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RESUMO

Trabalho dedicado a investigacdo da expressao “transvaloragdo de todos os valores” na
obra de Nietzsche. A pesquisa pretende demonstrar que, embora a citada expressao
apenas esteja presente nos ultimos escritos da obra filoséfica de Nietzsche, alguns dos
seus sentidos fundamentais ja se encontram presentes nos primeiros escritos produzidos
pelo filésofo alemao e dedicados a analise de quatro temas, a saber, o tragico, a historia,
a educacdo e a verdade. Nossa tarefa consiste em ressaltar tais sentidos da
transvaloracdo de todos os valores através da interpretacao das ligagdes existentes entre

estes quatro temas.

PALAVRAS-CHAVE: NIETZSCHE — ETICA — TRANSVALORACAO DE TODOS
0OS VALORES — TRAGICO — EDUCACAO — HISTORIA — GENEALOGIA -
VERDADE

ABSTRACT

Work dedicated to the investigation of the expression “revaluation of all values” in the
context of Nietzsche’s philosophy. The research aims to demonstrate that although the
quoted expression is present only in the last writings of Nietzsche’s philosophical work,
some of its fundamental meanings are already present in the early writings produced by
the german philosopher which focus on the analysis of four themes, namely, the tragic,
history, education and truth. Our task is to highlight such senses of revaluation of all

values through the interpretation of the links between these four themes.

KEY WORDS: NIETZSCHE — ETHICS — REVALUATION OF VALUES - TRAGIC
— EDUCATION — HISTORY — GENEALOGY - TRUTH
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INTRODUCAO

Com o presente trabalho nos ocupamos com um aspecto de crucial relevancia
dentro da filosofia de Friedrich Nietzsche. Pesquisamos, mais precisamente, a génese de
um conceito que, no nosso entendimento, ndo tem recebido a atengdo devida dos
comentadores da obra nietzschiana; este conceito é o de transvaloracdo de todos 0s
valores (TTV).!

De maneira objetiva, nosso trabalho consiste no seguinte: defender a tese de que
o0 conceito de TTV (que apenas aparece nas ultimas obras de Nietzsche) ja esta presente
embrionariamente nos seus primeiros textos, embora o filésofo ndo faca uso da
expressdo. Assim, uma vez que tenhamos demonstrado a presenca de elementos
constitutivos da TTV ja nos primeiros textos de Nietzsche, procuraremos demonstrar
em seguida que os mesmos ndo tém uma importancia secundaria no conjunto da sua
obra, ja que acreditamos que a TTV se constitui como o ndcleo do empreendimento
filosofico de Nietzsche.

Selecionamos para andlise cinco textos do periodo inicial da trajetoria filosofica
de Nietzsche. Os textos séo os seguintes: 1 — O nascimento da tragédia (primeiro livro
publicado por Nietzsche, no ano de 1872); 2 — Segunda Consideragdo intempestiva: da
utilidade e desvantagem da historia para a vida (texto de 1874); 3 — Sobre o futuro dos
nossos estabelecimentos de ensino (conferéncias proferidas por Nietzsche na
Universidade da Basiléia em 1872); 4 — 1ll Consideragdo intempestiva: Schopenhauer
educador (texto de 1874); 5 — Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral (1873).

Mas por que exatamente esses textos? Porque sdo praticamente os primeiros
textos escritos por Nietzsche para serem apresentados ao publico (com excecdo de
Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral que s6 veio a ser publicado apés a
morte do fildsofo). A partir da leitura comparada desses escritos e das suas obras
posteriores é possivel ter uma idéia mais aprofundada a respeito do percurso do

pensamento nietzschiano e de alguns dos principais pontos ou aspectos que atravessam

! Umwertung Aller Werte tem sido traduzido para o portugués das seguintes maneiras: transvaloracéo de
todos os valores, tresvaloracdo, transmutacdo e reviravolta. Adotaremos transvaloracdo ou a abreviacao
TTV, embora em alguns casos venhamos a citar tradugdes ou passagens de comentadores que utilizam o
termo numa dessas variantes. A expressdo aparece pela primeira vez num livro publicado por Nietzsche
em 1886, em Além do Bem e do Mal (ha registros do termo, contudo, ja em 1884 em textos nao
publicados pelo fil6sofo).
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toda a sua obra, o que ndo significa, evidentemente, que ndo haja novidade no
pensamento de Nietzsche, nem que ele tenha conservado sempre as mesmas posicoes a
respeito dos mesmos problemas.

Mas a escolha dos referidos textos também tem outra razdo. A TTV tem um
carater plural. Tratando-se de uma transvaloragdo dos valores, o projeto nietzschiano
ndo tem ressonancias apenas no universo moral. O objetivo da transvaloracdo é
diagnosticar e atacar incisivamente os valores de base do pensamento ocidental, e tais
valores respingam suas influéncias, dentre outras, nas esferas da educacdo, da
historiografia, da epistemologia e da cultura (por meio do valor do tragico).

No que diz respeito a nossa pesquisa, o aspecto da filosofia nietzschiana com
gue nos ocupamos € o da transvaloracdo de todos os valores e, como dissemos, embora
a expressdo ndo esteja presente nesses escritos iniciais da obra de Nietzsche,
acreditamos que, em gérmen, alguns dos elementos que o constituem ja estdo presentes
nos primeiros escritos. Mas a pergunta natural neste momento €: “o que significa
transvaloracdo de todos os valores (TTV)?

Nietzsche jamais definiu com precisdo o seu sentido. Alias, ele sequer definiu o
que isto significa. O sentido acaba sendo algo que emerge na compreensao contextual
de cada uso especifico da expressdo. Mas, no geral, “transvalora¢do de todos os valores”
aparece de trés modos distintos ao longo da obra do pensador alemao.

O primeiro modo de uso do termo — tal como pode ser observado em Além do
Bem e do Mal e também na Genealogia da moral — faz aluséo a inversdao dos valores
antigos realizada pelos judeus, ou a transvaloracdo dos valores judaico-cristaos ensaiada
a época do Renascimento (como argumento em O anticristo). A transvaloragéo, nestes
casos, € algo ocorrido e acabado; e, no caso especifico da inversdo dos valores
aristocraticos classicos realizada pelos judeus, ela é de vastas e profundas repercussdes
na historia. Mas afinal, que valores invertidos sdo esses? Deixemos para abordar esta
questdo ao longo da dissertacdo e mais especificamente no capitulo dedicado a analise
do procedimento genealdgico. O que desejamos assinalar no momento é que uma das
acepcdes da TTV se refere a inversdo que Nietzsche cré que tenha sido realizada pelos
judeus dos valores aristocraticos da Antiguidade.

O segundo sentido atribuido por Nietzsche a expressdo em analise faz com que
a transvaloracdo seja algo ainda a ser levado a cabo, algo que cabe aos filésofos do
futuro (quem quer que eles sejam!) realizar, como disse em Além do Bem e do Mal

(2005, p. 91). O teor dos seus textos as vezes soa como se os tais filosofos do futuro



11

tivessem a miss@o messianica de conduzir a realizacdo desta empreitada de repercussdes
devastadoras sobre a matriz hegemdnica da moralidade ocidental, isto é, a moralidade
cristd. Neste caso, reiteramos, a transvaloragdo seria um fato por se fazer num porvir
ainda indefinido.

O terceiro sentido dado a “transvaloracdo de todos os valores” ¢ aquele pelo qual
Nietzsche, em Crepusculo dos Idolos, refere-se ao livro O nascimento da tragédia: “[...]
o Nascimento da tragédia foi minha primeira tresvaloragao de todos os valores [...]”.
(2006, p. 107). Neste ponto especifico, julgamos necessario abordar duas questdes.

A primeira questdo é que o proprio Nietzsche nos autoriza a buscar nos seus
primeiros escritos alguns indicios de uma TTV. Ao refletir sobre a sua obra de
juventude, o préprio filésofo nela identificou elementos que constituem a TTV. Ja a
segunda questdo que queremos salientar é a de que Nietzsche, ao afirmar que seu
primeiro livro ja foi a sua primeira TTV, estd nos dizendo que a TTV é algo que, por
um lado, ja ocorreu. Ou seja, em certo sentido, a TTV ndo transcende a obra
nietzschiana, mas é a ela imanente; esta obra em todos 0s seus aspectos € ja a realizacao
daTTV.

Mas, se a obra de Nietzsche ja realiza a TTV, por que sera que ele usa nessa
mesma obra a expressdo em outros sentidos? Porque, em nosso entendimento, a TTV
tem trés dimens6es. Uma dimensdo de carater positivo e ja realizada que € a operada por
Nietzsche ao longo de sua obra e também em alguns casos esporadicos da historia, mas
que pode inspirar ainda novos processos. Outra dimensdo, esta de carater negativo,
também j& ocorreu e os seus efeitos estdo vivos na historia ocidental. Segundo
Nietzsche, é exatamente esta Gltima dimensdo deve ser combatida; é contra ela que o
filésofo elabora a sua obra e a apresenta como modelo realizado de TTV e que deve
inspirar novas transvaloragdes a acontecerem no futuro (esta seria a terceira dimenséo
daTTV).

Tendo isso em consideragdo, poderemos executar 0 nosso objetivo que € o de
demonstrar que desde os seus primeiros escritos de Nietzsche ja é possivel identificar
alguns elementos que compbem o projeto de TTV. De fato, sdo apenas alguns
elementos, pois a obra de Nietzsche s6 atinge o seu apice ou a sua maturacdo justamente
nos ultimos anos de sua producdo quando o pensador aleméo cunha alguns conceitos
gue tampouco estavam presente nos seus primeiros textos. Além do proprio conceito de
TTV, estes outros conceitos seriam o de além-do-homem (Ubermensch), o de eterno

retorno do mesmo, o de genealogia e, finalmente, o de vontade de poténcia (Wille zur
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macht). Deste modo, ndo seria correto afirmar que o conceito de TTV ja estava
presente nos textos que analisaremos (embora, segundo as pretensdes de Nietzsche, tais
textos ja sejam exemplares de textos que transvaloraram os valores filosoficos
tradicionais, ja que é contra quase toda a tradi¢do que Nietzsche escreve). Todavia, se 0
conceito de TTV ndo estava presente nos referidos escritos, neles ja percebemos todo o
espirito do projeto nietzschiano de TTV. E para demonstrarmos isso, procuraremos
ressaltar a relacéo entre os conceitos a que nos referimos ha pouco e os primeiros textos.
Ou seja, mostraremos como esses mesmos conceitos comegam a se formar ainda
naqueles escrito redigidos por Nietzsche no inicio da década de 1870. Isto significa que
a dimensdo da TTV que privilegiaremos é aquela em que a TTV ja € um fato ocorrido
dentro da propria filosofia de Nietzsche. Em outras palavras, 0 pensamento nietzschiano
é uma filosofia transvalorada.

Dessa maneira, depois de termos apresentado nosso objetivo com esta
dissertacdo, expliguemos em linhas gerais a sua organizacdo, 0 modo como a
elaboramos. A dissertacdo é composta por cinco capitulos. O primeiro deles é o mais
atipico. Nele efetuamos um salto por sobre os primeiros escritos e caimos justamente
num texto da fase tardia do pensamento nietzschiano, A genealogia da moral (1887). A
razdo deste salto € estratégica. Nesse curto capitulo mostraremos como o préprio
Nietzsche operava com uma das dimensdes do conceito de genealogia (genealogia que €
um método de investigacdo que da movimento ao pensamento). O uso que Nietzsche
faz da genealogia serd oportuno para mostrarmos a relacéo entre os primeiros escritos e
os escritos finais da obra deste pensador. O capitulo sobre a genealogia nos fara ver
aquilo que Nietzsche procurou refutar e também aquilo que ele buscou instituir ao longo
de toda a sua obra.

O segundo capitulo tenta tracar os indicios prematuros da TTV nos textos de
Nietzsche sobre o trdgico. Naturalmente, o texto que receberd maior atencdo da nossa
parte € O nascimento da tragédia, mas ndo sera o Unico. Contemporaneos a este livro
sdo alguns outros textos de Nietzsche (inclusive conferéncias), os quais, em alguns
momentos, oferecem uma abordagem mais pormenorizada de aspectos trabalhados no
livro. Dentre outras coisas, procuraremos destacar com este capitulo a retomada do
conceito de tragico nos seus ultimos escritos, os quais ja sdo declaradamente
transvalorativos.

O terceiro capitulo dedica-se a andlise da Segunda Consideracdo Extemporanea:

da utilidade e desvantagem da histdria para a vida. Neste capitulo poderemos perceber
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que as reflexdes de Nietzsche sobre a historia se coadunam inteiramente com 0s
objetivos da sua TTV. Perceberemos ainda alguns tracos em comum entre a abordagem
realizada nesse texto sobre a histdria e também no texto A genealogia da moral.

O quarto capitulo trabalha com os textos de Nietzsche sobre a educagdo e mostra
como a TTV que dentre outras coisas significa uma reviravolta nos rumos da cultura sé
pode ser reeditada e expandida por meio de uma reformulacao da educacéo que, por sua
vez, sO pode se dar através de uma reflexdo radical sobre a mesma.

O ultimo capitulo analisa o texto Sobre verdade e mentira no sentido extra-
moral. A partir dessa analise ficara patente como a reflexdo em torno da verdade é
capital para a realizacdo da TTV. O tema da verdade atravessa inteiramente a obra
nietzschiana, e ja nesse primeiro texto podemos captar as tendéncias centrais de sua
abordagem.

Ao fim dos cinco capitulos apresentaremos uma breve conclusdo. Nela faremos
um balango sucinto do trabalho, retracaremos ligeiramente a agulha por toda a tessitura

da dissertacéo.
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1. ATRANSVALORACAO E A GENEALOGIA

Pretendemos realizar nesta parte da dissertacdo uma analise da Genealogia da
Moral (GM) de autoria do filésofo alemdo Friedrich Nietzsche. Para tanto,
selecionamos duas passagens do texto e as articularemos em torno de um eixo tematico
comum: a transvaloracdo de todos os valores (TTV). Além disso, faremos algumas
incursdes por outros livros de Nietzsche, mas sempre com o intuito de ressaltar algum
aspecto da reflexdo que desenvolvemos a respeito da GM. O objetivo que temos em
mente é 0 de mostrarmos que o espirito da filosofia nietzschiana no ultimo periodo da
sua producdo filosofica tem tracos em comum com 0s seus primeiros escritos. Ou seja,
por meio da analise que faremos de alguns aspectos da GM e, em seguida, da analise
dos textos de juventude, poderemos perceber esses elos em comum. Ademais, a analise
da GM nos permitird adentrar na discussdo acerca da TTV de maneira mais apropriada;
de certo modo, ela servird de introducdo a questdo e fornecera subsidios para que
realizemos o cotejamento entre os textos dos dois periodos. Assim sendo, sdo 0S

seguintes trechos da GM que privilegiaremos em nosso estudo neste capitulo:

o “[...] necessitamos de uma critica dos valores morais, 0 proprio valor
desses valores deverd ser colocado em questdo [...]” (Grifos de
Nietzsche)?

o “[...] com os judeus principiou a revolta dos escravos na moral: aquela
rebelido que tem atrds de si dois mil anos de historia, e que hoje
perdemos de vista, porque foi vitoriosa”.

Justificamos o0 nosso procedimento pelo fato de desejarmos realizar uma
abordagem um pouco mais ampla da GM, ja que as supracitadas passagens se
constituem como pontos importantissimos e interdependentes na estrutura do livro.
Pensamos que assim abarcaremos uma parte consideravel dos problemas levantados por
Nietzsche. Além disso, decidimos articular os trechos destacados da GM com a TTV
porque, como tentaremos argumentar, a GM se localiza num ponto estratégico no
conjunto da obra nietzschiana, pois “a genealogia tem a sua emergéncia diante da
necessidade de se recolocar em movimento o que tende a se estagnar, a se converter em
agua parada” (PASCHOAL, 2000, p. 4).

2 A partir de agora, salvo indicacdo em contrario, todos os grifos s&o de autoria de Nietzsche.
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A agua que tende a se estagnar sdo 0s valores e por isso se impde, segundo
Nietzsche, a tarefa de transvalorar os valores. Neste contexto a GM adquire um grande
relevo, pois ela é o indicio, juntamente com alguns outros escritos, de uma inflexao
importantissima na filosofia de Nietzsche, que € a explicitagdo do projeto de TTV.

Em ultima instancia, pretendemos ressaltar o papel da GM no projeto
nietzschiano de TTV. Mas o que Nietzsche entende e deseja com a TTV? Ao
percorrermos a sua obra, ndo nos depararemos com uma definicdo direta, com um
conceito bem delimitado. Entretanto, percebemos que o filésofo se refere, com esta
expressdo, a uma viragem dos complexos valorativos de uma dada moral; é o
definhamento dos padrdes morais hegemdnicos de uma sociedade, ocasionado pelo
aparecimento de outras formas de interpretacdo, ou seja, de valoracdo; é o ato de
revolver as profundezas da 4gua parada dos valores.

A rigor, a expressdo “TTV” é empregada nos textos nietzschianos em dois
sentidos. O primeiro deles se d4 na constatacio de um “fato”, a saber, o da TTV
realizada na Antiguidade pelos cristdos que inverteram os nobres valores romanos com
a “paradoxal féormula ‘Deus na cruz’” (NIETZSCHE, 2005, p. 48). O outro sentido
indica um projeto a executar, uma tarefa ainda a se realizar; tarefa que ora Nietzsche
delega aos fildsofos do futuro (NIETZSCHE, 2005, p. 91), ora assume como Sua,
porquanto sua férmula, a TTV, segundo declara, nele “se fez génio e carne”
(NIETZSCHE, 1995, p. 109). E justamente pelo fato de a TTV ter se encarnado na
figura de Nietzsche, segundo ele mesmo acreditava, ela partird “a historia da
humanidade em duas” (NIETZSCHE, 1995, p. 117). Por esta razdo Nietzsche sugere
gue ndo mais contemos o tempo a partir do primeiro dia do cristianismo, mas a partir do
momento em que ele julga concluida a sua missdo com o livro O Anticristo, isto &, em
1888 (NIETZSCHE, 2007 a, p. 80).

O proprio Nietzsche indica o papel relevante da GM no projeto de TTV. Em seu
livro autobiogréfico ele escreve a respeito das trés dissertacfes componentes da GM o
seguinte: “Trés decisivos trabalhos de um psicologo, preliminares a uma tresvaloracao
de todos os valores” (NIETZSCHE, 1995, p. 98).2 Com efeito, 0 sentido da TTV
presente de modo predominante na GM é exatamente aquele que diagnostica, ou

99

® Nietzsche entende a psicologia “como morfologia e teoria da evolucdo da vontade de poder
(NIETZSCHE, 2005, P. 27). Isto é, relaciona-a com a histéria, uma vez que por seu intermédio procurara
compreender, no tempo, as condi¢Bes de possibilidade da emergéncia de uma dada moralidade — que
sempre € indicio de uma vontade de poder — assim como as suas transformacdes decorrentes do embate
com outros referenciais morais.
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melhor, constata as caracteristicas mais marcantes da moralidade ocidental. Como o
titulo da obra muito bem indica, € a apresentacdo de um método de investigacdo cuja
pretenséo é a de revolver o solo no qual germinaram as valoragcdes morais ao longo da
historia. E Nietzsche faz questdo de advertir que este solo ndo se encontra sobre as
nossas cabecas, para além das esferas celestiais, no horizonte metafisico; ele é
demasiado humano. Esta € justamente uma das fronteiras que ele demarca entre si e
alguns outros que pretenderam realizar a genealogia da moral. Outra fronteira é a que
ele traga para se distanciar daqueles por ele chamados de “psicélogos ingleses”. De

acordo com Nietzsche, tais psic6logos decretaram que originalmente

as acOes ndo egoistas foram louvadas e consideradas boas por
aqueles aos quais eram feitas, aqueles aos quais eram Uteis; mais
tarde foi esquecida essa origem do louvor, e as a¢des nao egoistas,
pelo simples fato de terem sido costumeiramente tidas como boas,
foram também sentidas como boas — como se assim fossem algo
bom.” Logo se percebe: esta primeira dedugdo ja contém todos os
tragos tipicos da idiossincrasia dos psicélogos ingleses — temos ai
“a utilidade”, “o esquecimento”, “o habito” e por fim “o erro”
(NIETZSCHE, 1998, p. 18). *

Em vez de acreditar que o conceito e juizo de “bom” procede daqueles a quem o
bem foi feito, devido a sua utilidade, Nietzsche pensa que o “bom” surgiu a partir
daqueles que se auto-intitularam “bons”, isto €, a partir do “pathos da distancia”, deste
sentimento de superioridade comum a todos aqueles que sdo senhores, nobres — “eis a
origem da oposi¢do ‘bom’ e ‘ruim’” (NIETZSCHE, 1998, p.19). Além disso, Nietzsche
credita a tese utilitarista uma contradi¢do, ou melhor, denuncia que “cla sofre de um
contra-senso psicologico” (NIETZSCHE, 1998, p. 20), pois como alguém poderia
esquecer-se da utilidade de uma acao se esta mesma utilidade continua valida? Ao invés
disto, a utilidade tenderia a tornar-se cada vez mais presente na consciéncia daquele que
dela aufere alguma vantagem.

A TTV nos parece ser, portanto, o leitmotiv da GM. Neste sentido, ressaltemos
uma afirmag¢do que Nietzsche nos apresenta no Prologo da referida obra: “Meus

pensamentos sobre a origem dos nossos preconceitos morais — tal € o tema deste escrito

* Algumas observagdes: a) Mantivemos as aspas da citagdo, de acordo com o original; b) Nietzsche ndo
nomeia os psicologos de quem fala. Acreditamos que ele se refere aos utilitaristas ingleses, uma vez que o
filésofo fez questdo de grifar a palavra “utilidade”; c) Foge aos nossos fins averiguar se a interpretagio
nietzschiana acerca dos utilitaristas inglesas é justa. Mais importante, queremos crer, é compreendermos
de que modo Nietzsche compreende os utilitaristas, pois contra eles dirigira criticas e oferecera
alternativamente outra hipotese acerca da origem do conceito de “bom”, assim como do de “mau”.
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polémico [...]” (NIETZSCHE, 1998, p. 8). Quer dizer, interpretamos o desejo do
filosofo de compreender a origem dos nossos preconceitos morais como a realizacao de
uma etapa preliminar para transvalorar esses mesmos valores, ou preconceitos morais.
Dai deriva a completa pertinéncia da sua conclamag@o: “necessitamos de uma critica
dos valores morais, o proprio valor desses valores devera ser colocado em questao”
(NIETZSCHE, 1998, p. 12). Destarte, para levar adiante esta investigacdo crucial a
respeito do valor dos valores, Nietzsche precisa tracar um caminho, desenvolver um
método. Com isto apreendemos o sentido do procedimento genealégico na obra do
pensador aleméo.

O procedimento genealdgico se constitui como o instrumento com o qual
Nietzsche realiza a sua investigacdo no ambito da moral. Segundo Foucault, Nietzsche
ndo emprega sempre a mesma palavra para se referir a “origem’, mas costuma empregar
ao longo da GM duas palavras — Entestehung e Herkunft — que poderiam ser vertidas
para 0 nosso idioma respectivamente como emergéncia e proveniéncia. Tal énfase dada
pelo pensador francés se justifica porque tais palavras afastam a idéia de que na origem
se encontra a verdade, a esséncia de uma coisa (isto €, que na raiz de toda histéria
subjaz algo sem histéria). Concedamos a palavra a Foucault: “A proveniéncia permite
também reencontrar sob o0 aspecto Unico de um carater ou de um conceito a proliferacéo
dos acontecimentos através dos quais (gracas aos quais, contra 0s quais) eles se
formaram” (FOUCAULT, 2006, p. 13). Quer dizer, pouco interessado em assinalar o
evento e 0 momento preciso em que uma dada avaliagdo moral se estabeleceu pela
primeira vez, o genealogista da moral se esforcara muito mais por estabelecer as
relacdes de forcas que paulatina e progressivamente conferem as mais variegadas
configuracBes aos fenbmenos morais e as instituicbes sociais, como o castigo, por
exemplo.” O genealogista ocupa-se com o devir impresso na histéria: a histéria que em
cada um de seus momentos apresenta palcos nos quais se digladiam interpretacoes
diferentes sobre 0 mundo e sobre entes particulares; a histéria que, para Nietzsche, é
composta por malhas infindas de sentidos que se contrapdem e se sobrepdem; a histdria

que se delineia por meio de vontades de poténcia que impingem umas as outras direcoes

> Na secéo 13 da Segunda Dissertagdo d’A Genealogia da Moral, Nietzsche enumera 11 sentidos distintos
— e salienta que ainda ha muitos outros — do uso do castigo ao longo da histéria. Em A Gaia Ciéncia,
Nietzsche escreve também: “O castigo tem a finalidade de melhorar aquele que castiga — este é o Ultimo
recurso dos defensores do castigo.” (NIETZSCHE, 2001, p. 176).
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e que ndo hesitam em se apropriar do que Ihes convém. Leiamos o que Nietzsche nos

diz a respeito disso:

a causa da génese de uma coisa e sua utilidade final, a sua efetiva
utilizacdo e insercdo em um sistema de finalidades, diferem toto
coelo [totalmente]; de que algo existente, que de algum modo
chegou a se realizar, é sempre reinterpretado para novos fins,
requisitado de maneira nova, transformado e redirecionado para
uma nova utilidade, por um poder que Ihe é superior; de que todo
acontecimento do mundo organico é um subjugar e assenhorear-se,
e todo subjugar e assenhorear-se € uma nova interpretacdo, um
ajuste, no qual o ‘sentido’ e a ‘finalidade’ anteriores sdo
necessariamente obscurecidos ou obliterados (NIETZSCHE, 1998,
p. 66).

A recusa de admitir a origem como ponto fundamental e determinante das
coisas, isto €, a esséncia, levou Nietzsche a afirmar que “definivel ¢ apenas aquilo que
ndo tem historia” (NIETZSCHE, 1998, p. 66). A negacdo das esséncias € um mote
recorrente na obra nietzschiana, em que tem um papel deveras relevante naquele aspecto
do seu pensamento que é o perspectivismo.

