fato de
percebermos as coisas de certa maneira, nos impedisse de refletir sobre nossa condi¢do. Nos
homens fracos em que a preguica vence, esses obstaculos efetivamente dissuadem a voz
imperativa da consciéncia de si. A hegemonia dos objetivos insignificantes e imediatos
representa, na verdade, uma forma de despender, dispersar, diluir as poténcias da natureza, a qual
acaba por chegar a seus fins muito mais dificilmente e raramente.

Ora, cada homem representa um caminho original, no entanto, os multiplos caminhos se
entrecruzam infinita e continuamente formando um emaranhado que um homem particular néo
pode abarcar. A singularidade de uma vida humana €, na verdade, um modo de abertura Unico
para a existéncia universal que flui incessantemente. E o que leva Nietzsche a afirmar: “Ha no

mundo um Unico caminho, o qual ninguém, exceto tu, pode trilhar. Onde ele conduz? Né&o
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perguntes nada, trilhe-0.”*** Esse caminho é o da simplicidade e da honestidade consigo mesmo.
E, na verdade, um compromisso moral com o homem mais proximo e intimo de nos: nos
mesmos. E por que o caminho da interioriza¢do de cada homem singular é importante para a vida
universal? Cada um de n6s somente pode abordar a vida universal a partir de si mesmo, segundo
Nietzsche afirma: “decifra unicamente a tua vida e tu compreenderas os hieroglifos da vida
universal™®,

O decifracdo da propria existéncia requer, com certeza, um processo de interiorizacdo. No
entanto, esta interiorizacdo, suposta por Nietzsche, constitui um processo, cujo sentido podemos
compreender melhor com o auxilio das reflexdes desenvolvidas, igualmente, em Da utilidade e
da desvantagem da histéria para a vida. Ao se referir ao homem e, em alguns momentos,
especificamente, ao alemao moderno, Nietzsche enfatiza o quanto a formacdo do tipo moderno,
que tem no carater histérico seu traco fundamental, estd comprometida com uma notéavel
fragmentacao da humanidade.

A consideragdo do sentido histérico como aquele que orienta e elucida o devir da
humanidade faz com que o homem moderno conceba sua modernidade, ou seja, tudo que compde
0 que pode ser denominado seu presente, absolutamente sem referéncia a si mesmo. Para
entendermos esse processo é necessario se inteirar de um outro, sua condicdo: a perda pelo
homem de sua unidade ao se cindir indolentemente entre interior e exterior. O que significa isso?

O homem moderno por exceléncia despreza tudo que possa ser classificado como novo,
em nome das realizacGes passadas, pois ele acredita que as relevantes e monumentais obras da
cultura ja foram erguidas, restando ao presente apenas a contemplacéo, a tutela e o consumo, sob
certas condicOes exigidas, do legado da humanidade. O desprezo pelo absolutamente novo
decorre da idéia de que 0 homem de hoje ndo pode competir em altura e grandeza com 0 homem
da tradigdo. Assim, tudo o que € natural e espontaneo, que brota da interioridade, deixa
propositalmente de ser trabalhado, e é sistematicamente rechacado com energia para a
profundidade. Os homens devem aprender sobretudo a disfarcar por todos 0os meios as exigéncias
mais auténticas de sua natureza. O mais desastroso acontece: 0 que ha de natureza, hoje,

efetivamente néo acede a cultura e faz do homem moderno um ser genuinamente barbaro.

154 1bid, cap. 1, p. 340.
1% 1bid., cap. 3, p. 357.
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Tudo do qual se suspeita ser verdadeiramente da esfera interior é violentamente e
sistematicamente rechacado a ponto de se tornar inacessivel ao homem. No lugar da auténtica
interioridade é colocado um amontoado de conceitos como eu, sujeito, subjetividade, ego,
identidade, principios morais como virtudes ou juizos de valor, todos construidos a partir da
acumulacdo desordenada da tradi¢do. Todo esse esforco para ndo permitir que a natureza dite as
regras da exterioridade. Hoje, exige-se, entdo, uma interiorizagdo sem exterioriza¢do, um interior
sem exterior. Como diz Nietzsche: “O individuo retraiu-se na interioridade, fora ndo se nota mais
nada dele, 0 que nos dé o direito de perguntar se existem causas sem efeito!”**®. A consideracio
do que é util para fomentar e elevar a vida ndo atua como critério de recolhimento do que pode
ser considerado heranca, ou seja, como critério de determinacdo da participacdo do legado na

criacdo de nossa visdo de mundo. Todavia,

O individuo torna-se covarde e inseguro, ndo podendo mais acreditar em si mesmo: ele afunda em

si mesmo, no seu interior, que aqui significa apenas: trapalhada amontoada do aprendido, o qual

nao produz efeito externamente, a instrucéo ndo se torna vida®®’.

E ainda, referindo-se aos alemées como os que trazem sua humanidade absolutamente selvagem e
insuspeitavel, desprovida de qualquer veio cultural, Nietzsche diz: “Se devem ter carater e um
modo de ser proprio, tudo isto esta tdo profundamente escondido que ndo se pode absolutamente
arrebatar a luz do dia: se é que eles sdo homens, eles sé o sdo realmente para aquele que
“examina as entranhas”*®®. Nesse sentido, podemos ent&o perguntar: o que se apresenta, entio, ao
exterior? Para entendermos o que o homem de hoje externaliza como sua cultura especifica é
oportuno continuar a levar em conta as consideracdes de Nietzsche sobre o alem&o moderno.
Nietzsche afirma que o alemdo é conhecido como povo da interioridade. Talvez ele
concordasse que esse perfil germanico formou-se a0 mesmo tempo que um movimento geral na
Alemanha, iniciado aproximadamente ao final do séc. XVIII, em prol de tudo que pudesse ser
definido como naturalmente alemao. Doravante, o povo buscou de todas as formas se libertar dos
maneirismos e convencgdes francesas ao mesmo tempo que alijava a ameaca do dominio politico
francés e pensava na unificacdo estatal. Entretanto, sua natureza, abandonada a si mesma,

permaneceu em estado bruto, ou seja, sem expressdo no dominio da cultura. A auténtica

186 1d. Considerac6es inatuais: da utilidade e da desvantagem da histéria para a vida, cap. 5, p. 281.
17 |bid., cap. 5, p 280.
1%8 1hid., cap. 5, p. 283.
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espontaneidade, simplicidade e forca de carater que deveriam conquistar definitivamente a
expressdo, tornara-se inacessivel aos alemdes, em outros termos, encontrava-se cadtica e
recondita no fundo deles mesmos. Em nome de sua naturalidade e de sua honestidade, das quais
ndo poderiam fruir o vigor nem o sentido, adquiriram um modo de ser pragmatico, arbitrario e
preguigoso pela via do qual passaram a reproduzir, entdo, j& ndo assumidamente e, sim, de modo

negligente e afetado, as disposi¢des que o francés assumia com desenvoltura. Nietzsche afirma:

Facamos um passeio por uma cidade alema — toda convengdo, comparada com a peculiaridade
nacional de cidades estrangeiras mostra-se aqui negativa, tudo é incolor, gasto, mal copiado,
desleixado, cada um vaga a sua vontade, todavia, ndo segundo uma vontade forte, profunda, mas

segundo as leis que prescrevem primeiramente a pressa universal e, entdo, a busca geral pela

comodidade®®.

E ainda: “O sentido formal é diretamente recusado por eles com ironia — pois ja se tem,
realmente, 0 sentido do contelido: pois eles sd0 o célebre povo da interioridade™ .

Escondida, sem unidade e informe, a interioridade alema néo se presta a sustentar uma
exterioridade. Em um povo assim, as acfes - ou seja, 0 que € exteriorizado - sdo todas
macaqueadas e sem profundidade, e através delas apenas pode-se chegar a conclusdo de que se
esta diante de uma humanidade fraca, sem coragem de sustentar sua atividade no mundo sobre a
base de seu préprio ser, o qual, sem vir a luz, estd a ponto de efetivamente se extinguir. Ao
afirmar que o sentido formal é rejeitado pelos alemées, Nietzsche quer dizer que eles ddo pouca
ou nenhuma importancia ao estilo, a beleza, a pureza e a justa medida dos gestos e das palavras,
e, assim, em termos culturais, consideram mais comodo adaptar o que julgam mais funcional de
outros povos as suas necessidades. Por outro lado, Nietzsche pondera que eles procedem dessa
forma, gabando-se de uma gama de inclinagdes préprias, ou seja, disposi¢des quase instintivas,
primitivas, como constitutivas de sua interioridade, a qual, no entanto, ndo se dao ao trabalho de
cultivar, preferindo, pela conveniéncia, ao contrario, ajustarem-se as formulas importadas, ja
prontas, quando se trata de agir. Nesse caso, trata-se, sobretudo, dos alemé&es aculturados.

Por sua vez, aqueles que se auto-denominam os alemaes cultos, diferentes da maioria,
formada pelos alemédes incultos, dos quais insistem em se diferenciar, tratam de mascarar,
disfarcar, maquiar, 0 quanto possivel, seus auténticos sentimentos e disposicdes, sua

interioridade, com uma série de artificialidades e abstracOes, utilizados para tecer o que

19 1bid., cap. 4, p. 275.
70 1bid., cap. 4, p. 276.
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tacitamente denominam cultura moderna. No lugar de homens, proliferam os atores da cena
cultural, sobretudo os intelectuais alemaes, competentes em sempre reduzir qualquer experiéncia
genuinamente humana a um puro jogo de representacdo. Isso torna-se possivel, primeiramente,
pela abstracdo do carater natural e, em segundo lugar, pelo calculo minucioso e pela composicao
artificiosa do que deve ser apresentado ao exterior. Por conta disso, proliferam verdades,
principios, valores, obras, e os tipos humanos os mais variados, sempre adequados ao que se
convenciona previamente e estrategicamente como produtos da cultura.

Nietzsche se baseia no exemplo alemdo, mas com certeza 0 movimento de ciséo do
homem em interioridade e exterioridade constitui-se na marca propria de um processo mais
amplo que ele denomina a modernidade. H& muito nossa lingua, nossos gestos, nossas acoes
deixaram de ser a germinacao de nossa natureza.

O homem moderno, no entanto, trabalha avidamente para encobrir e disfarcar a alienacdo
de si mesmo tentando garantir a credibilidade de suas realizacbes. A interioridade ¢é
convenientemente e estrategicamente pressuposta afim de se dar mais confiabilidade ao que se
apresenta ao exterior. Pois, quem poderia se fiar numa humanidade que lega a posteridade uma
cultura afetada, postica, dissimulada, construida com base na especulacdo vazia sobre suas
necessidades? No entanto, a tentativa de fazer aparecer e valer certos sentimentos e certas acoes
com caracteristicas de profundidade e espontaneidade ndo atenua, mas, ao contrario, agrava, a
perda do préprio cerne por parte do homem. Na verdade, sentimentos e disposi¢fes nobres, dos
quais 0os homens atualmente ndo tém a minima experiéncia, sao substituidos por suas supostas
dramatizacdes, ou seja, tornam-se literalmente objeto de encenacdo, através da qual busca-se
assumir ares de autenticidade e de naturalidade.

A lida consigo mesmo, com os demais e com 0 mundo, passou aos poucos a se diluir na
pura representacdo. Representa-se tudo e das formas as mais variadas: o profundo amor, a
arrebatadora alegria, o terrivel 6dio, a pesarosa melancolia, a crbnica tristeza, o sentimento
tragico, enfim, a loucura e a morte. Nossa mais profunda dor, nosso mais casto sentimento, ndo
tem a profundidade e a pureza que, estranhamente, insistimos advogar diante de nés mesmos e
dos outros. Sem que percebamos, substituimos a nossa natureza uma sedutora simulacdo. Nesse
sentido, 0 que distinguimos como nossa intimidade €, na verdade, nossa mais pura quimera.
Mesmo que outros estejam ausentes, ainda assim, estamos em cena a imitar o que seria nossa
verdadeira soliddo. Estamos no bojo do que Nietzsche denomina a ma-consciéncia. Encobrimos e
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dissimulamos justamente o fato de nos ocultarmos e nos disfargarmos. Nao nos percebemos

como obra de uma auténtica mascarada.
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A cultura moderna e sua superacao.
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3.1 O egoismo como fundamento do fendmeno moderno: a cultura como mercadoria, a
hegemonia do Estado, a substituicdo do génio pelo tipo do erudito, até o advento da filosofia

como ciéncia do Estado, e dos filésofos como servos politicos.

A partir de um diagnéstico profundo de sua época, Nietzsche identifica as artimanhas e
dissimulagdes modernas que constrangem o homem a servir a interesses subalternos. Estes
constrangimentos que conduzem ao amesquinhamento do homem representam mais
profundamente reveses contra a cultura. O primeiro deles Nietzsche caracteriza como o egoismo
dos negociantes. Os negociantes véem no desenvolvimento cultural a chave da geracdo do lucro
e, assim, da felicidade. O raciocinio é o0 seguinte: quanto maior a cultura de um povo, maior 0
consumo em termos quantitativos e qualitativos, ou seja, a cultura torna-se o meio de incrementar
0 consumo de bens em termos gerais e, sobretudo, de bens mais sofisticados. Isto requer a
incrementacdo da producdo em todos os sentidos. Maior consumo gerando mais producéo e esta,
por sua vez, gerando maior consumo, resulta no aumento progressivo do lucro, o qual é
reintegrado a cadeia alimentado-a indefinidamente. Dessa forma, a felicidade do homem
moderno se confunde paulatinamente com a aquisi¢cdo cumulativa de bens.

Nesse sentido, a educagdo humana moderna destina-se a formar cada vez mais técnicos,
peritos que contribuam com seu conhecimento ao mesmo tempo para qualificar a cadeia de
producdo e para tornar o consumo mais exigente. Além disso, credita-se a evolucdo do
conhecimento técnico a competéncia de determinar em uma série encadeada e infinita as novas
necessidades humanas, as quais se tornariam, entdo, mais especializadas e refinadas. Por tudo
isso fica evidente a associacdo entre cultura e felicidade, entendendo-se aquela como meio por
exceléncia para se alcangar o bem-estar geral no sentido de maior seguranca, mais propriedade,
mais conforto, mais divertimento, mais riqueza, mais poder. E Nietzsche mesmo que melhor
expressa esta submissdo da cultura: “O homem tem um necessério direito a felicidade terrestre,
por isso a cultura é necessaria, mas somente por isso!”*"*,

O egoismo do Estado também tem necessidade de cultura e, dessa forma, também a
subjuga a seus interesses. Os interesses fundamentais do Estado giram em torno de sua

afirmacéo, de sua preservacdo e do seu desenvolvimento diante das adversidades internas e com

" 1bid., cap. 6, p. 388.
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os demais Estados. A cultura lhe aparece, entdo, como fator primordial de consecugdo dos seus
objetivos. Ele busca fomenta-la por todos os meios, porém, até o ponto que ela Ihe favore¢a ou o
promova. Em “O Estado grego” Nietzsche nos adverte que se o Estado se apropria das forcas da
cultura e as coloca sob 0 seu jugo, ao invés de permitir sua espontanea germinacdo, a humanidade
passa a correr perigo. Dotado de forca coercitiva e expansionista ele acaba por dobrar a cultura as
suas exigéncias rasas e curtas. O que ele quer do homem? Que este renuncie ao ideal de
completude e de perfeicdo da humanidade e permita que sua vida seja absolutamente disposta
pelo instinto politico.

Ora, tanto o Estado quanto a cultura séo realizagdes genuinamente humanas cuja esséncia
seria servir ao fim mais alto da humanidade: o engendramento do génio. Pois, é a cultura que
oferece ao homem a possibilidade de devir na grandeza e, portanto, concentra as forcas propicias
ao nascimento do filésofo, do artista e do santo. Originalmente a relacdo entre a cultura e o
Estado era do tipo hierarquico, segundo a qual este se submetia as exigéncias daquela. Nesta via,
a entidade forte, unificadora, tuteladora que se denomina Estado foi criada sobretudo para
destruir as condicOes adversas ao livre desenvolvimento da cultura, ndo para dirigir este
desenvolvimento.

Além dos negociantes e do Estado, ha aqueles que se apropriam da cultura e a fomentam
por lhes parecer ser ela 0 meio por exceléncia de encobrimento de seu carater horrivel e
aborrecido. Tomando o mais exterior e superficial da cultura pretendem alcancar uma bela
aparéncia e criar a ilusdo que seu interior € belo e bom. Assumem elegantes e refinados costumes,
gestos e palavras e louvam qualquer tipo de arte que lhes permita tornarem-se interessantes. O
egoismo dos homens refinados e interessantes é a terceira forma de egoismo que procura dispor
da cultura.

Para esclarecer esta forma de egoismo, Nietzsche toma como exemplo o seu proprio povo.
Ele ressalta a incapacidade alema de se orientar segundo o seu proprio eixo e de modelar, com 0s
instrumentos da cultura, sua natureza potente e disforme. Envolvido pelo movimento aliciador da
época que constrange até mesmo as grandes naturezas a se nivelar pelo espirito geral, o aleméo
exige de si mesmo a submissdo ao momento, a opinido corrente e @ moda. Apds tomar
consciéncia de sua condicdo achatada, do grau de sua deformacéo, nos raros momentos de fadiga
da modernidade sbfrega e desatinada, o alem&o retorna rapidamente assustado a dorméncia

cotidiana, doravante mais corrompido. Pois, opta por disfarcar, dissimular seu destino detestavel
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com adornos, perfumes, cores, com as multiplas formas de dissimulagdo disponibilizados pela
civilizacdo, ao invés de dispor de todas as suas energias em auxilio da natureza, até entdo,
abandonada a si mesma. Desse modo, quando ele se ergue como ardoroso defensor da arte e da
ciéncia, ele pensa apenas em dispor de seus resultados para dar a si mesmo ares de elegéncia e
refinamento.

Geralmente os que ingressam na universidade e pressentem o quanto de barbarie permeia
0 culto do moderno, sem ter em contrapartida um parametro da verdadeira cultura, fogem dos
diletantismos da falsa cultura ao abrigo da objetividade e da seguranca das verdades cientificas.
No entanto, os cientistas e a producdo cientifica universitaria em geral é cooptada também pela
maquina de propaganda do Estado. Os cientistas encontram na publicacdo em tempo real das suas
recém-descobertas verdades, 0 meio por exceléncia da autopromogdo, a0 mesmo tempo que sdo
obrigados a esmiucar o intrincado dialeto cientifico em discurso de facil consumo para a massa.

Assim, a hegemonia dos interesses da ciéncia e dos eruditos caracterizam a quarta forma
de egoismo no encal¢o da cultura. A ciéncia e os eruditos justificam sua existéncia pela verdade.
No entanto, Nietzsche assevera, no caso da ciéncia o que motiva a busca ndo é nunca o amor da
verdade. Ela ndo aspira a verdade como forma de abrandar o sofrimento pela falta de valor da
vida, e, ndo tem, em contrapartida, nenhuma intencdo de dota-la de sentido. O que significa que
ndo é um sentimento de vida que a faz pulsar. O que quer a ciéncia, entdo? Antes de tudo é
necessario pensar como a ciéncia empreende seu oficio, o conhecimento. Ela se dedica ao
conhecimento das coisas que j& ndo estdo em devir, ou seja, coisas das quais a vida ja se retirou
ou, no mais, a substitutos representativos, frios e aridos, das coisas ainda vivas, 0s conceitos.
Assim, nas coisas vivas ela seleciona os atributos que se mantém mais regularmente e por mais
tempo e os congela em definicbes. Segundo estes atributos, ela desmembra, disseca, divide
infinitamente seus objetos — antes de tudo, entdo, estes sdo 0s objetos da sua avidez, da sua
perseveranca e de sua minuciosidade - colocando a nu e em separado suas partes, para depois
novamente junta-las, como num jogo de quebra-cabecas. Esse € 0 grande progresso da ciéncia a
que chamam cultura cientifica. No entanto, o0 que parece estar em questdo € o apego da ciéncia a
si mesma, a sua atividade, ou seja, o seu egoismo. Ao defender a verdade como pilar da cultura,
ela visa apenas, entdo, uma base sélida e confiavel para sua hegemonia e sua conservagao.

E necessario entender o que move os servidores da “verdade”, os operadores da ciéncia.

Poder-se-ia pensar que € o instinto de conhecimento que neles predomina sobre todos 0s outros.
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Mas Nietzsche esclarece sobre este ponto: “eu devo proferir o que penso, assim soa meu
principio: o erudito consiste numa rede complicada de muito e de diferentes impulsos e

»172 " Nesse sentido, entdo, o erudito nio sacrifica

sensacOes, € um metal absolutamente impuro
sua vida a verdade, mas a uma série de interesses subsidiarios que podem ser atendidos se ele se
coloca como servidor da verdade. Nietzsche identifica no erudito quatro instintos que estdo a
servico da sua promogdo pessoal. Primeiro, o instinto do novo e do raro. Movido por ele o
erudito, considerando as verdades vigentes como ultrapassadas e corriqueiras, busca avidamente
verdades inauditas. Segundo, conduzido pelo instinto dialético, que vem em auxilio do primeiro,
0 homem de ciéncia é alimentado pelo puro prazer da busca, conhecer por conhecer, pouco
importando a verdade descoberta. O instinto de contradicdo é o outro a integrar a natureza plural
do erudito. O conhecimento é, nesse caso, um pretexto que Ihe permite objetar contra os demais.
E ainda, o instinto de preservacdo de determinadas verdades, que servem aos interesses de
entidades, como o Estado, por exemplo, responsavel pela protecdo e pelo bem-estar dos homens
de ciéncia.

Ha ainda algumas “qualidades” (Eigenschaften) identificadoras do carater do erudito,
quase nunca reunidas em sua totalidade em um Unico homem, pois, certos ramos da ciéncia
requerem o desenvolvimento de certas qualidades em detrimento de outras. Entretanto, isso ndo
impediu Nietzsche de desenvolver uma fina apuragdo destas qualidades. Por exemplo, formando
0 primeiro traco do carater do erudito, a retiddo burguesa e a simplicidade se somam no erudito e
fazem dele um guardido da moral corrente, antes que um verdadeiro investigador. Segundo esta
moral, ele pode apenas formular o que é acessivel a todos, o que € de facil apreensdo e, mais do
que isto, é datil & vida ordinaria. Tendo absorvido com clareza e distintamente os principios da
virtude geral, ele contribui para tutelar estes parametros, tomando para si a responsabilidade de
enunciar verdades plausiveis e simples, selecionar e, até vetar, qualquer descoberta cientifica que
fuja aos padrdes vigentes, contribuindo para estigmatiza-la com a duvida e a indiferenca.

O segundo traco do carater do erudito é enxergar somente as coisas bem préximas ao
nariz e de dimensdo que permita um entendimento distinto e claro, ou seja, de facil traquejo. Dai
sua necessidade de despedacar, dissecar, desmembrar a unidade de todas as coisas e conhecé-las

a partir de seus fragmentos, ou seja, absolutamente descaracterizadas, visto que € propriamente

2 1bid., cap. 6, p. 394.
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sua inteireza, sua completude, que delimitaria sua esséncia. Nesta via, se ele enuncia verdades
sobre as coisas ndo € nunca a partir da sua esséncia mas por inferéncia da unidade a partir dos
elementos.

A vulgaridade ¢ a terceira qualidade a integrar o carater erudito. Tudo o que €é grande e
nobre, raro, significativo, tanto do passado quanto do presente, ele nivela a pequenez e a
insignificancia da época. Ele cria, desse modo, condigdes para permanecer seguro e protegido em
sua superficialidade.

Em estreita relacdo com as demais, sua quarta qualidade é a insensibilidade e a frieza. Ele
assume em relacdo a vida uma postura fria e indiferente. Dai sua facilidade de ver, tocar,
dissecar, ou seja, manipular ou criar artificialmente experiéncias sem o minimo envolvimento
com o constrangimento ou a dor causadas em outros seres, que, na verdade, concernem a todos,
inclusive a ele mesmo.

Como quinta caracteristica, pode-se notar, ainda, sua insensibilidade com respeito a
prépria miséria. Ele ndo se sente desconfortdvel com sua condi¢do diminuida. Mesmo
amesquinhado ele pode ainda se sentir seguro e ter a garantia da companhia e do consentimento
de outros da época.

Como sexto traco de carater Nietzsche identifica a fidelidade aos préprios mestres e guias.
Pois, os eruditos reconhecem o importante auxilio prestado por seus mestres ao oferecer-lhes
condicBes propicias e ensinamentos necessarios para ingressarem na renomada carreira e
servirem de modelo ao exercicio da profisséo.

A sétima qualidade do homem de ciéncia, relacionada com a anterior, concerne a sua
facilidade em se dedicar com afinco a uma determinada area de conhecimento por puro habito e
acomodacdo, sobretudo, por terem consciéncia sobre sua falta de versatilidade em outros campos.

A oitava particularidade do erudito se expressa na tentativa empenhada de escapar ao
tédio. Quando ndo esta se dedicando a sua ciéncia, para ndo vivenciar o Ocio, ele se distrai
comparando suas opinides sobre assuntos gerais com a diversidade de opinides da época sobre 0s
mesmos assuntos que ele encontra em livros, periddicos, jornais ou em conversas com colegas de
outras areas de conhecimento, buscando encontrar consonancias ou divergéncias, com o Unica
intencdo de ndo sentir a passagem do tempo e de ponderar o quanto estdo estimados seus proprios

posicionamentos sobre questdes correntes segundo 0s padrdes da epoca.
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O nono traco do carater do erudito reside em sua forte consideragdo pela rentabilidade e
pelo lucro que sua ciéncia pode gerar. Ele estd preocupado antes de tudo com verdades que
rendam dividendos em grande quantidade e 0 mais rapido possivel.

As demais qualidades que perfazem a tipologia que Nietzsche realiza do homem de
ciéncia, consistem em caracteristicas que, por sua aparéncia, ddo a impresséo de certa elevacdo de
carater de quem as possui. No entanto, em se considerando todas elas, se percebe que o erudito
continua a girar em torno de seu préprio umbigo. A décima dessas caracteristicas diz respeito a
necessidade de ser sempre bem considerado pelos colegas do meio cientifico. Ha entre eles um
acordo de cavalheiros para que um néo rejeite a verdade e reconheca a autoria do outro, com a
ressalva de que ninguém formule uma verdade que ponha em cheque as verdades alheias. N&o se
descartam, entretanto, as reviravoltas cientificas que permitem inserir na rede pré-tecida de
verdades algumas idéias revolucionarias com o intuito de dinamizar e renovar 0 universo
cientifico, mas tudo muito bem calculado e sob os auspicios da maioria.

Em décimo primeiro lugar o erudito pode abragar seu oficio por pura vaidade. Com esta
motivacao ele se dirige para 0os campos considerados mais aventureiros, exoticos, interessantes e
dispendiosos. Seu objetivo € ter sua imagem superestimada pela associacao dela a uma atividade
cientifica ao mesmo tempo empreendedora e faradnica.

Hé& ainda o carater ludico do erudito que faz de sua atividade um jogo. Seu ideal € brincar
com as verdades, tracando paralelos, opondo umas as outras, estabelecendo convergéncias, tudo
sem muita profundidade e esforco. Fortuitamente, na alternancia de  construces e
desconstrucdes, esse erudito pode até chegar a uma verdade significativa, a qual aquele erudito
que desenvolve um trabalho de formiga ndo alcancaria jamais.

Por altimo, Nietzsche identifica em alguns eruditos o instinto nobre da justica, que pelo
fato de estar em composicdo com 0s baixos instintos da natureza do erudito, se encontra ai com
sua forca enfraquecida e diluida. Entrelacado a instintos estranhos, o instinto de justica aparece
representado em forma de principios morais reguladores de uma vida dedicada exclusivamente a
ciéncia. Por esse instinto o homem de ciéncia quer ser reconhecido pela utilidade de seus
conhecimentos Uteis a todos, mais propriamente, como o benfeitor da humanidade. Entretanto,
ele estd longe de falar em nome da auténtica moral e possuir o verdadeiro sentimento de justica,
do qual somente o grande homem é capaz ao se colocar acima de tudo que é vulgar e rasteiro

nesta vida para, julgando-a com olhos benfazejos e equanimes, justifica-la por parametros
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elevados. Ora, Nietzsche manifesta o desejo que o instinto de justica passe a exigir tdo
plenamente seus direitos, a ponto de reduzir definitiva e completamente o erudito a baixeza
prépria do seu carater temerario. Isso para evitar que os representantes da moral servil, se lancem
ao terreno exclusivo das naturezas que possuem o auténtico senso de retiddo relativamente a
existéncia.

Se meditarmos nesta tipologia de Nietzsche ndo teremos dificuldade em extrair dela o
perfil de nossos mais renomados eruditos: o bidlogo com sua frieza e insensibilidade desprovido
de sentimento de vida, o historiador e o filélogo com seu carater rasteiro e minucioso nivelando
toda heranca da grandeza ao espirito decadente da época, o fisico que, com seu espirito abstrato,
reduz a natureza a artefatos conceituais, o arquedlogo buscando a notoriedade com seus projetos
grandiosos e aventureiros, 0 esteta que, reduzindo a obra de arte a linhas, cores e formas, €
incapaz de contemplar uma imagem em sua unidade e o moralista as voltas com a defini¢do do
bem e do mal com o Unico objetivo de compor o tipo de homem das virtudes médias.

Se na época moderna a propria instituicdo académica, formadora de homens, esta
sustentada no conhecimento erudito, como, entdo, conceber a influéncia educadora dos grandes
homens da cultura sobre a juventude atual cada vez estimulada, pelo ensino pré-universitario e
universitario, a se conformar as exigéncias da erudi¢éo?

A decadéncia da época atual ndo pode ser entendida como um fendmeno alheio ao
processo do devir. A cegueira da época para o0 génio € em esséncia a da prépria natureza. Se nas
épocas passadas o génio foi engendrado isso ndo se deveu a habilidade e & competéncia da
natureza em escolher 0s meios apropriados para atingir sua finalidade, mas, antes de tudo, por os
ter escolhido sem a minima consciéncia, e ter acertado no alvo, entdo, por puro acaso. Dessa
forma, ndo hd nenhuma garantia do ponto de vista da natureza que ela consiga novamente
engendré-lo. Nem mesmo a agdo modeladora e educadora do génio pode garantir o surgimento de
um outro génio. Pois, comparada a prodigalidade de efeitos insanos infinitamente mais freqiientes
da natureza a influéncia do génio é rara e dificil. Por isso, a grande necessidade que a natureza
tem daqueles que se dispdem a trabalhar pelo génio, sobretudo nas épocas em que estes sentem
em si mesmos a distancia que os separa dele.

No entanto, aqueles que sentem que devem trabalhar pelo génio, pela auténtica cultura,

correm o grande risco de cederem as vozes aliciadoras da epoca que ecoam:
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Sigam-me e ndo véo para la! Pois ai serdo somente servidores, auxiliares, instrumentos, eclipsados
pelas naturezas superiores, jamais felizes por vossa singularidade, manipulados por fios,
encadeados, como escravos e como autdmatos; aqui, comigo, gozaram como senhores, de vossa
livre personalidade, vossos dons poderdo brilhar por si mesmos, vés mesmos devereis ficar nas
primeiras filas, um enorme cortejo séqiito imenso vos envolvera, e a voz da opinido publica deve
vos deleitar bem mais do que um nobre, orgulhoso consentimento dispensado do altura etérea e
fria do génio?'"

Como é dificil para um homem em germe, ainda jovem, ndo ceder ao apelo daqueles que
Ihes prometem o estrelato. Aqueles raros que ndo se deixam vencer pelas necessidades egoistas
ndo o fazem por talento ou dom, mas, conforme diz Nietzsche, por uma disposicao herdica e um
grau de alianca e entrelagamento interior com o0 génio. S&o aqueles que se identificam com o
génio, sofrem com sua dor, reconhecem sua luta e se atormentam com a grande ameaca de
destruicdo que paira sobre ele. O que principalmente os conquista no génio é seu amor a
liberdade, apesar de constatarem que o pleno exercicio da liberdade depende de um minimo de
condicBes favoraveis proprias de uma época.

Ora, da mesma forma que a natureza é desprovida de prudéncia e arte ao tentar criar o
génio, ela o € também ao tentar promover uma existéncia em conformidade com os parametros
do génio. Se ela conseguiu chegar ao génio uma vez, nada garante que ela sera bem sucedida uma
segunda vez. Isto significa que os atributos superiores dos génios engendrados até entdo, ndo sao
suficientes para perpetuar o advento futuro da grandeza. Se assim fosse, a partir dos poucos
génios da Antiguidade teriamos conquistado progressivamente um ndmero cada vez maior de
homens superiores. A impossibilidade de um génio efetivamente educar em sua época e em
épocas futuras, est, em grande parte comprometida com a inépcia da natureza em criar as
condicBes favoraveis para a busca de seus fins.

Que poderoso instrumento da natureza ndo seria um filésofo e um artista pelos efeitos
que eles sdo capazes de produzir sobre outros homens. No entanto, seu vigor e forca de carater
inaudito, sua obras magnanimas a partir das quais a existéncia alcanca sentido e valor, pouco

comove a maioria dos homens. Nietzsche esclarece:

O artista e o filésofo sdo testemunhos contra a conveniéncia da natureza na escolha de seus meios,
se eles servem ja como excelentes testemunhos da sabedoria de seus fins. Eles sempre atingem
apenas poucos, e deveriam atingir muitos, e também essas poucas pessoas ndo sao atingidas com a
forca com a qual o filésofo e o artista arremessaram seu projétil*™.

173 1d., Consideragdes Intempestivas: Schopenhauer como educador. Cap. 6, p. 403.

74 1bid., cap. 7, p. 403.
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O artista e o filésofo esperam com suas obras que um maior nimero possivel de homens
conceba suas obras como eles mesmos. Contudo, nem os poucos homens que sdo afetados com
suas obras ndo se algam ao sentido que as sustenta, ou seja, ndo entram em um verdadeiro dialogo
com elas. Elas parecem-se a frutos que caidos na terra espalham inimeras sementes. Nesse caso,
0 destino das sementes é sempre incerto. O mais provavel € que a maior parte delas ou mesmo
todas se percam. A natureza é dispendiosa e imprudente e a dor que solapa cada um dos seres da
existéncia, e de modo especial os grandes homens, se funda na contradi¢do fundamental da
natureza que ndo obstante ter por finalidade a plena redencéo da existéncia persegue esse objetivo
supremo de modo absolutamente irracional.