Reflitamos um pouco mais acerca do perspectivismo, pois é a partir desta idéia
que Nietzsche conduzird a sua reflexdo sobre o valor dos valores. Na GM, diz-nos o
filésofo: “Existe apenas uma visdo perspectiva, apenas um ‘conhecer’ perspectivo”
(NITEZSCHE, 1998, p. 109). A idéia de um saber perspectivo ja aparece nas primeiras
obras de Nietzsche, como podemos perceber no texto de 1873 intitulado Sobre Verdade
e Mentira no sentido Extra-Moral e que analisaremos com mais vagar no capitulo 5. De
toda sorte, o conhecimento é, reiteradas vezes, apresentado por Nietzsche como uma
construcdo, ou, mais precisamente, uma invencédo. E ela — a invencdo — ¢é obra de cada
olhar perspectivistico em particular. Por ndo haver, na compreensdo de Nietzsche,
qualquer solo estavel sobre o qual o conhecimento possa ser erigido de maneira
definitiva e absoluta, ou seja, por ndo haver qualquer esséncia acessivel a quem
conhece, 0 conhecimento passa a ser sempre uma invencdo parcial, limitada, restrita e
totalmente condicionada inclusive aos instintos e sentimentos do individuo que
conhece.® Nas palavras do comentador: “De acordo com Nietzsche, o modo pelo qual

percebemos 0 mundo ja é um ato criativo. Nossa percepcdo ndo apenas lé a realidade

® “pensamentos sio as sombras dos nossos sentimentos — sempre mais obscuros, mais vazios, mais
simples do que estes”. (NIETZSCHE, 2001, p. 168).
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como ela é nela mesma. A espécie humana tem forjado uma maneira de representar
perceptivamente o mundo que o faz adequar-se as suas caracteristicas.” (SLEINES,
1994, p. 126).

Para Nietzsche, entre os homens ndo ha qualquer possibilidade de conhecimento
total, definitivo, absoluto etc.; entre eles jamais deixa de imperar o dissenso. O
desacordo, ou o acordo sempre parcial, limitado no tempo e no espaco, é fruto da
inexisténcia de esséncias na realidade, em primeiro lugar, assim como também é o
resultado das avaliacOes discrepantes de cada ser humano singular, tanto no ambito
moral ou no da religido, quanto no campo do conhecimento cientifico ou naquele da
filosofia.

Uma das marcas distintivas do modo humano de ser é o interpretar e ele ndo se
exime do seu aspecto moral, mesmo quando e onde menos se espera encontra-lo: “Nao
existem vivéncias que ndo Sejam morais, mesmo no ambito da percepgdo sensivel”
(NITEZCSHE, 2001, p. 141). Ha casos, naturalmente, em que as interpretacdes sao
explicitamente morais e sobre elas Nietzsche dedica a maior parte dos seus escritos.

E justamente na analise dessas interpretacdes morais que Nietzsche vé o
surgimento da moral dos senhores e dos escravos: duas maneiras distintas de ver o
mundo. Conforme as extensas explanages realizadas por Nietzsche em Além do bem e
do mal e na GM senhores e escravos tém moralidades contrastantes, ou melhor,
antagonicas. Em linhas gerais, os senhores sdo os criadores de valores; véem-se como
bons, fortes, livres e belos e chamam de maus aqueles que, na luta, contra eles ndo se
langam. Estes sdo fracos, os despreziveis... Em uma palavra, Nietzsche diria: escravos.

Os escravos — aqueles que abdicam do embate, da emulacgdo direta — ndo agem,
mas reagem: antes de intitularem-se a si mesmos de bons, atribuem o valor mal aos seus
senhores, porquanto estes lhes inflijam dores e sofrimentos. A reagdo dos escravos
ocorre ndo no franco enfrentamento, no vis-a-vis, mas por meio de uma inversao dos
valores nobres originais. Reacdo sutil, intelectualizada, que incute a culpa no espirito
nobre para em seguida derrota-lo. Reacdo astuciosa, capaz de fazer socobrar o ethos dos
senhores ao criar uma realidade supra-sensivel, o inferno, reservada aos seus

“melhores” individuos.®

’ Traduc&o nossa.
& Mais adiante retomaremos a analise realizada por Nietzsche desses tipos morais, principalmente dos
escravos quando abordarmos diretamente a questdo da rebelido escrava da moral.
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Para Nietzsche, essas formas de valoragdo — ou de interpretagdo — matizam-se ao
longo da histéria, mas conservam a sua estrutura fundamental. Os senhores sao
criadores, mas, de forma sutil os escravos transvaloram os valores nobres. Como
exemplo, o filésofo alude & transvaloracéo dos valores romanos pelos judeus °, a qual
Nietzsche pretende, por sua vez, transvalora-la também. E neste sentido que concebe os
seus Ultimos textos e é com este intuito, de transvalorar a moral judaica — na sua
variacao crista — que (re) cria a personagem do Zaratustra.

Recapitulemos: o problema do valor dos valores aparece na obra de Nietzsche
no contexto em que ele pretende transvalorar os valores oriundos da transvaloragéo
efetuada pelos judeus dos valores romanos. Todavia, € bom que assinalemos que a
questdo sobre o valor dos valores ndo nos parece ser uma questdo metafisica. Ao
contrario disso, tal questdo que se apresenta como 0 primeiro momento do
procedimento genealdgico — e ela adquire a sua inteligibilidade neste contexto — j& pode
ser compreendida em si mesma como uma das tentativas nietzschianas de subverter, ou
melhor, transvalorar o procedimento metafisico. Esta é também a perspectiva do
comentador:

Este método que, contrariamente ao método platdnico (que consiste
em reduzir a diversidade sensivel a unidade da esséncia), visa tirar
a marca, decifrar, porém indefinidamente, ou seja, sem jamais
pretender levantar o ultimo véu sobre um fundamento primeiro, e
manifesta uma repugnéncia profunda a qualquer consideragdo
sistematica. Hostil a idéia de uma revelacdo Gltima da verdade,
refuta todas as interpretagbes Unicas e privilegiadas [...] (HAAR,
1993, p. 21).

Conquanto o procedimento geneal6gico procure negar a universalidade da
verdade, fragmentando-a em perspectivas conformadas a inimeras vontades de poténcia
particulares, o que Nietzsche diz a respeito das matrizes valorativas — a nobre, original,
e a escrava, secundaria, derivada daquela — ndo pode ser compreendido sendo como
uma interpretacdo. Uma interpretacao que ele mesmo quer fazer passar por certa, é
verdade, mas nada mais que uma interpretacdo.™ Com isto, ele se mantém efetivamente

afastado daquilo que critica e quer desconstruir, 0 modo metafisico de pensar.

® Este é basicamente o fulcro de seu livro O Anticristo.

1% Tradugéo nossa.

1 Na secdo 22 de Além do Bem e do Mal, Nietzsche nos oferece uma dos melhores exemplos acerca do
seu perspectivismo. Neste texto, ele defende a tese inusitada de que a fisica ndo passa de interpretacéo, ou
seja, que ela ndo é tao objetiva quanto presumem alguns. Mesmo as leis da natureza, aparentemente tao
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Com efeito, devemos entender sob um prisma perspectivistico mesmo aquilo de
que Nietzsche fala como se fosse um algo de contornos nitidos. E 0 que escreve a
comentadora quando diz que, para Nietzsche, “O aristocratismo ou a maneira nobre de
avaliar [e, por conseguinte, a maneira escrava de avaliar], por certo, ndo constituem a
priori metafisicos nem esséncias atemporais; sdo tipos que emergem da pesquisa
historica”. (MARTON, 1990, p. 81).

Tais tipos ndo emergiriam necessariamente em outras interpretacdes da historia;
e se surgissem, tampouco teriam que coincidir com a perspectiva nietzschiana. Mas, na
pesquisa de Nietzsche eles emergem porque se conformam a sua forma de ver, isto é, de
interpretar. Eles sdo o atestado mais imediato da vontade de poténcia que move
Nietzsche enquanto fildsofo. Sua interpretacdo dos tipos do senhor e do escravo — que
nao alude a hierarquia estabelecida por linhagem ou por “classe” social, mas por mérito
e por uma atitude diante da vida — parece-lhe ser legitima, uma vez que, como escreve
num fragmento pdstumo, “fatos ¢ o que ndo hd, e sim apenas interpretacdes”
(NIETZSCHE, 2007 c, p. 167). Ou seja, nenhum ser vivente pode eximir-se de
interpretar, uma vez que, se a vida é vontade de poténcia — como discutiremos melhor
mais adiante —, cada vontade de poténcia particular se configura como uma intérprete.*

A interpretacdo nietzschiana estd fundamenta na maneira sui generis com que
compreende a vida. Esta é, na verdade, o critério por meio do qual Nietzsche procurara
resolver o problema sobre o valor dos valores, assim como também é baseado nele que
denunciara a revolta dos escravos na moral e, por fim, planejara a sua propria TTV.

Entdo, n6s nos perguntamos: o que é afinal a vida para Nietzsche? A vida é
movimento, auto-superacéo, criacdo, destruicdo. Em uma palavra: a esséncia da vida é
“sua vontade de poder” (Nietzsche, 1998, p.67). Neste sentido, uma vez que a vida
abriga todo dissenso, a postura mais salutar diante dela deve ser, por conseguinte,
aquela que ndo nega este seu carater fundamental. Qualquer outra atitude é sintoma de

uma degeneracgéo das forgas vitais, de um niilismo, de um nojo para com a existéncia.

evidentes, sdo, para Nietzsche, interpretacdes. E conclui dirigindo-se aqueles que Ihe contestem a verdade
sobre o que diz: “Acontecendo de também isto ser apenas interpretacdo — VOCES Se apressardo em objetar
iss0, Nd0? — bem, tanto melhor!” (NIETZSCHE, 2005, p. 27). Isto ¢, a negacdo da sua tese apenas
confirma o aspecto perspectivistico do conhecimento.

2 No fragmento postumo 2 (151) Nietzsche escreve: “Ndo se deve perguntar ‘quem, afinal, esta
interpretando’, porém a prépria interpretacdo, como uma forma de vontade para o poder, tem existéncia
como um afeto (mas ndo como um ‘ser’, e sim como um processo, um devir)”(NIETZSCHE, 2007 c, p.
159 e 160).
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Esse modo de ser que se constitui como niilista, como incapaz de assumir o
aspecto doloroso da vida, € 0 modo de ser dos ressentidos, dos escravos. Sua condi¢do
servil ndo Ihes permite sendo o artificio da rebelido espiritual, da rebelido das palavras,
intelectualizada. “A rebelido escrava na moral comeca quando o préprio ressentimento
se torna criador de valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada a verdadeira
reacdo, a dos atos, € que apenas por uma vingan¢a imaginaria obtém reparagdo”.
(NIETZSCHE, 1998, p. 28-29) Essa rebelido escrava da moral — iniciada pelos judeus,
segundo Nietzsche — é um ato de vinganca contra 0s seus senhores. O povo judeu,
assinala Nietzsche, “soube desforrar-se de seus inimigos e conquistadores apenas
através de uma radical tresvaloracdo dos valores deles, ou seja, por uma ato da mais
espiritual vinganca”. (NIETZSCHE,1998, p. 26)

Quer dizer, a transvaloracdo operada pelos judeus, de acordo com Nietzsche,
acontece de modo reativo, é vingativa. Ela, como toda transvaloragdo realizada por
aqueles que o filosofo considera escravos, realiza uma inversao da “equacdo de valores
aristocratica (bom = nobre = poderoso = belo = feliz = caro aos deuses)” (1998, p. 26) e
transmuta-os de tal modo que a partir de entdo os Unicos bons sejam somente 0s pobres,
miserdveis, impotentes, feios, doentes etc. Os valores mais marcantes da moralidade
judaica, portanto, originam-se da inversao dos valores aristocraticos da Antiguidade, e,
principalmente, dos valores aristocraticos romanos. Nietzsche apresenta na GM uma
imagem inusitada. Ele pinta a figura de Jesus como um instrumento da rebeli&do moral
dos judeus: em verdade, o Nazareno seria realmente 0 messias dos judeus que o
crucificaram a guisa de isca tanto para fisgar mortalmente os seus subjugadores, 0s
romanos, quanto para garantirem a sua sobrevivéncia. Assim, na medida em que 0s
valores oriundos da interpretacdo crista se difundem no mundo romano, a interpretacao
judaica vai sendo realizada, ou melhor, a rebelido escrava, como diz Nietzsche, vai se

efetivando.’®

13 Na secéo 14 da segunda dissertacdo da GM, Nietzsche aprofunda a interpretacdo e mostra, em mais
pormenores, alguns outros resultados da transvaloracdo judaica, desta rebelido escrava. Com ela, a
fraqueza é mudada em mérito, a impoténcia em bondade, a submissdo a quem se odeia em obediéncia, a
covardia em paciéncia, 0 ndo-poder-vingar-se em ndo-querer-vingar-se... (NIETZSCHE,1998, p. 37-8).
Em O Anticristo Nietzsche defende que os judeus, ao transvalorar os valores romanos, transvaloram os
seus préprios valores. Pois, na condigdo de escravos, ndo mais lhes convinha os valores de carater
senhorial dos antigos judeus, os patriarcas. Necessitaram da mudanca de seus valores para dominarem os
seus dominadores, pois dificilmente o conseguiriam num franco confronto. O filésofo argumenta que o
cristianismo é mais um estratagemas sutil por meio dos qual os judeus realizaram a sua vinganga contra
os romanos. E, desta maneira, a contradi¢do entre as morais dos antigos judeus e a dos novos — 0s cristdos
— pode ser percebida nas fei¢cGes contrastantes que Deus adquire no Antigo e no Novo Testamento.
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Nietzsche quer, portanto, fazer cessar os efeitos da rebelido dos escravos na
moral. E é neste contexto que a GM adquire toda a sua importancia. Pois por meio dela
Nietzsche langa a questédo sobre o valor dos valores e, igualmente, denuncia os ardis da
rebelido dos escravos da moral. Sua insatisfagdo com os valores oriundos da moralidade
cristd é enorme — para ele, mesmo algumas idéias politicas modernas como o socialismo
e 0 anarquismo (seriam, segundo a sua Gtica, cristianismo laicizado) tiveram sua génese
possibilitada pela prévia existéncia do cristianismo —, e lhe parece que tais valores s
podem ser transvalorados se realizadas algumas etapas, como esta da deteccdo da fonte
ressentida dos valores da moralidade cristé.

Em resumo, para Nietzsche o procedimento genealdgico € a um s6 tempo um
instrumento de diagnose e um instrumento cirdrgico, um método de andlise das
categorias morais negativamente influentes ao longo da histéria e uma arma para
aniquild-las. Arma com a qual Nietzsche desejava tirar a vida de alguns desses valores
antigos que em seu entender tém adoecido a humanidade. E é como médico da
humanidade que Nietzsche se apresenta desde 0s seus primeiros escritos, querendo

149 elixir que poderia revigorar o animo dos

oferecer “para todos e para ninguém
cansados, dos que praguejam contra a vida por ndo serem capazes de suportar 0s seus

aspectos mais sombrios.

¥ <«ym livro para todos e para ninguém” é o subtitulo de Assim falava Zaratustra.
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2. 0 TRAGICO E A TRANSVALORACAO

A civilizacdo grega tem para noés o
mesmo valor que o0s santos para 0S
catdlicos. (NIETZSCHE, 2005, p. 3)

Desejamos, nesta parte da dissertacdo, identificar os primeiros indicios da
transvaloracdo de todos os valores na obra de Nietzsche. Estaremos obrigados a
percorrer, entdo, desde O nascimento da tragédia — o seu primeiro livro, publicado no
inicio de 1872 — até os escritos que Ihe sdo coevos, mas que permaneceram inéditos
durante a vida do filésofo.™

Reiteramos que a leitura dos textos realizar-se-4 sempre a luz do conceito de
transvaloracdo de todos os valores, isto é, procuraremos a todo instante localizar
elementos germinais deste conceito. A nossa énfase, contudo, recaira sobre O
nascimento da tragédia, embora acreditemos que naqueles outros escritos haja
importantes chaves de leitura que enriquecem a interpretacdo deste livro. Entdo,
passemos a interpretacdo que nos propomos oferecer a respeito deste primeiro periodo
da obra de Nietzsche.

Em todos esses textos, o tema que mais nos salta aos olhos é o do tragico. Por
esta razdo, é sobre ele que discorreremos inicialmente, pois acreditamos que é
justamente nas reflexdes a seu respeito que Nietzsche oferece as suas primeiras
tentativas de transvaloragao de todos os valores.

Boa parte dos titulos dos escritos de Nietzsche na fase inicial da sua producéo
filosofica denunciam que, efetivamente, o tragico se constitui como uma das
preocupacdes centrais do seu pensamento.’® De fato, pensamos que o que ha de mais
substancial em todos esses textos é a reflexdo em torno do tragico. Com isto nao
negamos, evidentemente, que o filésofo estivesse efetivamente interessado em oferecer

uma nova teoria a respeito do surgimento da tragedia teatral grega. Ele o faz e de modo

> N&o nos privaremos de utilizar os escritos de Nietzsche publicados postumamente, embora n&o
disponhamos de todos eles para consulta. Mas, ao contrario do que pensa Heidegger, ndo privilegiamos os
escritos péstumos em detrimento daqueles que Nietzsche elegeu para publicagdo. Deste modo, 0 nosso
procedimento sera uniforme: utilizaremos os pdstumos para nuangar aspectos do pensamento do fil6sofo,
desde que ndo entrem em conflito com o que foi por ele publicado. Ou seja: diante de um impasse,
consideramos que os textos publicados por Nietzsche em vida tém mais autoridade do que os publicados
postumamente pelos editores do seu espoélio intelectual.

'8 Exemplo disto é o texto Sécrates e a tragédia. (NIETZSCHE, 2005 b)
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interessantissimo, embora controverso. Entretanto, a sua teoria sobre o surgimento da
tragédia grega subordina-se as reflexdes em torno do tragico, uma vez que sem o tragico
ndo ha tragédia.

Em O nascimento da tragédia, Nietzsche associa o tragico ao dionisiaco. Mas o
que podemos entender por dionisiaco? Segundo Nietzsche, compreendemos melhor a
esséncia do dionisiaco por meio da “analogia da embriaguez” (NIETZSCHE, 2007 d, p.
27). Imerso neste estado psiquico, o individuo despoja-se das atitudes e percepcdes
tipicas de quando esta sobrio. Quem se encontra sob o poder do dionisiaco mostra-se
aos outros numa espécie de transe ou frenesi. De fato, envolvido pelo éxtase dionisiaco,
o individuo alcanga “aquela horrivel mistura de volupia e crueldade” (NIETZSCHE,
2007 d, p. 30), na qual “os sofrimentos despertam o prazer e o jubilo arranca do coragdo
sonidos dolorosos” (NIETZSCHE, 2007 d, p. 31).

De acordo com Nietzsche, 0 acesso ao éxtase dionisiaco costumava ocorrer ndo
apenas na Grécia antiga, mas em muitos lugares onde a forca dos mitos ainda ndo se
havia esgotado. Nietzsche aponta como exemplo, embora ndo de modo pormenorizado,
a ocorréncia de festas dionisiacas em lugares como Roma e Babildonia. Mas o
fundamental a respeito deste fenomeno é que nele “prorrompia como que um traco
sentimental da natureza, como se ela solugasse por seu despedacamento em individuos”
(NIETZSCHE, 2007 d, p.31).

A linguagem metaforica de Nietzsche no excerto acima citado intriga-nos. O que
ele pretende nos dizer por meio da explicita antropomorfizacdo da natureza? Até onde a
sua reflexdo sobre o tragico pode nos conduzir? Acreditamos que a reflexdo
desenvolvida por Nietzsche em torno do tragico configura-se como uma das suas
inUmeras tentativas de contrapor-se a metafisica.

Todavia, em O nascimento da tragédia o pensamento de Nietzsche ainda se
encontra de algum modo enredado nas malhas da metafisica. E bem verdade que numa
metafisica cuja peculiaridade residiria no fato de ela ndo duplicar a realidade entre um
mundo sensivel e um mundo inteligivel (procedimento que Nietzsche acusava ser o
traco tipico de toda a metafisica). Entretanto, algumas categorias metafisicas oriundas
da filosofia de Schopenhauer, tais como Vontade e Representacdo, ainda que
modificadas, perpassam o seu texto. De fato, o proprio Nietzsche compds, em 1886,
para uma nova edi¢do do livro, um pequeno texto que era, segundo ele mesmo, uma
tentativa de autocritica, na qual admite que esteve por demais cingido ao pensamento do
autor de O Mundo como Vontade e Representacdo (cf. NIETZSCHE, 2007 d, p. 18).
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Exatamente pelo fato de ainda permanecer ligado a metafisica — embora de um
modo j& bastante sui generis, como procuraremos mostrar mais a frente — Nietzsche
pode nos falar dos solugos da natureza pelo seu despedacamento em individuos. A
natureza de que fala Nietzsche nos parece ser aquilo a que se refere em algumas
passagens como o Uno-primordial, noutras como a Vontade ou ainda como o
verdadeiramente-existente. Quer dizer, poderiamos tomar o termo natureza, tal como
Nietzsche o utiliza, num sentido parecido com aquele pelo qual os filésofos pré-
socraticos entendiam a physis.

Com efeito, o uso de modo equivalente dos termos distintos (natureza, Vontade,
Uno-primordial, verdadeiramente-existente) para se referir sempre a esséncia da
realidade atrai 0 nosso pensamento e ele se convence de que ha efetivamente um
destacado trago metafisico no pensamento do “jovem Nietzsche”. Por qué?

O Uno-primordial é em O nascimento da tragédia a esséncia de toda a realidade
e, em Ultima insténcia, a realidade mesma, o verdadeiramente-existente. Por esta razéo,
ndo podemos perder de vista este dado quando analisamos qualquer outro aspecto do
livro, como o trégico, por exemplo.

O trégico revelar-se-ia na atitude dos gregos para com a dor. Este povo,
consoante Nietzsche, era mais sensivel a dor do que qualquer outro. A dor de que fala
Nietzsche, todavia, ndo € necessariamente aquela que acomete um corpo doentio. Trata-
se da dor original presente no @mago de toda a realidade. Dor decorrente da mudanca
ininterrupta que alimenta o vir-a-ser.

A contradicdo inerente aquele que ¢é fluxo de forgas, o Uno-primordial, é a de
buscar constantemente aliviar-se de si mesmo, aliviar-se dar dor que lhe espicaca
ininterruptamente. Este alivio, por sua vez, também se realiza de forma contraditoria,
isto €, realiza-se por meio do engendramento de uma dimensdo da realidade que se
caracteriza, dentre outras coisas, por ser composta de entes individualizados. Mas esta
esfera da realidade, por sua vez, abriga, do mesmo modo, somente contradi¢do em cada
parte de si mesma. De todas as contradi¢des residentes no solo deste “mundo” dos entes
individuados, a mais forte € a que Ihe constrange a autodestruicéo.

Sem davida, a melhor imagem que podemos utilizar para sintetizar a ininterrupta
oscilacdo de uma esfera da realidade para outra é a do jogo. Na verdade, esta imagem é

o emblema mais significativo da metafisica subjacente ao primeiro livro de Nietzsche.
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Como é bem sabido, o filésofo alemao sempre fez questdo de ressaltar a sua
vinculacdo com o pensamento de Heréclito.'” Neste contexto tem grande relevancia o
fragmento 52 de Heraclito que diz: “Tempo ¢ crianga brincando, jogando; de crianga o
reinado” (PRE-SOCRATICOS, 1999, p. 93).'

De fato, assinalamos a importancia do fragmento 52 de Heraclito para a filosofia
de Nietzsche. Conforme os esclarecimentos de José Cavalcante de Souza (que constam
na nota de rodapé citada) a palavra “tempo” ¢é insuficiente para traduzir toda a
pluralidade seméantica do termo grego Aidn. Percebemos, entretanto, que duas de suas
acepcOes possiveis sdo a de substancia vital ou ainda a de medula espinhal. De um ou
de outro modo, Aion refere-se aquilo que ha de mais substancial numa coisa; o vocabulo
grego denota a propria estrutura de um ente e, diriamos, que para Nietzsche ele se
reportaria imediatamente a configuracdo da prépria realidade e, por esta razdo, tratar-se-
ia de um principio ontoldgico.

O Aidn que é alegoricamente jogo de crianca € muito mais que construcdo: €
também destruicdo. Construcdo e destruicdo sdo momentos necessariamente presentes
de todo jogo e de toda brincadeira de crianga: contraditam-se tdo harmoniosamente que
ndo ha como ndo compara-las ao Uno-primordial nietzschiano.

O conceito de Uno-primordial afigura-nos como uma transfiguracdo da
cosmologia heraclitiana, do seu vir-a-ser. Em O nascimento da tragédia, Nietzsche
passa a conferir um estatuto ontologico ao vir-a-ser, na medida em que este se identifica
com o Uno-primordial, o verdadeiramente-existente. Toda a efetividade ndo é sendo
uma parte ou um momento do ser originario e verdadeiro que joga consigo mesmo com
0 intuito de mitigar suas dores. Ndo ha, por conseguinte, como ndo reconhecer o
pensamento marcadamente metafisico nesta fase da filosofia nietzschiana.

Deste modo, o pensamento metafisico de Nietzsche quer nos revelar o substrato
tragico de toda a realidade, na medida em que o que ha é inelutavelmente regido pelo

vir-a-ser e, por conseguinte, destinado ao perecimento. A inexorabilidade do ocaso de

" Nietzsche escreve, em Ecce Homo, com respeito a Heraclito, que em sua vizinhanga sente-se “mais

calido e bem-disposto do que em qualquer outro lugar” (1995, p. 64).

18 Segundo José Cavalcante de Souza, o tradutor deste fragmento, a palavra grega a partir da qual ele
verteu “tempo” é Aidn (transliteragdo de dimdv). Transcrevamos na integra o seu comentario: “No grego
Aidn, um nome proprio, de uma entidade alegérica, filho de Cronos e ‘Filira’. Por outro lado, h& dois
sentidos de aibn como nome comum: o primeiro é o de ‘tempo sem idade, eternidade’, que
posteriormente se associou ao aevum latino: o segundo é o de ¢ medula espinhal, substincia vital,
esperma, suor’. A entidade alegérica pode consistir nos dois sentidos” (PRE-SOCRATICOS, 1999, p.
93).



28

todo e qualquer ente é o que confere a existéncia a sua marca inconfundivel de
tragicidade.