Ora, apesar de raros e individuais, como todos o0s exemplares superiores que
correspondem a vontade fundamental da natureza de engendrar a perfei¢do, 0 génio se atribui a
tarefa de dar sentido e valor a totalidade da existéncia a partir do valor e do sentido que ele incute
a sua existéncia e as suas obras. O génio da humanidade, renuncia as prerrogativas temporais de
sua individualidade, e por pura liberdade transforma seu ser singular em matéria e em
instrumento para criagdo da imagem do mundo. Sobre o génio filos6fico Nietzsche diz: “...e
preciso que ele tire de si mesmo o maior ensinamento e porque ele faz uso de si mesmo como
imagem e resumo do mundo™’® O que o redime com respeito & desmedida de querer recriar o
mundo, tomando-se a si préprio como fonte originaria, sdo suas obras, pois se outros homens nao
0 perdoam por ter rompido a cadeia existencial do tempo e do espaco presentes, a natureza
comemora a possibilidade de utilizar integralmente a forca da humanidade para atingir fins que
nunca seriam atingidos com homens médios, ordinérios. Ela se regozija com a assuncdo por parte
de alguns homens da propria poténcia que lhes deu origem no sentido de dar a ela direcdo e
precisdo, permitindo-lhe inclusive justificar e redimir seu desatino eterno.

Contudo, ndo obstante toda prudéncia, esmero, diligéncia, ou seja, capacidade artistica do
génio, o mais provavel é que suas realizagdes causem sempre pouca comocao e impacto e sejam,
por fim, subestimadas. Pois, se 0 génio permite que sua vida sirva por completo de meio para
realizacdo da vontade suprema da natureza, isso ndo lhe confere capacidade de anular a
necessidade cega que paralelamente conduz o devir. Alids, seu heroismo reside sobretudo em sua

capacidade de transpor em si mesmo a atividade efetiva da natureza e de se orientar pela pura

175 1bid., cap. 7, p. 405.
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aspiracdo dela. Ao invés de se deixar determinar pelo estado de caréncia inesgotavel que solapa
todos os seres e faz de sua vida uma busca sem fim pela satisfacdo de necessidades que se
multiplicam a cada instante, por pura liberdade ele decide se deixar determinar pelo que a
natureza quer que ele seja, pela finalidade que a orientava quando ela o criou e ndo peloque ela
efetivamente conseguiu realizar com ele. Nada de concreto e de certo garante a vida pela
liberdade, pois esta se sustenta no etéreo, na pura aspira¢ao, no puro ideal, ou seja, na assungao e
no exercicio pleno e Unico da vontade de ser e ndo meramente na vontade de devir. Pois o devir
ndo é determinado pelo querer incondicional da natureza, mas pela perda de rumo deste querer
que, por pura inexperiéncia, € inadimplente no uso dos meios, que ela mesmo engendra para
satisfazer sua vontade. De modo que, no curso do devir a natureza, absolutamente
desencaminhada, acaba por tomar os meios como fins em si mesmos por ndo saber encadeé-los
relativamente ao alvo a ser conquistado e, portanto, ainda ndo dado nos meios. Ela se torna,
entdo, presa de si mesma e ndo sabe como exercer sua liberdade.

A quem, entdo, 0 génio, que renunciou a tudo pela liberdade, poderia se dirigir, quem ele
poderia comover e demover da esfera das determinacfes encadeadas que fecham as saidas da
libertacdo da vida como um todo? Aos que de certa forma se compadecem pela agonia dos que
tentam se manter no dominio etéreo da vontade e criar a moral da liberdade, dos que buscam por
suas obras criar um mundo, uma realidade absolutamente determinada pelo querer original e
puro, cuja corporeidade ndo represente uma limitacdo, e pelas privacdes decorrentes desta
limitacdo, um peso, mas sirvam de matéria a leveza e a plenitude do querer originério.

O génio necessita ndo apenas daqueles que compartilham da sua livre natureza, mas dos
que, reconhecendo que ndo podem suportar viver isolados e rejeitados como ele, desejam uma
vida menos bizarra e desrazoavel do que a oferecida no presente. Eles podem contribuir
fortificando a corrente que une os génios da cultura e ajudando a derrubar as barreiras que
impedem que estes génios efetivamente atuem como estimulos hegemdnicos sobre seus pares, 0s
quais por se verem desprezados e sozinhos na luta contra o desatino da natureza humana de seu
tempo, estdo a ponto de se perderem como sementes langadas em terra arida.

Alguns homens ndo conseguem, no entanto, dissuadir-se da angustia diante da imagem
degradante do mundo sempre desajeitado e deformado. Neste mundo, eles sabem, jamais se
sentiriam acolhidos. Eles preferem se orientar pela promessa de um mundo grandioso que, ndo

apenas sentem arder em si mesmos, mas vislumbram como o fim do infatigavel movimento do
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vir-a-ser. Como se eles percebessem em toda parte uma aspiragdo incansavel e interminavel pela
perfeicdo nunca alcancada. Sentem essa aspiracdo sobretudo em si mesmos como se ainda
estivessem em elaboracdo e em processo. Esses homens, orientados genuinamente por esta
aspiracdo, se esforcam por conformar seu destino as exigéncias interiores, que neles sobrepujam
todas as outras e se apresentam como 0s ideais mais puros e elevados da humanidade.

No entanto, se eles correspondem a promessa de harmonia da existéncia com a vontade da
natureza que a engendrou, ou seja, se com eles a natureza se enche de esperanca de fazer a
existéncia expressar pura e integralmente sua intencao de gléria e beleza, a humanidade atual em
sua totalidade desprovida de qualquer espirito de humildade e elevacdo, e movida pelo
ressentimento por sua imperfeicdo, cuja possibilidade se deveu a um acaso infeliz, a um tropeco
da natureza, se nega a contribuir e a permitir o advento de uma era mais feliz. Ela se arroga o
direito de inverter a hierarquia na geracdo das coisas, ao tentar mascarar sua condi¢do de meio
para um fim ainda n&o atingido, e ao se fazer passar entdo, de modo sofismatico, como fim, alvo
supremo do processo do devir. Longe de admitir que a natureza aspira através dela uma
humanidade ainda superior, ela trabalha para encobrir sua miséria e sua insipidez e para
enfraquecer qualquer intuito em prol desta humanidade. Neste sentido, a humanidade moderna é
absolutamente avessa aos génios. Como, entédo, a imagem dos raros génios da cultura pode luzir e
chamar a vida novos génios estando encoberta por esse espesso nevoeiro de ma-fé que constitui a
modernidade?

Alguns escapam deste conformismo resignado e do contentamento fragil e superficial
consigo mesmos que dele deriva, e caem no desespero e na rebeldia. Eles se revoltam com a falsa
cultura, mas so tém a propor como contrapartida seu anseio selvagem e caotico ao qual nunca foi
dada a oportunidade de acesso ao universo da auténtica cultura. A literatura e a erudigio
degeneradas, eles tém a propor uma atividade panfletaria calcada em denuncias, acusacgdes,
jargbes e caricaturas de personagens e obras da época, veiculadas em revistas e jornais, que tem
como finalidade principal impor o grito de desespero da massa destituida de cultura como a
prépria manifestacdo da cultura em sua naturalidade e espontaneidade.

Ora, o Estado moderno buscou reunir forgas para o recrudescimento progressivo de sua
supremacia e, assim, exaltou e promoveu qualquer aliado que o ajudasse a se consagrar coOmo
entidade moral, sobretudo, para conseguir controlar e cercear 0s impetos extremamente

individuais - sob a forma de manifestacdes de egoismo desprendido das expectativas do Estado.
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O Estado precisava de um saber tedrico que o fundamentasse como o préprio organismo
representativo da massa de homens, e que o engrandecesse perante seus adversarios. Criou-se,
entdo, um pacto perverso e abominavel para a auténtica cultura, pois o Estado pdde contar com
setores eminentes da cultura como a ciéncia, a filosofia e arte, por serem estas, por tradicao,
capazes de engendrar representacdes que apresentassem o Estado como finalidade ultimo do
espirito humano.

Assim, com o objetivo de ser absolutamente bem sucedido em sua autopromocédo, o
Estado ndo demorou em engrandecer a filosofia como uma aliada de renome e de peso. Seu fim
imediato era apresentar-se ao lado dela como um defensor da verdade. No entanto, ele visava, de
modo excuso, poder sempre recorrer a uma representacdo de mundo que o dispusesse como
entidade absolutamente necessaria a vida e a cultura.

Como poderosa estratégia, em especial o Estado moderno alemao, deu um lugar de honra
e remunerou com altos salarios os filésofos nas inimeras universidades que criou, primeiramente
por um motivo operacional. Ele visava promover suas instituicdes, seus 6rgdos, ou seja, as
instancias através das quais ele se mantém, desenvolve-se e tenta submeter seus adversarios
internos e externos. Com esta intencdo escusa e egoista ele fez apologia dos "grandes" filésofos,
mas se apropriou do direito de estabelecer o critério para diferenciar o bom do mal filésofo. Pelas
vagas que abriu para filésofos nas instituicGes de ensino ele fixou a quantidade suficiente de
“funcionarios” de que precisava. Ele também passou a determinar quando, onde e 0 quanto o
filésofo devia ensinar, acabando por determinar também como e o que ele devia falar e pensar.
Esta foi a formula para se transformar o filosofo no erudito, que & unicamente capaz de
reproduzir seletivamente o que outros j& pensaram. Sobre isto, Nietzsche assevera que “Se
alguém suporta, entdo, ser fildsofo por causa do Estado, é preciso também que suporte ser
considerado por este como se tivesse desistido, por conseguinte, de perseguir a verdade nos
rincdes escondidos™ .

Segundo Nietzsche, quando os filésofos perceberam que o instinto politico comecara a
considerar suas conquistas e seu fortalecimento como uma finalidade em si mesma,
espantosamente a filosofia reconheceu espontaneamente o Estado como fim do desenvolvimento

do espirito. Eles suspeitaram do grande perigo que correriam se ndo dispusesse a poténcia do

17 1bid., cap. 8, p. 415.
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pensamento a instancia carismatica, protetora e forte do Estado. Ao mesmo tempo, o Estado
reconheceu o0 quanto lhe seria produtivo se sua hegemonia estivesse fundamentada
metafisicamente como finalidade suprema da propria vida. Esta reciprocidade entre a filosofia e o
Estado, Nietzsche identifica como fenémeno absolutamente inaudito.

Fendmeno absolutamente moderno foi o Estado ter encontrado na filosofia a potente
justificacdo de sua hegemonia. Para Nietzsche, é a filosofia de Hegel, especificamente, que
corresponde ao fundamento metafisico por exceléncia da supremacia do Estado moderno - na
Alemanha sob a forma do Estado prussiano - sobre todas as aspira¢cbes humanas e mais
profundamente sobre todas as aspiracOes da natureza. Neste sentido, segundo ele, seria mais
facil compreender o grande sucesso alcancado por Hegel justamente no momento que o Estado
alem@o estava prestes a alcancar sua unificacao.

Hegel compreende o Estado como o objeto moral por exceléncia, o que quer dizer o
mesmo, a objetivacdo da moralidade. Ora, para ele, o Estado representa o pleno exercicio da
liberdade por consistir na plena realizacdo da razdo, a qual determina, por sua vez, o universo do
que é real. Neste sentido, 0 ambito da moralidade equipara-se ao da racionalidade, que, por sua
vez, encerra 0 dominio da realidade. Com isso, 0 homem se aproxima progressivamente do
espirito que habita a realidade, quanto mais se afasta da pura subjetividade do sentimento e da
opinido e se encaminha pela via do intelecto ou do pensamento.

Todavia, Hegel identifica em Principios da filosofia do direito, ndo apenas em meio ao
Senso comum, mas entre 0s responsaveis por sustentar uma concepcdo politica de carater

cientifico, um descompromisso total com o pensamento racional sobre o Estado. E afirma:

Esta sensaboria consiste essencialmente em fundamentar a ciéncia ndo no desenvolvimento dos
pensamentos e dos conceitos, mas no sentimento imediato e na imaginacdo contingente, € em
dissolver no fervilhar do coragdo, da amizade e do entusiasmo a rica articulacdo intima do mundo
moral, que é o Estado, a sua racional arquitetura, que, pela nitida distingdo do que é a vida puablica
e sua respectiva legitimidade, pelo rigor do calculo que segura cada pilar, cada arco, cada
contraforte, constréi a forca do todo, a harmonia dos seus membros*"”.

Para Hegel, o Estado como entidade publica, de natureza moral e juridica, expressa a
méaxima racionalizacdo e, por consequéncia a maxima realidade. Contudo, o Estado sem uma
ciéncia que Ihe corresponda é como o contetido sem forma, a verdade sem expresséo. Pois, tudo o

que €, apenas pode ser reconhecido e apresentado sob a forma da idéia, isto significa que,

" Hegel, F. Principios da filosofia do direito. Prefacio, p. XXX.
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somente pelo pensamento pode-se identificar o substancial no emaranhado do transitorio e do
superficial, o eterno sob a roupagem do presente. Assim a filosofia é, para Hegel, a ciéncia que
liberta a esséncia da contingéncia e a faz bilhar na contingéncia. Diz ele: “Com efeito, em sua
mais concreta significacdo, a forma é a razdo como conhecimento conceitual e o contetdo € a
razdo como esséncia substancial da realidade moral e natural*’®. Somente através da filosofia a
razdo como esséncia da realidade moral, que é o Estado, pode chegar ao conceito, ou, a plena
consciéncia de si pelo conhecimento.

A filosofia como ciéncia da substancia moral seria, entdo, para Hegel, ciéncia do Estado.
A filosofia deve, entdo, estar a servi¢o do Estado, como 0 conceito esta a servico da esséncia. Ela
n&o teria, como para Nietzsche, o poder genuino de criar mundos. E Hegel mesmo que nos revela

de modo limpido e inopinado:

Para dizer algo mais sobre a pretensdo de se ensinar como deve ser o mundo, acrescentaremos que
a filosofia chega sempre muito mais tarde. Como pensamento do mundo, s6 aparece quando a
realidade efetuou e completou o processo da sua formagdo. O que o conceito ensina mostra-0 a
histéria com a mesma necessidade: é na maturidade dos seres que o ideal se ergue em face do
real, e depois de ter apreendido 0 mundo na sua substancia reconstréi-o na forma de uma império
de ideais. Quando a filosofia chega com a luz crepuscular a um mundo ja a anoitecer, é quando
uma manifestacdo de vida estd prestes a findar. Nao vem a filosofia para a rejuvenescer, mas
apenas r%cgonhecé-la. Quando as sombras da noite comegaram a cair é que levanta voo o péssaro de
Minerva .

Se uma filosofia como a de Hegel que se ergueu, segundo Nietzsche, ao nivel de uma
importante filosofia ao exaltar o Estado como o fundamento metafisico do espirito, isso se deveu
a primazia de prerrogativas acidentais & vontade da natureza no uso de suas forgas. E como se
designios subsidiarios da natureza se utilizassem dos efeitos mais contingentes das forcas da
cultura para se impor. Pois a propria cultura, por esséncia, pode servir apenas aos fins mais altos
da natureza. Nesta via, foi necessario um processo mais grave e profundo para fortalecer ainda
mais o que Nietzsche insiste em chamar o fendbmeno moderno.

Nédo somente na Alemanha mas em todas as nacbes reconhecidas como civilizadas, o
Estado moderno, sendo em esséncia apenas um reflexo e um defensor dos interesses egoistas dos
homens, tornou-se o principal promotor do processo da cultura. A conseqiiéncia mais grave foi

que a cultura que passou a ser promovida pelo o Estado deixou de ser exatamente a auténtica

78 1hid., p. XXXVIILI.
9 1bid., p. XXXIX
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cultura. Formou-se aos poucos um embuste denominado “cultura moderna”, na qual o Estado
percebia sua principal aliada. A consequéncia nefasta desta relacdo anti-natural de subordinacgéo
da cultura ao Estado foi a fragmentacéao progressiva do homem e do mundo. Tudo foi aos poucos
perdendo unidade diante do individualismo, da especializacdo do conhecimento, da disposi¢do
utilitdria do mundo, do relativismo da cultura, da visao técnica das relagdes e das coisas.

Quando numa época a necessidade de conservacdo e de prazer se sobrepdem a
necessidade da verdade, os filosofos correm um grande risco de entrar em extin¢do. O quadro que
se estabelece é lamentavel, com o Estado promovendo um embuste de filésofo, uma espécie de
cargo honorifico a seu total dispor, visto que o verdadeiro filésofo efetivamente deixou de existir.
O que o Estado deseja sobretudo é encobrir a crise que assola 0 pensamento e, a0 mesmo tempo,
manter sob seu controle a ameaca de surgimento dos auténticos filésofos, os quais, com certeza,
demonstrariam todo seu heroismo ao surgir em um tempo tdo hostil a verdade. Ele teme mais do
que tudo que sua verdadeira origem e finalidade sejam reveladas, pois isto implicaria na sua
destituicdo como representante maximo dos homens e da cultura.