A tragicidade — ou o carater tragico — que denota a dor primordial perpassando
toda a realidade foi intuida, segundo Nietzsche, por alguns dos artistas gregos mais
célebres, como Esquilo, por exemplo. E neste sentido que Nietzsche dedica inGmeras
paginas de O nascimento da tragédia a andlise da manifestacdo dramatica que era a
tragédia atica. Tentaremos apresentar, em linhas gerais, os argumentos do filésofo
alem&o acerca do surgimento e do definhamento da tragédia grega, mas consideraremos
tais argumentos sempre em relacdo a sua concepcdo metafisica mais abrangente e
também aquilo que identificamos como um movimento precursor da TTV, que é o que
nos propomos estudar.

Antes de explanarmos a estrutura argumentativa que Nietzsche impde ao seu

primeiro livro, citamos algumas palavras de Eugen Fink:

E indiferente se Nietzsche desenha correctamente ou n&o a imagem
da tragédia antiga; o que importa é o facto de ele representar nela,
na maneira como vé a tragédia grega, pela primeira vez um tema
central de sua filosofia. Fa-lo numa categoria estética. No
fendmeno do tragico percebe a verdadeira natureza da realidade; o
tema estético adquire, a seus olhos, a condicdo de um principio
ontolégico fundamental; a arte, a poesia tragica, torna-se para ele a
chave que lhe abre a vida essencial (Wesen) do mundo. A arte é
erigida em organon da filosofia, tomada como a via de acesso mais
séria, mais auténtica, para a compreensdao mais original a que,
guando muito, se segue 0 conceito em segunda posi¢do; sim, a
inteleccdo conceptual s6 ganha originalidade quando se confia a
uma visdo mais profunda da arte, quando reflecte sobre o que a arte
experimenta na criacdo (1988, p. 17).

Assim sendo, comentemos em etapas as afirmagoes de Fink. Em primeiro lugar,
guanto ao fato de que a imagem da tragédia grega tal como Nietzsche a representa nao
corresponder necessariamente aquelas com que outros estudiosos deste fendmeno
estetico lidam. Devemos ressaltar que as criticas a Nietzsche j& Ihe foram feitas pelos
seus contemporaneos. Ndo negamos que pode haver na leitura de Nietzsche uma énfase
em determinados aspectos em detrimento de outros, o que acaba por permitir-lhe a
formulacdo de sua bem famosas teses. Entretanto, ndo € isto o que estd em questdo neste
trabalho.

N&o é nosso objetivo acarear as teses nietzschianas com outras fontes histéricas,

filoldgicas e filosdficas, bem como com os estudos literarios contemporaneos em busca
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da verdade acerca de cada aspecto da cultura grega antiga. Se fizéssemos isto,
alterariamos completamente a natureza do presente trabalho. O que nos interessa fazer é
articular todas estas idéias em funcdo do que é mais significativo no pensamento de
Nietzsche, isto é, procuraremos mostrar que as teses nietzschianas a respeito da origem
da tragédia e sobre a historia grega em geral prestam-se como via por meio da qual o
filésofo elaborou uma ontologia bem peculiar que pretensamente Ihe serviria, como o
explicitaremos um pouco mais adiante, como solucdo para um problema que ele
identificava em seu prdprio tempo, o problema do niilismo.

Concordamos com Fink quando ele afirma que Nietzsche encontra no fenémeno
estético a chave para compreender a esséncia de toda a realidade. Passemos, entdo, a
visao da tragédia grega elaborada por Nietzsche.

Como haviamos dito, na concepcdo nietzschiana 0s gregos seriam mais sensiveis
a dor e ao sofrimento do que qualquer outro povo. A dor, no entanto, ndo tornava a vida
dos gregos insuportavel, pois eles desenvolveram estratégias ou mecanismos para
transfigura-la. O primeiro mecanismo foi o da criagdo do mundo olimpico (e de tudo o
que, segundo a concepc¢do nietzschiana, ele representa, como a epopéia e as artes
plasticas, por exemplo) e o segundo foi o desenvolvimento da arte tragica.

O mundo olimpico era para 0s gregos um tipo de refrigério, pois no fundo
sabiam que a existéncia é dolorosa.*® Tal mundo, por conseguinte, servia como uma
espécie de anteparo a resguardar o povo grego do contato imediato com a crueza da
esséncia da realidade, inclusive porque o mesmo impulso responsavel pela criacdo do
mundo olimpico — o impulso apolineo — é o que sedutoramente induzia 0 povo grego a
continuar vivendo.?® De fato, para Nietzsche, Apolo tinha certa precedéncia diante dos
outros deuses olimpicos, pois o Olimpo parecia a Nietzsche o mundo da bela aparéncia;
bela aparéncia que é um dos atributos principais do deus Apolo.

Justamente a bela aparéncia emanada do mundo olimpico tinha o poder de

encantar o povo grego, o qual “para que lhe fosse possivel de algum modo viver, teve de

1% Trata-se indubitavelmente de uma viséo pessimista ostentada por Nietzsche & época da composicéo de
O nascimento da tragédia e transposta para 0 mundo grego. Todavia, este pessimismo ontoldgico ndo tera
no seu pensamento os mesmos desdobramentos que podemos verificar na filosofia schopenhaueriana,
posto que a dor e o sofrimento constitutivos da realidade ndo devem ser Gbices para uma atitude
afirmativa da vida em sua plenitude.

2 O impulso apolineo e o seu contrapeso, o dionisfaco, eram forcas estéticas da natureza; criadoras,
portanto, de toda a efetividade. Em uUltima instancia todo e qualquer fendmeno se constitui a partir de uma
dessas forcas ou de ambas. O impulso apolineo instaura a individuacdo, a medida, a prudéncia (divindade
ética, portanto), as formas oniricas. Ja o impulso dionisiaco é representado como excesso e embriaguez;
apresenta-se naquilo que se desindividualiza e desagrega.
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colocar ali, entre ele e a vida, a resplendente criacdo onirica dos deuses olimpicos”
(NIETZSCHE 2007 d, p. 33). Todas as (des) venturas dos gregos eram comungadas
pelos habitantes do Olimpo e assim “os deuses legitimam a vida humana pelo fato de
eles proprios a viverem” (NIETZSCHE, 2007 d, p. 34).

Ao viverem o mesmo tipo de vida que os homens, sendo imortais, todavia, 0s
deuses olimpicos transfiguravam o sofrimento daqueles. Os gregos, segundo Nietzsche,
viam-se a si mesmos transfigurados pela beleza no mundo especular dos Olimpicos.
Esta concep¢do do Olimpo atribuida por Nietzsche aos gregos antigos fazia com que
estes se sentissem impelidos a viver.

Pelo fato de os deuses gregos viverem similarmente aos homens gregos, estes
ndo se sentiam compelidos por aqueles a nada. Os deuses ndo pousavam sobre 0s
ombros dos gregos pesados imperativos praticos. Os deuses tampouco representavam
para os gregos alguma forma de censura. E precisamente neste ponto que identificamos
mais um aspecto do pensamento de Nietzsche que pode ser interpretado como um dos
primeiros elementos da TTV, pois Nietzsche, dentre outras coisas, desejou derruir toda
a moral dogmatica provinda quer da religido, quer da metafisica. A este respeito escreve
Nietzsche:

Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses
olimpicos e procurar neles elevacdo moral, sim, santidade,
incorporea espiritualizacéo, misericordiosos olhares de amor, quem
assim o fizer, terd logo de lhes dar as costas, desalentado e
decepcionado. Aqui nada ha que lembre ascese, espiritualidade e
dever, aqui so nos fala uma opulenta e triunfante existéncia, onde
tudo que se faz presente é divinizado, ndo importando que seja
bom ou mau (NIETZSCHE, 2007 d, p. 32-3).

Toda a efetividade, segundo Nietzsche, foi erigida a partir do impulso apolineo
(o mesmo impulso, como dissemos, responsavel pela configuragdo do mundo olimpico).
Mas a efetividade, no entanto, jamais se vé& completamente protegida: nela reside uma
outra forca, quase sempre de modo latente, que a ameaca com a dissolucdo. O perigo
ininterrupto desta forca dissolvente — o dionisiaco — faz recrudescer as pretensdes de
permanéncia e estabilidade do mundo engendrado pelo impulso apolineo. A contenda

entre os impulsos é incessante e Nietzsche descreve-a primorosamente:

S6 consigo pois explicar o Estado dorico e a arte dérica como um
continuo acampamento de guerra da forga apolinea: s6 em uma
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incessante resisténcia contra o carater titanico-barbaresco do
dionisiaco podia perdurar uma arte tdo desafiadoramente austera,
circundada de baluartes, uma educacdo tdo belicosa e aspera, um
Estado de natureza téo cruel e brutal (NIETZSCHE, 2007 d, p. 39).

O jogo — ou a disputa — entre o apolineo e o dionisiaco jamais pode levar a um
termo, a aniquilagdo de um deles, afinal “Apolo ndo podia viver sem Dionisio!”
(NIETZSCHE, 2007 d, p. 38). A alternancia ininterrupta entre ambas as divindades — ou
impulsos estéticos da natureza, isto €, do Uno-primordial — concretizava-se em todos 0s

recantos da realidade e, de modo mais destacado e incrivel na tragédia teatral.

2.1 A tragédia grega

A rigor, segundo Nietzsche, ndo convinha afirmar a manifestacéo alternante dos
impulsos apolineo e dionisiaco na tragédia dramatica, pois 0 que a caracteriza é
precisamente o fato de que ambos aparecem em cena concomitantemente. Esta é uma
das originalidades da interpretacdo efetuada pelo fil6sofo aleméo.

Na tragédia grega, Apolo e Dioniso determinam-lhe toda a estrutura.
Simultaneamente, as duas forcas estéticas da natureza encetam a acdo. Por meio das
imagens, da palavra e do diadlogo podemos captar toda a manifestacdo apolinea,
enquanto que a dionisiaca se nos mostra nos atos desvairados das personagens —
especialmente nos do protagonista, isto €, o herdi — e nas conseqiiéncias descomunais
destes mesmos atos.

Em ultima instancia, todos os herois trgicos sdo a representacdo do proprio
Dionisio, ou, como escreveu Nietzsche, “todas as figuras afamadas do palco grego,
Prometeu, Edipo e assim por diante, sdo tdo-somente mascaras daquele proto-heroi,
Dionisio” (NIETZSCHE, 2007 d, p. 66). Sendo sempre o deus Dionisio o protagonista
da tragédia grega, é especialmente para ele que o filésofo alemao quer direcionar a
nossa atencao.

Dionisio é ndo apenas o0 protagonista de toda e qualquer tragédia grega. Mais do
que isto, ele é a prépria razdo de ser da mesma. Nele se radica a origem da tragédia,
posto que, segundo Nietzsche (e esta € mais uma parte da originalidade da sua viséo
acerca da tragédia grega), € no coro tragico que encontramos a manifestacdo originaria
deste fendmeno estético. As explicacdes de Nietzsche que vinculam o coro aos

ditirambos dionisiacos e, portanto, ao préprio Dionisio, ndo as reconstituiremos. O que
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nos interessa é ressaltar a importancia que Nietzsche atribuia ao deus cuja imagem mais
famosa € a de sua destruicdo em pedacos e da sua subseqliente recomposi¢ao: morte e
vida num ciclo infindavel.

Dionisio, porém, também ocupava o posto principal em alguns festivais em que
a mausica produzia nos participantes um torpor tdo agudo que, em meio a danca
desenfreada e as orgias, esqueciam-se de seus tracos idiossincraticos; violentamente,
uma afeccdo peculiar alterava-lhes toda a percepcdo: desde entdo, descerrava-se,
descortinava-se 0 véu da aparéncia e irrompia o cerne da realidade mesma.

Essa experiéncia dionisiaca mistica permitia ao individuo acessar o imo da
realidade. Mas era perigosa. Tdo extremos eram 0s seus efeitos sobre as pessoas que
nela tomavam parte, que ndo raro a crueldade prorrompia e os aniquilava. Ou seja, 0
contato direto com o coracéo da realidade — o qual ndo se fazia no registro conceptual —
era assustador para quem observava de fora.

O que apreendia o individuo desse contato efémero com a esséncia da realidade,
do mundo? Ficava-lhe a sensacdo de que a vida ndo valia a pena, pois era sobretudo dor.
Dai a periculosidade desses festivais em honra a Dionisio. As beberagens e o0s
movimentos orgiasticos podiam descambar numa explosdo sanguinolenta.

Essa aterradora visdo ameagava a propria cultura (lembramos que ela nada mais
é que um ligeiro indicio ou um reflexo distorcido do jogo que o Uno-primordial joga
consigo mesmo). Algo precisava domar o indomavel impulso dionisiaco, e desta jungéo
entre o deus da embriaguez e o deus das medidas decorre o0 nascimento da tragédia.

Eis, entdo, no excerto a seguir, um exemplo de como Nietzsche apresenta a

fusdo dos impulsos apolineo e dionisiaco:

Esse afa titanico de ser como que o Atlas de todos os individuos, e
carrega-los com a larga espadua cada vez mais alto e cada vez mais
longe, é 0 que ha de comum entre 0 prometeico e o dionisiaco. O
prometeu esquiliano €, nessa consideragdo, uma mascara
dionisiaca, ao passo que, no profundo pendor para a justica antes
mencionado, Esquilo trai ao olho penetrante, a sua descendéncia
paterna de Apolo, o deus da individuag&o e dos limites da justica. E
assim, a dupla esséncia do Prometeu esquiliano, sua natureza a um
s6 tempo dionisiaca e apolinea, poderia ser expressa em um
formulacdo conceitual: ‘Tudo o que existe € justo e injusto ¢ em
ambos os casos ¢ igualmente justificado’(NIETZSCHE, 2007 d,
p. 66).
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O afa titanico de Prometeu, ao qual se refere Nietzsche, foi o de ter roubado o
fogo dos deuses e té-lo distribuido entre os homens. Este ato sem precedentes entre as
divindades olimpicas atraiu para Prometeu toda a furia de Zeus. A temeridade do heroi
que o levou a inobservancia dos ditames sagrados teve de ser restaurada. Resultado:
pena para a humanidade (a caixa de Pandora) e para o préprio Prometeu (passar a
eternidade agrilhoado a uma rocha sem poder defender-se das investidas de aves de
rapina que Ihe atacavam o figado). Este drama, tal como o representa o tragedidgrafo
Esquilo €, para Nietzsche, uma das mais bem logradas tragédias, ou melhor, ¢ modelo
ideal, o arquétipo de todas as tragédias.

O sucesso das tragédias de Esquilo explicava-se pela sua arguta percepcdo do
equilibrio substancial entre o apolineo e o dionisiaco que conduzia a sabedoria profunda
de que, como vimos, “Tudo o que existe € justo e injusto € em ambos 0s casos ¢
igualmente justificado” (NIETZSCHE, 2007 d, p. 66).21

Acreditamos que o interesse de Nietzsche sobre a tragédia grega devia-se
também aos efeitos que supostamente ela produzia no espectador. Esta psicologia do
tragico esbocado por Nietzsche dizia que o espectador era tomado pela sensacdo de que
a vida, apesar dos sofrimentos, é digna de ser vivida. Sob os efeitos desta concepcéo,
nao se duvida de que a vida ¢ em si mesma justificada. Quem deste modo “raciocina”
ndo sucumbe aos horrores da vida, ndo a renega, mas a afirma.

Esse modo de avaliar os efeitos da tragédia grega sobre os espectadores faz
Nietzsche discordar da cléssica interpretacdao oferecida por Aristoteles acerca dos efeitos
catarticos desta manifestacdo artistica. Segundo Nietzsche, ndo devemos pensar que a
tragédia proporcionasse uma descarga ou alivio de afetos como compaixdo e medo.
Tampouco a tragédia teria um carater moral a ser transmitido aos seus espectadores.
Para Nietzsche, a tragédia incutia em quem a contemplava a convic¢do de que “a
existéncia e 0 mundo aparecem justificados somente como fendmeno estético: nesse
sentido precisamente o mito tragico nos deve convencer de que mesmo o feio e 0
desarménico sdo um jogo artistico que a vontade, na perene plenitude de seu prazer,
joga consigo propria” (NIETZSCHE, 2007, p.139).

2! Eugen Fink escreve a respeito da total justificacdo da existéncia, ou melhor, da justificacéo estética da
existéncia: “uma concepcdo do mundo que opde resisténcia a todas as interpretracdes morais, cristas, um
olhar sobre a globalidade do todo existente, para além do bem e do mal”. (FINK, 1988, p. 33)
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Nessa dire¢cdo também vai a interpretacdo de Roberto Machado que diz a

respeito da concepcao de Nietzsche sobre a tragédia:

N&o um purgante, como Nietzsche interpreta a visdo de Aristoteles,
nem um calmante, como pensava Schopenhauer, mas um ténico,
um estimulante capaz de fazer o espectador alegrar-se com o
sofrimento e até mesmo com a morte porque a destruicdo da
individualidade ndo é o aniquilamento do mundo, da vida, da
vontade. Foi isso que Nietzsche chamou nessa época de
‘consolacdo metafisica’ proporcionada pela tragédia (MACHADO,
2006, p. 240).

Ou seja, a arte trdgica compele o vivente a vida, amarra-0 a existéncia,
convence-o de que deve viver e regozijar-se mesmo gque em meio aos sofrimentos. A
consolacdo metafisica, no fundo, “é a rejeicdo da doutrina da resignacdo de
Schopenhauer” (SZONDI, 2004, p. 67). A arte tragica, portanto, abriga em si um
principio precioso: ela justifica a existéncia, e justifica-a de modo estético, porque o que
se passa com o her6i na encenacdo € a representacdo estética do mesmo processo que
ocorre na realidade, o ciclo em que a criacdo se segue a destruicdo e desta, mais uma
vez, aquela ad infinitum...

A consolacdo metafisica de que goza o espectador da tragédia € fruto da
sabedoria tragica — uma sabedoria inconsciente — do artista, do tragedidgrafo. A
sabedoria do poeta tragico tem um qué de semelhanca com a sabedoria de alguns
filosofos. Sim, de acordo com Nietzsche, alguns filosofos gregos, mesmo que ndo se
dessem conta, percebiam a existéncia de modo trgico, afinal o seu pensamento, por
mais que desejassem desgarrar-se dos mitos, era impulsionado por um “poder estranho e
ilogico, a imaginagdo” (s/d, p. 28) 22 De fato, consoante Nietzsche, a percepcdo mais
radical da realidade compartilhada por alguns filésofos pré-socraticos nédo se realizava
no registro do racional: assemelhava-se mais a uma espécie de intuicdo artistica

criadora.?® E no minimo inusitada a tese de Nietzsche a respeito desses fildsofos gregos.

22 A edicéo que consultamos ndo apresenta a data de sua publicacéo. O texto, no entanto, foi escrito por
Nietzsche em 1873 e publicado apenas postumamente.

2 E curioso o fato de que Nietzsche exprimisse em palavras justamente aquilo que ndo era possivel para
0s gregos expressar de modo conceptual: o tragico. Assim, “o significado [...] do mito tragico nunca se
tornou transparente, com nitidez conceitual, aos poetas gregos e, ainda menos, aos filosofos gregos; seus
herdis falam, em certa medida, mais superficialmente do que atuam; o mito ndo encontra de maneira
alguma a sua objetivacdo adequada na palavra falada. A articulacdo das cenas e as imagens perspicuas
revelam uma sabedoria mais profunda do que aquela que o préprio poeta pode apreender em palavras e
conceitos” (NIETZSCHE, 2007 d, p. 100-1).
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Enquanto praticamente toda a tradi¢do historiografica assinala o surgimento da filosofia
como obra da racionalidade metodicamente direcionada para a compreensdo do cosmos
(embora, € verdade, ela — a historiografia — ndo negue que este foi apenas o inicio de um
processo que j& tem mais de 2500 anos de desenvolvimento), Nietzsche quer que
creiamos que o pensamento dos primeiros filosofos tenham sido possiveis gracas a um
impulso (ou forca ou modalidade de pensamento) ndo exatamente racional. E, de fato,
uma tese heterodoxa, completamente subversiva. E essa abordagem transvalorada da
historia da filosofia grega que Nietzsche pretende usar como estratégia para transvalorar
0 presente.

Mas essa percep¢do acentuadamente marcada por uma intuicao artistica e que se
constituia como a base da sabedoria tragica dos primeiros tragedidgrafos e dos
primeiros filosofos teve de se defrontar com um antagonista inusitado: com um filésofo,
com SAcrates.

Em verdade, “Socrates foi, aos olhos de Nietzsche, a figura que sobrecarregou
nossa civilizagdo com a idéia de que a finalidade do ser humano era conhecer”
(RORTY, 1998, p. 11-2). O conhecimento preconizado por Socrates, no entanto,
procurava enfatizar apenas uma das dimensées do psiquismo humano, o racional. Em O
nascimento da tragédia, Socrates aparece como o principal responsavel pela

perseguicao aos instintos e a intuicdo intelectual.?*

No lugar destas forcas de ordem nao-
racional (talvez da ordem do irracional ou do transracional), Socrates instiga 0s gregos,
assim como ele mesmo o fazia, ao desenvolvimento da faculdade racional. O problema,
no entender de Nietzsche, é que Sécrates tinha a sua racionalidade hipertrofiada e que,
por esta razéo, era um decadente, um doente e antigrego.

Sécrates é o autor, consoante Nietzsche, de

uma profunda representacéo iluséria que veio ao mundo pela primeira
vez na pessoa de Sdcrates — aquela inabalavel fé de que o pensar, pelo fio
condutor da causalidade, atinge até os abismos mais profundos do ser e
que o pensar esta em condicGes, ndo s6 de conhecé-lo, mas inclusive de
corrigi-lo. (NIETZSCHE, 2007 d, p. 91)

Essa fé exacerbada na razdo faz Socrates acreditar que 0 universo € estruturado

racionalmente e que, por conseguinte, é possivel conhecé-lo em toda a sua esséncia.

 Socrates ¢ “um ponto de inflexdo e um vértice da assim chamada historia universal” (NIETZSCHE,
2007 d, p. 92).
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Alias, mais que conhecer o amago de toda a realidade, Socrates cria que fosse possivel
corrigi-10.”® A postura de Socrates ¢, no fundo, uma “sublime ilusdo metafisica aditada
como instinto a ciéncia” (NITZSCHE, 2007 d, p., 91).

A ilusdo metafisica socratica convence-o de que a razdo, a despeito do corpo, €
capaz de afastar o erro para lugares cada vez mais distantes do homem. Ao reconhecer a
sua propria ignorancia, Sdcrates ndo se resignava a ela, mas buscava convencer 0s seus
concidaddos de que os seus pretensos saberes eram ingénuos e ndo se fundamentavam
na razao. Mais do que isto, SAcrates acreditava que a razao poderia conduzir ao bem e a
felicidade, e se nisto acreditava era porque, segundo Nietzsche, era um doente, um
pessimista, um niilista.

Por um lado, Sécrates encarna um otimismo teorico e, por outro, um pessimismo
existencial. O corpo se lhe afigurava como um estorvo, um entrave a livre progressao no
sentido da busca da verdade. Nietzsche interpreta o trecho do Fédon em que SOcrates
lembra a um de seus discipulos que oferecesse, apds a sua morte, um galo em sacrificio
a Asclépio, o deus da medicina entre os gregos. Este tipo de sacrificio era comum, na
Grécia, quando alguém se convalescia de uma doenca. Nietzsche acusa Sdcrates de ter
pensado que ao morrer curava-se de uma doenca, curava-se da vida (de fato, no Fédon,
Socrates tranquiliza seus discipulos e ndo parece temer a morte; ao contréario disto,
parece até ansiar por chegar logo ao Hades, onde, parecia-lhe, seria recompensado
devidamente em virtude da sua retiddo de carater e de sua sabedoria e também pelo
simples fato de ter... vivido).

Esse é um dos motivos pelos quais Nietzsche opde Sdcrates aos poetas tragicos
como Esquilo e Sofocles em O nascimento da tragédia. Ha outras razdes ainda. Na
verdade, Nietzsche executa uma série de acusacGes ao mestre de Platdo (como se nédo
estivesse satisfeito com a pena a que foi submetido o pensador grego). A caracteristica
mais interessante da reinterpretacdo nietzschiana sobre Socrates é que ela psicologiza o

filésofo grego. Um exemplo:

25 | embramos que 0 nosso intuito ndo é o de averiguar se se trata realmente do Sdcrates histérico. Alias,
isto seria em todo caso impossivel. Parece-nos que ha um Sdcrates nietzschiano, assim como ha o
platdnico. Nietzsche interpreta a figura de Socrates e 0 recria como é comum a toda interpretacdo. Néo
podemos acusa-lo de agir com ma-fé uma vez que suas interpretacdes, por mais heterodoxas que soem,
embasam-se nas leituras das informacGes que Nietzsche recolhe nos textos de Platdo, Aristéfanes e
Didgenes Laércio. Todavia, supomos que Nietzsche privilegia alguns textos, como o Fédon e Apologia de
Socrates.
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Uma chave para o carater de Sdcrates se nos oferece naquele
maravilhoso fenémeno que é designado como o ‘daimon de
Socrates’.  Em  situagBes especiais, quando sua descomunal
inteligéncia comecgava a vacilar, conseguia ele um firme apoio,
gracas a uma voz divina que se manifestava em tais momentos.
Essa voz, quando vem, sempre dissuade. A sabedoria instintiva
mostra-se, nessa natureza tdo inteiramente anormal, apenas para
contrapor-se, aqui e ali, ao conhecer consciente, obstando-o.
Enguanto, em todas as pessoas produtivas, o instinto é justamente a
forca afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de maneira
critica e dissuadora, em SdOcrates é o instinto que se converte em
critico, a consciéncia em criador — uma verdadeira monstruosidade
per defectum. (NIETZSCHE, 2007 d, p. 83)

No texto SOcrates e a tragédia, escrito em 1870, temos acesso a outro exemplo
da interpretacdo psicologizante que Nietzsche realiza acerca de Socrates. O filésofo
alemé@o tece um comentario interessante a respeito do sonho que Socrates teve na prisao

e que o provocava a fazer masica. Leiamos:

Sécrates tinha se apaziguado até os seus Ultimos dias com a
opinido de que a sua filosofia fosse a musica mais alta. Finalmente,
na prisdo, ele consente, para aliviar completamente a sua
consciéncia, em fazer também aquela musica ‘vulgar’. Ele
claramente transpbs para versos algumas fabulas em prosa, que lhe
eram conhecidas, mas eu ndo acredito que ele tenha se reconciliado
com as musas com esses exercicios métricos. (NIETZSCHE, 2005
b, p. 86)

Em suma, Sécrates era o antipoda da concepcdo tragica da existéncia. Seu
comportamento colocava em risco a civilizagao grega, pois a sua gigantesca vontade de
saber (ou vontade de verdade) tornava-o tresloucado na medida em que ndo considerava
a vida o bem maior: no fundo, era um niilista. Sécrates é o protétipo do homem teérico
que se difundira até a modernidade. Ele é, portanto, um divisor de aguas na historia da
humanidade.?® Sua influéncia devastadora chega inclusive aos dominios da arte.