Ora, depois de Kant a consciéncia da impossibilidade de acesso ao conhecimento absoluto
ensejou de modo imediato um desespero ressentido da verdade que conduziu muitos espiritos até
entdo dedicados a tarefa do conhecimento, a desistir da propria vida. Os demais, a maioria, se
rendendo ao cinismo geral, disseminado na época, assumiram duas posturas apenas
aparentemente antagonicas. Uns, os chamados homens de ciéncia, passaram a defender seu oficio
como uma espécie de formalizacdo da curiosidade constitutiva ao homem que vé na idéia da
verdade um impulso para continuar em exercicio. Assim, a impossibilidade do conhecimento
verdadeiro ndo pesa sobre eles como um impedimento mas até como um estimulo, visto que por
nunca encontrar a verdade o homem € reconduzido continuamente a sua busca infindavel. O
conhecimento passa a ser compreendido como um tipo de jogo instigante que alicia pela
satisfagdo de encontrar verdades que remetem indefinidamente a outras e prometem trabalho
seguro e sem pausa ao investigador. Estes sdo bem aceitos pela época pois com um animo pueril
e constante ndo deixam de colaborar com novas verdades, ainda que sem profundidade e
substancia, e, dessa forma, contribuem para alimentar a cadeia de novidades que ajudam o
homem moderno a passar o seu tempo. Os que sdo chamados fildésofos, se subdividem em dois
tipos. O primeiro por ter desistido por coeréncia e de bom grado do conhecimento, se dedica ao

oficio de fiscalizar e controlar as ciéncias, sempre atento a qualquer expectativa cientifica
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relativamente ao absoluto e vigiando como um cédo de guarda os limites de método e objeto de
cada uma delas para que se restrinjam a seu proprio campo de especializacdo. Nesse perfil se
enquadram nossos tedricos do conhecimento e nossos epistemologos. O segundo tipo, com uma
espécie de revolta em relacdo ao criticismo kantiano, se al¢a ao terreno do impalpavel e do etéreo
com suas abstracBes inconsequentes. Eles ndo tém propriamente a intencdo de fundar uma nova
doutrina mistica ou se aventurar no terreno da légica, pois o que o leva a buscar o imaterial é na
verdade uma tentativa de fuga da acdo e uma necessidade de escapar do tédio se deixando
inebriar por idéias quiméricas e extravagantes. Nesses dois campos, légico e mistico, um cientista
e um tedlogo sdo, de todo modo, mais competentes, respectivamente e para justificar a
necessidade de arrebatamento para instancias extra-mundanas e para sustentar um raciocinio
hipotético e formal consequente.

Apos o tempo em que o pensamento hegeliano se enfraqueceu como bandeira do Estado,
mais propriamente, depois que o Estado moderno formou sua base segura ja com o apoio das
ciéncias particulares, a necessidade de filosofia foi aos poucos se tornando questionavel. Como
Nietzsche diz “O Estado ndo tem mais necessidade da sancdo da filosofia, por isso ela se tornou
supérflua para ele”*®°. Aqueles que eram selecionados para ocupar os cargos de professores de
filosofia na universidade viviam a sombra das ciéncias e tentavam por esta via criar em torno de
sua disciplina uma aparéncia de utilidade para o Estado.

E certo que por pura notoriedade tradicional, o filésofo ainda empresta ao ambiente da
universidade um ar de seriedade. No entanto, sua contribui¢do se torna cada vez mais subsidiéria
e dispensavel a ponto de o historiador e o fil6logo passarem a ter mais importancia na
universidade do que ele. Com o fim de mascarar a esséncia de fortuidade e de acaso que promove
o devir, o historiador, compromissado com a objetividade e a causalidade cientifica da época,
encadeia linearmente e sistematicamente o que ele denominava de dados histdricos,
demonstrando que um fato sempre pode ser explicado por um outro que 0 precede e que,
portanto, € sua causa. Por sua vez, a filologia se curvava sobre 0s textos escritos, 0s testemunhos
vivos das linguas antigas, buscando apenas extrair deles 0 maximo de dados interessantes e
pitorescos para fazer ressaltar mais sua prépria erudicdo do que a verdade sobre a existéncia que

os antigos foram capazes de expressar através da escrita. Mais do que isto, a filologia ao se

180 NIETZSCHE, F. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 8, p. 423.
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dedicar a tarefa de decantar os textos filosoficos, se limita apenas a puerilidade do mais atrativo e
excéntrico segundo 0s parametros da época.

Na verdade, como diz Nietzsche, atualmente o real passou a ser o critério do racional, sem
que se ponha em questdo o peso e o valor do que se considera real. 1sso leva Nietzsche a
perguntar: “Sera que esta irracionalidade é real?”'®!. Ora, esta pergunta é qualificada por ele
mesmo como uma parddia ao principio de Hegel, o qual ele ndo cita, mas que reproduzimos aqui:
“O que é racional ¢ real e o que é real ¢ racional”*®?. VVale apenas nos deter um pouco neste ponto
para entender a seriedade e a profundidade da pergunta de Nietzsche que ndo permitem que ela se
reduza a uma simples parédia. Logo abaixo da enunciagdo deste principio, que também é o titulo

de uma das partes da Introducédo aos Principios da filosofia do direito, Hegel diz:

Quando a reflexdo, o sentimento e em geral a consciéncia subjetiva de qualquer modo consideram
0 presente como vao, o ultrapassam e querem saber mais, caem no vazio e, porque sé no presente
tém realidade, eles mesmos s&o esse vazio'®.

Hegel toma o tempo presente como critério de determinacédo da realidade, & medida que a
modernidade corresponde para ele a época de manifestacdo da verdade através da ciéncia ou, 0
que quer dizer 0 mesmo, como conceito. Ao mesmo tempo, como ele mesmo diz: “o0 que o
conceito ensina mostra-o a historia com a mesma necessidade”*®. Podemos entender que Hegel
considerava a atualidade, enquanto o tempo em que o conhecimento se revela na concretude das
coisas e esta, por sua vez, se eleva a dignidade da substancia, da esséncia. E como se a realidade
finalmente desabrochasse como pura racionalidade.

Entretanto, segundo Nietzsche, a atualidade deturpa tanto o sentido de racionalidade como
0 de realidade. Nesta via, as conclusdes de Hegel, para ele, expressariam justamente este mal
entendido geral. O relevo dado a evidéncia, ao palpavel, ao verificavel, em detrimento do valor e
do sentido da existéncia, como critérios da realidade, nivelam a racionalidade humana a mera
capacidade de coleta, de classificacdo e de descricdo de relacBes entre elementos ja dados,
negligenciando a acuidade do homem para questdes profundas e de alcance universal, ou seja, a
profundidade e o alcance da compreensdo humana, e a capacidade artistica humana criadora de

mundos. Esta disposi¢do conduz Nietzsche a ressaltar o quanto de irracionalidade h& no bojo do

181 1d. Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino in: Escritos postumos, p. 742.

182 HEGEL, G. W. F. Principios da filosofia do direito. Prefacio, p. XXXVI.
188 |hid.
184 1hid., p. XXXIX.
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que hoje a cultura histérica assume como realidade. Nesta via, ele chama a nossa atencao para o
quanto o impulso filoséfico foi rechacado por esta época colecionadora de fatos. Por conta disso,
ele confessa que h& muito se habituara a tratar a filosofia - com certeza ele aqui se refere ao tipo
de saber que na época era costumeiramente considerado filoséfico — como filologia®®.

Assim, os filosofos adeptos da transcendéncia ndo sdo bem vistos pelos homens da ciéncia
fielmente dedicados a seu objeto particular, absolutamente perscrutével e positivo. Desde que 0
filésofo foi admitido como funcionario do Estado na universidade e se curvou as exigéncias
estranhas a sua natureza, ele passou a ser considerado e avaliado segundo 0s parametros aos quais
ele sucumbiu. Esta submissdo se refletiu, sobretudo, na economia do pensamento e do sonho,
dominios préprios dos grandes filésofos que um dia existiram.

Quando os filésofos universitarios se deixam levar pelo sonho é, principalmente, para
escapar aos encadeamentos fastigiosos impostos pelas maltiplas tarefas que devem realizar como
funcionérios do Estado. Estes momentos de sonho parecem entdo quase como estados
catatonicos, nos quais podem repousar do mundo e do tempo. Nao € sem proposito que, na
universidade, os homens de ciéncia passam a se agenciar aos filésofos. Eles gradativamente
foram se embrenhando, com sua histéria e sua filologia, no dominio do pensamento e do sonho.
A intencdo ressentida dos cientistas com certeza ndo é regular as conquistas da ciéncia pela
economia do sonho mas, o inverso, enfraquecer a capacidade criadora da poténcia onirica pelas
conquistas do conhecimento fragmentador, descritivo e classificatério e, assim, afastar
definitivamente a ameaca do renascimento inoportuno de uma verdadeira filosofia. De modo que,
quando o filésofo, comumente votado as idéias delirantes, assim consideradas, ndo somente por
seus nobres colegas eruditos, mas por ele mesmo nos momentos de lucidez envergonhada, sente
que precisa abandonar seu terreno movedico e estreitar suas relagfes com as ciéncias, para ndo
perder seu status junto a comunidade académica, ele ndo consegue encontrar uma ciéncia
particular que queira compartilhar especulagcdes com qualquer filosofia que seja. Todavia, talvez
as ciéncias ainda tolerem a filosofia ao seu lado na universidade para fazer ressaltar melhor o
contraste entre sua utilidade como saber capaz de transformar a tradicdo escrita em objeto de

curiosidade e entretenimento, e o carater desajeitado, imprestavel e tedioso da filosofia com suas

185 A partir do que Nietzsche afirma podemos talvez concluir que a época moderna é incapaz de distinguir o amor ao
saber e a verdade, filosofia, do ‘amor as letras, instrucdo, erudicdo, literatura, palavrorio', significado atribuido pelo
Dicionario Houaiss ao termo latino philologia,ae, derivado do grego philologia,as que significa 'necessidade de
falar, conversacéo'.
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questdes consideradas especulaces vazias e ociosas. Mas, como Nietzsche vaticinava, aos
poucos 0s que, no campo académico, levassem as ciéncias particulares cada vez mais a sério
sentiriam a necessidade de se livrar de vez dos filésofos embusteiros que, com suas meias-
verdades, ndo fazem nem filosofia nem ciéncia.

Enquanto os espiritos inateis dos filésofos se mantivessem inofensivos, o Estado os
tolerara pelo prestigio de ter conseguido dispor a seu servico um saber de status tradicional. No
entanto, como Nietzsche sabia, a ala mais exigente da opinido publica ja& manifestava todo o seu
desprezo pela universidade por esta ainda acolher académicos ndo engajados e nem ao menos
comprometidos com a producdo cientifico-técnica voltada para resolu¢cdo dos problemas
humanos.

Ora, esta exigéncia feita a universidade, por parte da opinido publica, resumia, na verdade,
a urgéncia do homem moderno em ter a sua disposicao saberes que, por seu teor, acompanhassem
atentamente a proliferacdo de necessidades sofisticadas, ditadas pelos padrdes da vida moderna, e
fossem capazes de criar solucdes, na mesma velocidade do surgimento dessas necessidades.

Assim, o devir da era moderna manifesta o agravamento de um processo de
distanciamento e esquecimento da humanidade relativamente ao que ela foi capaz de engendrar
de superior. Nos tempos de méaxima fragmentacdo da vida, nos quais a humanidade
verdadeiramente corre risco, todo empreendimento humano traz a marca da luta encarnicada pelo
asseguramento da vida. A ansiedade e a urgéncia dos homens em se conservar expressa,
sobretudo, que a modernidade representa mesmo o ponto de explosdo, de revertério do sentido
evolutivo da humanidade.

Enquanto os interesses se multiplicam, tudo fica indiferente e nivelado. Os homens se
apegam a pequenas coisas e se batem por elas. O pressentimento de um grande perigo fica
manifesto na ansia e na urgéncia pela felicidade a qualquer custo. A pressa geral na tentativa de
obter 0 maximo em menor tempo possivel manifesta, na verdade, segundo Nietzsche, uma
inquietude e um temor pelo irrompimento da poténcia da natureza que ha muito reprimida,
desviada, dividida, ameaca recobrar de forma plena e absoluta sua unidade e hegemonia no
ambito da vida, que enfraquecida, ja anuncia o fim do presente, este, apenas um momento no
ciclo infinito do devir. E como fildsofo que Nietzsche antevé este processo de fragmentacdo e

enfraquecimento geral da vida:
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As 4guas da religido estdo em refluxo e deixam atras de si pantanos e pogas; as nagdes se opdem
novamente com a maior hostilidade e desejam se quebrar totalmente. As ciéncias, praticadas sem
medida e abandonadas ao mais cego laissez-faire, se retalham e dissolvem tudo em que se acredita
firmemente; as classes cultas e os Estados civilizados sdo arrastados por uma corrente de dinheiro
gigantesca e desprezivel'®.

18 NIETZSCHE, F. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 4, p. 366.
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3.2 A evolucdo da humanidade até Schopenhauer, genuino libertador da cultura como génio

educador.

Segundo Nietzsche, do proprio caos da modernidade emergiram, como das nuvens de
poeira, trés tipos de humanidade que representam trés possibilidades de apropriacdo do destino
humano pelo proprio homem, no bojo da vida universal. Cada um deles representa uma forma de
libertacdo do homem das armadilhas da época prestes a sucumbir e a arrastar a humanidade com
ela. Estes tipos foram igualmente capazes de se tornar extemporaneos, e ao determinarem do alto
o valor do moderno, superaram em si 0 seu tempo, sem, no entanto se igualar em capacidade de
anunciar e sustentar a humanidade péstera. Dos trés tipos, apenas o ultimo, Schopenhauer, ergue-
se como 0 génio moderno em sentido pleno. Como os demais, ele emergiu das brumas sufocantes
da modernidade. Contudo, ele é o génio da modernidade por ter sido capaz de vencer todas as
adversidades de seu tempo, com a Unica missdo de indicar aos modernos o horizonte de outra
época, na qual os fins da natureza relativamente a existéncia, sejam finalmente realizados atraves
da cultura.

Ora, na maxima pulverizagdo da vida, as coisas voltam a valer nada ou quase nada. Este
movimento corresponde a uma das faces de uma anunciada reviravolta da existéncia, em que tudo
é remetido novamente ao seu fundo originario. Ora, tudo que traz a marca do homem, € 0 homem
mesmo, correm grande perigo quando a natureza recobra seus plenos direitos, absorve tudo em
seu seio e tenta, de novo, forjar uma existéncia que condiga com suas expectativas de elevacao.

Nietzsche vaticina que este processo chegard ao limite de si mesmo, o qual pode ser
compreendido, na verdade, como marco de inicio de uma outra era, em que a vida devera resgatar
seu pacto com as expectativas mais puras e originarias da natureza, como a Unica condi¢do de sua

possibilidade, a partir de ent&o:

ja comegou o degelo e com ele um movimento ocorre, gigantesco e devastador. Os blocos se
amontoam, todos os rios sdo inundados e correm perigo. A revolugdo ndo pode mais ser evitada, a
revolugdo atdmica. Mas quais s&o os elementos indivisiveis e menores da sociedade humana?'®’

N&o obstante imperar o egoismo, como Nietzsche diz, “o perigo real e, em particular, a

generalidade de um grande perigo aperfeicoam e entusiasmam os homens...”*®. O que se

87 hid., p. 368.
188 1d. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 4, p. 368.
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prenuncia como ameaca de ocaso da prdépria humanidade deixa reluzir no seu horizonte o brilho
da grandeza, que traz as marcas da magnificéncia original. Pois este momento de maior ameaca
consiste, a0 mesmo tempo, na oportunidade da humanidade fazer brilhar os exemplares da
espécie, 0s quais, por sua incomparavel forca moral, podem se apropriar da capacidade humana
de domar e dirigir o devir, de acordo com os designios mais nobres da existéncia, concedida pela
natureza.

O consenso sobre a inutilidade do filésofo, até mesmo como um encarregado do Estado
na Universidade, poderia suscitar em nds o inicio talvez de uma doce esperanca, qual seja, a de
ver o Estado renunciar ao seu projeto de fomentar a todo custo uma filosofia a seu servico. Pois,
por natureza a verdade ndo pode servir a nada a ndo ser a si mesma, do contrario ela perderia sua
prépria esséncia livre e reveladora. No fundo o Estado sabe que ndo pode fazer a verdade Ihe ser
atil e ndo pode dispor para si, entdo, forcas tdo nobres como a filosofia e a arte. Assim, ele ndo
toca menos ou mais a esséncia da auténtica verdade e da auténtica filosofia, mesmo que, nesta
época absolutamente devotada ao Estado, talvez ndo seja possivel encontrar um exemplar de
filésofo e a expressdo de uma Unica verdade. Isto apenas quer dizer que o fildsofo e a verdade

ainda ndo advieram. Neste sentido, é Nietzsche quem melhor nos aconselha:

Deixem entdo que os filésofos crescam no estado selvagem, recusem a eles qualquer perspectiva
de emprego e de recrutamento nas profissGes burguesas, ndo os bajulem mais com soldos; mais
ainda: que eles sejam perseguidos, que se olhe para eles com descrédito — entdo, vocés verdo
milagres! Assim, eles se dispersardo e buscardo para si, aqui e ali, um abrigo, estes pobres
fingidos: aqui se abre uma paréquia, 14 uma funcdo de mestre-escola; um se mete na redagéo de
um jornal, outro escreve manuais para as instituicdes superiores de jovens meninas; 0 mais

inteligente pega a charrua e 0 mais vaidoso vai para a corte. De repente, tudo esté vazio, o ninho

abandonado: pois é muito facil desembaragar-se dos maus fildsofos, basta parar de favorecé-los'®.