Nietzsche acreditava que a tragédia grega morreu por suicidio. Um poeta tragico
a aniquilou quando incorporou os preceitos da sabedoria socratica. Trata-se de

Euripides.

%6 Em Socrates e a tragédia, texto escrito um ano antes de O nascimento da tragédia, Nietzsche diz que o
socratismo (socratismo era, entre outras coisas, uma tendéncia de valorizacdo da racionalizacdo por meio
do dialogo) era anterior a Socrates. (Cf. 2005 b, p. 83). Nao sabemos por que motivos Nietzsche declina
desta idéia e, um ano mais tarde, tece acusacOes pessoais a Socrates. De qualquer maneira, a forma de
pensar de Nietzsche era a seguinte: as idéias de um pensador estdo intimamente relacionadas com o seu
tipo psicolégico, com os seus impulsos vitais.
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Encantado por Sécrates, Euripides passa a crer que a tragédia deve ser racional,
deve suprimir o elemento dionisiaco da cena. E com isto varre o tragico dos palcos
gregos. Sobre esta questdo, escreve Gianni Vattimo: “O realismo da tragédia de
Euripides € uma consequencia do optimismo teorético de Socrates: aquilo que merece
ser representado em cena ¢ a estrutura racional da vida” (VATTIMO, 1990, p. 21).

Nietzsche dedica muitas paginas de O nascimento da tragédia para expor 0s
meios sutis por meio dos quais Euripides acaba com a oposi¢éo entre Apolo e Dionisio,
a oposicdo que deu a luz a tragédia grega em si. Em sintese, aventamos uma das tantas
mudancas substanciais realizadas pelo autor de Medéia: a insercao do prologo.

A explicacdo do enredo por uma personagem antes que a cena tivesse inicio (isto
é, 0 prologo) representa a completa subsuncdo da tragédia ao socratismo. N&o poderia
haver equivocidade no pensamento dos espectadores, tudo tinha de se esclarecer (o
prélogo teria algum parentesco com a maiéutica!). Sendo a agdo completamente
explicada do principio ao fim, toda a tensdo tipica da auténtica tragédia evanescia.

Assim, por meio do prélogo (e também de outros recursos como o0 deus ex
machina) Euripides assassinou a tragédia grega. A obra As bacantes seria uma tentativa
de retratacdo de Euripides para com Dionisio, mas uma tentativa malograda, porquanto
tardia. J4 estava morta a tragédia. As pecas de Euripides ndo mais podiam oferecer o
consolo metafisico que faz o individuo afirmar incondicionalmente a vida.

Nietzsche costumava lamentar freqiientemente o ocaso da tragedia grega. Nao
como um critico de arte o faria ao ver uma bela e importante manifestacdo estética
desaparecer. A preocupacéo do fildsofo decorre do fato de ele conceber a tragédia grega
como o principal atestado da pujanca da cultura grega, justamente porque nédo se
esforcava em negar a dor, ou seja, a propria vida, mas a aceitava em sua plenitude ou,
consoante o especialista:

[...] posto que o artista trdgico revele a crueldade intrinseca do
mundo, ele se vale da musica dionisiaca a fim de demonstrar que
por tras dessa visdo terrivel é possivel encontrar uma alegria.
Assim, aos olhos de Nietzsche, ao invés da abdicagdo da vontade

de viver, a tragédia antiga conduz o homem a afirmar a vida
mesmo diante da verdade cruel. (LIMA, 20086, p. 78).

Isto posto, concluimos esta parte do trabalho recapitulando tudo o que dissemos
até aqui que tem estreita relacdo com a transvaloragdo de todos os valores. Em primeiro

lugar, a metafisica presente na primeira obra de Nietzcsche se distingue sobremaneira
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da metafisica que Nietzsche julga encontrar no pensamento de Sécrates e no de Platdo.
Segundo Nietzsche, a metafisica socratico-platénica em particular e a metafisica em
geral nasce da necessidade humana de encontrar paz, sossego, tranquilidade ante a
mudanca ininterrupta do vir-a-ser, ou do Uno-primordial. Esse desejo de estabilizar a
realidade proporciona serenidade, calma diante da vida, mas €, ao mesmo tempo, um ato
de negacdo da mesma, um ato niilista. De acordo com o comentador, a metafisica que
Nietzsche critica j& em O nascimento da tragédia nasce de “um anseio de eternizacao
da quietude apolinea que implica a radical supressao do elemento dionisiaco” (grifos
do autor) (CASANOVA, 2003, p. 67).

A metafisica de Nietzsche, ao contrario daquela exposta acima, apresenta a
esséncia da realidade ndo como o lécus em que se encontram 0s elementos estaveis que
ndo estdo presentes na efetividade. A sua descricdo da esséncia do mundo é que lhe
confere toda a contradi¢do, todo o movimento, toda a destruicdo e recriagdo com que
estamos acostumados a lidar corriqueiramente. Em ultima instancia, ndo ha duplicacao
da realidade em mundo sensivel e mundo inteligivel. Quer quando voltado sobre si
mesmo, quer quando em expansdo para aliviar-se de suas dores, o Uno-primordial, a
esséncia da realidade, é sempre e necessariamente um algo tangivel, uma coisa sensivel.

Em segundo lugar, o consolo metafisico obtido por meio da intuicdo da estrutura
mais intima da realidade ndo se assemelha ao tipo de consolo que é oferecido pelos
outros sistemas metafisicos. Em muitas passagens da sua obra, Nietzsche alude ao fato
de que o cristianismo é platonismo para o povo. Isto €, segundo Nietzsche a metafisica
platbnica é traduzida para a religido cristd, mas ambas, no que diz respeito ao
sofrimento, implicita ou explicitamente, ofereciam a possibilidade de redencéo. E aqui
reside uma diferenca importante entre o consolo metafisico oferecido pela tragédia
grega e o consolo metafisico oferecido pelo cristianismo e pelo platonismo. Ou, como
escreve o proprio o comentador: “A morte e a ressurreicdo do Cristo abrem a porta para
a promessa de redencdo noutro mundo, desprezando-se este integralmente; ja a morte e
renascimento do deus pagdo é uma esperanca de vida do lado de ¢4, no unico mundo
possivel” (LIMA, 2006, p. 188).

Né&o é de modo algum arbitréria a citagdo que fizemos acima. De fato, o proprio

Nietzsche na sua fase declaradamente transvalorativa faz inimeras referéncias ao
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verdadeiro antagonismo com que tem de lidar: Dionisio versus o Crucificado.?” Ou seja,
Nietzsche tem um modelo que lhe serve de norte para criticar a cultura ocidental, a qual
tem como um dos seus pilares justamente a moralidade cristd; esse modelo — que é a
concepcdo tragica da realidade — além de critério critico de avaliagdo, € no contexto da
TTV um critério ético de reconstrucéo cultural e individual.?®

Essa reconstrucdo, ou criacdo, é mote constante, o tema onipresente do discurso
nietzschiano. Trataremos do mesmo no capitulo subsequente que trata da concepcao

nietzschiana da histéria nos primeiros escritos.

2" Eis as palavras finais de Ecce homo: “Fui compreendido? — Dionisio contra o Crucificado...”

(NIETZSCHE, 1995, p.117).

8 Outro elemento que apontamos como componente do impeto de Nietzsche de transvalorar todos o0s
valores ja no primeiro momento da sua produgdo filos6fica é o fato de que ele acreditava que a concepgao
trégica da existéncia e o seu consolo metafisico 2 reapareceriam no seu préprio tempo gracas & musica de
Richard Wagner e as filosofias de Kant e Schopenhauer, mas ndo nos deteremos nessa questdo que sem
davida mereceria um trabalho que lhe fosse inteiramente dedicado.
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3. ATRANSVALORACAO NOS ESCRITOS SOBRE A HISTORIA

Publicada em 1874, a Segunda Consideracao Intempestiva (cujo subtitulo é Da
utilidade e desvantagem da historia para a vida) é o texto em que Nietzsche pela
primeira vez delineia uma reflexdo estritamente centrada sobre a histéria. Ele estava
ciente de que 0 seu pensamento a este respeito era uma espécie de contracorrente as
idéias predominantes acerca da histéria na Europa em geral e na Alemanha em
particular. Por exemplo: idéias como a de que a historiografia pode reproduzir e analisar
objetivamente os fatos do passado e, além disso, idéias que conferem ao processo
historico um télos, uma finalidade ou sentido inevitavel.

N&o por acaso Nietzsche alcunhou o seu trabalho de consideracgéo intempestiva.
Suas idéias sobre a histdria ndo tinham ressonancia em seu tempo e o filésofo, como em
outros momentos, apresentou-se como um arauto dos tempos vindouros. No entanto, o
gue nos interessa mais € compreender as peculiaridades do seu pensamento sobre o
tema em questdo (a historia) e articulad-lo com o derradeiro e mais importante projeto de
sua filosofia, o de transvaloracdo de todos os valores.

Procuraremos mostrar que a ‘filosofia da historia’ contida na Segunda
Consideracdo Intempestiva prepara o ‘terreno’ para o aparecimento de textos da fase
eminentemente transvalorativa da sua filosofia, como A genealogia da moral. Neste
escrito e noutros a ele coetaneos, o filésofo alemao empreendeu — como usualmente
dizia — uma vivissec¢d@o dos elementos culturais da sua época.

Vivisseccdo: trabalho de fisidlogos e de médicos. De fato, Nietzsche assim se
considerava, além de psicologo, é verdade. No entanto, nada disto tudo se contraditava
com o filosofar, afinal a cultura de seu tempo, como a de qualquer outro, erigia-se sobre
fundamentos inconfundiveis: idéias e pensamentos, que sdo, indubitavelmente, a
matéria-prima da atividade filosoéfica.

Ja em O nascimento da tragédia, como mostramos, o filosofar nietzschiano
ocupava-se com o problema das relacBes entre as idéias e os tragos culturais de um
povo. Ao escrever sobre o teatro ou a musica grega, por exemplo, Nietzsche
preocupava-se sobretudo com as idéias que perpassavam e possibilitavam a existéncia
de tais manifestacdes culturais.

Em ultima instancia, como tentaremos demonstrar, 0 pensamento de Nietzsche

arrogava-se uma missao pretensiosa: reconstituir a trajetoria das mais importantes
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manifestagdes culturais do ocidente, fazendo aparecer sentidos ocultos, mas poderosos
na medida em que conformam e direcionam, por meio da moral, 0 pensamento e as
acoes de muitas geracdes de individuos; a esta parte critica ou reflexiva, de vivisseccao
e analise, acrescenta Nietzsche outra, de aspecto propositivo. Em suma, via de regra o
método nietzschiano é o seguinte: desce as questdes historicas, discute-as na intencéo de
desvelar facetas obscuras de determinadas configura¢6es morais da época em questéo e,
por fim, apropria-se, em seu discurso filosofico, daquilo que lhe parece potencializar a
vida (seu escopo maior).

Antes de direcionarmos a reflexdo para a “vida” no pensamento de Nietzsche,
expomos 0s objetivos que pretendemos alcancar nesta parte da dissertacdo: a)
demonstrar os lacos entre a Segunda Consideracdo Intempestiva e o projeto de
transvaloracdo de todos os valores; b) apresentar os vinculos entre a teoria sobre a
historia contida na Segunda Consideracdo Intempestiva exemplificada na analise
realizada por Nietzsche sobre os tracos principais da histéria judaica na Genealogia da
Moral.

Como o préprio titulo do escrito indica, € a vida, em Ultima instancia, o critério
que pode tornar o estudo da histéria valido. A historia reveste-se de importancia na
medida em que vivifica a vida, isto é, torna-a mais plena e pujante. Se, por outro lado, a
histdria ndo é capaz de provocar ou acender nos homens a vontade de tornarem-se mais,
ela é hostil e nociva a vida, presta-lhe um desservigo.

Cabe aqui explicitarmos 0 que Nietzsche compreendia por “vida” a época da
publicagdo da Segunda Consideracdo Intempestiva. Sem isto as suas idéias sobre a
histéria ndo se deixam acessar. Entdo ougamos o que o filésofo nos diz: “E necessaria
muita forca para poder viver [...], na medida em que viver e ser injusto sdo a mesma
coisa”. (NIETZSCHE, 2003, p. 30).

Viver e ser injusto sdo 0 mesmo. Esta idéia certamente soa demasiado injusta
aos ouvidos de muitos, aos nossos inclusive, porém, para Nietzsche, a vida s6 se
constitui enquanto superacao de si mesma, o que implica violéncia e injustica. Embora
ndo explicitada, esta é a idéia que a partir de A gaia ciéncia se fara recorrente em sua
filosofia: a vida equivale a vontade de poder. Num texto de 1885 escreve: “Esse mundo
é vontade de poténcia — e nada além disso! E também vés préprios sois essa vontade de
poténcia — ¢ nada alem disso”. (NIETZSCHE, 1974, p. 397). Noutro texto de 1888
reapresenta a sua tese: “o que o homem quer, o que toda infima parte de um organismo

vivo quer é um plus de poder”, e responde aqueles que dele discordam: “Os esgotados
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querem tranquilidade, poder espreguicar-se, paz ¢ sossego” (NIETZSCHE, 2005, p.
290). Cremos que isto ndo € um argumentum ad homimem, como pode parecer. A
resposta de Nietzsche é coerente com a sua propria tese porque quem néo sente a vida
como aquilo que tende a expansdo e superacdo de si mesmo esta ja debilitado, sofre e
afunda-se em sua decadéncia e, portanto, ndo deseja outra coisa sendo conservar-se no
que ainda é possivel, o que o leva a desejar tranquilidade, paz e sossego. E na verdade
deseja mais, pois, como diz Zaratustra: “Sofrimentos € impoténcia criaram todos os
além-mundos, ¢ esse breve delirio de felicidade que s6 conhece quem mais sofre.”
(NIETZSCHE, 2008, p. 48)

Portanto a vida, entendida como o0 que propende inelutavelmente ao
crescimento, é o critério Unico por meio do qual o conhecimento historico deve ser
construido. Alias, a vida é critério para a construcdo ndo apenas do conhecimento
historico, mas de todo e qualquer conhecimento. Significativa a este respeito € a frase de
Goethe (huma carta de 19/12/1798 destinada a Schiller) com a qual Nietzsche abre a
Segunda Consideragdo Intempestiva: “‘De resto, me ¢ odioso tudo o que simplesmente
me instrui, sem aumentar ou imediatamente vivificar a minha atividade’”
(NIETZSCHE, 2003, p. 5). Ao se apropriar das palavras do poeta alemdo, Nietzsche
reafirma a centralidade da vida no que diz respeito ao conhecimento. Nesta ldgica, a
atividade diletante ndo seria apenas supérflua, mas extremamente prejudicial a propria
vida. Sim, o0 acimulo despropositado de informacdes sobre uma questdo qualquer, sobre
um fendmeno, acaba por obstaculizar a dindmica caracteristica da vida. E o caso, em
geral, do critico (individuo erudito, porém improdutivo, infecundo) ou do historiador da
filosofia (aquele que ndo consegue ir além desta etapa importante para acrescentar-lhe

novos capitulos). Neste sentido, escreve Nietzsche:

Certamente precisamos da historia, mas ndo como 0 passeante
mimado no jardim do saber, por mais gque este olhe certamente com
desprezo para as nossas caréncias e pendrias rudes e sem graca. Isto
significa: precisamos dela para a vida e para a agdo, ndo para o
abandono confortavel da vida ou da agdo [...]. Somente na medida
em que a historia serve a vida queremos servi-la. (NIETZSCHE,
2003, p. 5)

A Segunda Consideracdo Intempestiva é dedicada justamente a explanagéo e a
analise dos casos em que a historia pode tornar mais forte ou mais fraca a vida. Assim

sendo, Nietzsche discorre acerca dos trés modos pelos quais a historia vem sendo
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escrita, que sdo, respectivamente, os seguintes: historia monumental, histéria antiquaria
e histdria critica. Cada um deles pode, a depender de como seja concebido, propiciar ou
debilitar as forcas vitais de um povo e de uma época. Ou seja, a histdria tem aspectos
que ora podem torna-la auspiciosa, ora perniciosa a vida. Ressaltamos apenas que
quando Nietzsche refere-se a vida como critério orientador da consideracdo que se deve
fazer do passado, ele alude a acdo. Se a acdo criativa que abre espaco para 0 novo ainda
se realiza, a propria vida pode mostrar-se plena e vigorosa. Por outro lado, se a acdo nédo
é prenhe de novidade e criacdo, a vida mergulha numa decrepitude horrenda. Mas
passemos a apresentacdo da tipologia nietzschiana da historia, pois nela estas questdes
reaparecerdo de modo mais claro.

O lema que anima a historia monumental, mesmo que inconscientemente, é:
“aquilo que uma vez conseguiu expandir e preencher mais belamente o conceito
‘homem’, também precisa estar sempre presente para possibilitar isso” (NIETZSCHE,
2003, p. 19). Isto quer dizer que o passado, ou melhor, momentos selecionados no
passado prestam-se a adoracdo dos individuos no presente. Tais quais monumentos,
fatos e individuos “majestosos” de outrora influenciam o horizonte compreensivo dos
vivos. Estes dltimos, sob o torpor do fascinio, alimentam a crenca de que o que se
passou ainda pode ser revivido.

A histéria monumental, por conseguinte, faz as vezes de um modelo ou
arquétipo, e por este motivo se justifica a sua utilidade e importancia para a vida. Sob
sua inspiracdo o homem sente-se impelido a agdo. Ou seja, a crenca implicita de que o
que ja foi uma vez grandioso pode e deve sé-lo novamente impede que a resignacao
paralise e condene 0 homem a inacdo, a inércia.

E a historia antiquaria, de que modo pode ela servir a vida? A consideracdo
monumental do passado ¢é realizada por aquele que “preserva e venera” (NIETZSCHE,
2003, p. 25). Ela ¢ filha daquele homem “que quer conservar um presente, um estilo de
ser, uma forma de existéncia” (SAMPAIO, 2005 p. 42). Deste modo de conceber o
passado deriva o desejo de fixar a realidade e evitar que elementos adventicios alterem
as configurac6es de uma cultura particular.

Nesse modo de relacionar-se com o passado, 0 homem enamora-se de cada
pequeno aspecto que constitui a comunidade na qual nasceu e cresceu. A histéria
antiquaria “cuida, com mao muito precavida, do que ainda existe de antigo, busca
preservar as condi¢des sob as quais surgiu para aqueles que virdo depois dele — e assim
serve a vida”. (NIETZSCHE, 2003, p. 25)
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Enquanto preserva e venera, o0 homem ndo se desgarra do solo da sua
comunidade. Ou seja, da consideracdo antiquaria do passado depende a preservacdo nao
apenas do passado, mas do futuro da propria comunidade. Ndo fossem os efeitos da
historia antiquaria que recaem sobre os homens, dissolver-se-iam todas as associa¢es
que s&o, indubitavelmente, condicdo de possibilidade da vida humana. Eis o que fala

Nietzsche a respeito disto:

Como a historia poderia servir melhor a vida, a ndo ser se
conectasse as geracdes e as populacdes menos favorecidas a sua
terra natal e aos habitos de sua terra natal, enraizando-as e
impedindo-as de vaguear por ai em busca do que é melhor no
estrangeiro e de se engajar numa luta ferrenha por ele? Por vezes
parece teimosia e insensatez o que prende firmemente o individuo
aos seus préprios companheiros e ao seu ambiente, a este habito
penoso, a estes cumes nus — mas esta é a insensatez mais salutar e a
mais exigida pelos interesses da comunidade [...] (NIETZSCHE,
2003, p. 26-27)

A terceira e Ultima maneira de conceber o passado é aquela que Nietzsche chama
de histéria critica. Tal modalidade de consideracdo historica resulta numa atitude para
com 0 passado que ndo pode mais ser chamada de veneragcdo. Em vez disto, o passado
mesmo € tido como um dbice a atualizacdo da vida, a qual sempre se movimenta no
sentido de ultrapassar-se.

Segundo o comentador, a histdria critica “¢ a que tem mais em conta o presente
enquanto abertura ao futuro” (SAMPAIO, 2005, p. 43). A abertura para o futuro s6 ¢
possivel na medida em que o passado nao enrijece o poder criativo do homem. Mas se é
0 caso de o passado exercer o seu influxo sobre 0 homem a tal ponto que este se vé
imobilizado, este mesmo homem deve com todas as suas forcas fazer o passado sofrer.
Nas palavras de Nietzsche: “Ele [o homem] precisa ter a forga e aplica-la de tempos em
tempos para explodir e dissolver um passado, a fim de poder viver: ele alcanca um tal
efeito conforme traz o passado para diante do tribunal, inquirindo-o penosamente e
finalmente condenando-o; no entanto, todo passado ¢ digno de ser condenado [...]”
(NIETZSCHE, 2003, p. 30-31).

A historia critica impde limites as pretensdes do passado de reger o presente e,
conseguintemente, o futuro. O historiador critico, portanto, realiza a sua leitura do

passado em funcdo de um projeto que tem para as outras duas dimensdes temporais. A
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histdria critica tem, entdo, duas facetas: uma negativa, como demonstramos, e uma
positiva, propositiva, que quer libertar o homem dos grilhdes do passado.
Assim sendo, deixemos o proprio Nietzsche sintetizar a utilidade que cada modo

de conceber o passado pode ter para a vida:

Se 0 homem que quer criar algo grandioso precisa efetivamente do
passado, entdo ele se apodera dele por intermédio da histéria
monumental; em contrapartida, quem quer fincar pé no familiar e
na veneracdo do antigo cuida do passado como o historiador
antiquario; e somente aquele que tem o peito oprimido por uma
necessidade atual e que quer a qualquer preco se livrar do peso em
suas costas carece de uma historia critica, isto é, de uma historia
que julga e condena. (NIETZSCHE, 2003, p. 25)

Mas, se a historia pode ser vantajosa para a vida, ela também pode, em outras
circunstancias, ser perigosa. Vejamos como cada uma das maneiras de conceber o
passado também pde em risco a vida.

No que diz respeito a histdria monumental, as desvantagens que ela pode
acarretar para a vida decorrem do seu modo peculiar de selecionar aquilo que no
passado Ihe parece relevante. De fato, ela leva em consideracdo apenas alguns aspectos
do que se passou, notadamente aquilo que pode servir de modelo. Mas esta maneira de

lidar com a historia nutre-se do preconceito de crer que ha efeitos sem causas:

Sua injustica com o passado desconsidera 0 que ndo julga
dignificante e eterno, reduzindo os aspectos préprios e
caracteristicos de cada época passada a um molde geral.
Desprezando os detalhes, as vicissitudes de cada realidade passada,
a histéria monumental esquece-se de que had uma preparagdo para
o0s grandes acontecimentos, que eles ndo se ligam como num passe
de magica. Em sua cegueira das causas, torna-se uma colecdo de
‘efeitos em si’. Ela assemelha-se as ficgBes miticas: engana através
da analogia [...] (SAMPAIO, 2005, p. 42) (grifos do autor)

Ou seja, a rigor, o cultor da histéria monumental é ingénuo porque acredita que
0 passado pode ser reeditado, mesmo que as condi¢fes para tanto ndo sejam as mesmas
que possibilitaram que as coisas no passado tenham sido como foram. E curioso o
modo através do qual Nietzsche salienta e ataca incisivamente o prejuizo desta
concepcao histérica.

No fundo, alias, o que foi possivel uma vez s6 se poderia produzir
uma segunda vez como possivel se 0s pitagoricos tivessem razao
em acreditar que uma mesma constelacdo de corpos celestes
também se deveria repetir, igualmente, sobre a terra, e isto até os
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eventos singulares e diminutos: de modo que sempre de novo,
quando as estrelas estivessem em certa posi¢do umas em relacdo as
outras, um estdico se ligaria a um epicurista para matar César e
novamente em uma outra relagdo Colombo descobriria a América
[...] (NIETZSCHE, 2003, p. 21).

Nietzsche parece refutar, no excerto acima, um dos pontos mais famosos do seu
pensamento tardio, o eterno retorno do mesmo. Todavia, ndo convém tratarmos desta
questdo aqui, uma vez que o filésofo ainda ndo operava com este conceito no texto que
estamos analisando. O que esta em jogo é, sobretudo, a impossibilidade de o passado
readquirir a sua atualidade, afinal, embora o passado ndo passe completamente,
tampouco pode ser tdo vivo quanto o € o instante presente. Se esta idéia ndo €
observada, o presente mesmo (e a vida, por conseguinte) é prejudicado em detrimento
de um passado ideal. Um caso tipico em que podemos perceber o efeito deletério da
histéria monumental sobre a vida é o da arte quando nela imperam canones reguladores:
se tais padrdes sdo levados ao paroxismo, chega um momento em que o impulso
artistico esmorece, perde a sua forca criativa peculiar.

Os efeitos infestos da histéria antiquaria, por sua vez, recaem sobre a vida
quando ela desconsidera o fato de que a realidade e o tempo sdo atravessados pelo devir.
A histdria antiquéria quer fixar o tempo e com isto impede o fluxo de novidades que
anima a vida. O afd do historiador antiquario em preservar compara-se ao zelo
desmedido de um colecionador com as suas reliquias. O presente e a sua abertura ao
porvir sao comprometidos quando esta modalidade de conceber o passado é levada as
Gltimas consequéncias.