Através desta citagdo entendemos que, para Nietzsche, o Estado poderia contribuir
verdadeiramente para a cultura se livrando dos falsos fildsofos. Isto permitiria que o lugar vazio
deixado pela auténtica filosofia deixaria de ser ocupado por aqueles que se arrogam os detentores
do saber filosofico. No entanto, como podemos perceber a partir do exemplo do Estado grego, a
participacdo politica em prol da cultura ndo pode se reduzir a esta atitude de “limpeza de terreno”
para o florescimento da verdadeira filosofia. E necesséario que o Estado proteja as condigdes

propicias ao crescimento e ao amadurecimento do génio, ou seja, de maturacao da cultura, como

189 Id. Consideracdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 8, p. 422.
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fez o Estado grego, cujo fortalecimento, ao invés de subjugar a poténcia criadora norteadora da
humanidade grega, a libertou de quaisquer limita¢des vinculadas a sobrevivéncia.

Preencher a auséncia da auténtica filosofia por uma filosofia malograda é, na verdade,
agravar o vazio de pensamento e de arte que infla a vida moderna. O préprio procedimento que o
Estado adota para selecionar seus legitimadores mais fiéis, os falsos filosofos, reserva, talvez,
para ele um grande perigo. Pois, tudo que por uma perspectiva é obstdculo ao advento da
verdadeira filosofia, por outra, pode constituir um terreno fértil para o surgimento dela. Esta
ambiglidade, nem o Estado alemdo, nem qualquer outro, podera controlar jamais, pois ela
expressa a esséncia mesma do devir, que estd na origem do proprio Estado, como jogo da
natureza exclusivamente consigo mesma, o qual tudo — mesmo a entidade que os alemées
consideravam a mais poderosa - sujeita ao acaso e a indeterminacé&o.

Alguns raros homens, salvos da atmosfera sombria e assoladora de seu tempo pela
imagem sublime de outras geracdes, colocardo questdes absolutamente extemporaneas mas nem
por 1SS0 menos prementes: o que € 0 homem nestes tempos que preludiam o caos atbmico? O que
resta da humanidade no processo progressivo de equiparagdo do homem e do animal numa vida
reduzida a alternancia de prazer e de dor? O que é ainda capaz a poténcia do querer moral, que,
até entdo, deu o tom e determinou o teor da humanidade como orientadora no curso universal do
devir? Do amago do crepusculo se levantam as efigies do renascimento do homem. Qual delas
sera capaz de servir de exemplo, ser mestre, educar para o empreendimento de uma vida futura
auténtica e nobre?

A seqliéncia da caracterizagdo das trés imagens modelares de homem, feita por Nietzsche,
sugere que ha uma outra linha de evolugdo da humanidade que cria as condic¢Ges de sua redencao,
no sentido inverso da decadéncia. Os primeiros indicios de nobreza espiritual emergiram sob a
imagem de um homem forte, mas desesperado, capaz de perceber, entretanto, pela altura a que se
coloca em relacdo a seu tempo, toda a desnaturalizacdo levada a cabo pela civilizacdo. Este
homem, por se exasperar com a camada artificiosa com a qual se encobriu a existéncia simples e
espontanea, percebe, sem diferenciar humanidade e animalidade, que a salvacdo da vida depende
do resgate de todo natural. Tudo o que é selvagem, primitivo, brutal, é considerado bom, ou seja,
ndo sujeito a domesticacdo do mundo civilizado responsavel por minar toda ingenuidade e
autenticidade. A humanidade corre grande perigo com este homem, que Nietzsche vé em

Rousseau 0 modelo, a medida que sua visada ndo alcanca a hierarquia inerente a propria natureza
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que reservou a cultura um carater ontoldgico, eminente, que apenas 0 homem pode sustentar. Ele
evoca as forcas naturais em sua imediatidade e uniformidade absolutas considerando qualquer
cisdo, desmembramento, e até hierarquizacdo de sua poténcia, um sacrilégio contra a natureza.
No entanto, ele é a primeira manifestacdo de altivez e nobreza que a atualidade pode conceber
por ter tido forca e firmeza suficiente para desprezar e ultrapassar seu tempo e se voltar para o
originario em todas as coisas, a natureza. O homem de Rousseau, porém, corre o risco de se diluir
em revolta e se ele é capaz de sustentar uma revolucdo em sentido pleno ele ndo pode, por sua
vez, encontrar os veios da reconstrugdo. Sua atitude se consome, entdo, em pura negagéo, apesar
de ele sentir em si, ainda que de forma caltica e arrasadora, o pulsar da vontade de um novo
mundo, mais auténtico e verdadeiro.

A segunda linhagem humana que aflora, contrasta com a primeira, por se alcar, nao
somente acima da época, mas de todos os extremismos do animo exasperado e turbulento,
suscitado pelo espirito insatisfeito e indignado que caracteriza a primeira linhagem. Sua ousadia
consiste em se elevar bem mais alto que seu antecessor e se desprender absolutamente do proprio
tempo. Porém, seu distanciamento das vicissitudes que arrastam seus contemporaneos, faz, desta
segunda linhagem, um espirito intempestivo, sobretudo, por forca de sua indiferenga, nao
somente a toda forma de baixeza, mas também de nobreza. De cima todas as alturas se equivalem
e se sucedem infinitamente na torrente hegemonica do devir. Nada é tdo pequeno a ponto de lhe
causar aversao e tdo grande a ponto de nele suscitar a admiracdo e o amor. Ele se exime de agir
ndo pela mesma razdo que o homem de Rousseau, cujo carater insacidvel tornava inviével
qualquer ato afirmador da vida, mas por apatia e indoléncia. O perigo que ronda esse carater, que
Nietzsche descreve como o homem de Goethe, € o enfado com a existéncia e sua consequéncia
mais grave, o ceticismo. Seu carater altivo, ndo dado as intempéries e revoltas, a0 mesmo tempo
desprendido e maleavel, e que se abandona ao curso oscilante da vida em geral, no qual as coisas
se equivalem em sentido e valor, tente a se degradar no tipo do homem, fraco, vollvel e
mesquinho da época. Nietzsche resume: “O homem de Goethe é uma forga conservadora e
pacifica — mas sob o perigo, como disse, de ele poder degenerar em filisteu ...”**

Por altimo, se ergue 0 homem de Schopenhauer, como um caréater inaudito e improvavel
frente a todas as condicOes a ele adversas e superior aos demais, pela razdo fundamental de ele ter

suportado em si o sofrimento que decorre espontaneamente para todo aquele que assume a

1%01d. Consideragdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap. 4, p. 371.
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responsabilidade por ser verdadeiro. Ele ndo somente suportou, mas também ndo se deixou
paralisar pelo sofrimento que acompanha todo compromisso com a veracidade, que por sua
magnitude e profundidade sobrepuja qualquer sofrimento causado pela mortificacdo da vontade
pessoal, condicionada pelas contingéncias do tempo presente. O padecimento pela veracidade
era, em realidade, a dor pela prépria transformacéo. Schopenhauer destruiu em si mesmo tudo
que poderia ser destruido, pois, como Nietzsche diz, “Toda existéncia que pode ser negada

merece também ser negada”***

, por ser pura aparéncia, pura contingéncia. Tudo o que ele sentiu
como seu “proprio” lhe revelou que ele poderia ndo ter sido ou ter sido outro. Ele entdo
perguntou: O que me fez ser homem deste tempo e permite, agora, que eu negue este tempo em
mim? Por que continuo a viver, eu que ndo sou absolutamente nada? Pelo que me renego e sofro?

Por seu desprezo por tudo que o rodeia, Schopenhauer parece apenas mais um espirito
negador. No entanto, seu ato de repudio é alimentado pela convicgdo de que o que o conduz a
tudo sobrepujar, e que ndo o deixa recuar ndo obstante todo pesar e, além disso, o pulsa a frente,
ndo pode absolutamente ser negado. Seu espirito negador sustentado por esta forca que ele ndo
consegue nomear, mas que progressivamente se intensifica, Ihe parece justificavel por uma razédo

sublime. Nietzsche explica:

E por isso que o homem veridico percebe o sentido de sua atividade como metafisico, explicavel
segundo as leis de uma vida diferente e superior, um sentido afirmador na acep¢éo mais profunda:
ainda que tudo que faca pareca uma destruicio e uma quebra das leis da vida atual**?

Seu ato negador &, na verdade, afirmacdo, ndo por impugnar o passivel de impugnagéo, por
desprezar o desprezivel, mas por fazé-lo calcado no ideal de uma outra vida, auténtica e vigorosa.

Dos trés tipos superiores de homem Schopenhaeur é, para Nietzsche, o Unico que
efetivamente pode nos educar plenamente para uma vida superior e verdadeira. Entretanto, como
sua proeza de se colocar absolutamente na esfera do ideal, pode nos educar, homens imersos na
atualidade? Como o viver pela verdade pode significar algo de importante para nds, que
almejando a felicidade acima de tudo, ndo suportariamos o minimo das privacbes a que
Schopenhaeur se submeteu voluntariamente?

Ora, ao se elevar acima da existéncia para avalia-la, os filosofos gregos nao se depararam

com uma instancia sem estilo e decadente. Seu presente foi para eles o pardmetro mais elevado

L 1bid., cap. 4, p. 372.
192 I bid.
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para julgar a existéncia. A exuberancia, a liberdade, o vigor, associadas a busca da medida e da
beleza, ingredientes essenciais da vida grega, transformaram o instinto de conhecimento em
instrumento de afirmacdo do querer viver, de modo que a vontade de avaliar a vida se confundia
com a vontade de engrandecé-la e de glorificd-la. Neles a apreciacdo da vida fundiu
contemplagao e conhecimento tornando o julgamento do devir um ato estético, ao invés de moral
e depreciativo. Schopenhauer ndo teve a mesma sorte. Ao se dispor a avaliar a vida, ele se
deparou imediatamente com os entraves da propria época.

Schopenhauer parece aos olhos de seus contemporaneos como hostil e mesmo injusto nao
somente com eles, mas consigo mesmo. Ele investe seu golpe mais contundente contra as
condigdes de sua propria felicidade. Ele rompe com sua familia, seus amigos, com todos que de
uma maneira ou de outra 0 tornam escravo do afeto, da seguranca e da tranquilidade, pois ele foi
capaz de perceber que toda alegria e toda paz traz em si mesma o seu reverso: a pura ilusdo. Ele
percebeu que a existéncia ndo poderia ser avaliada segundo a medida humana das coisas, de
carater sempre parcial, e inegavelmente em beneficio do homem e contra o sentimento auténtico
da vida. Nietzsche esclarece: “Néao sdo todas as ordens do homem dispostas para que, numa
dispersdo constante de pensamentos, a vida ndo seja sentida?*** A vida dos homens em geral
oscila de um estado a outro e eles se limitam a experimentar cada um desses estados, na sua
duracdo, como absoluto, sem nunca adquirirem o sentimento da unidade de todos eles, cuja
0posic¢do é apenas aparente.

Por impugnar todos os credos nos quais os homens se fiam para conseguir levar a vida,
Schopenhauer passou a ser visto por alguns como contendor e impiedoso; no entanto, para outros,
pela superioridade dos seus gestos, pela firmeza de seu caréter, por sua honestidade e
simplicidade, por sua coragem em suportar o afastamento e as acusagdes dos homens, ele pairou
como um idolo, apesar destes Ultimos ndo entenderem, por sua insignificancia, o alcance de seu
traco extraordinario, e por ndo terem, de modo geral, acesso ao verdadeiro fundamento do
heroismo humano.

Pois 0 homem comum concebe toda grande realizacdo humana como resultado de um
dom ou de um dever. Segundo esta perspectiva todo homem se torna, entdo, superior aos demais
por um acaso feliz ou obra do destino que facilitou seu caminho ao estrelato ou por uma

interpelagdo interna com forga suficiente para coagi-lo a se erguer acima dos seus

19 1hid., p. 373.
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contemporaneos. Assim, o homem médio pode render homenagens aos grandes homens da

civilizacdo, porém nao pode compreender, de fato, o que estatui a grandeza. Como Nietzsche diz:

Uma tal vida heroica, com a mortificacdo que nela se realiza, corresponde certamente muito pouco
ao conceito indigente que tém aqueles que falam e celebram as festas em memaria dos grandes
homens, presumindo que o grande homem é grande da mesma maneira que eles sdo pequenos, de
qualquer maneira quase como um dom e por puro prazer; ou antes como sendo efeito de um
mecanismo e como obediéncia cega a este impulso intimo: de modo que aquele que nao recebeu o
dom ou que ndo experimentou 0 impulso irresistivel tem tanto o direito de ser pequeno quanto
aquele de ser grande®®

Algumas rarissimas naturezas sdo bem sucedidas em transpor as limitacdes e até os
empecilhos, impostos por sua época, e, por influéncias de felizes contingéncias, conseguem
entrar em dialogo, através de suas vidas e obras, com o0s génios do passado. Mas estes escassos
homens ndo passam pela vida ilesos. Seu sofrimento é imenso, e poderiamos dizer que, em um
povo incapaz de reconhecer e apoiar seus génios, sdo eles que realmente sofrem. Mais do que
isto, como lembra Nietzsche, em Sobre o futuro de nosso estabelecimentos de ensino'®, eles
carregam um sentimento de indignacdo por saberem, no fundo, que poderiam se al¢ar muito mais
alto se ndo tivessem nascido em uma época e em meio a um povo tdo mirrado.

Por seu lado, aqueles que se conformam com a indiferenca de um povo em relacdo a seus
génios, por acreditarem que estes sdo fortes o bastante para conseguir se erguer e se manter
sozinhos, apenas contando com a forga inspiradora emanadas das obras dos génios do passado,
simplesmente compartilham, segundo Nietzsche, dos preconceitos torpes da época atual, relativos
aos homens que conseguem se alcar acima dos demais.

A falta de percepgéo sobre esta atitude corrosiva de um povo ou de uma época relativa as
nobres naturezas, demonstra o quanto eles estdo afastados do nivel no qual seus génios padecem
pela soliddo e pela indiferenca. Eles julgam aqueles que se algam acima deles com desconfianca
e, se chegam a aceita-los, ndo deixam de qualifica-los de excéntricos, predestinados, auto-
suficientes, de modo que se eximem de qualquer responsabilidade de acolhé-los e protegé-los.
Estes preconceitos sdo proprios também daqueles povos que se sentem orgulhosos de suas
espécimes exaticas perante 0s outros e se comprazem em utilizar a notoriedade delas para seduzir

estes Gltimos. E Nietzsche mesmo que melhor expressa o quanto é infundada esta suposicdo da

194 i
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época, ressaltando as adversidades e os infortunios sofridos por tantos homens que hoje
aclamamos, e em especial o povo alemédo aclama, como génios. Aqueles que sustentam esta
suposicao, ele repreende severamente, ao se lembrar das condi¢bes degradantes as quais eles

submeteram alguns raros génios alemaes.

Como poderiam pensar, sem se envergonhar, em Lessing, que morreu pela estupidez de vocés, ...
sem uma vez sequer poder alcar este voo eterno para o qual ele viera a0 mundo? E o que sentem
vocés quanto pensam em Wickelmann que, para livrar sua perspectiva de suas tolices grosseiras,
foi mendigar a ajuda dos jesuitas?... Vocés poderiam falar o nome Schiller sem enrubescer?...
Vocés tinham nele um brinquedo magnifico e divino que quebraram. E se excetuarmos a amizade
de Goethe por esta vida precipitada, melancélica, perseguida até a morte — em tudo mais, naquilo
que depende de vocés, teriam contribuido para extingui-la ainda mais rapidamente. ... perante
todos eles, vocés foram até agora antes de mais nada “a resisténcia do mundo estlpido”, como

disse explicitamente Goethe no epilogo de O Sino; ... foi gracas a vocés que eles morreram tdo

cedo, com sua tarefa inacabada, despedacados e entorpecidos pelos combates'®®.

A capacidade de um grande homem educar moralmente outro homem e contribuir para
libertar a natureza deste de todo elemento artificial é tanto maior quanto mais ele se ergue como
um vencedor sobre as adversidades contemporéneas. Nietzsche revela ter encontrado em
Schopenhauer seu verdadeiro educador moral, sobretudo, por ter encontrado nele o tipo do
homem capaz de suportar com coragem e dignidade a angustia e a soliddo do individuo que se
eleva acima de seu tempo e, assim, o coloca em questdo. O distanciamento de Schopenhaeur - e
de todo homem que renega as limitagdes, a cegueira de seus coevos - o dispds em uma constante
e sofrida lida com trés perigos fundamentais, os quais colocaram todo tempo em risco seu amor
da verdade e da beleza.