Levar ao extremo a consideragdo antiquaria da historia é o mesmo que sacrificar
o0 presente e o futuro no altar do passado. Enfim, é uma sandice tdo desmesurada que o
seu corolario mais funesto é a infertilidade do campo em que a vida humana pode
crescer, porquanto a vida precise por o vivente em risco, isto é, em situagdes e contextos
inusitados para que ela mesma possa potencializar-se, o que significa, no pensamento de
Nietzsche, viver. Sim, a conservacgdo é o resultado da expansdo das forcas e ndo o fim
altimo. Mas quando almejada nela mesma, a conservacao € indicio de que o vivente esta
a se retirar da vida a qualquer instante e, neste caso, em Ultima analise, a histéria
antiquaria sequer deseja mesmo conservar a vida: seu intuito é, conforme Nietzsche,

mumifica-la.
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Por fim, destaguemos o influxo mais sinistro da historia critica sobre a vida.
Muitas vezes, a critica ilude o critico: ele pensa estar incolume aos efeitos do erro. Esta
crenca causa-lhe uma espécie de obtusidade que ndo lhe permite perceber que ele é filho
dos erros que condena e que ndo podera deles se livrar completamente. Além disto, o
historiador critico (ou quem mais conceba e se relacione com o passado desta maneira)
é incapaz de ter a nocdo de que ele ndo é o unico fiador do futuro, ou seja, nada lhe
garante que a sua consideracdo critica do passado resultard na criacdo de um futuro
totalmente livre dos equivocos tipicos dos tempos de antanho.

Outro erro decorrente do uso desmesurado da historia critica é o de o seu fautor
arvorar-se em conhecedor objetivo do passado. Esta parvoice incomensuravel s é
possivel devido a soberba daquele que se cré senhor das interpretacdes, que se imagina
mais bem dotado cognitivamente do que 0s seus contemporaneos. Assim, embora a
historia critica tenha a funcdo de exorcizar os espectros impertinentes oriundos dos dias
que se foram, ela ndo é necessariamente Util a vida. A superdose de histéria critica,
alids, de qualquer modo de conceber e lidar com o passado, pode e costuma ser fatal.

Com respeito a questdo que analisamos neste momento, isto €, as trés formas de
consideracdo do passado, Heidegger afirma que Nietzsche ndo demonstra
explicitamente “a necessidade dessa triade e o fundamento de sua unidade”. Mas afirma
também que o “inicio de sua ‘consideragdo’ deixa entrever que ele compreendeu bem
mais do que chegou a exprimir” (HEIDEGGER, 2007, p. 489). Com efeito, o
fundamento desta triade de que fala Heidegger é a temporalidade do homem (Dasein ou
presenga), condicdo de possibilidade de todo e qualquer modo de compreenséo,
inclusive de compreensdo do passado. E porque ja é ele mesmo tempo (e 0 seu tempo
todo a todo tempo) que o Dasein pode conceber quer tedrica, quer ingenuamente o
passado, a historia. Como diz Gadamer a respeito da temporalidade segundo Heidegger:
“Ha uma razdo histérica somente porque a pre-sen¢a humana tem caréter temporal e
historico. Ha uma histéria do mundo somente porque esta pre-senca temporal do
homem ‘tem um mundo’. Ha uma cronologia somente porque a propria presenca
histérica do homem ¢é tempo” (GADAMER, 2004, p. 45).

De fato, a observacdo de Heidegger aposta acima parece pertinente. Nietzsche
ndo explicita nem enfatiza a ocorréncia concomitante das trés dimensdes temporais no
ser humano. No entanto, é possivel inferir de seu texto, mesmo sem grandes
malabarismos interpretativos nem com uma hermenéutica demasiado violentadora, uma

idéia de temporalidade muito proxima daquela desenvolvida por Heidegger em Ser e
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Tempo. Interpretemos o seguinte trecho da Segunda Consideragéo Intempestiva: “pois
ndo saberia que sentido teria a filologia classica em nossa época sendo o de atuar nela de
maneira intempestiva — ou seja, contra 0 tempo, e com isso, no tempo e, esperamos, em
favor de um tempo vindouro” (NIETZSCHE, 2003, p. 7).

O excerto da Segunda Considerag¢ao Intempestiva reproduzido acima demonstra
que Nietzsche estava conscio de que trés dimensBes temporais perpassam e constituem a
temporalidade. Sua tarefa, ndo apenas enquanto filélogo (mas também como fildsofo),
consistia em, em nome de um presente e de um porvir, apropriar-se produtivamente do
seu proprio tempo e, com isto, dos tempos ‘ja idos’ que este tempo ainda carrega. A
interpretacdo, por conseguinte, segue-se a acdo em funcdo de um futuro em que a vida
seja afirmada em todos 0s seus aspectos, desde os mais benfazejos até os mais sordidos.

Parece-nos que o discurso filos6fico de Nietzsche jamais perde de vista a meta
de afirmar em sua plenitude a existéncia, ou seja, afirma-la em todas as suas
contradicdes® (talvez dai derivem os aspectos contraditérios do seu pensamento). Por
isto, Nietzsche preocupa-se e ocupa-se menos em demonstrar o fundamento que
possibilita qualquer uma das trés formas de conceber o passado que em apontar 0s
riscos que os exageros da historiografia podem ocasionar sobre o presente e o futuro.
Com efeito, ha certa semelhanca deste alerta realizado por Nietzsche e aquele outro, em
O nascimento da tragédia, sobre a periculosidade dos abusos da concepcéo teorica do
mundo em detrimento da concepcao tragica e estetica da realidade.

Segundo Nietzsche, levar ao extremo qualquer um dos trés modos de conceber o
passado adoenta o vivente. E por esta razdo que ele alude & paixdo pela historia tdo
comum em sua época como uma ‘febre historica’. Seu intento ndo ¢ outro sendo o de
remediar os males que se abatem sobre a civilizagdo ocidental. A vida, pura contradicao,
nega-se ao engendrar povos e culturas cujas moralidades véem o sofrimento como algo
espurio e a ser extirpado, mas a vida, em sua contradicdo sempre coerente consigo
mesma, engendra também figuras do jaez de Nietzsche, figuras que ndo negam o
sofrimento e a contradi¢do, mas os afirmam e desejam-nos desvairadamente. A historia,
quer concebida de modo que acabe tornando o homem de hoje apenas um espectro do
homem de outrora, quer concebida de modo a tornar 0 homem do agora mais forte e

mais nobre que 0 homem de antes, é um exemplo da contradi¢cdo que é a identidade da

%9 A existéncia “é apenas um ininterrupto ter sido, uma coisa que vive de se negar e de se consumir, de se
autocontradizer”. (NIETZSCHE, 2003, p. 9)
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vida e a da existéncia. Nietzsche, espécime privilegiada dentre os homens, avatar e
messias da propria vida, ndo apenas apercebe-se desta tensdo fundamental e inevitavel,
como ainda pretende propor que a vida seja afirmada. No entanto, pensamos que
afirmar a vida em todos os seus aspetos significa querer contradizer a contradi¢do
constitutiva e irrevogavel que a constitui a vida enquanto é o que €. A tarefa é
malfadada de antemédo (porque contradizer a contradi¢do inerente a vida é impossivel),
mas é compreensivel e legitima desde que tomemos as intengdes de Nietzsche como
oriundas das intengdes mais profundas da propria vida.

Quais seriam essas intengdes da propria vida? Como j& mostramos, a vida quer
ser sempre mais, deseja ultrapassar a si mesma num tragico jogo em que ao afirmar-se
precisa a0 mesmo tempo negar a si mesma. Como uma ‘for¢a’ que tende naturalmente a
expansao, a vida somente € sd se ndo se desvia deste seu impulso mais originario.
Quando o sentido histérico adquire proporcdes exorbitantes, ele passa a encapsular os
viventes e, portanto, refreia-lhes os impulsos criativos e com isso desfere um golpe
violento na prépria vida.

Contra os excessos do sentido histdrico, Nietzsche apresenta na Segunda
Consideragdo Intempestiva dois antidotos. Falaremos inicialmente do esquecimento e,
em seguida, falaremos sobre o outro antidoto, tdo fundamental quanto o esquecimento
para que o sentido historico ndo obnubile e debilite as forcas expansivas da vida.

E deveras original o modo pelo qual Nietzsche aborda o esquecimento no texto
que estamos a analisar. O esquecimento ndo aparece nas paginas da Segunda
Consideragdo Intempestiva como um deficit da faculdade da memadria. Ele, ao contrario,
afigura-se a Nietzsche como uma forca — “a forga de esquecer” (NIETZSCHE, 2003, p.
9) —, isto é, como algo ativo. Quem é dotado deste poder em doses razoaveis, isto €,
numa medida em que o esquecimento ndo suprima completamente a memaria, mas com
ela se relacione, é capaz ainda de agir criativamente.

O poder-esquecer ¢é condicdo da acdo. Até mesmo aquelas trés modalidades de
conceber o passado se esquecem de algo, inclusive quando sdo propicias a vida. Alias,
sdo Uteis a vida apenas na medida em que se esquecem de aspectos importantes do
passado; as imagens que constroem da histéria sdo sempre arbitrarias e enviesadas,
embora, por paradoxal que pareca, ndo sejam necessariamente fruto da ma fé, pois
guase nunca € consciente a concepcao histdrica que cultivamos.

O poder-esquecer é condicdo da acdo porque ao agirmos (e referimo-nos a acéo

enguanto evento criativo, ocorréncia que adita uma novidade ao mundo) ndo podemos
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ter em mente o tempo todo o que o tempo foi, mas a idéia que ndo pode estar ausente, 0
leitmotiv de qualquer acdo, € o desejo de insurgir-se de algum modo contra o que ja esta
dado, contra 0 que j& aconteceu e se efetivou na historia. O esquecimento € 0 motor
propulsor da acdo porque a acdo é a atualizacdo do devir na realidade e, por isto, é, em
certo sentido, sempre uma violacdo do presente, assim como também, obviamente, do
passado.

Mais que condicdo e condicionante da acdo no sentido estrito a que nos
referimos, o esquecimento ¢ também condi¢do da felicidade, pois “é sempre uma coisa
que torna a felicidade o que ela é: o poder-esquecer ou, dito de maneira mais erudita, a
faculdade de sentir a-historicamente durante a sua duracdo” (NIETZSCHE, 2003, p. 9).
O poder-esquecer ndao €, por conseguinte, uma ameaca a vida, mas uma espécie de
dadiva que a vida oferece a si mesma. Neste sentido, Nietzsche argumenta que “é
possivel viver quase sem lembranca, sim, e viver feliz assim, como o mostra 0 animal;
mas é absolutamente impossivel viver, em geral, sem esquecimento” (NIETZSCHE,
2003, p. 9-10). Viver sem esquecer, insiste Nietzsche, pode tornar o vivente “o coveiro
do presente” (NIETZSCHE, 2003, p. 10).

A idéia de que o esquecimento é uma forca, uma atividade, serd retomada por
Nietzsche em A genealogia da moral, onde 0 ndo poder esquecer aparece coOmo uma
doenca, a dispepsia, a incapacidade de digerir que sobrecarrega o aparelho digestivo. No
entanto, 0 que mais nos interessa por enquanto € perceber que, para Nietzsche, o
esquecimento é o primeiro instante daquilo que se desdobrard em acgéo e, ressaltamos, a
acdo na acepgdo dada por Nietzsche ao termo é abertura, no presente, para o futuro. A
importancia desta idéia € crucial na nossa dissertacéo ja que ela versa sobre o0 aspecto da
filosofia de Nietzsche que tem pretensdes explicitamente praticas e nao apenas tedricas,
referimo-nos a transvaloracao de todos os valores, a qual se consolidaria se, e somente
se, um poderoso ato sedicioso lograsse subverter os principios da moralidade
hegemdnica do mundo ocidental, a moralidade cristd. O cristianismo e 0s preceitos
morais dele decorrentes precisavam ser digeridos pelo esquecimento. Contudo, o
esquecimento ndo basta para a realizacdo da acdo. Necessario € ainda o outro antidoto
contra os efeitos devastadores sobre a vida provocados pelo sentido histérico levado ao
extremo. Trata-se da for¢a pléstica.

Como Nietzsche compreende a forga plastica? Ele diz: “penso esta forca
crescendo singularmente a partir de si mesma, transformando e incorporando o que é

estranho e passado, curando feridas, restabelecendo o perdido, reconstituindo por si
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mesmo as forcas partidas” (NIETZSCHE, 2003, p. 10). Ou seja, em uma palavra:
apropriacdo. A forca plastica é a capacidade que um individuo (ou um povo) tem de
apropriar-se dos eventos passados, ou melhor, dos sentidos daquilo que ja aconteceu em
beneficio de uma acdo no presente. Esta forca alimenta-se do passado e com isto o
transforma. O passado, neste caso, jamais se apresenta como um obstaculo a acdo,
sendo, pelo contrario, combustivel para a mesma.

Apropriar-se do passado e remodelar as suas feices no sentido de tornar a agédo
possivel € no que consiste a propria tarefa interpretativa de Nietzsche, como
demonstraremos logo adiante. Por enguanto, todavia, abordaremos ligeiramente uma
inflexdo no pensamento nietzschiano sobre a historia.

Em Humano demasiado humano, livro publicado em 1878, ou seja, quatro anos
ap6s a Segunda Consideracdo Intempestiva, Nietzsche desenvolve idéias novas a
respeito do sentido historico. Na primeira publicacdo sobre o tema, como vimos, 0
sentido histérico, embora em algumas situacfes possa ser Util a vida, representa, em
geral, uma ameaca aos homens de acéo e, conseguintemente, a prépria vida. Mas, no
livro de 1878, o sentido histérico aparece de modo bastante positivo. E o que escreve o
comentador:

Se, em um primeiro momento, Nietzsche critica o sentido historico
por representar o enfraquecimento de uma cultura e a pretenséo da
histéria de se constituir enquanto ciéncia, em um segundo
momento ele sustenta a necessidade da compreensdo histérica da
realidade como chave fundamental para a refutacdo da metafisica e
elaboracdo de uma filosofia de carater cientifico (ITAPARICA,
2005, p. 87).

Efetivamente, uma das criticas feitas por Nietzsche aos filésofos em geral, ja no
inicio de Humano, demasiado humano é a de que, supostamente, padecem da falta de
sentido historico. No § 2 deste livro, intitulado Defeito hereditario dos filosofos, ele

escreve o seguinte:

Todos os filésofos tém em comum o defeito de partir do homem
atual e acreditar que, analisando-o, alcangam seu objetivo.
Involuntariamente imaginam “o homem” como uma aeterna
veritas [verdade eterna], como uma constante em todo o
redemoinho, uma medida segura das coisas. Mas tudo que o
filésofo declara sobre o homem, no fundo, ndo passa de
testemunho sobre o homem de um espaco bem delimitado. Falta de
sentido historico é o defeito hereditario de todo os filésofos;
inadvertidamente, muitos chegam a tomar a configuracdo mais
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recente do homem, tal como surgiu sob a pressdo de certas
religides e mesmo de certos eventos politicos, como a forma fixa
de que se vé partir. Ndo querem aprender que 0 homem veio a ser,
e mesmo a faculdade de cognicédo veio a ser; enquanto alguns deles
guerem inclusive que o mundo inteiro seja tecido e derivado dessa
faculdade de cognicdo. (NIETZSCHE, 2000, p. 16).

O texto acima ndo nos parece equivoco. A tese de que o sentido historico pode
ser um contraponto a metafisica € recorrente ao longo de todo o texto de Humano,
demasiado humano. A idéia de que deve haver uma esséncia do humano, assim como
de qualquer outro ente ou de um evento ou época histdricos, parece a Nietzsche assaz
extravagante, além de mendaz. Qualquer tentativa de fixar um aspecto de uma realidade
e substancializa-lo ndo passa, para Nietzsche, de uma falsificacdo da realidade, embora
ele ndo creia que isto possa ser evitdvel nem que tampouco haja uma verdade em
contraposicdo a este erro. No fundo, o que Nietzsche intenta destacar € que a realidade é
fluxo inesgotavel, mudanca perene, continuo e inexoravel devir. Destarte, 0s conceitos
formados a partir do nosso intelecto e das suas respectivas caracteristicas cognitivas ndo
podem corresponder jamais a realidade das coisas, embora nos convencamos facilmente
do contréario devido, por exemplo, aos frutos das ciéncias. No entanto, lidar, manipular,
reproduzir e prever ndo sdo acdes que sirvam de argumentos suficientemente
contundentes para convencer Nietzsche de que haja na execucéo eficiente destas acdes
qualquer acesso ao substrato do ente sobre o qual se pesquisa. La ndo se chega nao
apenas porque a razdo tem as suas limitagcdes, mas também porque nenhuma parte da
realidade se mostra de outro modo que ndo o da transitoriedade, do sempiterno
modificar-se.

Nesta linha de raciocinio de Nietzsche, o Unico conhecimento indubitavelmente
inconteste é o de que o que ndo muda é a mudan¢a. Mas como tudo o mais muda, ndo
convém, portanto, falar de conhecimento objetivo, irrefutavel. A impossibilidade de
enunciar sentencas apoditicas sobre 0 humano ou sobre a histdria €, para Nietzsche, algo
necessariamente apoditico. Assim, contra a pretensa objetividade com que 0s
historiadores de sua época professavam a disciplina historiografica, Nietzsche escreve o
seguinte: “somente a partir da suprema forca do presente tendes o direito de interpretar
o0 passado [...]”(NIETZSCHE, 2003, p. 56).

Essa tese, por simpldria que pareca, € muito inusitada para a época de Nietzsche.
Mas hé, realmente, muito sentido no que ele diz. Exemplos que ratificam esta idéia

abundam e citamos um. Ainda néo fazia sentido para historiadores do século XVIII a
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pesquisa que tivesse por objeto a violéncia doméstica dos homens contra as mulheres ao
longo do tempo; pesquisas desta natureza somente podem se tornar exequiveis quando a
época em que elas sdo empreendidas considera o problema citado efetivamente como
um problema. De outro modo, a questdo jamais poderd ser suscitada e motivar uma
pesquisa historiogréfica. A implicacdo mais imediata da idéia segundo a qual sé
olhamos para o passado a partir do presente é a seguinte: 0 conhecimento sobre a
histéria € sempre multifacetado e limitado, pois ele é sempre parcial (inclusive no
aspecto axioldgico), relativo e condicionado ao horizonte hermenéutico do pesquisador,
0 qual ndo pode pdr questdes que ndo estejam enraizadas na mentalidade de sua época.
Outro exemplo. Antes da Idade Moderna néo se falava de luta de classes. Algo como o
espirito do tempo, o Zeitgeist, embora Nietzsche ndo use jamais o termo, deve propiciar
0 surgimento de alguns pensamentos e de algumas idéias que podem ser
problematizadas. Mas, como dissemos, 0 corolario necessario desta idéia € o de que o
conhecimento histérico € sempre histérico, isto €, tributario e atrelado as condicdes de
possibilidade interpretativas de um momento singular. Isto também é valido para os

conceitos filosoficos.

Nietzsche vera os conceitos filos6ficos mais sublimes como
resultado de um processo historico, de tal modo que sua pretensa
superioridade ndo repousaria no seu carater metafisico e sim numa
avaliacdo tardia. Remeter essa avaliagdo tardia para sua origem &,
para Nietzsche, justamente ndo compreender a importancia da
histéria e portanto ndo possuir o sentido histérico. A critica de
Nietzsche a falta de sentido histérico dos filosofos incide, sobre a
concepcéo absolutizante de uma forma tardia do homem, que ndo o
reconhece como o resultado de um processo em que ndo so ele se
transformou, como também seus conceitos e sentimentos morais.
Assim, formulando hipo6teses genéticas, Nietzsche mostrard as
origens arcaicas e “humanas, demasiado humanas” do conceito de
bem, do valor do altruismo, da construgdo da justica e mesmo do
préprio intelecto humano (ITAPARICA, p. 85-86).

A tese que afirma a historicidade dos conceitos filosoficos e a parcialidade dos
conhecimentos produzidos pela historiografia € de fundamental importancia para o
projeto de transvaloracdo de todos os valores planejado por Nietzsche. Se ele ndo
estivesse convencido de que a histdria universal é sempre escrita a partir de um ponto de
vista singular, ele talvez ndo ousasse recontar a historia da civilizagéo ocidental. Parece-

nos que ele identifica histéria da filosofia e histéria de um modo geral. Para este
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filésofo, o berco dos tragos culturais mais significativos da modernidade, e também da
Idade Média, pode ser contemplado, inequivocamente, nas figuras de Sdcrates e Platdo
e, por derivacao, o judaismo/cristianismo.

De fato, faz parte do seu projeto de transvaloracdo de todos os valores produzir
uma nova imagem da histéria do Ocidente, conferir-lne uma nova versdo. Sua
interpretacdo realiza-se em conformidade com a sua vontade de redirecionar 0s rumos
da civilizacdo ocidental, de superar a moralidade cristd que, no seu entendimento, é
tipicamente niilista, j& que almeja outro mundo, deseja uma recompensa eterna numa
outra dimensdo, numa outra realidade. Para afirmar a existéncia em sua absoluta
finitude, para afirmar a vida em todas as suas facetas, mesmo aquelas que causam dor e
sofrimento, Nietzsche precisa recontar a historia da moralidade hegemonica do mundo
ocidental, precisa, mais do que isso, detrata-la em seus fundamentos (tais como as idéias
de bem, altruismo e justica), pois ndo sdo exatamente aquilo que apregoam ser. Ao
narrar a sua maneira a histéria do Ocidente, Nietzsche tem em vistas a construcao de um
futuro novo (novo no sentido radical do termo). Esta vontade de futuro, esta vontade de
novidade, isto é, de vida, é a forca plastica com a qual Nietzsche pretende ser um
divisor de 4guas (ou um destino, como diz em Ecce Homo) da historia ocidental. Esta
histéria nova ndo pretende erigir-se sobre fundamentos mais verdadeiros do que os da
histdria velha, mas sobre fundamentos que ndo impecam a vida de expandir-se cada vez
mais, sobre fundamentos que ndo tornem os viventes seres medrosos e negadores da
existéncia terrena. Contra essa tendéncia, contra essa forma de vida decrépita ou
decadente (de acordo com a apreciacdo de Nietzsche), o filésofo elabora uma

interessante reflexdo a respeito da educagdo, como apontaremos no capitulo proximo.
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4. A TRANSVALORACAO NOS TEXTOS SOBRE A EDUCACAO

A educagdo € um tema de recorrentes apari¢cfes nos aforismos escritos por
Nietzsche ao longo de sua obra. A preocupacdo com a educacdo, contudo, manifesta-se
precocemente na obra nietzschiana, como podemos verificar em dois textos
confeccionados sobre esta questdo logo no inicio da sua carreira académica. Trata-se
das cinco conferéncias proferidas em Basiléia em 1872 intituladas Sobre o futuro dos
nossos estabelecimentos de ensino (doravante SFE) e também da famosa Il
Consideracdo intempestiva conhecida como Schopenhauer educador (a partir de agora
SE), de 1874. Justamente estes textos receberdo uma maior atencdo da nossa parte, mas,
obviamente, recorreremos a textos de outros periodos da obra nietzschiana que estdo em
sintonia com os escritos de juventude.

Nesta etapa do trabalho procederemos da seguinte maneira: faremos uma breve
apresentacdo da problematica suscitada pelos dois textos a que nos referimos acima e,
entremeadamente, langaremos sobre 0s mesmos a nossa interpretagéo que almeja inserir
0s citados escritos naquilo que estamos denominando de projeto de transvaloracéo de
todos os valores. Sendo assim, passemos ao trabalho.

A abordagem nietzschiana sobre a educacéo nos textos SFE e SE néo é dirigida
prioritariamente para 0s métodos e as técnicas de ensino em voga nas institui¢des de
ensino da sociedade em que o fildsofo vivia. Sua anélise dirige-se no sentido da raiz da
questdo; busca, assim como uma sonda, o que ha de mais profundo no mundo da
educacdo (leva em consideracdo, portanto, os fundamentos das préaticas e dos metodos
de ensino). E por essa razdo que a sua critica da educacio €, concomitantemente, uma
critica da cultura do seu tempo e, como tal, é uma critica bidimensional, com duas
pretensdes primordiais: por uma lado quer diagnosticar ou desvelar os dispositivos
sociais que, segundo a sua concepcao, tém debilitado a vida e, por outro, tem a intencao
de ser propositiva ao sugerir possiveis alternativas para a superacdo daqueles elementos

que sdo tidos como perniciosos a partir daquela diagnose prévia.*

% “Em suas anotages de 1874, Nietzsche define o fil6sofo como ‘o médico da civilizagdo'. Neste sentido
filosofar significa interpretar e diagnosticar os 'males da civilizagdo', encontrar remédios para curd-la ou
entdo envenenar aquilo que a destréi." (DIAS, 1991, p 40)
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Compreender a educacao via cultura e vice-versa é, no caso de Nietzsche, uma
empreitada filosofica da mais alta valia, uma vez que, enquanto realiza tal exercicio,
Nietzsche é obrigado a passar em revista, mais do que isso, € obrigado a assumir
posicdo nas trincheiras das discussdes sobre a ética e, em certa medida, também nas
discussdes sobre a ontologia, como ficara evidenciado ao longo de toda a discussdo aqui
apresentada.

Para proferir as cinco conferéncias (originalmente seriam sete) de SFE e as suas
respectivas idéias sobre a educacdo, Nietzsche faz uso de um expediente literario, a
discussao filosofica € estruturada a partir de um dialogo. Cada conferéncia faz alusao a
um momento diferente de uma hipotética discussao realizada por um filésofo com o seu
discipulo e testemunhada pelo ainda adolescente Nietzsche e também por um
companheiro seu. Certamente tendo como modelo os “Dialogos” de Platdo, Nietzsche
exp0Oe as suas idéias por meio da boca do filésofo maduro e do seu discipulo. Através
desse recurso Nietzsche faz a critica dos estabelecimentos de ensino da Alemanha, bem
como da cultura alema. E como se estrutura precisamente este dialogo entre os citados
personagens?

Eles dialogam sobre a tese que Nietzsche ainda em primeira pessoa anuncia no
inicio da primeira conferéncia e que defendera ao longo das demais. Antes de expormos
tal tese, passemos ao diagnostico que Nietzsche imagina realizar ao analisar a cultura
alema e os estabelecimentos de ensino na Alemanha.

Segundo Nietzsche, havia duas tendéncias relacionadas a cultura e as instituicoes
de ensino imperando no mundo alemdo e ambas seriam perniciosas: “por um lado, a
tendéncia de estender tanto quanto possivel a cultura, por outro, a tendéncia de reduzir
e enfraquecé-la” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 44). O que isto significa precisamente? E
por que essas tendéncias pareciam perniciosas aos olhos de Nietzsche?

A tendéncia de estender tanto quanto possivel a cultura *

significava,
resumidamente, que a cultura deveria ser expandida ao maior nimero possivel de
individuos, enquanto que a tendéncia de reduzir e enfraquecé-la exigiria da cultura que
abandonasse “suas mais elevadas pretensdes de soberania” e se submetesse “como uma

serva a uma outra forma de vida, especialmente aquela do Estado” (NIETZSCHE, 2003

%1 Em sentido estrito, o conceito de cultura é definido por Nietzsche na | Consideracdo Intempestiva,
onde ele diz: “Culture is, before all things, the unity of artistic style, in every expression of the life of a
people” (Cultura ¢, sobretudo, a unidade de estilo artistico em todas as expressdes vitais de um povo).
http://www.davemckay.co.uk/philosophy/nietzsche/nietzsche.php?name=nietzsche.1873.untimelymeditati
ons.01.davidstrauss.ludovici.01 Acesso em 16/07/20009.



http://www.davemckay.co.uk/philosophy/nietzsche/nietzsche.php?name=nietzsche.1873.untimelymeditations.01.davidstrauss.ludovici.01
http://www.davemckay.co.uk/philosophy/nietzsche/nietzsche.php?name=nietzsche.1873.untimelymeditations.01.davidstrauss.ludovici.01
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b, p. 44). Vejamos alguns dos desdobramentos dessas tendéncias e tentemos entender o
porqué de, segundo a otica de Nietzsche, tais tendéncias serem tdo perniciosas para a
cultura (ao fim desta etapa, apresentaremos as propostas educacionais elaboradas por
Nietzsche como contrapartida ao modelo por ele criticado, e mostraremos enfim de que
maneira elas se inserem no projeto de transvalorac¢ao de todos os valores).

A tendéncia de estender tanto quanto possivel a cultura é, para Nietzsche, uma
forma de empobrecimento da propria cultura (a acepcéo de cultura neste caso refere-se
aos objetos do conhecimento tradicionalmente valorizados nos universos académico e
artistico), ja que essa expansao ou democratizacdo da cultura tende a ser levada a efeito
reduzindo a complexidade caracteristica dos elementos culturais. Na préatica, a expansdo
representa uma mediocrizacdo ou um nivelamento pautado em padrfes pouco exigentes,
numa “mediocridade uniformizada” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 73). Ou seja, levar a alta
cultura para amplos extratos da sociedade, na avaliagcdo de Nietzsche, acabaria pondo
em risco os bens culturais mais elevados que um povo ja produziu, além de dificultar o
aparecimento de novas manifestacdes culturais que elevariam um povo. O 6nus da
depauperacdo da cultura seria pago por todos os individuos, desde os estudantes até os
professores dos estabelecimentos de ensino superior. De acordo com Nietzsche, a
cultura de sua época, mediocre, colocaria para si mesma a tarefa de “criar homens tao
‘correntes’ quanto possivel, um pouco no sentido em que se fala de uma ‘moeda
corrente’” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 62). Ou seja, a expansdo maxima da cultura
acarretaria uma massificacdo de homens e de idéias (o filésofo usara noutras obras a
expressdo animais de rebanho). Nada pode ser mais nocivo do que isso para a cultura, a
qual, neste momento, é agredida em seus pontos vitais.

Certamente, um dos pontos de partida da reflexdo de Nietzsche a respeito da
expansao da universidade ¢ a sua idéia de que ha uma “hierarquia natural no reino do
intelecto” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 90) e que esta é completamente desrespeitada
quando a cultura passa a ser expandida irrestritamente. A “ordem natural” das coisas
exigiria que apenas os individuos com uma propensdao ou vocagdo comprovada para o

ensino superior (e mesmo para 0 ginasio) chegassem a cursar esta etapa formativa.*

32 «“N3o vdo com isso crer, meus amigos, que eu quero mitigar os elogios as nossas escolas técnicas e as
nossas escolas priméarias importantes (...)” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 106). Ou seja, a concepgdo
nietzschiana de educacdo admite que todos os individuos deveriam receber instrugdo em alguma medida,
mas que a instrucio superior deveria ser reservada para poucos. Aqueles que ndo se destacam nos estudos
culturais deveria ser destinado o caminho das escolas técnicas. O que Nietzsche ndo admite é que
determinadas &reas do conhecimento sejam consideradas como &reas de ensino superior, sejam
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Na prética, a motivacdo desse projeto de expansao da cultura seria motivada por
uma finalidade utilitaria, por uma utilidade mesquinha que Nietzsche repudia: o fim
seria a felicidade a todo custo ou uma felicidade barata. Em outras palavras, a expansdo
seria impulsionada pelo objetivo de preparar individuos para 0 mercado de trabalho. A
educacdo superior como requisito necessario para a ocupacdo de certos postos de
trabalho, a educacdo como meio, como atalho para uma meta grosseira. Grosseira
porque, para Nietzsche, os individuos que agem priorizando a sua sobrevivéncia sobre
todas as coisas ndo sdo dignos de admiracdo. Pelo contrério, seres humanos com esta
caracteristica seriam a personificacdo do tipo fraco, tipo tantas vezes criticado e
combatido por Nietzsche ao longo de sua obra.®

A conseqliéncia mais imediata da expansdo desmesurada da cultura seria a
disseminagdo excessiva de estabelecimentos de ensino nos quais mestres e alunos se
equivalem em mediocridade. Na producdo em série de profissionais, as universidades se
rebaixam a um nivel rasteiro que descaracteriza a pratica auténtica de uma universidade
(observamos infelizmente um fendmeno semelhante ocorrendo na sociedade brasileira
atualmente).

Por tras desse processo estaria atuando insidiosamente o Estado. Esta instituicao
colocaria em movimento esta tendéncia de “democratizar” a educagdo superior e com
isso estaria arruinando toda a cultura elevada ja produzida na Terra. Mas qual é a
motivacdo do Estado para assim proceder?

O Estado preocupa-se antes de qualquer coisa consigo mesmo e, por essa raz&o,
conduz a politica que coloca em curso a tendéncia de expandir a (pseudo) cultura ao
méaximo. Interessado em individuos que lhe fagam funcionar as engrenagens, o Estado
arregimenta os seus burocratas e servidores em geral entre 0s egressos laureados das
instituicbes por ele mesmo criadas. Eis 0 que escreve a respeito desta questdo o

comentador da obra nietzschiana: “O Estado moderno percebe que se financiar a

apresentadas aos estudantes em estabelecimentos que deveriam ser voltados para a cultura. O fildsofo
aleméo cré que seria mais apropriado chamar as instituicGes orientadas para fins mais imediatos do
cotidiano de “estabelecimentos para as necessidades da vida” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 107).

3 «[...] Além disso, toda educacio que deixa vislumbrar no fim de sua trajetéria um posto de funcionario
ou um ganho material ndo é uma educacao para a cultura tal como a compreendemos, mas simplesmente
uma indicagcdo do caminho que podem percorrer para o individuo se salvar e se proteger na luta pela
existéncia. Sem dlvida, esta indicacdo tem uma importancia maxima e imediata para uma grande maioria
dos homens: e quanto mais dificil é a luta, mais o jovem deve aprender, mais ele deve incrementar as suas
forcas. Mas que ninguém va pensar que os estabelecimentos que o impulsionam e o preparam para este
combate possam, de uma maneira ou de outra, ser considerados como estabelecimentos de cultura num
sentido sério da palavra” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 105)
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producdo e a difusdo da cultura, pode utiliza-la para seus fins. A cultura passa a ser
considerada util apenas se serve aos interesses do Estado, diferentemente do que se
passava na Grécia Antiga onde o Estado era o ‘companheiro de viagem’ da cultura”
(NEUKAMP, 2008, p. 44).

Em suma, permitir que o Estado assuma a posicdo de principal beneficiador da
cultura € permitir ao mesmo tempo que ele seja praticamente o Unico beneficiario desta
cultura que venha a ser produzida (produzida na sentido mercadolégico do termo).

A segunda vaga responsavel pela decadéncia da cultura alemd, como dissemos,
seria a tendéncia a reduzir e a enfraquecé-la. Esta tendéncia concretiza-se sempre que a
cultura é tratada como meio (como serva e ndo como soberana), sempre que 0O Seu
desenvolvimento deixa de ser o supremo interesse de um povo. Caso tipico de reducéo e
enfraquecimento da cultura é aquele em que a Gltima palavra sobre um assunto é sempre
dada por um especialista.

Nietzsche elabora uma critica mordaz a cultura da especializacdo e aos
especialistas. A cultura da especializacdo seria 0 sintoma mais assustador de uma época
que sobrevaloriza a utilidade, que reduz as necessidades humanas ao lucro e aos
interesses do jogo politico encenado nas instituigdes estatais. Nessas circunstancias a
cultura se transformaria num adorno de brilho fugaz, num engodo para as massas que
acabam sendo instrumentalizadas pelo Estado e pelas institui¢cbes financeiras cujo
objetivo ¢é potencializar ao maximo o seu ganho.

A critica de Nietzsche a especializacdo atinge o seu &pice na critica ao professor
universitario, ao erudito que julga dominar uma area do saber, mas que ndo passa de um
néscio quando ndo se encontra naquela seara na qual estd habituado a mover-se. A
tendéncia de criar diversas areas compartimentadas, especializadas, parecia a Nietzsche
um traco problematico da sua época (ele ndo pdde ver a que ponto esta tendéncia tem se
desenvolvido). E nessa tendéncia, certamente o aspecto que Ihe chamava mais aten¢ao
era a especializacdo dentro do proprio campo filoséfico. Nesta critica (que beira em
alguns momentos o deboche) Nietzsche investe contra a figura do filésofo académico
em SE:

A histéria erudita do passado jamais foi o afazer de um verdadeiro
filosofo, nem na India, nem na Grécia; e um professor de filosofia,
guando estd ocupado com um trabalho desse género, deve se
contentar com que se diga dele, no melhor dos casos: “E um bom
fil6logo, um bom especialista dos antigos, um bom linglista, um
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bom historiador” — mas nunca: “E um filésofo”. (NIETZSCHE,
2003 b, p. 212)

A idéia bésica era a de que, longe de propiciar o desenvolvimento do
pensamento verdadeiramente filosofico, a filosofia académica prestaria um desservico a
filosofia, pois devido as abordagens freqlientemente macantes (que preza pelo
eruditismo) afastaria os jovens das questfes eminentemente filoséficas. Por essa razdo
Nietzsche tece em SE um elogio a Schopenhauer, o qual ndo se manteve vinculado a
universidade por muito tempo e por isso pdde preservar o seu pensamento livre das
influéncias do Estado, a influéncia que Nietzsche sempre via como nociva. Vejamos um

trecho de SE em que Nietzsche escreve a respeito da relagdo entre o filésofo e o Estado:

Porque todo Estado tem receio deles, e s6 favoreceria os filésofos
de quem ele ndo tivesse medo. Ocorre de fato que em geral o
Estado tem medo da filosofia, entdo, neste caso ele buscarg, cada
vez mais, atrair para si 0 maior namero possivel de filésofos que
puder, o que Ihe confere a ilusdo de ter a filosofia do seu lado — e
assim ele tem ao seu lado estes homens que se valem dela, mas ndo
inspiram nenhum medo. Mas se realmente aparecesse um homem
que tivesse a intencdo de tudo atacar, ai compreendido o Estado,
com o cutelo da verdade, o Estado estaria no direito, porque é
sobretudo a sua existéncia que ele afirma, de excluir este e homem
e de tratd-lo como inimigo, assim como ele excluiria e trataria
como inimigo uma religido que se colocasse acima dele e quisesse
ser seu juiz. Se alguém aceita, entdo, ser fildsofo por concessdo do
Estado, é preciso também que aceite ser considerado por este como
se tivesse desistido de perseguir a verdade nos seus ultimos
refugios. Pelo menos, enquanto estiver sendo favorecido e
enquanto tiver um emprego, ele deve ainda reconhecer algo que é
superior a verdade, isto ¢, o Estado. (NIETZSCHE, 2003 b, p. 210)

E curiosa, para ndo dizermos “estranha”, a critica de Nietzsche a filosofia
académica. Se por um lado parece sensata a critica a especializacao levada ao extremo,
por outro é necessario que tenhamos em mente que, de dois séculos para c4,
aproximadamente, é da universidade que tém surgido as mais expressivas obras de
filosofia. Além disso, chamamos atencéo para o fato de que o prdprio Nietzsche gozou
das benesses do Estado quando auferiu da Universidade da Basiléia por mais de uma
década uma renda que Ihe permitiu produzir praticamente toda a sua obra. Apesar disso,
Nietzsche tem dificuldade de reconhecer aspectos positivos na configuragdo do Estado

moderno por acreditar que ele é o maior malfeitor da cultura, como podemos verificar
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em Crepusculo dos idolos (obra produzida naquele que consideramos como o periodo
tardio da producdo intelectual de Nietzsche, no periodo propriamente transvalorativo),
onde escreve: “A cultura ¢ o Estado — ndo haja engano a respeito disso — sdo
antagonistas: “‘Estado cultural’ é apena uma idéia moderna. Um vive do outro, um
prospera a custa do outro. Todas as grandes épocas da cultura sdo tempos de declinio
politico: o que é grande no sentido cultural € apolitico, mesmo antipolitico”. (grifos do
autor) (2006, p. 58)

Voltemos entdo a nos concentrar na reflexdo de Nietzsche a respeito da
tendéncia a reduzir a cultura, cujo emblema principal € o fendbmeno da especializagdo. A
preocupacao a respeito deste tema atravessa praticamente toda a obra de Nietzsche.
Exemplo: na quarta parte de Assim falava Zaratustra, Nietzsche aludira ao especialista
por meio de uma alegoria. Zaratustra encontra-se com um eminente cientista que se
especializou no estudo da sanguessuga e com ele entabula uma conversacdo da qual se

segue um trecho:

“~ Entdo és talvez aquele que procura conhecer a
sanguessuga? [...] Tu, o consciencioso, estudas a sanguessuga
em busca dos seus ultimos fundamentos?” — O, Zaratustra!
[...] — Isso seria uma monstruosidade! Como me atreveria a
ter tais intencdes! O que eu domino e conheco é o cérebro da
sanguessuga: ¢ esse o meu universo” (NIETZSCHE, 2008, p.

317).

Por meio dessa figura caricata Nietzsche aponta aquele que ele cré que seja o
modelo de formacdo do homem de sua época predominante nas universidades do
mundo alemé&o de sua época. Quando ndo nivela por baixo, massificando informacdes e
criando homens superficiais e mediocres, a cultura, por intermédio da educacdo
superior, modela essas criaturas bizarras que costumam ser os individuos cuja
caracteristica principal € o desenvolvimento hipertrofiado de uma faculdade ao mesmo
tempo que relega a falta de desenvolvimento outras faculdades, decorrendo disso a
atrofia absoluta ou inexisténcia dessas outras faculdades fundamentais.

Os especialistas ou eruditos num determinado campo, na visdo de
Nietzsche, acabariam por estreitar as perspectivas mais amplas da vida e do universo. O
erudito versado num saber qualquer — quer numa arte, quer numa ciéncia — é incapaz de

fazer este saber evoluir. Sua carga de conhecimentos é uma carga verdadeiramente
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pesada, ela ndo se sublima na producdo de novidades; o erudito é estéril, infecundo,
aficionado e colecionador de pormenores e ninharias.

Contra essas duas tendéncias nocivas presentes na cultura e na educacéo
de sua época, Nietzsche pretende oferecer um antidoto. Trata-se de duas réplicas, duas
outras atitudes que deveriam transformar-se em tendéncia a conter os efeitos nefastos
das tendéncias de que temos falado e, mais do que isso, apresentar novos modos
alternativos de vida. Trata-se da “tendéncia ao estreitamento e a concentracdo da
cultura, como réplica & extensdo, e a tendéncia ao fortalecimento e a soberania da
cultura, como réplica a redu¢dao” ( NIETZSCHE, 2003 b, p. 45). Antes de passarmos a
exposicao dessa réplica e de mostrarmos a sua relacdo com o projeto de transvaloracéo,
destaguemos mais uma vez um trecho do texto de Nietzsche a respeito das duas

tendéncias que ele se esforca para combater:

A crenga na possibilidade de uma vitéria é justificada, porque
sabemos que estas duas tendéncias a extensao e a redugdo sdo téo
contrarios aos designios constantes da natureza quanto a
concentracdo da cultura num pequeno nimero é uma lei necessaria
da natureza, e de uma maneira geral uma verdade, embora as duas
outras tendéncias s6 possam chegar a fundar uma cultura mentirosa.
(NIETZSCHE, 2003 b, p. 45)

Ou seja, para Nietzsche, as duas tendéncias que prevalecem na cultura e na
educacdo alemd de sua época sdo antinaturais e por isso, diriamos, devem ser
transvaloradas. Por outro lado, elas estariam em conformidade com as leis naturais —
transvaloradas, portanto — se apenas um pequeno numero de individuos,
reconhecidamente dotados das qualidades necessdrias para o desenvolvimento da
cultura, recebesse da parte do Estado e da sociedade em geral a incumbéncia de cuidar
da coisa cultural.

A visdo nietzschiana sobre a cultura é tal que se pudéssemos representa-la
graficamente, recorreriamos a figura de uma piramide. Para Nietzsche, a extensa base
da pirdmide seria composta por uma massa inculta de individuos que de muito bom
grado se dignaria a viver e trabalhar em funcdo do aparecimento de um grupo reduzido,
de alguns raros individuos (que estariam no topo da pirdmide), os quais, por meio das
suas obras, justificariam a existéncia de todo os homens, de toda a cultura. Esses
homens raros, ou génios, seriam 0s autores das obras (no campo das artes ou das

ciéncias) que tornariam uma cultura admiravel. Esta visdo grandiloquente da
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organizacao sécio-cultural almejada por Nietzsche e que seria talvez a concretizagdo em
Gltimo grau da transvaloracdo de todos os valores ndo seria um grandioso devaneio da
parte de Nietzsche? Deixemos de lado esta questdo e vejamos em mais detalhes a
concepcao nietzschiana de cultura num fragmento publicado postumamente, mas escrito

no mesmo periodo em que escreveu o0s seus textos sobre a educacao.

O problema de uma cultura raramente foi compreendido
corretamente. Seu objetivo ndo € a felicidade de um povo, nem 0
desenvolvimento desimpedido de todas as suas aptidfes: mas a
cultura revela-se na correta proporcdo desses desenvolvimentos.
Seu objetivo aponta para além da felicidade terrena: a criagdo de
grandes obras é seu objetivo. [...] A cultura de um povo se revela
na sujeicdo unitaria do impulso desse povo: a filosofia doma o
impulso do conhecimento, a arte, o impulso das formas e o éxtase,
a qydmn, o épwc. [...] (NIETZSCHE, 2005, p. 21-22)

Como depreendemos da leitura do fragmento, a cultura ndo é um, para falarmos
metaforicamente, organismo que se desenvolve de maneira espontanea. Ou melhor,
pode até sé-lo, mas neste caso ela ndo seria uma, por paradoxal que pareca, cultura
natural. A cultura deve ser formada de acordo com uma meta previamente delineada;
ela deve ser fruto do engenho humano; ela deve ser direcionada para alguns pontos
norteadores sob o comando de individuos maximamente dotados, verdadeiros génios
(seria, por acaso, uma especie de sofocracia?). Apenas uma cultura regida por
individuos excelentes pode realizar obras que se perpetuem como legado para toda a
humanidade. Nietzsche certamente concordaria com o fato de que o povo que assim se
organizasse seria ele mesmo uma obra admiravel.

O que se destaca na citacdo destacada acima é a presenca ou o papel reservado
dentro da teoria nietzschiana para o poder. O poder, ndo num sentido institucionalizado,
estatal, mas mais fundamental que isso, mais radical, é o elemento que sempre regula as
realizacdes humanas. E uma cultura saudavel, uma cultura vigorosa, deve se fazer por
intermédio da subjugacdo dos instintos mais primordiais de um povo em fungdo de um
objetivo maior, em funcdo do desenvolvimento ou aprimoramento das potencialidades
deste povo (talvez em linguagem psicanalitica falassemos de sublimagcéo das pulsdes). E
necessario que os impulsos de um povo ndo sejam desperdigcados através de aleatorias
relagbes cadticas. E necessario, ao contrario disto, uma ordem, um disciplinamento que

submeta toda a energia destes impulsos direcionando-os para a consecucao de objetivos
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elevados. Esta subjugacdo dos impulsos deve se dar, sobretudo, através da educacéao e
com isso ja adentramos nas réplicas que Nietzsche tratou de elaborar para tentar anular
os efeitos que considerava nocivos das duas tendéncias que dominavam a cultura de sua
época e se faziam presentes primordialmente nas instituicbes educacionais de ensino
superior. Que réplicas sdo essas?

Em primeiro lugar, a formulacao da tendéncia ao estreitamento e a concentragao
da cultura como réplica a extensdo da cultura. De maneira concreta, qual a proposta de
Nietzsche? Esta concentracdo significa determinar prioridades no que diz respeito ao
estudo dos individuos. Aqueles que se mostrarem inclinados ao estudo nos ginasios (e
para Nietzsche sdo bem poucos; os demais deveriam receber algum treinamento para
executar tarefas mais praticas, treinamento oferecido, por exemplo, em escolas técnicas)
devem estudar com bastante rigor os classicos do pensamento ocidental, além dos
classicos escritos em lingua alemd (Nietzsche fazia uma andlise do caso alemdo, da
cultura e da educacdo alemd). Estudar de modo a tornar estes textos vivos, ndo pela
reedicdo de suas idéias, mas pela busca nas mesmas de modelos vivos de elaboracédo
para idéias verdadeiramente novas. Isto s6 se daria por meio de um rigoroso estudo
destes textos desde a época do ginasio e tal tendéncia teria continuidade na
universidade. Outra critica bem concreta de Nietzsche ao modelo alem&o de ensino
superior e que estd em completa conformidade com a sua nova proposta é o repudio
aquilo que ficou conhecido como liberdade académica. Tal liberdade ndo deveria ser
jamais outorgada a um jovem, afinal, como dird mais tarde em Crepusculo dos idolos,
“aos trinta anos alguém ¢, no sentido da cultura elevada, um iniciante, uma crianga”
(NIETZSCHE, 2006, p. 59).

Estreitar e concentrar a cultura significa, em termos objetivos, reduzir toda a
volumosa carga de leituras superficiais que um jovem costuma ter de dar conta, para
privilegiar a leitura atenta e profunda dos classicos; significa também que apenas um
numero reduzido de jovens tera a prerrogativa de fazé-lo, mas prerrogativa
fundamentada exclusivamente no critério do mérito previamente comprovado.

O segundo ato de Nietzsche contrario as tendéncias da cultura e da educacéo
reinantes em sua época é a réplica a reducdo da cultura (lembremos: reducdo que ocorre
principalmente atraves da especializacdo) seria estruturada a partir do desenvolvimento
de uma nova tendéncia, a tendéncia ao fortalecimento e a soberania da cultura. Como
exatamente? De certo modo, ja estamos a falar sobre a mesma, mas a retomaremos

brevemente agora.
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Conforme a tendéncia ao fortalecimento e & soberania da cultura, esta ndo deve
se submeter aos interesses mesquinhos de quem quer que seja; a cultura deve ser fim, e
ndo meio. Neste sentido, o Estado, como ja ressaltamos, costuma ser 0 maior inimigo da
cultura, mas ndo o unico. Nietzsche condenava com todo vigor aqueles que ele chamava
de filisteus da cultura, os superficiais, 0os que se beneficiam financeiramente da cultura e
que sdo incapazes de dar a luz uma compreensdo verdadeiramente profunda e original
sobre qualquer aspecto da cultura, como os jornalista em geral, por exemplo. Na
verdade, Nietzsche parece fazer uma constatacdo, mas ndo nos parece que ele tenha
conseguido oferecer um roteiro de acdo capaz de combater os supostos efeitos negativos
desta tendéncia cultural por ele criticada.

Né&o indicar de maneira concreta, precisa e pormenorizada a maneira de efetuar
ou pbr em préatica as suas idéias é tipico em Nietzsche. A propdésito disto, seria
conveniente usar um aforismo escrito pelo filésofo no inicio da década de 1880 para
explicar esta falta sua: “A todos os sistemas morais, que ordenam como se deve agir,
faltou o conhecimento de como agir, mas todos acreditavam té-lo, assim como todo
homem acredita té-lo” (NIETZSCHE, 2005, p. 107).

A falta ndo seria exclusivamente sua; pelo que ele mesmo diz, parece haver uma
lacuna ou uma incongruéncia entre as prescrigdes éticas elaboradas pelos filésofos e a
sua transformacdo em acdes concretas. Falta o método, falta o caminho. E este
programa também n&o esta presente nas paginas escritas por Nietzsche. E bem verdade
que Nietzsche ndo pretendia ser o autor de um sistema moral, mas ele jamais poderia
recusar que as suas idéias repercutem na vida pratica; suas idéias tém um corolario
pratico e € mais do que natural que alguém, que por qualquer motivo creia que 0
pensamento de Nietzsche deve ser levado em consideracdo, pergunte-se: “mas como
colocar isso em pratica? Ou ainda: “quais seriam as implicagdes se as palavras de
Nietzsche foram levadas as Gltimas conseqliéncias?”

Mesmo carecendo deste guia ou roteiro sugerido por Nietzsche para executar
esta grande transformacéo (o fildsofo, alias, tinha plena nocdo disso como varias das
passagens de sua obra indicam), vamos dar prosseguimento a nossa analise dos textos
de Nietzsche e deixemos para aprofundar a reflexdo a respeito deste problema na parte
final desta dissertagéo.

Na nossa analise, a 111 Consideracdo Intempestiva, Schopenhauer educador (SE)
ndo chega a apresentar, a respeito da cultura e da educacdo, alguma novidade com

relacdo as cinco conferéncias (SFE). A tese central de ambos os textos é a de que o
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objetivo de toda cultura ¢ a “gestacdo e a criacdo do génio”. Mas quem ou o que ¢ o
génio? Por que ele é tdo importante assim na perspectiva de Nietzsche? Qual a obsessdo
de Nietzsche pelo génio?