O primeiro perigo se refere & imensa solidao e isolamento, pois aquele que percebe a
contingéncia de sua propria época no curso do destino universal apenas pode contar com amigos
extemporaneos, que sempre sao raros ou até mesmo inexistentes. Todos 0s grandes homens
acabam por se isolar por sentirem a convivéncia humana, com todas suas imposicdes e apelos
sociais, como terreno indspito. Ora, o maior perigo do isolamento reside sobretudo na
impossibilidade do pensador, do filésofo, ndo poder exercer plenamente sua liberdade, qual seja,
poder compartilhar com outros o conhecimento da verdade. Mesmo que ele tentasse se fazer
compreender, suas palavras e seus gestos estariam sempre cercados de mal-entendidos, apesar de
ele ter descoberto dentro de si verdades que dizem respeito a todos. Schopenhauer suportou viver

recolhido em si mesmo e se agarrou a esperanca do surgimento futuro de homens capazes de

19 1bid., p. 724-725.
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ouvir a convocacdo da natureza. Mais do que esperanca, ele pode prometer uma geragdo humana
superior por ter legado a posteridade obras capazes de educar moralmente, ou seja, obras
emancipadoras de homens.

O segundo perigo que a todo tempo rondou Schopenhauer, mas que também foi vencido
por ele, diz respeito ao desespero da verdade.

Depois que Kant postulou a impossibilidade de apreensdo do absoluto, a verdade deixou
de ser o problema fundamental para a maior parte dos homens, sem que isto provocasse grandes
transtornos. Apenas as grandes naturezas foram tomadas do que Nietzsche denomina “ma

disposicdo cética ou rendncia critica™*®’

, OU seja, ao desespero da verdade, por serem capazes de
avaliar o que representa para toda existéncia a perda irreparavel da fonte do seu valor e do seu
sentido. Segundo Nietzsche, Schopenhauer foi o primeiro a compreender que a tarefa
verdadeiramente humana requer a capacidade de ultrapassar a nostalgia da verdade absoluta e de
assumir o problema da existéncia, ao invés de se afligir com a falta de justificativa de todo
sofrimento, de todo horror, com o absurdo da auséncia de qualquer instancia ontica superior a
totalidade do processo do devir. Ele teve a firmeza e a serenidade de contemplar a unidade do
ndo-sentido do curso hegemonico e incessante do nascer e perecer de todas as coisas. Ele
suportou em si essa contemplacdo tragica. Contudo, ainda que tragica a natureza se apresentou a
contemplacdo como uma unidade. E ele perguntou: o que da unidade ao devir? Mais do que isto,
0 que faz com que essa unidade, a vida do todo, paire, apesar de todo contra-senso, como um
reflexo sublime? O que justifica a vida ser o que ela é? A ele se revelou que todo aquele que foi
capaz, como ele, de se elevar a altura necessaria para permitir a natureza se revelar a0 mesmo
tempo sem sentido e magnifica, seria o Unico a poder assumir a responsabilidade de justificar, de
dar sentido a existéncia. Ele constata, entdo, que a natureza precisa do homem.

Ao invés de se deixar assaltar pelos impetos caoticos e desgovernados da natureza, por
toda gama de sensagdes e comogOes que sucedem, se combinam, se contrariam, se sobrepujam,
que constituem a massa multifacetada dos humores da prépria natureza, como fazem todos os
animais, 0s quais estdo absolutamente sujeitos as privacoes e satisfacbes que neles se alternam e
os fazem oscilar, ora numa direcdo, ora na outra, 0 homem auténtico permite que nele domine a
disposicdo essencial da vontade da natureza, a vontade propriamente humana, a vontade moral, e

dela se apropria. O que seria a vontade moral, a vontade que dispde o génio humano? E a vontade

97 Cf. Ibid., cap. 3, p. 356.
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espiritualizada, € o animo vital direcionado para um fim nobre, é o querer honesto e simples mas
ao mesmo tempo altivo e determinado que, ao se apropriar da poténcia criadora da natureza,
transforma a agdo cega, fortuita e inepta dessa poténcia em atividade artistica, capaz de gerar
obras de valor, sentido e forma magnificas, as quais foram sempre visadas por ela de maneira
indcua: é o que Nietzsche afirma ao se referir a necessidade do génio de “conquistar o poder para,
gracas a ele, auxiliar a physis e corrigir, ainda que pouco, suas loucuras e suas inabilidades™%.
Com Schopenhauer, Nietzsche conclui, “O império da physis transfigurada [das Reich der
verklarten Physis} estava descoberto™®”.

Apesar do desespero da verdade ser o perigo mais condizente com a natureza dos grandes
homens, pois apenas estes se deparam com a limitacdo do conhecimento, Schopenhauer também
experimentou o perigo da atracdo exercida pelas conquistas do conhecimento rasteiro, possivel,
palpavel, ou seja, das pequenas coisas, que dispdem o mundo para o bem-estar do homem. Dai o
apelo do pensamento meramente dialético, que visa nas coisas apenas 0s pros e 0s contras, que,
segundo Nietzsche, ndo devem ser entendidos como diferentes de vantagens e desvantagens. O
conhecimento, neste caso, é considerado o meio de asseguramento, de separar o que é Util ou
benéfico, de um lado, e o que ¢ indtil ou nocivo, de outro. No entanto, a prdpria ciéncia pde por
terra a ciéncia. Novas “verdades” substituem *“verdades” mais antigas continuamente, e 0 homem
se vé de um lado para o outro se agarrando a meias-verdades e pressentindo a nostalgia da
verdade, sempre estranha aos limites humanos.

O outro perigo que rondava Schopenhauer concerne ao endurecimento moral e intelectual
ao qual estdo sujeitos todos 0os homens que ndo se deixam arrebatar pelo ideal de perfeicao e de
grandeza, mas que, por busca de seguranca e comodidade, preferem se amparar em principios
coletivos de virtude que lhes garantem uma vida bem acomodada as necessidades da época e,
portanto, sem riscos. Esses homens evitam reconhecer que nao foram bem dotados pela natureza.
E o0 mais grave, ao ndo tomar consciéncia da propria miséria e limitacdo ndo podem assumir a
responsabilidade pela natureza ter falhado na consecucdo dos seus fins, mais uma vez, ao lhes ter
gerado. Schopenhaeur, ao contrério, suportou em si toda inépcia da atividade criadora da
natureza. Mais do que isto, percebeu com confianca que ainda poderia oferecer todo seu ser como

matéria para o génio. Ele experimentou o recobrar de animo da natureza como uma interpelagéo

1% 1hid., cap. 3, pp. 357.
19 1bid., cap. 3, p. 363.
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interior e tenaz. O paradigma do génio lhe apareceu sob o tipo do santo, daquele que encarna o
carater sagrado da existéncia por consistir em um ser no qual a vontade se extingue, pois a
natureza encontra nele a plena realizacdo de suas aspiracdes. Ele representa a fusdo entre
pensamento e ser pela qual a vontade da humanidade se justifica como principio do devir, mas no
qual, a0 mesmo tempo, todo sofrimento e exasperacdo impostos pelo querer s&o diluidos.

Nietzsche assevera o quanto € perigoso, para o destino da humanidade, uma época que
desconhece a incompletude e o acanhamento dos seus dons, e ndo sente a minima melancolia por
ndo ter engendrado o génio. A presunc¢do e a arrogancia sdo seus Unicos bastifes, enquanto esta
época se empenha por fazer dos seus germes estiolados parametros de grandeza, como se esta
estivesse a mao de todo homem que quisesse se adequar aos padrdes gerais de aptidao cognitiva,
boa indole e bom comportamento. Schopenhauer também ndo se deixou ludibriar pelas vantagens
desta perspectiva tacanha sobre a grandeza a disposic¢ao da maioria.

Schopenhauer se tornou o heroi da veracidade, ndo pelas mesmas razfes que os homens
modernos sdo os consumidores da aparéncia, por dom ou dever, mas por ter levado a sério um
pressentimento constante e progressivamente mais forte da verdade concernente a sua vida. O
que o fez leva-lo em conta, ndo obstante o poder impregnante e ludibriante da vida moderna que
nos conduz, ao contrario, adormecidos, a dispersdo no movimento universal que tudo nivela? O
que fez Schopenhauer mergulhar neste pressentimento sobrecarregado de angustia ao invés de
preferir levar a vida numa inconsciéncia indolor? A vontade de verdade.

Comumente os homens se contentam com uma existéncia indolente, por entrever nos
sobressaltos da vida a impossibilidade de uma plena felicidade e como meio de adiar
indefinidamente o conhecimento sobre si, 0 qual se pronuncia vez por outra permeado de
pressentimentos pesarosos. Mesmo transpassado pela angustia, Schopenhaeur se deixou orientar
pelo pressentimento da verdade que, ao contrario da esperanga de felicidade promotora de um
falso e temporario alento por se oferecer aos homens sob a forma da distracdo da dor, anunciava
0 desvendamento do sentido ndo somente da sua vida particular, mas da existéncia universal. Se
lancando ao fundo deste pressentimento a angustia deu lugar ao horror. A existéncia desnudada
se lhe apresentou sob a forma do mais terrivel e da absoluta insensatez. Mais do que isto: ele
descobriu que a vida transcorre sob a lei do mais puro acaso: a vida de cada homem como a de
todos o0s seres se resume em ser peca indistinta e removivel no jogo universal no qual somos

todos perdedores. E Nietzsche assevera: “Este eterno devir € um jogo de marionetes mentiroso,
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no qual o homem esquece de si mesmo, a verdadeira dispersdo que fragmenta o individuo aos
quatro ventos, € o jogo sem fim da estupidez que a grande crianc¢a, o tempo, joga diante de nés e
conosco”®. Era esta a verdade que norteou a busca de Schopenhaeur: toda ordem no mundo tem
como principio o caos e toda procura do verdadeiro culmina no nada, na absoluta auséncia de
sentido? Entdo, ele se voltou novamente para si. De onde emanava a forca que lhe impingiu de
perseguir um propdsito, algo que justificasse a vida de modo absoluto?

A revelacdo diante da qual a maior parte dos homens sucumbiria ndo impediu
Schopenhauer de continuar, entdo movido por uma forca quase méagica. Ele se voltou para si e
sentiu que esta forca brotava do seu cerne mais intimo. Por outro lado, o que ele entendia como
seu préprio se diluiu com o resto do mundo no puro contra-senso. No entanto, a vida parecia lhe
implorar que ele fosse seu redentor. Ele finalmente compreendeu que ndo obstante todas as coisas
em devir serem a representacdo do desatino e da inconseqiiéncia da natureza, espantosamente ela
visava justamente o contrario. Nele a nostalgia de uma existéncia auténtica e vigorosa sobrepujou
a desilusdo da verdade. Ele se sentiu a propria encarnacao da vontade na natureza e compreendeu
que nele ela havia chegado a seu génio, ou seja, aquele que poderia visar uma existéncia superior
e trabalhar por ela com lucidez e determinagéo.

No entanto, Schopenhaeur estava sujeito a um outro grande perigo por ter vivido
propriamente na época em que viveu. Sua época, a qual herdamos, trabalha por se impor como
preferencial a todas as outras. Ela se arroga ser a “época das épocas”, ponto de chegada do
processo da evolucdo das capacidades humanas. Neste momento, ele sofreu a tentacdo perigosa
de estimar toda existéncia segundo o que lhe era contemporaneo: mediocridade e decadéncia.
Contudo, por seu impeto pela unidade e pela grandeza ele ndo p6de deixar de considerar o
destino geral da humanidade e, sobretudo, as épocas gloriosas. Inspirado pelo esplendor de outras
civilizagdes, fundiu em si vontade moral, vontade estética e vontade de conhecimento, ou seja,
vontade de grandeza e liberdade, de beleza e de verdade, e rejeitou toda época decadente,
inclusive a sua, como parametro de apreciacdo da vida. Ao colocar a questdo sobre o valor da
existéncia partindo da valoracdo de tempos magnificos sentiu que teria que vencer a atualidade
em si mesmo. Lancou seu olhar para o futuro e desejou ir em auxilio da natureza em vista da

promocao de uma humanidade superior que justificasse a vida. O futuro a ser criado segundo o

2% 1bid., cap. 4, p. 374.
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modelo da grandeza passou a ser a base de avaliagdo da existéncia. Nietzsche esclarece sobre a

moral ativa, afirmadora, de Schopenhauer:

Se ele ja agora volta seu intrépido olho para a questdo: ‘Qual é entdo o valor da vida em geral?’ —
ndo tinha mais de condenar uma época confusa e descolorida, com sua vida hipdcrita e sem
clareza. Ele sabia bem que h& nesta terra, para buscar e alcangar, coisas mais elevadas e mais puras
do que uma tal vida de conformidade a época, e sabia também que aquele que sé conhece e s6
avalia a existéncia segundo esta forma detestavel este Ihe fazia cruelmente mal. Nao, é o préprio

génio que serd chamado agora, para saber se ele, que é o fruto supremo da vida, ndo poderia por

acaso justificar a vida em termos absolutos?™.

Os perigos acima citados permanecem no encal¢co de todo grande homem que se orienta
pela vigorosa vontade da verdade e de nobreza, portanto, que se torna indiferente ao aliciamento
das multiplas satisfacdes dos desejos e das necessidades que assolam a humanidade, as quais
levam a maioria dos homens a considerar a busca da felicidade a legitima razdo da vida humana.

No entanto, como Nietzsche lembra, Schopenhaeur teve a sorte de ter sido educado em
uma ambiéncia de liberdade, o que lhe permitiu precocemente preza-la como valor humano
fundamental. Em seu pai ele encontrou um exemplo de carater viril original, livre e firme, ou
seja, ndo sujeito aos amolecimentos e as obrigacBes da vida moderna. Seu pai, por viver do
comércio, atividade que requer relagbes humanas mais abertas e espontaneas, nunca foi
propriamente um funcionario do Estado, mas um cidaddo do mundo a viajar constantemente em
busca de novas oportunidades de troca, de todo tipo de transacdo. Desde cedo, entdo,
Schopenhaeur teve contato com pessoas de diversas nacionalidades, linguas e culturas e pode,
assim, adquirir um conhecimento mais direto e livre dos homens. Por ter morado em diversos
paises e conhecido varias formas de governo, aprendeu a relativizar a influéncia do fator politico
sobre o destino dos homens.

A infancia intensa e livre de Schopenhauer o condicionou a continuar vivendo sob 0s
auspicios da liberdade. A vida pura e espontdnea se tornou para ele o auténtico critério de
conhecimento de si mesmo e dos outros homens, ndo obstante todo tipo de nocédo artificial
forjada por seus contemporaneos se oferecer como mediadora deste conhecimento. Além disso,
Nietzsche afirma que posteriormente Schopenhauer “... teve uma felicidade indescritivel de ver o

202

génio de perto, ndo somente em si, mas também fora de si, em Goethe”™*, ou seja, de

experimentar a verdadeira expressdo da vontade livre sob a forma do génio. Ter a liberdade como

21 |pid., cap. 3, p. 363.
202 |bid., cap. 7, p. 410.
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regra de ser, deu a Schopenhaeur uma capacidade de reflexdo e de julgamento da existéncia
disposta a seguir apenas os rastros desta liberdade no mundo. Mas em toda parte, por outro lado,
0 acaso cego se apresentou como regra de constituicdo do mundo. Seria ele o Unico vestigio de
liberdade no mundo atual? Qual seria, entdo, a origem de sua vontade absolutamente descolada
do peso da necessidade que impregna todo feito moderno?

Ora, a liberdade frente as exigéncias limitadoras do tempo presente permitiu a
Schopenhauer assumir plenamente as aspiragdes de sua natureza. Por pura liberdade ele consentiu
em viver segundo a vontade da natureza. Isto significa que a liberdade é para o génio o sentido de
uma obrigacdo mais fundamental. A liberdade do homem auténtico reside na decisdo de livrar-se
dos encadeamentos e das tarefas contingentes a natureza. Assim, o querer livre de Schopenhauer
Ihe permitiu atravessar o presente e penetrar com o olhar uma outra vida. Ele p6de contemplar a
vida eternamente e intensamente desejada sob a forma esplendorosa da perfeicdo. A vida passada
e presente foi compreendida e avaliada sob o pardmetro desta imagem magnificente. Por esta
imagem o devir foi justificado como empresa, ainda que tateante e inabil, em vista da vida plena.
Ainda que condicdo originaria da incompletude e da decadéncia de tudo, o devir foi redimido,
purificado, enquanto dominio da luta obstinada, ainda que desditosa, pela libertacdo
relativamente aos ditames da necessidade e da desrazdo. Schopenhauer contemplou, na verdade,
o reflexo da vontade original e justificadora do devir, que perpassava como uma tensao pertinaz e
inesgotavel, ndo somente a sua, mas a existéncia de tudo. Segundo Nietzsche, “ele vira o sagrado
como juiz da existéncia”®®. Doravante seu desejo de liberdade conquistou uma direcdo, um
sentido. Converteu-se por inteiro na vontade de dar vida ao ideal da propria natureza.