Segundo a comentadora, é aquele que tem o dom ou a habilidade de “ver as
coisas pela primeira vez” (DIAS, 1993, p. 81).3* O génio é aquele individuo singular
(parece até pleonasmo!) cuja compreensdo de alguns aspectos da realidade ¢é
absolutamente Unica, absolutamente sua. O génio ¢é aquele individuo capaz de oferecer
uma nova e rica percepcao dos fenémenos, mas ele também é génio porque é capaz de,
no sentido mais estrito que o verbo possa vir a ter, criar. O génio abre outras dimens6es
da realidade com a sua obra, descortina outros horizontes completamente inusitados
para os olhos humanos. O génio, devido ao seu carater criativo, € a grande dadiva
recebida pelos homens da natureza. O génio produz na alma humana um animo
incomum; ele torna a vontade de um povo mais vigorosa, estreita os lacos que Ihe dédo
coesdo, impulsiona-o por veredas até entdo insondaveis. Entendemos, portanto, o
porqué de Nietzsche ter o génio em tdo alta conta, a ponto de toda uma cultura ser
direcionada para o seu aparecimento.®

Nietzsche pensa a relagdo entre o povo (ou a cultura, neste caso) e o génio em
diferentes matizes. Vejamos: todo génio até hoje surgido na Terra surgiu no seio de uma
cultura, ou seja, todo génio esta ligado a uma cultura (é obvio, do contrario o génio ndo
seria um génio, mas um Deus, se € que os deuses também nédo sdo filhos de uma
cultura!). Mas isto ndo quer dizer que a cultura tenha o poder de criar um génio (e aqui
comega o problema), ja que, como escreveu em SFE, o “seu verdadeiro nascimento [0
nascimento do génio] ndo depende propriamente dela [da cultura]” (NIETZSCHE, 2003
b, p. 90-91). Mas se 0 nascimento do génio ndo depende dos esforgos que a cultura
despende com esta intencdo (prova disto é que tém nascido génios ao longo da histéria
da humanidade em praticamente todas as culturas), entdo de que adianta Nietzsche
elaborar uma reflexdo sobre a educagdo que tem como objetivo maior apresentar a

verdade da cultura e da educacdo alemds do século XIX, as quais estariam

¥ Algumas das caracteristicas que o individuo deve cultivar (ndo sdo as Unicas, naturalmente) e que,
apesar das influéncias negativas da época, podem dele fazer um génio: “liberdade viril do carater,
conhecimento precoce dos homens, educacdo que ndo visa a formagdo de um erudito, auséncia de
qualquer estreiteza patridtica, de qualquer obrigacdo de ganhar o seu pdo, de obediéncia ao Estado — em
suma, liberdade, sempre liberdade: este elemento extraordinario e perigoso no seio do qual os filésofos
regos puderam crescer” (2003 b, p. 207)

> Nietzsche escreveu no inicio da década de 1870: “[...] um povo recebe em seus génios o verdadeiro
direito a existéncia, sua justificagdo” (NIETZSCHE, 2005, p. 16)
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obstaculizando o aparecimento de novos génios. Segundo a citacdo, o génio ndo é
programavel. Seu surgimento € imprevisivel e ele aparece a revelia dos interesses de
uma cultura.

Mas esse problema é apenas aparente, porque essa contradicdo se constitui
exatamente como um dos momentos constitutivos de uma plena realizacdo da
transvaloracdo de todos os valores. Precisamente quando a grande massa de individuos
de uma cultura (da cultura moderna, mais rigorosamente falando) perceber que deve
abdicar dos seus interesses de emancipacdo em detrimento do fortalecimento e elevagéo
qualitativa dos lacos culturais que dao coesdo a este povo por meio da figura do génio.
A transvaloracdo de todos os valores estaria em pleno curso quando a maioria dos
individuos de uma cultura abrisse médo do discurso de liberdade que ganhou forca na
modernidade e aceitasse uma espécie de serviddo voluntaria em prol do
engrandecimento da sua propria cultura que seria operado gragas ao conjunto de acdes
realizadas pelo génio. Mas, mais uma vez, caberia aqui a pergunta: “como?”

Essa serviddo ou submissdo voluntaria de um povo aos interesses naturais da
propria cultura® ocorreria antes de tudo no ambito educacional, quando os homens se
sujeitassem ao modelo de educacéo tal qual foi teoricamente planejado por Nietzsche. O
que esse modelo talvez tenha de superior aos demais € que ele ndo se esforgca por
camuflar a “hierarquia natural no reino do intelecto”, nem trata os bens da educacdo
como bens de mercado.

Se nos fizermos mais uma pergunta: “de que modo é interessante para um povo
ou para uma cultura o génio?” Se nos perguntarmos ainda: “como um povo se
convencera de que deve trabalhar para o aparecimento do génio?” Se por acaso
Nietzsche nos ouvisse enquanto nos perguntdvamos, € possivel que nos respondesse
assim: “que ele [0 gé€nio] seja por assim dizer a imagem refletida, o jogo completo das
cores de todas as forcas particulares deste povo, que ele faca 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” (NIETZSCHE,
2003 b, p. 91).

% Lembremos que, para Nietzsche, “Um povo € o rodeio da natureza para cinco ou seis grandes homens”
(Verdo — outono de 1882) (433) (2005, p. 128).
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O povo e a sua cultura se perpetuam na obra do génio, a qual se faz pela
elevacdo maximamente qualitativa dos seus tracos, das suas caracteristicas. A obra do
génio é universal, mas o génio ndo omite a sua filiacdo. De acordo com Nietzsche,
apenas o génio pode redimir as imperfei¢des da cultura, somente ele pode inscrever uma
cultura no rol das culturas que devem ser lembradas e servir de modelo pelas geracgdes
futuras. Mas isto ocorrerd sob uma Unica condicao: se este povo aceita esta missao, se
reescreve 0 seu destino desta maneira, se entende aquelas palavras de Zaratustra que
dizem: “A grandeza do homem consiste em ser ponte ¢ ndo uma meta” (NIETZSCHE,
2008, p.22). Os textos sobre a educagdo parecem oferecer antecipadamente a solucdo ao
problema colocado posteriormente por Zaratustra a respeito de como o homem deve se
comportar no seu papel de ponte, o que ele deve fazer para completar a travessia que vai
do animal ao além-do-homem (Ubermensch). E a resposta € clara: aceitando a
subjugacao ao projeto que visa propiciar o surgimento do génio. Esta visdo fatalista, do
ponto de vista de qualquer ética humanitarista contemporanea, que assusta por parecer
demasiado retrégrada é, na otica de Nietzsche, o destino da grande massa escrito pela
prépria natureza® e por isso ndo conviria termos compaix&o (como n&o teriamos?) por
essas almas infelizes. A questdo da correco (de acordo com uma perspectiva ética) de
um homem ter de se sujeitar a outro Nietzsche responde da seguinte maneira: “[...]
como a tua vida, que é uma vida individual, adquiriria o valor mais elevado, o
significado mais profundo? Certamente, unicamente na medida em que tu vivas em
proveito do exemplar mais raro e mais precioso, e ndo em proveito do grande nimero,
quer dizer, daqueles que, tomados isoladamente, s3o os exemplares de menor valor.”
(NIETZSCHE, 2003 b, p. 183).

O discurso de Nietzsche vai se revestindo de justificativas que demonstram que
0 seu interesse era convencer, persuadir (se ndo a todos os leitores, pelo menos a uma
parte dos mesmos). Acontece que ndo nos parece tdo ébvio assim que uma massa
consideravel de individuos tenha de submeter-se a uma estrutura educacional qualquer
que os utilize como meio e ndo como fim. Ndo é ja o que acontece, tanto na escola
quanto na sociedade em geral? Outro problema além desse é o de determinarmos o que

é valioso. 1sso s6 se torna facil para Nietzsche que construiu a sua critica dos valores

3 Nietzsche dird que “ndo ¢ a cultura da massa que deve ser a nossa finalidade, mas a cultura de
individuos selecionados, munidos das armas necessarias para a realizacéo das grandes obras que ficarao”.
(NIETZSCHE, 2003 b, p. 93).
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tradicionais e preconiza uma transvaloragdo de todos os valores, mas para ndés, leitores,
a coisa parece menos evidente e mais complexa. Assim, embora seja natural e quase que
espontaneamente nos vejamos obrigados a assumir 0 pensamento nietzschiano e
analisa-lo de acordo com as nossas condicOes de vida atuais (o que significa realizar um
experimento tedrico-hipotético que nos leva a especular a respeito da exequibilidade de
suas idéias), deixemos isso de lado por enquanto e nos concentremos nos meandros do
pensamento Nietzsche.

Um individuo ou mesmo um povo inteiro ter de se submeter a alguém ou a
alguma coisa de poderes e capacidades superiores as suas € algo necessario dentro da
perspectiva nietzschiana de mundo. O préprio Nietzsche confessa (sem nenhuma
conotacdo de arrependimento cristdo!) em SE que se submeteu a um mestre (no caso,
evidentemente, a Schopenhauer) e que isto era inevitavel. Ele afirma que buscava um
filésofo a que pudesse “obedecer sem mais reflexdo” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 142).

Para Nietzsche, qualquer formacdo razoavelmente digna de admiracdo deve
reservar momentos ou etapas em que o educando, para caminhar, agarre-se a mdo de um
mestre. O educando precisa ser conduzido por um guia experiente e versado das artes
que um dia talvez possa vir a dominar, mas enquanto este dia ndo chega ele deve
ocupar-se dos seus deveres; deve ver o espirito sendo forjado a custa de muito exercicio
e austeridade consigo mesmo; deve, em uma palavra, ser adestrado para que um dia
quicé venha a forjar-se a si mesmo segundo o0s seus préprios designios.®

Antes disso, contudo, a palavra é adestramento. Segundo a comentadora:

Adestrar um jovem significa fazé-lo obedecer a certas regras e
adquirir novos habitos, torna-lo senhor dos seus instintos e
hierarquizé-los [...] O produto desse adestramento ndo é um
individuo fabricado em série, adaptado as condicGes de seu meio, a
servico de convengdes do Estado e da Igreja, mas um ser
autbnomo, forte, capaz de crescer a partir do acumulo de forgas
deixadas pelas geracGes passadas, capaz de mandar em si mesmo,
sem precisar recorrer a qualquer instancia autoritaria. Tem-se entao
alguém que se atreve a ser ele mesmo e a destacar-se do homem

% Ap6s uma rigida educagdo, os desventurados em termos de capacidades admiraveis teriam de
inexoravelmente se integrar na grande leva de individuos desinteressantes do ponto de vista do original; ja
0s venturosos privilegiados com dons e habilidades incomuns talvez venham a ser reconhecidos enquanto
génios. E bem verdade que o génio ndo é s6 dom, talento e inspiracdo (um grandioso poeta pernambucano
diria que a sua obra foi o fruto de 99% de transpiracdo e de apenas 1% de inspiracdo!). Nietzsche escreve
em Humano, demasiado humano: “S6 nao falem de dons e talentos inatos! Podemos nomear grandes
homens de toda espécie que foram pouco dotados. Mas adquiriam grandeza, tornaram-se ‘génios’”.
(NIETZSCHE, 2000, p. 125).
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comum, capaz de agir voltado para o futuro, e ndo apenas para a
sociedade existente. (DIAS, 1993, p. 86)

Como dissemos, apenas apos ter sido adestrado é que alguém talvez possa vir a
ser 0 autor de si mesmo, possa cultivar a si mesmo e nesse momento ficaria claro para si
“como alguém se torna o que ¢” (subtitulo de sua autobiografia). Esse cultivo de si, essa
transformacéo ou transvaloracdo do si mesmo tem algumas implicacdes extremamente
praticas. Muito mais do que eloqgliéncia vazia, cultivo de si significa, concretamente
falando, que estamos aptos para nos tornarmos realmente responsaveis. Se estivermos
cultivados e nos tornamos 0 que propriamente somos, isto é, criadores, poderemos ser
responsaveis no sentido maximo que a palavra pode ter. Quando estamos cultivados por
nds mesmos, temos “a capacidade de assumir diante de nés mesmos a responsabilidade
por nossa existéncia, por conseguinte, queremos agir como 0s verdadeiros timoneiros
desta vida e ndo permitir que nossa existéncia pareca uma contingéncia privada de
pensamento” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 140).

Essas Gltimas palavras de Nietzsche a respeito da responsabilidade entram em
perfeita sintonia com a sua filosofia tardia, aquela que faz brotar o pensamento de
eterno retorno o qual, como mostramos no capitulo dedicado ao tragico, guarda
profunda relacdo com a transvaloracdo de todos os valores. Quando alguém esta
disposto a assumir a sua existéncia por completo, inclusive nos aspectos mais abjetos e
dolorosos, e assume-a sem qualquer ressentimento, mas com uma alegria ingénua e
veraz, esse alguém afirma a vida em sua completude e s6 assim é real e plenamente
responsavel.*

O cultivo de si que resulta na assuncdo plena de uma responsabilidade por parte
do individuo, implica também, em Ultima instancia, na reconfiguracdo da subjetividade

ou do eu que cada individuo julga e sente ser, afinal

O eu que importa é aquele que ha sempre além daguele que se toma
habitualmente por sujeito: ndo esta por descobrir, mas por inventar;
ndo por realizar, mas por conquistar; ndo por explorar, mas por
criar da mesma maneira que um artista cria uma obra. Para chegar a
ser 0 que se €, tem que se ser artista de si mesmo. (LARROSA,
2005, p. 76)

¥ Afirmagdo do eterno retorno (a afirmagdo da vida em todas as suas instancias) ¢ “A afirmacio que
liberta; ou melhor, ela é indice de libertacdo, na medida em que pressupde uma tonalidade intensiva capaz
de afirmar.” (KOSSOVITCH, 2004, p. 158)
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De fato, ja nos seus escritos de juventude Nietzsche rompe com a Vvisdo
tradicional do eu como substancia, da subjetividade como bloco monolitico subjacente a
ser conhecido e desvendado em todos os seus mistérios. Diferente disso, na concepgédo
nietzschiana ndo haveria espaco para uma teoria da unidade do sujeito.*® Tampouco
haveria espaco para que alguém viesse a prescrever como maxima a ser adotada a do
“conhece-te a ti mesmo”. Eis as palavras que Nietzsche diz incrivelmente em 1874 em
SE: “Mas como nos encontrar a nés mesmos? Como o homem pode se conhecer? Trata-
se de algo obscuro e velado; e se a lebre tem sete peles, 0 homem pode bem se despojar
setenta vezes das sete peles, mas nem assim poderia dizer: ‘Ah! Por fim, eis o que tu és
verdadeiramente, ndo ha mais involucro.”” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 141)

Se 0 homem ndo tem mais uma esséncia preexistente, tem em contrapartida o
dever de conceber uma, o dever de caminhar sobre a corda estendida sobre o abismo; o
homem deve assumir este risco sob pena de permanecer sendo apenas um espectro
pobre de vida e vigor. Aqueles que anseiam bastante por uma definicio da esséncia do
humano, Nietzsche perguntaria: “por que seria isto necessario, se tudo carrega consigo o
testemunho daquilo que somos, as nossas amizades e 0s nossos 6dios, o nosso olhar e o
estreitar da nossa mao, a nossa memaria e 0 N0sSso esquecimento, 0S NOssos livros e 0s
tragos da nossa pena?”’ (NIETZSCHE, 2003 b, p. 141)

Esse exercicio de autocriacdo, de cultivo de si que abre as condi¢des para o
aparecimento da novidade (novidade que, por sua vez, é condicdo de possibilidade para
a transvaloracdo de todos os valores) é magnificamente apresentado por Zaratustra no

discurso/alegoria intitulado “Das trés metamorfoses”.*

0 Em vez desta unidade do sujeito, haveria uma pluralidade inerente a cada sujeito na medida em que ele
é constituido de uma série de forcas que estdo em constate jogo, em constante interacdo, em luta
incessante pelo dominio ou pela hegemonia. Na Genealogia da moral, Nietzsche procura tragar como se
verificou ao longo da histéria a trajetoria da formacdo dos elementos constitutivos da subjetividade que a
modernidade passou a crer que eram ontologicamente constitutivos do sujeito; € o caso, por exemplo, da
consciéncia, a qual é, para Nietzsche, algo forjado, algo que tem uma genealogia ligada a interesses
especificos, a uma vontade de poténcia. A respeito disso, cf. MARTON, S. Nietzsche: das forgas
césmicas aos valores humanos. Editora Brasiliense, 1990. Também a respeito desta questdo, o professor
Oswaldo Giacdia Jr. escreve que a psicologia de Nietzsche se constitui “como saber renovado, fundado
numa concep¢do pluralista da subjetividade, da ‘alma’, do ‘Eu’. Para tal psicologia, se descortinaria um
conceito novo de racionalidade [...].” (GIACOIA JR., 2006, p. 43)

*1 A respeito da controvérsia a respeito do caréter (pseudo) filoséfico de Assim Falava Zaratustra, fio-me
nos argumentos de Heber-Suffrin: “O Zaratustra ndo é apenas a obra de um poeta, é a de um filésofo, e
filosofo completo: metafisico e moralista. A ordem das preocupacdes, assim como a propria forma
(solidez dos planos, riqueza e precisdo dos conceitos, rigor das articulagfes, freqiiéncia das referéncias
mais ou menos implicitas a esta ou aquela tradi¢do filosofica...) justificam inteiramente seus termos.”
(HEBER-SUFFRIN, 2003, p. 106)
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Assim se inicia esse discurso de Zaratustra: “Trés metamorfoses do espirito vos
menciono: de como o espirito se muda em camelo, e em ledo o camelo, e em crianga,
finalmente, o ledo” (NIETZSCHE, 2008, p. 39). Cada uma dessas trés figuras representa
um patamar ou estagio por que € obrigado a passar o espirito se desejar libertar-se
(talvez este esquema compartilhe algumas caracteristicas com as figuras da consciéncia
tal como Hegel a apresenta na Femonologia do espirito...).

Dentre outras coisas, o0 camelo é a representacdo do (s) individuo (s) que carrega
uma carga pesada sobre as suas costas. Este peso pesadissimo ndo € outra coisa sendo o
corpo da moral antiga (o corpo do deus que morreu!?) que verga e dobra o resignado
camelo. Esta moral antiga que Nietzsche nunca teve pudor de nomear, a moral cristd, é
0 que impulsiona os individuos para baixo, dificultando-lhes o crescimento, impedindo-
Ihe o crescimento e a expansdo das suas forgas. Para uma tranvaloracdo de todos os
valores, contudo, é necessario que o0 espirito se metamorfoseie.

E ai que entra em cena a personagem do ledo. A forca descomunal do ledo é
necessaria para lancar para longe e de uma vez a moral que tem dominado os homens. A
altivez e a majestade do ledo sdo indispensaveis para que os valores da moralidade
antiga sejam negados. Ao “Tu deves” da moral antiga, o ledo opde o “Eu quero!”.
Contudo a imponéncia do ledo ndo é ainda suficiente no percurso que deve trilhar o
espirito porque “Criar valores novos, nem mesmo o ledo o pode; mas a liberdade para a
criagdo nova, isso pode o poder do ledo” (NIETZSCHE, 2008, p. 41).

O climax das metamorfoses do espirito € representado por Nietzsche na figura
da crianga. “Inocéncia ¢é a crianga, o esquecimento, novo comegar, jogo, roda que gira
sobre si mesma, primeiro movimento, santa afirmagao” (NIETZSCHE, 2008, p. 42).
Detenhamo-nos um pouco em cada uma das imagens apresentadas por Nietzsche para
representar a crianga (é, de fato, um texto altamente simbolico; pensamos que as
imagens representam no contexto da filosofia nietzschiana mais ou menos o que se
segue...).

A crianca € inocéncia (serd& mesmo?) porque seu agir é espontaneo; durante
certa fase da infancia, ela age sem que tenha introjetado ainda em seu espirito o toxico
da culpa que posteriormente a debilitard sem tréguas até o fim dos seus dias. A crianga é
esquecimento porque se despoja com celeridade daquilo que a oprime, ndo carregando
consigo a memdria apinhada de imagens vingativas (ressentimento) que Ihe dificultardo

a vida e as acOes para um novo comecar (sera que a psicanalise concordaria com isso?).
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E no jogo que a crianga é a criadora; € nele que a crianca experimenta a vida e a
si mesma. O jogo € a totalidade do mundo da crianca; enquanto joga, o jogo lhe basta,
Ihe absorve tdo completamente que a sua prépria vida € o jogo; é essa totalidade que
esta representada no fluxo eterno do vir-a-ser (e por essa razdo o jogo é tambem a
representacdo da destruicdo que se sucede a criagcdo e com a mesma baila ao ritmo que
da vida e movimento ao mundo).

Eis 0 que representa a crianca, eis 0 que escreve o comentador a seu respeito:
“essa crianga — sem passado, imprevisivel, despreocupada —, esse dancarino — criador
espontaneo de gestos harmoniosos —, € o criador de novos valores, o criador de uma
cultura, nem socratica, nem cristd” (HEBER-SUFFRIN, 2003, p. 47).

Tao poderosa é a imagem da crianca, que Gelano e Pagni falam numa ética da
infancia: “A ética da infancia poderia ser traduzida como um devir crianca. Sempre
afirmativo. Sempre como um eterno retorno ao acontecimento e um eterno esquecer-se
dos valores criados pelo passado. A ética da infancia, assim, seria um transvalorar 0s
valores do mundo.” (GELANO; PAGNI, 2007, p. 211)

Assim sendo, pensamos que € o espirito da crianca a meta da transvaloracdo; é a
crianga em carne e 0sso 0 principio da tranvaloracdo: a crianca deve ser educada para
tornar-se crianca, ou seja, a crianca deve ser educada para tornar-se criadora. Dai
decorre toda a importancia da educacdo dentro do projeto nietzschiano de

transvaloracdo de todos os valores.
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5. UMA CONCEPCAO TRANSVALORADA DA VERDADE

Nosso objetivo, nesta parte da dissertacdo, € abordar um texto de crucial
importancia dentro do corpus nietzschiano. Trata-se de um escrito de 1873, publicado
postumamente, intitulado Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral. Este
opusculo é tido pelos comentadores em geral como fundamental para compreendermos
o pensamento de Nietzsche no que diz respeito a questdo do conhecimento. Embora ele
ndo houvesse sido publicado em vida pelo fildsofo, nele se encontram concepcdes que
serdo aprofundadas em toda a sua obra. Ou seja, as principais teses defendidas no livro
ndo serdo abandonadas pelo filésofo, embora haja, naturalmente, um aprofundamento
das mesmas.

Como o titulo da obra sugere, a preocupacgéo central do texto é com a verdade.
Neste sentido, nosso procedimento sera o seguinte: a) faremos a exposicdo das
principais idéias contidas no livro, sempre as cotejando com as passagens de outros
textos; b) a apresentacdo das idéias de Nietzsche serd sempre acompanhada pelas nossas
explanacdes que tentardo destacar como elas seriam um preludio da transvaloracao de
todos os valores ou condicdo de possibilidade para esta.

Entdo, como dissemos, a preocupacdo capital do texto de Nietzsche com que
nos ocupamos é a verdade. Cremos que seja pertinente o juizo de Roberto Machado a
este respeito: “Ponto central do ambicioso projeto de ‘transvaloracao de todos os
valores’ a investigagdo sobre a verdade &€ uma critica da propria idéia da verdade
considerada como um ‘valor superior’, como ideal; uma critica, portanto, ao proprio
projeto epistemologico” (NIETZSCHE, 1984, p. 8).

Sim, a critica a verdade, tal como realizada no texto ao qual nos dedicaremos,
pretende demonstrar que a verdade ndo é o fundamento da realidade e tampouco do
conhecimento. Como tradicionalmente a verdade na filosofia tem sido vista como algo a
que se chega pela via racional, a critica de Nietzsche em ultima instancia acaba sendo
também uma critica a razdo. Critica a razdo porque seu pensamento visa delimitar as
(im) possibilidades da mesma, as (im) possibilidades da capacidade de conhecer. De
fato, esta idéia ndo se encontra explicitamente exposta em nenhum enunciado dos textos
nietzschianos, a ela chegamos dedutivamente. Mas ao longo deste trabalho

procuraremos mostrar a sua pertinéncia.
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Assinalamos também, em conformidade com o comentador, que a critica a
verdade realizada por Nietzsche faz parte do seu projeto de critica a metafisica:
““Verdade’ ¢ a palavra-chave da filosofia ocidental, que no amago foi a metafisica.
Atingir a verdade é uma meta pela qual sdo prometidas elevadas recompensas
intelectuais, morais, religiosas e metafisicas. Por isso, a crise do conceito de ‘verdade’
pode ser vista como a crise da metafisica mesma (ABEL, p. 179). Com efeito, a critica
a idéia tradicional de verdade empreendida em Sobre verdade e mentira no sentido
extra-moral (doravante, VM) incidira sobre a metafisica e, por esta razdo, pode ser
compreendida a partir do contexto da transvaloragédo de todos os valores. De fato, a
transvaloracdo de todos os valores tem como uma de suas etapas necessarias, sendo a
mais necessaria, erigir uma nova forma de pensamento e uma nova concepcao da
existéncia sobre as quais a metafisica ndo exerca qualquer influéncia. A finitude da
existéncia, por exemplo, sO serd absolutamente assumida se os valores metafisicos
forem derrogados. Crer na existéncia da verdade, de um mundo verdadeiro, de um
mundo do dever ser em detrimento do mundo efetivo, é caracteristica comum tanto da
moral, quanto da religido e da metafisica. Com isto, acaba acontecendo uma duplicacdo
da realidade e nesta duplicacdo aquilo que estd a mdo, o mundo aparente e efetivo,
costuma ser tomado como hierarquicamente inferior a instancia da realidade que o
intelecto pode até vir a conceber a sua existéncia, mas que 0s sentidos jamais
experimentam. Passemos a apresentacao sucinta das teses apresentadas no livro.

Se a questdo em jogo € a da verdade, nela se implica, obviamente, o problema do
conhecimento. Logo no inicio de VM, Nietzsche apresenta uma tese inusitada, embora
bastante Obvia, a respeito deste tema. Segundo o filésofo, o conhecimento é uma
invencdo bem recente na historia do universo. E o que ele afirma na seguinte passagem
que abre o texto: “Em algum remoto recanto do universo, que se desagua
fulgurantemente em inumeréveis sistemas solares, havia uma vez um astro, no qual
animais astuciosos inventaram o0 conhecimento. Foi o minuto mais audacioso e
hipdcerita da ‘historia universal’: mas, no fim das contas, foi apenas um minuto.” (grifo
nosso) (NIETZSCHE, 2007 b, p. 25)

Quer dizer, Nietzsche sustenta a idéia de que o surgimento do conhecimento foi
algo acidental, fortuito, e que, portanto, ndo é perene nem necessario. Ele afirma no
trecho acima que o instante, 0 minuto mesmo em que o conhecimento foi inventado, foi
0 minuto mais hipdcrita da historia universal. O que quer ele dizer com isto? Parece-nos

que Nietzsche desde ja deixa assinalada a impossibilidade de o conhecimento chegar a
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verdade (verdade aqui entendida no sentido de correspondéncia, de identidade absoluta
e irretorquivel entre os juizos/conceitos e as coisas). Esta tese reaparece inumeras vezes
em VM.