Nietzsche considera que o empreendimento de Schopenhaeur em prol da existéncia, ainda
estava em devir. Especificamente através de sua capacidade de educar para o génio, para a tarefa

suprema que a natureza reservou para a humanidade.

2%3 1bid.
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3.3 Como a civilizacdo deve dispor suas forcas para o engendramento de novos génios.

Potencialmente, todo individuo € um herdeiro legitimo, um verdadeiro protétipo, em
estado latente, dos raros homens que foram capazes de dispor das poténcias da natureza em
beneficio da cultura. Entdo, pela poténcia atuante na humanidade, a natureza conclama o0s
homens a integrar o dialogo dos grandes individuos e contribuir para fazer da cultura a instancia
legiferante do devir. Todavia, nenhum homem pode fazer isto sozinho. Se uma for¢a ndo puxa-lo
para cima, ele ndo tem o arrojo necessario para desvencilhar-se dos milhares de tentaculos que o
prendem a terra. Ora, a forca que pode ergué-lo acima de sua prépria vida emana dos génios da
cultura.

A medida que tudo o que existe tem sua origem na natureza, e corresponde as
conformacdes existenciais desta natureza, a totalidade da existéncia corre o risco de estagnar-se
no caos e na brutalidade. Entretanto, segundo Nietzsche, o estado existencial bruto e cadtico ndo
se sustenta como Unica forma de manifestacdo da natureza, visto que esta tem por principio a
vontade de perfeicdo, de completude. A cultura, segundo Nietzsche, corresponde ao dominio, no
qual, a natureza pode engendrar na beleza. Sem a cultura, ao contrario, a natureza estaria fadada a
devir como caos, como crueldade bruta, como uma instdncia sem unidade, sem sentido,
absolutamente contraditdria. Para que a poténcia da natureza, em nos, seja plenamente exercida
no dominio da cultura, € necessario que esta ndo se torne um entrave aquela. Pois, fomos criados
pela natureza para obrar, com seletividade e economia, um mundo de formas perfeitas, idealizado
pela vontade de completude que alimenta e orienta o curso da vida universal. Com o homem ela
almeja, entdo, a racionalizagcdo dos seus procedimentos para atingir fins que o proprio homem
ndo pode prever. O valor da existéncia humana reside exclusivamente no fato de se reduzir ao
melhor e mais adequado meio para alcancar fins que sdo sempre ditados pela natureza.

Todavia, 0 homem traz em si, 0 pressentimento inconsciente de que a natureza, apesar de
Ihe aspirar vigorosamente, chegou a ele depois de infinitos ensaios e erros, ou seja, sem a minima
ponderacdo no uso dos meios. E justamente, como base neste pressentimento que podemos
chegar a constatacdo que a natureza quer que realizemos por ela, em nossa vida e no mundo no
qual estamos inseridos, 0 que ela mesma néo foi bem sucedida em realizar. Para realizar este

trabalho € necessario que todo nosso ser seja integralmente disposto por ele. Ora, somente pela
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acdo modelar sobre n6s de homens que foram capazes de fazer o caminho em direcdo a cultura
poderemos também dar nosso proprio passo em direcdo a ela.

Contudo, ndo é qualquer homem que possui a poténcia de sustentar o eterno ideal da
natureza. Se assim fosse, a humanidade corresponderia ao ultimo estadgio de evolucdo da
natureza, sua obra mais acabada. Nem os homens superiores, as raras espécimes da humanidade,
podem se arrogar esta posi¢ao na escala da existéncia, pois, sua superioridade apenas se justifica
pelo sacrificio de si mesmos pela finalidade suprema da natureza, ou seja, pelas obras que forem
capazes de erguer, por pura e desprendida capacidade artistica.

O distintivo dos homens superiores, 0s quais Nietzsche denomina o0s génios da
humanidade, é ndo conseguir se orientar pelo que se da imediata e fortuitamente na existéncia,
mas, sim, pelas profundas aspiracdes do seu ser. Eles se colocam, entdo, no plano da mais alta e
pura vontade de realizacdo, de completude de sua propria existéncia. S&o guiados pelo ideal: o
que ¢ necessario e digno fazer e dizer para engrandecer a humanidade e, através dela, a natureza,
origem e principio de todas as coisas. Em torno deste ideal forma-se uma comunidade de homens
capazes de sustentar o que Nietzsche designa “o pensamento fundamental da cultura”. Apenas a
forca deste pensamento pode permitir que a cultura dirija nosso devir no mundo e nos atribua a
verdadeira tarefa humana: “promover a geracao do fil6sofo, do artista e do santo em nds e fora de
nos, e trabalhar assim para a realizagdo (Vollendung) da natureza™*.

O que a natureza alcanca com o filésofo, que tem no saber sua principal aspiracdo? Com
ele, ela chega a tragica descoberta sobre sua completa inaptiddo e falta de objetividade na criacdo
de seres que justifiguem a existéncia. Contudo, ela descobre, a0 mesmo tempo, com esperanca e
alegria, que mesmo com toda inépcia, ela atingiu sua finalidade suprema: criar um ser que, nao
obstante ser acometido pela imperfeigcdo, contingéncia e finitude de tudo o que vem a ser, pode se
dispor a servigo de sua poténcia criadora transformando o devir, enquanto puro jogo de azar, em
atividade atinada e artistica, e, assim, criar condi¢des para a cultura.

O conhecimento sobre a existéncia revela a absoluta auséncia de valor e de sentido da
vida. E, apesar desta revelacdo ensejar a dor dilacerante pela falta constitutiva e irreparavel da
existéncia, ela se da a contemplacdo, ou seja, por mais insuportavel que seja o sofrimento pela
descoberta sobre a vida, a verdade assume uma aparéncia que se revela em imagem. Como

imagem ela se apresenta resplandecente e aliciadora. Tanto isso € assim, que, alguns povos em

204 |bid., cap. 5, p. 382.
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outras épocas, ao fitarem a verdade, se algaram, ndo somente ao génio filosofico, mas também ao
génio artistico, capaz de traduzir a visdo clara da existéncia na forma da beleza. Com os olhos do
artista a natureza pode abordar esteticamente sua aparéncia tragica, sem, assim, deixar-se
consumir pelo horror de si mesma. Ora, afinado com estas capacidades, se expressa, também, o
carater puro e veneravel do santo que, por profunda compaixdo por todo vivente e pela assuncéo,
com resignacdo e impassibilidade, do sofrimento universal, isenta a natureza de culpa e abre o
caminho para a redencdo da existéncia como beatitude frente a verdade.

O saber filosofico, que é o saber sobre a existéncia em sentido universal, apenas pode ser
alcancado a partir da compreensdo de uma época determinada. Assim, o sentido da existéncia, na
modernidade, pode ser vislumbrado, partindo-se, apenas, da experiéncia do que é ser moderno.
No entanto, como o homem moderno pode chegar a conhecer, em toda sua significacdo, a
modernidade? Conhecendo o fenbmeno moderno em si préprio, ou 0 que é 0 mesmo, conhecendo
a si mesmo. Segundo Nietzsche, seria necessario conhecer em que medida, como, e por que se €
moderno. Isto implica, primeiro, que o homem alcance a consciéncia sobre seu carater singular e
intransferivel, segundo, que ele despenda todas as suas energias em prol do ultrapassamento de
tudo o que for contingente a esse carater. Nesse sentido, Nietzsche pergunta: “Mas como nos
reencontrar a nés mesmos? Como o homem pode se conhecer?”?® O caminho ndo é o do
aprofundamento ou da descida a uma espécie de esséncia do eu. Assim, a interpelacdo que
emerge de nosso intimo, na verdade, ndo remete ao cerne de nossa identidade, espécie de unidade
que perfaz nosso eu e por isso exclui as demais, 0s ndo-eu. Pois, a primeira coisa que um homem,
que se dispde a se conhecer, constata, € que sua existéncia, desde o inicio, € uma justaposi¢do
infinita de mascaras, uma dramatizagdo sem inicio e sem fim.

Na verdade, a historia de um homem comega a ser tracada desde 0 momento em que ele
se liga ao que o rodeia, a partir da vontade nele, a qual seleciona, escolhe, rejeita, prefere,
domina, se deixa dominar, ama, odeia. Nietzsche nos esclarece, ao sugerir a via dessa
investigacdo pelas seguintes questdes: “O que tu verdadeiramente amaste até agora, que coisas te
atrafram, pelo que tu te sentiste dominado e a0 mesmo tempo totalmente cumulado?”?®® Devemos
nos procurar no modo como estamos ligados as coisas e as pessoas e no arranjo, na seqiéncia, na

complementagdo mutua ou na oposicao entre elas, ou seja, no universo singular que se formou

2% 1bid., cap. 1, p. 340.
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tendo como eixo nosso eu, nucleo de atracdo e repulsdo, de energia, em torno do qual um todo
ordenado, absolutamente singular, participa da nossa constituicao.

Tomar consciéncia da nossa unicidade consiste em se voltar para o foco constituidor da
nossa vida, 0 que tem orientado nossa vontade, nosso pensamento, nossas escolhas, nossas agoes.
E prestar atencdo para onde converge a rede de relacdes que se formou em torno de nds e que
costumamos chamar de mundo. E perguntar para onde caminhamos ou sobre aquilo que atua em
nés como um ideal, que nos langa continuamente para fora de nés, mas, a0 mesmo tempo, nos da
um eixo.

Ao se voltar para seu proprio eixo, 0 homem sente em si a limitacdo de seus dons, sua
natureza inacabada, um vazio de ser, de um lado, e de outro, uma necessidade de completude, o
apelo da grandeza, do génio. Nesse caso, duas forcas entram em luta neste homem: uma do nada,
a outra do ideal. Ora, como um ideal, uma promessa, pode atuar como uma forca efetivamente
interpeladora arrancando o homem do nada onde ele se encontra? Cada um traz em si uma forga
que lhe inspira a confianca em seu proprio génio. Esta forca € o que faz dele uma unidade

absolutamente original, pois segundo o que Nietzsche afirma:

Cada um carrega em si mesmo, como nucleo de seu ser (Kern seines Wesens), uma unicidade
produtiva (eine produktive Einzigkeit); e ao se tornar consciente desta unicidade, aparece em torno
dele um brilho estranho, o brilho do extraordinario (Ungewéhnlichen)?”.

O que esta em questdo é desfazer os nos, € desconstruir a época moderna, retroagindo até
a fonte construtora de mundos que é a vontade, a natureza anelante no homem que determina e
orienta a tarefa singular de cada um. Ora, se a vida, até entdo, foi resultado da atuagéo caotica e
cega da natureza, que aspira a fins, mas ndao consegue mira-los e, por consequiéncia, raramente 0s
atinge, ou seja, se ela foi conduzida sem a minima inteligibilidade ou gerenciamento dos meios,
pode-se, pelo dote recebido dessa mesma natureza, atuar como guias prudentes da vontade em si
mesmo, que, autonomamente, escolhe, elege, mas tem dificuldade de alcancar seus objetivos. Ao
tentar superar sua condicdo de exemplar estiolado, 0 homem dé inicio ao trabalho em prol de uma
humanidade superior.

Assim, a humanidade superior pode atuar como um anelo no homem, visto que cada um
traz em si a possibilidade de deixar advir seu proprio génio. Nietzsche pergunta: “Pois a questdo

soa mesmo assim: como a tua vida, uma vida singular, adquire o valor mais elevado, o

27 |bid., cap. 3, p. 359.
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significado mais profundo? Como é menos desperdicada?”?®®. O que pode conferir valor &
existéncia de cada um é, sempre, 0 homem superior que ainda ndo logramos ser. E a possibilidade
de viver para o tipo de homem que clama por existir do fundo da natureza de cada homem, € o
que poderé conferir valor a sua existéncia. A obra é sempre, entdo, da natureza. Ora, ao voltar-se
para si mesmo, 0 homem chega & compreensdo que a natureza ndo teve sucesso ao lhe
confeccionar. Apesar de mirar o modelo do grande homem, como em infinitas vezes, ela ndo
acertou o alvo. No entanto, uma alegria esperancosa emerge do seio desta propria natureza, pela
consciéncia que nele nasce de que ainda esta em devir e que seu destino ainda nao foi selado.

Por conseqiiéncia, trabalhar pela humanidade ndo significa sacrificar-se pelo maior
namero possivel ou por alguma entidade que representa a maioria, como a igreja, o Estado, uma
ideologia ou mesmo o conceito abstrato de humanidade. A humanidade em sentido geral €, na
verdade, uma criacdo artificial: um conceito raso e sem forca que se concretiza numa
uniformidade de valores, de costumes, de linguas, de ciéncias, de institutos diversos, a partir dos
quais o homem é abordado por seu carater mais exterior e comum, pelo que faz dele talvez um
animal politico, social, enfim, racional. A aglutinacdo ou a soma de forcas debilitadas apenas
agrava e intensifica a auséncia de perspectiva da humanidade. Nao é pelo sacrificio as causas
comuns que se pode encontrar o sentido da vida e do homem sobre a terra. Em realidade, todas as
entidades e ideologias que se colocam como bandeiras do homem em geral e, exigem sua entrega
incondicional, prometem atender as expectativas humanas de médio valor, com méaxima
precaucdo, para nao privilegiar nenhum sentido hegemanico.

Trabalhar por uma humanidade superior a partir de ndés mesmos € considerar com
gravidade a humanidade, a0 mesmo tempo, em nés e fora de nos. E perguntar: Por que e para que
a humanidade veio a ser? O que a natureza espera de nds enquanto permite que permanegamos
vivos? Enunciar esta pergunta exige a0 mesmo tempo audacia e honestidade. Todavia,
unicamente se tivermos humildade e coragem suficiente, poderemos suportar a resposta: para nos
tornar ou contribuir para que outros tornem-se santos, filosofos e artistas. Se compararmos a
humanidade a uma arvore podemos considerar que estes trés tipos sdo como os frutos que mais
concentram as maltiplas propriedades da planta: sdo 0s mais saborosos, 0s mais vi¢osos, 0S mais

belos. Os frutos de sabor, de odor e de forma de padrdo mais elevado sdo os mais eficientes em

2% |pid., cap. 6, p. 392.
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atrair os seres vivos de géneros superiores, servindo-lhes de alimento ou contribuindo de algum
outro modo para sua sobrevida e sua evolucdo. Assim, os melhores frutos sdo aqueles que
sugerem que a vida tem uma finalidade, a qual torna-se mais tangivel quando ela engendra, ainda
que raramente, seus especimes superiores. E 0 que visa a natureza atraves de seus melhores
exemplares da humanidade? Transformar seu devir cego e desarrazoado em cultura. Ora, qual o
valor da cultura para a natureza? A transfiguracdo da natureza operada pelo saber, pela arte e pela
sacralizacdo da existéncia que somente o fildsofo, o artista e o santo podem compreender e
realizar.

Assim, a massa de homens que compde um povo nunca pode contribuir direta e
conscientemente para a constru¢cdo de uma verdadeira cultura. Uma obra grandiosa nunca é
erguida pela soma de todos os instintos de um povo, dos mais elevados aos mais baixos e
mesquinhos, como se a poténcia do instinto artistico fosse constituida pela reunido de infinitas
fraquezas. Ao contrério, a cultura é sempre o produto de uma depuracdo, de uma hierarquizacéo
das forcas, da supremacia do instinto artistico. Na verdade, ela precisa da subordinagéo das forcas
mediocres para que as mais elevadas alcancem a consciéncia e se manifestem. O advento dos
milhares de individuos que compdem o povo com suas forcas ordinarias, nunca foi almejado pela
natureza. Ele é na verdade um erro de percurso, um ponto cego na busca da natureza pelas
individualidades capazes de criar a cultura, de permitir a natureza chegar a sua forma espiritual.
Por outro lado, pode-se considerar que tudo na existéncia se justifica por esta busca da natureza,
inclusive o que aparentemente investe contra ela.

Assim, os instintos de um povo, que denunciam 0 equivoco da natureza na tentativa de
criar seus génios, podem contribuir, afinal, para o amadurecimento deles. Mesmo tendo sido
engendrada por uma inaptidao natural, a massa formada de individualidades que nunca chegaréo
a altura do génio pode conquistar um valor superior se trabalhar pelo crescimento e o
amadurecimento dele. Somente por esta via o rebanho de homens poderéa reverter sua desprezivel
condicdo frente a finalidade de espiritualizacdo da existéncia, pois, a0 mesmo tempo que o génio
restitui os plenos direitos da natureza sobre o fluxo da vida, através de obras magnificas, ele
utiliza os instintos do povo como substrato dessas obras e, assim, o0 engrandece e o eterniza pela
arte. Neste ponto € o proprio Nietzsche quem melhor expressa isto que ele mesmo denomina a

metafisica do génio:
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Somente a comparacdo com a mae nos permite compreender a importancia e as obrigacfes que a
verdadeira cultura de um povo tem com relacdo ao génio: seu verdadeiro nascimento ndo depende
propriamente dela, pois ele s6 pode ter, por assim dizer, uma origem metafisica, uma patria
metafisica. Mas que ele venha a aparecer, que ele surja no meio de um povo, que ele seja por
assim dizer a imagem refletida, 0 jogo completo das cores de todas as formas particulares deste
povo, que ele faga ver o mais alto destino deste povo no ser metaférico de um individuo e numa
obra eterna, religando assim seu povo a eternidade e o libertando da esfera mutante da
instantaneidade - tudo isto o génio s6 pode fazer quando se tornar maduro e alimentado no seio
materno da cultura de um povo pois sem esta patria que o protege e o acalenta, ele ficaria na
impossibilidade absoluta de abrir suas asas para seu voo eterno, e logo se distanciaria tristemente
deste pais indspito, como um estrangeiro langado as soliddes invernais®®

Um povo que pelo menos ndo suspeite da propria pequenez perante a grandeza e a forca
de homens, nos quais encontra o valor de sua existéncia, ndo pode reverenciar, trabalhar e cuidar
de seus génios, os quais constituem a possibilidade de libertacdo da contingéncia, da incerteza, da
falta de sentido do devir.

Ser dotado de um forte sentimento mistico € a condi¢do para que um povo, que nunca
chega a plena consciéncia de sua pequenez e a plena expressao dos seus instintos criadores sem a
contribuicdo de seus génios, seja capaz de idealizar uma vida perfeita erguida sobre o pleno
exercicio da liberdade frente ao constrangimento cego do devir. E o sentimento mistico que
permite a manifestacdo da poténcia artistica de um povo, ainda que sob uma forma ludica e
alegodrica. Os mitos correspondem ao universo da produgdo artistica de um povo que vive sob a
égide do sentimento mistico. Eles revelam que um povo é capaz de sonhar e inventar historias
sobre seres magnificos e épocas originais e grandiosas. Ora, esta poténcia onirica do povo
expressa, na verdade, a agdo da vontade do génio ainda em estado inconsciente.

Todavia, se um povo comeca a se orientar pela consciéncia, isto pode ser o que ha de mais
desastroso para ele, pois de que qualidades intrinsecas proprias ele poderia tomar consciéncia se
ndo foi capaz de gerar exemplares superiores e existe efetivamente apenas como uma massa de
homens rasteiros, ordinarios?

Ora, é aos sentimentos limitados e ordinarios do povo que o Estado recorre ao tentar
convencer 0s homens que servir a cultura ndo implica em sacrificio do bem-estar préoprio, ou seja,
que é possivel ser feliz e, a0 mesmo tempo, contribuir para a cultura geral. Com isso, o Estado
angaria gradativamente mais servidores que, entorpecidos pela possibilidade de felicidade,

acabam por esquecer que a auténtica cultura sé pode ser erguida no rastro da liberdade

209 |d. “Sobre o futuro dos nosso estabelecimentos de ensino” in: Escritos Péstumos, Terceira conferéncia, p. 699-
670.
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relativamente a qualquer constrangimento que ndo seja da pura vontade de cultura, a qual
unicamente os génios sdo capazes de sustentar. Ao comentar a intencdo daqueles que trabalham

em prol da cultura do bem-estar geral, Nietzsche diz:

Eles consideram, no fundo, como seu fim, a emancipagao das massas com relacéo a soberania dos
grandes individuos; no fundo, eles aspiram subverter a ordem sagrada no reino do intelecto, ou

seja, a vocagdo da massa para servir, sua obediéncia submissa, seu instinto de fidelidade sob o

cetro do génio®.

Nietzsche ressalta, entdo, que o mais salutar para um povo € seu estado de sono, de
inconsciéncia, o qual permite que os alvos mais profundos e originais de sua natureza - e ndo o
que esta conseguiu, até entdo, ineptamente e tortuosamente realizar sob a forma de
individualidades inacabadas - venham a luz. Por esta via, 0s génios poderdo encontrar, entdo, no
rico imaginario de seu povo as indicacfes seguras para se apropriar dos reais objetivos da
natureza para com este povo.

E, na verdade, 0 sentimento inconsciente e espontaneo do sagrado que permite a um povo
conservar, narrar e enaltecer seus deuses e seus herois através de mitos, cultos e ritos. Estas
manifestacOes da religiosidade popular consistem nas condicdes por exceléncia da aceitacdo e do
amparo do povo aos génios, as suas producdes artisticas. O sentimento do sagrado dispde um
povo para a compreensdo da preméncia de homens superiores que realizem, em um nivel que a
massa de homens como um todo ndo pode nunca alcancar, os ideais do proprio povo. E o que
representam no fundo os ideais de um povo? Os fins visados pela natureza que perpassam este
povo de modo latente e difuso. O génios, sendo aqueles que poderédo realizar com consciéncia e
arte estes fins, serdo a0 mesmo tempo a grande oportunidade do povo de ir ao encontro de sua
natureza. Assim, se um povo nao souber cuidar de seus génios ndo sdo somente estes Ultimos que
correm perigo, mas ele mesmo, ou seja, seu sentido na existéncia como um todo.

O génio exige do povo amor, dedicagédo, renuncia a toda prerrogativa pessoal, ou seja, a
toda forma de egoismo. Pois, 0 egoismo faz com que individuos incapazes de coragem e arte
suficientes para a realizagdo dos fins de seu povo, se arroguem uma importancia desmesurada e,
portanto, iluséria. No entanto, € justamente em torno da questdo da entrega do homem comum ao
génio que s&o construidos os apelos mais aliciadores que ecoam da atualidade, afim de demové-lo

da via ardua da renuncia de si exigida para o crescimento do génio.

210 Ibid., p. 698.
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Ora, a natureza, que eternamente despendeu incontaveis e inuteis esforcos pela cultura, e
apenas a conseguiu fomentar em rarissimas e casuais situagdes, exige o sacrificio integral do
homem que se dispde a devir pela cultura. De modo que este sera absolutamente consagrado pela
cultura se, além de se empenhar por si mesmo, lutar contra tudo que abuse da cultura e a faca de

escrava e, dessa forma, cegue e distraia a natureza de seu objetivo supremo. Nietzsche esclarece:

... A cultura exige dele ndo somente esta experiéncia interior, ndo somente o julgamento sobre o
mundo exterior, cuja torrente o circunda; mas por fim e sobretudo acéo, quer dizer, a luta pela

cultura e a hostilidade com relacéo as influéncias, aos habitos, as leis, as instituicGes nas quais ele

nao reconheca seu fim: o engendramento do génio?™.

Séo os fildsofos, os artistas e 0s santos, que até entdo existiram, que nos demonstram que
a natureza, em algumas raras vezes, foi bem sucedida. Se nos voltamos para os homens da época,
constatamos: ela falhou. No entanto, em tudo que vive, a natureza ainda esta advindo. A partir de
tudo o que h4, dos homens como sdo e agem, ela ndo poderia ainda acertar o alvo? Por esta
reflexdo se abre a oportunidade de nos entregarmos de modo absoluto as aspiracdes de nossa
natureza, deixando que ela continue, a partir de entdo, a nos modelar sem entraves, sem
empecilhos, sem distracfes, mirando apenas os modelos superiores da humanidade. Para tal, a
natureza precisa de nossa vigilancia e nosso empenho.

Todavia, 0 homem que se volta para seu exterior se depara com uma realidade que parece
a primeira vista contraditoria: ele identifica um esforco intenso e universal pela cultura associado
com o desconhecimento de que o objetivo supremo da cultura € o engendramento do génio. Se
poderia pensar, com otimismo, que a natureza pode chegar a seu objetivo supremo cedo ou tarde
sem a consciéncia acerca da sua finalidade de gerar o génio, ou por desvios, com a submisséo
desse objetivo a fins subsidiarios. Assim, a época moderna é marcada pela valorizagdo e
promogdo cultural através da submissdo da cultura as expectativas mais palpaveis, atrativas e
urgentes dos homens. Busca-se, desse modo, fomentar a cultura a qualquer preco por se entender
que ela traz felicidade, dinheiro, seguranca, e instaura finos e elegantes costumes que
supostamente tornam o homem melhor. Como se a humanidade se encaminhasse para a
consecucao de seu fim supremo, se dispersando, diluindo suas energias em ideais, projetos, lutas

gerais, que envolvem o maior numero possivel de homens, deixando, entdo, de destinar seus

211 |pid., cap. 6, p. 386.
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esforgos as individualidades, com as quais unicamente a humanidade alcanca seu valor e seu
sentido proprio sobre a face da terra.

O que se constata, entdo, € que a humanidade moderna foge do seu “si” como de seu
maior mal. Essa fuga diante de si mesmo € uma das caracteristicas fundamentais da modernidade
e 0 que a revela como época de decadéncia. O resultado mais grave desta fuga € a época néo se
saber como decadente. A falta de grandeza, de simplicidade, o egoismo, o0 gosto pela comodidade
e pelo entretenimento sdo os efeitos da remota possibilidade de contato mais intimo consigo
mesmo. Dai o otimismo grosseiro e o entusiasmo dos homens com as coisas as mais
insignificantes. Surdo aos apelos do seu génio, da sua natureza, sem um eixo préprio, eles perdem
0 sentido da prépria unidade. A existéncia como um todo ndo é considerada sob um fim superior
que a justifica e Ihe d& unidade. Langado na exterioridade caotica das coisas, ele sente a ameaca
de dilaceramento e, talvez, possa encontrar o que dé unidade a si mesmo e a seu mundo.

Assim, alguns homens conseguem escapar das artimanhas da mé&-consciéncia. Sua
clarividéncia de que a vida € um palco de representagdes infinitas, cotidianas e bizarras, no qual
tudo sem excecdo pode ser reduzido a figuracdo, ou seja, da vida como pura alteragdo, destituida
de eixo, de unidade, é experimentada por eles como uma opressao insuportavel, que acaba por
Ihes conduzir a uma espécie de desespero extatico e limitrofe. De repente descobrem que todos 0s
seres sofrem pela auséncia de valor e de sentido. Entretanto, no fundo de si mesmos esperam que
a vida rompa o circulo fechado de seu proprio espetaculo e deixe exalar a dose de horror e de
absurdo suficiente para fazer supor que o teatro tem, sim, um limite: a natureza que, ndo obstante
tendo se tornado inacessivel ao homem, permanece indoméavel. Este momento constitui um
extremo risco, pois 0 homem pode ser pulverizado pelo irrompimento desenfreado e caotico de
exigéncias as quais ndo soube corresponder durante toda sua existéncia. Contudo, essa é também
a grande oportunidade para 0 homem assumir a responsabilidade por sua existéncia e atuar como
o lenitivo mais eficaz da natureza.

O indice da grandeza e do vigor de um homem j& pode ser detectado por ele mesmo
através da inquietude e do desconserto que experimenta no tocante aqueles que renunciaram a si
mesmos de bom grado. Isto pela Unica razdo que sua sa consciéncia lhe grita: “Sé tu mesmo! Tu

1212

ndo és tudo o que agora fazes, pensas e desejas”™, € lei para ele. Ele descobre que somente a

partir do resgate de si mesmo, ele pode ultrapassar a melancolia e deixar que ela frutifique em

212 NIETZSCHE, F. Consideracdes Inatuais: Schopenhauer como educador. Cap.1, p. 338.
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esperanca ativa. O homem toma consciéncia que no seu caso mais uma vez a natureza ndo foi
feliz ao tentar criar o homem superior e pretende assumir a tarefa de auxilia-la, desde entéo, nesse
sentido, submetendo-se a fins mais elevados, mesmo que ndo chegue a perceber imediatamente a
possibilidade de alcanca-los. Nietzsche completa: “E, como ele, a partir do sentimento do seu
pecado, anseia pela santidade, leva consigo, entdo, enquanto ser intelectual, uma aspiragédo
profunda pelo génio em si mesmo”,

A assuncdo da conducdo do proprio destino em vista da consecucdo dos fins superiores da
existéncia, Nietzsche considera como a “primeira consagracdo” (Weihe) da cultura. No enta

nto, como complemento fundamental é necessario coragem para se desvencilhar dos
obstaculos que desviam a natureza e tentar seguir os passos dos grandes homens, mestres da
cultura, na construcdo da dignidade e da grandeza humanas. Segundo Nietzsche, a capacidade de
acolher as grandes naturezas do passado como pardmetros de ascensdo e, a0 mesmo tempo, de
acolher o que é mais proximo, leva ao conhecimento, ndo penas do fendbmeno moderno, mas do
que resiste ao constrangimento da modernidade, ou seja, daquilo que ja prepararia uma outra
época e, portanto, uma outra humanidade. Isto permitiria a civilizagdo moderna identificar os
individuos contemporaneos que lutam contra os aliciamentos da época, e auxilia-los em vista de
uma época auspiciosa para a natureza e, por consequliéncia, para a totalidade da existéncia, ou
seja, uma época comprometida com a verdadeira cultura, Unica capaz, também, de facultar

nobreza a humanidade.

3 |bid., cap. 3, p. 358.
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CONCLUSAO

Ao fazer um diagndéstico da modernidade pelo viés da cultura, Nietzsche se concentra no
campo estratégico da relagdo entre natureza e humanidade, do qual sempre emana o sentido
préprio de uma época. No entanto, a cultura moderna, especificamente, ¢ marcada por um
fendmeno bastante singular, que faz com que Nietzsche, ao referir-se a ele em Schopenhaeur
educador, coloque-o freqiientemente entre aspas, o “fenémeno moderno”.

O fenbmeno moderno é, para Nietzsche, um fendmeno inaudito, ou seja, sem precedentes,
a medida que ele representa uma completa inversdo da participacdo de dominios fundamentais da
cultura. Esta inversdo corresponde, na verdade, & inversdo da hierarquia da natureza. Se na
Antigliidade grega, o Estado foi constituido e se desenvolveu para proteger a germinacao e o
florescimento da cultura, sem intervir diretamente sobre ela, na modernidade, ele se arvora o alvo
por exceléncia da cultura, a ponto da cultura moderna poder ser também chamada cultura de
Estado. Esta supremacia do Estado se explica pelo fato do instinto politico se voltar para si
mesmo, ao buscar, a0 mesmo tempo, autonomia em relagdo a sua origem, a natureza que o criou
como uma forca em prol da cultura, auto-conservacédo e poder absoluto sobre os demais dominios
da cultura que, porventura, possam ameagcar seu projeto egoista.

Neste sentido, o Estado alimenta e se alia a dois outros egoismos: o dos negociantes da
cultura, que véem nesta um meio do lucro facil e farto, ou seja, de aquisicGes de bens que
promovam 0 bem-estar proprio, e o egoismo dos eruditos, que se embrenham na cultura,
sobretudo pela atividade cientifica, esta mais cotada, na época, entre as outras atividades culturais
como a artistica, por exemplo, com o fim de satisfazer necessidades e interesses proprios.

Para converter todos os ambitos da cultura a si mesmo e desarmar qualquer investida
contra sua supremacia, o Estado investe na educacgdo, com o intuito de formar servidores fi€is e
empenhados em trabalhar por ele. Assim, a formagdo humana conforma-se a tutela do Estado, de
forma que os estabelecimentos de ensino, ai incluida a universidade, sdo adequados
institucionalmente as expectativas politicas. Os jovens sdo estimulados a firmar uma relacdo
superficial e utilitdria com a heranc¢a cultural, a comecar pelo tratamento dado pelos mestres a
arte e a filosofia gregas. As grandes obras da literatura grega que deveriam modelar o trato dos

jovens com sua propria lingua, visto que esta representa o veiculo principal de inser¢do do
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homem na esfera da cultura, sdo tratadas como velhos e desmedidos compéndios de erudigéo
sem utilidade, em comparacdo com a erudi¢do funcional e pratica que se exige na época.

A filosofia, que por tradicdo é notoriamente reconhecida como um saber muito teérico,
ndo pragmatico, torna-se, na verdade, a principal aliada do Estado. A ponto de perder
completamente espaco e voz se comparada ao saber cientifico, imediatamente e diretamente mais
atil no contexto da vida moderna, a filosofia se reveste em arcabouco tedrico da fundamentagédo
metafisica e em ideologia de propaganda da hegemonia do Estado.

Neste achatamento da vida pela submissdo completa da cultura, ou melhor, pelo
desenvolvimento de uma cultura de Estado - pois, conforme Nietzsche afirma, esta cultura €, com
efeito, um embuste de cultura e ndo a visada pela natureza, que ainda esta por advir — a vida
mesma esta em perigo. Pois, ndo ha terreno e atmosfera para o nascimento dos génios, 0s Unicos
capazes de erguer obras verdadeiramente expressivas da vontade de perfeicdo da natureza, no
bojo das quais a existéncia mesma tem oportunidade de assumir uma forma de alto valor e
sentido.

Aqueles raros homens que sentem em si a centelha do génio, e tiveram a sorte de serem
despertados por algum génio do passado, espécies de educadores ou libertadores da cultura, do
qual sentem emanar a firmeza para nao se renderam aos apelos e seducfes da vida moderna e a
coragem para ultrapassar os obstaculos que sao erguidos para atravancar todos 0s que se dispdem,
por generosidade e forca da natureza, e, ao contrario, de qualquer motivagdo egoista, a depurar 0s
instintos de seu povo pelas grandes obras da cultura, representam a oportunidade inaudita de
redencdo da existéncia.

Se 0s povos ndo reservarem algumas brechas por onde a luz de seus génios anteriores
possam tocar e aquiescer seus iguais na modernidade sufocante, de qualquer forma, a natureza,
segundo o que Nietzsche vaticina, recobrara seus plenos direitos. E isto se dara por uma via

insuspeitavel para modernidade.
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