Mas por que razdo ndo é dado ao conhecimento acessar a verdade? Voltaremos a
esta questdo um pouco mais a frente. Antes disto, citemos as palavras de Nietzsche a

respeito ainda da suposta génese e do inexoravel ocaso do conhecimento:

[...] qudo lastimavel, qudo sombrio e efémero, qudo sem rumo e
sem motivo se destaca o intelecto humano no interior da natureza;
houve eternidades em que ele ndo esteve presente; quando ele tiver
passado mais uma vez, nada tera ocorrido. Pois, para aquele
intelecto, ndo ha nenhuma missdo ulterior que conduzisse para além
da vida humana. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 25)

De acordo com o trecho acima, além de ser algo fugaz **, o conhecimento é
também algo adstrito a experiéncia humana, ndo podendo transcendé-la. Ou seja, 0
conhecimento, embora fale sobre 0 mundo, diz muito mais sobre 0 homem do que sobre
o mundo *. O conhecimento ndo se adéqua a realidade; a realidade ¢ ‘acessada’ pelo
pensamento, mas ndo em suas caracteristicas mais essenciais. Vejamos o trecho

seguinte que reforca e leva adiante o que estamos a dizer:

Ele é [o intelecto], ao contrario, humano, sendo que apenas seu
possuidor e gerador o toma de maneira tdo patética, como se 0s
eixos do mundo girassem nele. Mas se pudéssemos pOr-nos no
mosquito, aprenderiamos entdo que ele também flutua pelo ar com
esse pathos e sente em si 0 centro esvoacante deste mundo. [...] o
mais orgulhoso dos homens, o filésofo, acredita ver por todos os
lados os olhos do universo voltados telescopicamente na direcdo de
seu agir e pensar. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 25-26)

2 A ocorréncia tdo fugaz do conhecimento na histéria do universo, segundo Nietzsche, nos faz concluir
que em seu pensamento ndo ha qualquer espacgo para uma teleologia. Se ndo ha télos, tampouco ha uma
razdo suficiente ou uma causa eficiente. Nietzsche ndo admite uma inteligéncia que tenha projetado a
realidade e inscrito nela uma inteligibilidade correspondente. Em uma palavra, o intelecto, assim como
todas as outras coisas, seria fruto apenas do acaso, do acaso de uma configuracdo de forcas que deu
origem a tudo que ha. Lembramos que o0 acaso € coerente com a concep¢do nietzschiana de que o que é, a
prépria realidade, outra coisa ndo é sendo o devir. O caos, puro devir, pode, numa de suas incontaveis
configuracdes, gerar até mesmo a ordem (provisoriamente, é verdade).

*3 Sabemos como é problematico instituir essa dicotomia entre duas esferas absolutamente distintas, a do
sujeito e a do objeto.Parece-nos pertinente e interessantissima a reflexdo de Heidegger a este respeito,
para quem o homem, ou melhor, o Dasein, é ser-no-mundo, isto €, ele ndo est4d no mundo do mesmo
modo que um objeto qualquer pode ficar sobre uma mesa, por exemplo; ha, em verdade, uma unidade
inquebrantavel entre “mundo” e “homem”, de maneira que ao falarmos de um, aludimos indiretamente ao
outro, pois um sempre se implica no outro, um sempre exige o outro.
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Segundo Nietzsche, os seres humanos ndo sdo, por mais que tenham um
intelecto poderoso, os eixos do mundo. A leitura que fazemos deste excerto € a de que
nele ha um importante indicio da ontologia nietzschiana. Ser e pensar ndo sdo de modo
algum o mesmo. O pensamento, ndo obstante produza conhecimento sobre o mundo,
ndo assegura ao ser pensante o estatuto de conhecedor absoluto da realidade. Para que o
conhecimento seja efetivamente possivel, é necessario que a estrutura da realidade seja
inteligivel; a realidade precisa ser racionalmente ordenada, ou melhor, precisa ser
ordenada de acordo com as mesmas estruturas do pensamento: ser e pensar devem
coincidir em seus fundamentos. N&o sendo este 0 caso, 0 conhecimento é sempre uma
invencdo e jamais uma descoberta. Mas de onde parte Nietzsche para crer que ser e
pensar ndo coincidem? Seu pressuposto é o de que o ser, a realidade, é puro devir, ao
passo que o pensar, ao atuar, costuma fixar, enrijecer, mumificar o fluxo ininterrupto do
ser, que é devir, como dissemos.**

Por esdrixula que possa parecer a alusdo a percepcdo da realidade de um
mosquito, Nietzsche parece pretender argumentar em favor da tese de que a percepcao
humana da realidade é relativa aos seus proprios condicionamentos. A novidade nao
estd em afirmar que o que conhecemos depende das estruturas do nosso intelecto, mas
em sustentar que o nosso intelecto ndo tem uma primazia em relagdo aos “aparatos
cognitivos” de outros seres. Trocando em miudos, isto significa que a verdade ndo ¢
apanagio nem prerrogativa dos seres humanos; como nosso conhecimento ndo é e nem
pode vir a ser absoluto, ndo podemos nos arvorar em centro do universo, em seres
privilegiados para os quais a realidade se abre em seu imo; tampouco podemos ainda
nos conceber como o centro desta realidade, ou como imagem e semelhanca de Deus.
Ou seja, a novidade da idéia nietzschiana estad na afirmacdo de que ndo somos seres
necessarios. Antes de nos ja havia muitos outros seres, e depois de nds havera
provavelmente outros tantos. O que conhecemos permite-nos apenas operar sobre a
realidade de modo a torna-la propicia para a nossa propria sobrevivéncia. Jamais
saberemos se 0 nosso conhecimento corresponde a esséncia da realidade, caso haja

alguma.

* Num texto da fase transvalorativa e publicado apenas postumamente, Nietzsche escreve: “Parménides
disse que ‘ndo se pensa o que nao ¢’- nds estamos na outra ponta e dizemos ‘aquilo que pode ser pensado
deve seguramente ser uma fic¢do’. [...]” (NIETZSCHE, 2007 c, p. 87).
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Nietzsche, portanto, relativiza a nossa percepgédo da realidade. N&o fala que os
outros seres — 0s animais — tenham o poder cognoscitivo, restringindo-o ao ser humano,
mas defende que a percepcdo humana em nada pode arrogar-se como superior a desses
outros seres. Cogitar a respeito da percepgdo (ou da concepgdo) mais correta da
realidade, se a humana ou a de outros animais, € um absurdo, pois ndo ha um critério
neutro a nossa disposicdo para avaliar esta questdo; toda e qualquer posicdo para levar
em consideracdo este problema, é uma posicdo humana, demasiado humana. Se nédo
conhecemos a verdade em sua integralidade, como poderemos dizer entdo qual a

percepc¢do que lhe é mais proxima? E, ademais, escreve Nietzsche:

A mim me parece, em todo caso, que a percepgao correta — que
significaria a expressao adequada de um objeto no sujeito — é uma
contraditoria absurdidade: pois, entre duas esferas absolutamente
diferentes tais como entre sujeito e objeto ndo vigora nenhuma
causalidade, nenhuma exatidao, nenhuma expressdo, mas, acima de
tudo, uma relacéo estética, digo, uma transposi¢do sugestiva, uma
traducdo balbuciante para uma lingua totalmente estranha. (grifo do
autor) (NIETZSCHE, 2007 b, p. 42)

O conhecimento, em ultima instancia, conforma a realidade a partir de si mesmo,
0 que ndo quer dizer, entretanto, que a realidade tenha uma estrutura racional. Toda a
racionalidade que vemos na realidade é a racionalidade oriunda do nosso prdprio
intelecto. Ndo h& uma inteligibilidade inerente a natureza, nela presente de modo a
priori, anterior a situacdo em que o conhecimento eclode. A concepcdo de
conhecimento de Nietzsche neste texto é claramente a de invencao, de arte, de artificio.
Em outras palavras: a partir de si mesmo e da realidade, o intelecto produz o
conhecimento, o qual, por sua vez, (re) produz a realidade, e ndo faz sentido tentar
alcancar o que se encontra para além da realidade produzida pelo intelecto. Neste Gltimo
caso, a especulacdo s6 pode ter como objetivo denegrir a efetividade produzida e
apreendida pela sensibilidade e pelo intelecto. Nos termos em que Nietzsche o retrata, o
conhecimento ndo ¢ aquilo que distingue e confere aos seres humanos uma prerrogativa
diante dos outros seres, pois a verdade €-nos tdo estranha quanto é para todos 0s outros
seres. Em que sentido devemos usar entao a palavra “verdade”? Deixamos para abordar
este problema um pouco mais adiante, mas informamos, preliminarmente, que se trata
para Nietzsche de uma concepc¢éo de verdade como convengdo. A questdo que urge ser
colocada neste momento é a que diz respeito a finalidade do conhecimento.

Conhecemos para qué?
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Finalidade e origem do conhecimento, na concepcdo de Nietzsche, confundem-
se. Em suma, conhecemos para nos conservar na vida. O intelecto “foi outorgado
apenas como instrumento auxiliar aos mais infelizes, frageis e evanescentes dos seres,
para conserva-los um minuto na existéncia” (grifo nosso) (NIETZSCHE, 2007 b, p.26).
Se ndo faz sentido crer que um ser sem intelecto criou o intelecto, quem, entdo,
outorgou o intelecto ao homem? A resposta nado € direta, fica nas entrelinhas e podemos
aponta-la da seguinte maneira: a necessidade. A necessidade obriga o individuo a
desenvolver habilidades que o mantenham preso a vida. Para isso, ele precisa langar

mé&o muito freqlientemente da dissimulagéo:

[...[ pois esta constitui 0 meio pelo qual os individuos fracos, menos
vigorosos, conservam-se, como aqueles aos quais é denegado
empreender uma luta pela existéncia com chifres e presas afiadas.
No homem, essa arte de dissimulacdo atinge seu cume: aqui, 0
engano, o adular, mentir e enganar, o falar pelas costas, 0
representar, o viver em esplendor consentido, 0 mascaramento, a
convencdo acobertadora, o fazer drama diante dos outros e de si
mesmo, numa palavra, 0 constante saracotear em torno da chama
Unica da vaidade, constitui a tal ponto a regra e a lei que quase nada
€ mais incompreensivel do que como pbde vir a luz entre os
homens um legitimo e puro impulso a verdade. Eles se acham
profundamente imersos em ilusdes e imagens oniricas, seu olho
desliza apenas ao redor da superficie das coisas e vé ‘formas’, sua
sensacdo ndo leva a verdade em nenhum lugar, mas antes se
satisfaz em receber estimulos e tocar, por assim dizer, um teclado
sobre o dorso das coisas. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 27-28)

Analisemos cada uma das partes do trecho acima. Em primeiro lugar, como ja
dissemos, o conhecimento é decorrente de uma caréncia constitutiva do ser humano. O
intelecto compensaria a fragilidade e a vulnerabilidade do ser humano diante das
intempéries e das ameacgas dos outros animais. O conhecimento chega-nos devido a
falibilidade do nosso corpo e se temos, como disse Aristoteles, “por natureza, o desejo
de conhecer” (ARISTOTELES, 1979, p. 11), ndo o temos, segundo a concepcdo de
Nietzsche, desde sempre, ou desde as origens mais remotas da nossa espécie.
Adquirimos a capacidade de conhecer em virtude das incapacidades dos nossos corpos.
E oportuno relembrarmos que somos — a um s6 tempo — habitantes de todos e de
nenhum lugar da Terra.

Se 0 conhecimento é atributo de seres destituidos da capacidade de sobreviver
apenas com 0S Seus corpos, ou seja, se o conhecimento fortalece 0 homem é porque o

homem que dele necessita é fraco. Conhecimento e forca sdo inversamente
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proporcionais? Esta é uma questdo que o proprio Nietzsche ndo se coloca. No entanto, é
possivel inferir da leitura dos seus livros que a resposta a esta questdo seria positiva.
Mas o que seria a for¢a? Aquilo que faz um ente apropriar-se e expandir-se de tudo o
que lhe circunjaz. A partir deste conceito, 0 conhecimento néo seria incoerente com a
forca. Todavia, para Nietzsche, o forte é aquele que leva adiante os seus impulsos t&o
logo estes comecem a se manifestar. Se um homem néo pode descarregar a sua vontade
com prontidado, e precisa arquitetar a ocasido de levar a termo o que deseja, este homem
ndo €, no sentido pleno do termo, forte. Ele teve de se valer de subterfugios para poder
agir, ou, mais precisamente, reagir.*

Pode parecer estranha a analogia que apresentaremos, mas, para Nietzsche, 0 uso
do intelecto equivaleria a situacdo em que alguém entra num jogo e ndo joga em
conformidade com as regras, pois pretende auferir vantagens, embora essas vantagens
ndo sejam jamais dignas de louvor. E assim, indiscutivelmente, que vivemos todos. O
legado que herdamos das geracOes passadas (um legado simbdlico, cultural, e ndo
meramente genético) apenas atesta que somos fracos se nos comparamos com outros
seres (0 atavismo destes parece ser somente hereditério, bioldgico); tdo fracos somos,
que ndo podemos prescindir deste legado; tdo frageis somos, que ndo podemos viver
apenas com este mesmo legado: precisamos nds, por nossa vez, conhecer coisas novas e
as deixar como legado para as geragdes futuras. O conhecimento, portanto, nasce da
necessidade e se torna ele mesmo uma necessidade.*

Em segundo lugar, Nietzsche relaciona o conhecimento a dissimulacéo, ao erro,
ao engano. E uma idéia muito heterodoxa, posto que tradicionalmente se tenha
associado o conhecimento a verdade. Nesta forma inusitada (ou transvalorada) de
conceber a questdo, o erro ndo é fruto do emprego equivocado do intelecto, ndo é
decorrente de uma falha. O erro é condicdo necessaria para qualquer conhecimento e,
por isso, 0 erro constitui todo e qualquer conhecimento. E o que o fildsofo escreve num
fragmento redigido entre o verdo de 1872 e o inicio de 1873 (coetaneo, portanto, do
texto que estamos a analisar): “vivemos somente através de ilusdes, sendo que nossa

consciéncia dedilha a superficie” (NIETZSCHE, 2007 c, p. 57).

* Ou seja, se nem sempre conhecimento e forca ndo se contradizem, em alguns casos é 0 que parece
acontecer. Um exemplo desta relacdo de incompatibilidade entre forga e conhecimento é explanada em A
genealogia da moral, onde Nietzsche escreve sobre o ressentimento como atributo dos fracos. Os
ressentidos seriam, segundo ele, mais profundos e inteligentes do que os de tipo forte, aristocratico, em
tudo obtusos.

*® Num de seus wltimos escritos (publicado apenas apés a sua morte), Nietzsche diz: “Nossas
necessidades sdo aquilo que interpreta 0 mundo”. (NIETZSCHE, 2007 c, p. 165)
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Se dependéssemos do acesso a verdade em sua completude para vivermos, ndo
mais existiriamos. E espantoso que embora ndo tenhamos acesso a verdade em nenhum
grau, consigamos quase sempre levar nossa vida quase o tempo todo sem maiores
sobressaltos! A ilusdo ndo esta no fim de um processo malogrado de conhecimento, mas
se coloca sempre no inicio de qualquer processo cognitivo, a saber, desde 0 momento da
percepcdo. Nossa percepcdo®’ é sempre pressuposicao, assuncao e aceitacéo de algo que
ndo é necessariamente como cremos que ele seja. A percepcdo € sempre equivocada
porque a realidade sempre devém, sempre escapa, oculta-se para além das
possibilidades da percep¢do. Nem mesmo o raciocinio, guiado pelas leis l6gicas, pode
corrigir a pressuposicao equivocada da percepcdo. A logica apenas leva adiante o erro
inscrito no principio do processo; ela mesma se assenta sobre pressuposicoes

inveridicas. Nietzsche escrevera mais tarde n"A gaia ciéncia:

Quem, por exemplo, ndo soubesse distinguir com bastante
freqiiéncia o ‘igual’, no tocante a alimentagdo e aos animais que lhe
eram hostis, isto é, quem subsumisse muito lentamente, fosse
demasiado cauteloso na subsunc¢éo, tinha menos probabilidades de
sobrevivéncia do que aquele que logo descobrisse igualdade em
tudo o que era semelhante. Mas a tendéncia predominante de tratar
0 que é semelhante como igual — uma tendéncia ilégica, pois nada é
realmente igual — foi o que criou todo fundamento para a légica. Do
mesmo modo, para que surgisse 0 conceito de substancia, que é
indispensavel para a logica, embora, no sentido mais rigoroso, nada
Ihe corresponda de real — por muito tempo foi preciso que o que ha
de mutavel nas coisas ndo fosse visto nem sentido; os seres que ndo
viam exatamente tinham vantagem sobre aqueles que viam tudo
‘em fluxo’. (NIETZSCHE, 2001, p.139)

Observamos no trecho acima que para Nietzsche o0 modo pelo qual os seres
humanos conhecem ndo é univoco, ndo ha um sujeito transcendental que condicione as
possibilidades do conhecimento de todos os individuos. Parece que Nietzsche assume,
nesta parte de sua obra, algo do discurso darwinista, pois apenas um grupo de seres
humanos pdde, a partir da sua idiossincrasia cognitiva, conservar-se na existéncia. O
gue manteve este grupo preso a existéncia foi o0 modo pelo qual o seu intelecto atuava,
modo de raciocinar que herdamos e que a partir dele erigimos tudo aquilo que compde e

constitui a civilizacdo ocidental. O raciocinio que se desenvolve pelas leis da I6gica ndo

a7 Percepcdo em alemdo escreve-se Wahrnehmung, que significa, literalmente, “tomar como verdade”.
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é, segundo Nietzsche, necessario e Unico, mas falso e, curiosamente, mesmo assim foi
capaz de preservar a humanidade, e nisto consiste todo o seu mérito.

N&o nos parece possivel verificar se 0 que Nietzsche diz é certo, isto é, se nas
eras mais remotas havia homens cujos pensamentos ndo observavam as leis da ldgica.
Talvez um estudo antropologico e/ou arqueoldgico fosse esclarecedor a este respeito.
Trata-se indubitavelmente de uma hipotese, de uma conjectura a respeito de uma época
cujos registros sdo escassos, algo que outros filésofos (como Hobbes e Rousseau, p. ex,)
em outros contextos também fizeram. Mas 0 que nos interessa mais é que se
supostamente ja se pensou a margem do raciocinio ldgico, isto poderia mais uma vez ser
realizado.”®

Com efeito, uma das criticas que Nietzsche faz ao seu tempo € a de que ele
supervaloriza o légico, o racional, em detrimento de outras formas de pensar como
aquela da arte e aquela do mito. Estas Gltimas estariam claramente relacionadas as
pulsdes dionisiacas, enquanto aquela que grassa quase sem obstaculos é oriunda das
pulsdes apolineas, como Nietzsche tdo bem delineia em O nascimento da tragédia.
Acontece que Nietzsche ndo quis suprimir o impulso apolineo, o raciocinio l6gico, o
qual tem permitido todo o desenvolvimento da filosofia e da ciéncia; o que ele tem em
mente é equilibrar o poder de ambas as pulsdes. Isto ele ja o demonstrou desde a sua
primeira obra. Ao contrario do que algumas leituras apressadas sugerem, Nietzsche ndo
apregoa a hipertrofia do dionisiaco em prejuizo do apolineo. Em vez disto, ele nos quer
convencer de que o apolineo levado ao paroxismo (e o mesmo é valido para o
dionisiaco) é extremamente danoso para o proprio homem. Ha limitacGes da faculdade
cognitiva que devem ser respeitadas: ela jamais sera capaz, por exemplo, de elaborar
uma doutrina dos valores que seja irrefutavel (e ela mesma se da conta disto) ou de
explicar de modo definitivo as razdes Ultimas da sua propria existéncia, por mais que
elabore sofisticados sistemas metafisicos. Nietzsche, portanto, ndo quer jogar fora a
l6gica e o pensamento racional, mas quer que a sua dose seja moderada, quer que
formas menos rigorosas de pensamento também sejam reconhecidas em sua
importancia. Mas, para reconhecer a importancia de outros modos de pensamento, como
é 0 caso do artistico, é necessario ter em mente de que maneira se estrutura o proprio

pensamento, e isso significa penséa-lo em sua relagdo com a linguagem.

*8 Na verdade, ja se realizou segundo a 6tica de Nietzsche; se ndo na pré-histéria, na Grécia com os
filosofos dotados da sabedoria tragica.
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Em VM, Nietzsche reflete especificamente sobre a linguagem. A este respeito,
inicialmente, Nietzsche pergunta: “que ¢ uma palavra?”’ e responde logo em seguida que
se trata da “reprodugdo de um estimulo nervoso em sons” (NIETZSCHE, 2007 b, p. 30-
31). Isto é, a palavra é uma metafora. Em sentido estrito, a metafora designa a palavra
que ¢é transferida para fora do seu universo semantico especifico e original para outro,
inusitado, e que, por isso mesmo, é compreendida figurativamente. Mas Nietzsche
utiliza o termo numa acepg¢do incomum, ressaltando o aspecto de transferéncia, de
transporte. Vejamos com mais detalhes, entdo, como o filésofo entende a palavra como
uma metafora: “De antemdo, um estimulo nervoso transposto em uma imagem!
Primeira metafora. A imagem, por seu turno, remodelada num som! Segunda metafora.
E, a cada vez, um completo sobressalto de esferas em direcdo a uma outra totalmente
diferente e nova” (NIETZSCHE, 2007 b, p. 32). Ou seja, a palavra é metafora na
medida em que, como dissemos, ocorre uma transferéncia de um algo para outro lugar
que ndo aquele que lhe é natural. O algo em questdo € justamente a marca que se
estabelece na mente de uma pessoa ap6s uma experiéncia ou vivéncia qualquer; esta
marca ou este impulso nervoso se transpde numa imagem que, por fim, traduz-se num
som.

O som de uma palavra ndo é, entretanto, uma copia daquilo que a engendrou; ele
ndo espelha a realidade e, por esta razéo, ele ndo é mais que uma mera metafora das
coisas. A rigor, ele nem sequer representa aquilo de que fala; como metafora, o som da
palavra é pura poiesis, quer dizer, é producdo da realidade. O grande problema,
conforme Nietzsche, é que os seres humanos tendem a crer que a relagdo entre as
palavras e as coisas ¢ a de identidade. Escreve o filosofo: “Seccionamos as coisas de
acordo com géneros, designamos a arvore como feminina e o vegetal como masculino:
mas que transposigdes arbitrarias!” (NIETZSCHE, 2007 b, p. 31). E ainda:
“Acreditamos saber algo acerca das préprias coisas, quando falamos de arvores, cores,
neve e flores, mas, com, isso, nada possuimos sendo metaforas das coisas, que nao
correspondem, em absoluto, as essencialidades originais”. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 33-
34). 49

* Escreve Nietzsche em VM: “[...] a natureza desconhece quaisquer formas e conceitos e, portanto,
também quaisquer géneros, mas tdo-somente um ‘x’ que nos ¢ inacessivel e indefinivel. Pois até mesmo
nossa oposicao entre individuo e género é antropomérfica, e ndo advém da esséncia das coisas, ainda que
ndo arrisquemos dizer que ela ndo Ihe corresponde: isso seria, efetivamente, uma assercdo dogmatica e,
como tal, tdo indemonstravel quanto o seu contrario”. (NIETSCHE, 2007 b, p. 36)
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De acordo com as Ultimas palavras do texto supracitado, € possivel inferir que
Nietzsche acredita que haja uma instancia da realidade que se mantenha inacessivel?
Parece-nos que a resposta deve ser positiva. Fica-nos a impressao de que em nenhum
outro texto de Nietzsche ele se aproxima mais da filosofia critica de Kant do que neste.
De fato, é como se houvesse uma coisa em si postada sempre para além das nossas
possibilidades de apreensdo e, portanto, jamais estariamos em condicdo de dizer o que é
a coisa em si mesma (o que significa para Nietzsche — ndo talvez para Kant — a esséncia
da coisa).

Nessa perspectiva, a linguagem ndo seria uma ponte para a coisa em si mesma
ou para a verdade desta coisa; seria somente uma espécie de instrumento que permitiria
aos homens manipularem as coisas e, além disso, o intercambio de vivéncias e
percepcdes entre si, 0 que, conseguintemente, costuma convencé-los de que possuem
uma verdade sempre que ndo tém um argumento ou questionamento a mais para opor as
certezas estabelecidas. Em suma, a linguagem convence mais do que demonstra; e, ao
convencer, possibilita a convivéncia entre as pessoas.

A linguagem convence porque opera generalizagbes. De fato, para Nietzsche
cada sinal sonoro, cada palavra, expressaria ou traduziria uma vivéncia singular
ocorrida no interior ou na mente de um individuo. Em sentido figurado, é como se a
palavra transportasse um contetido da esfera “intrapsiquica” para a “interpsiquica”, ou
seja: € como se ele passasse do individuo para a coletividade. O contetdo mental
expresso por meio de palavras torna-se, por conseguinte, uma unidade de troca
simbdlica entre as pessoas. E esta troca € possivel porque a despeito de as pessoas ndo
terem as experiéncias iguais — ou vivéncias, como Nietzsche assinala —, elas tém,
entretanto, experiéncias semelhantes. E isto que lhes possibilita compartilnarem as
mesmas palavras para referirem-se a experiéncias que ndo séo exatamente iguais.

Desse modo, quando uma mesma palavra, como dissemos, passa a designar
coisas semelhantes ela se torna um conceito. Vejamos com Nietzsche:

[...] toda palavra torna-se de imediato um conceito a medida que ndo deve
servir, a titulo de recordagdo, para a vivéncia primordial completamente
singular e individualizada a qual deve seu surgimento, sendo que, ao
mesmo tempo, deve coadunar-se a inumeraveis casos, mais ou menos
semelhantes, isto é, nunca iguais quando tomados a risca, a casos

nitidamente desiguais, portanto. Todo conceito surge pela igualacdo do
ndo-igual. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 35)
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Nesse contexto, o conceito de conceito € estendido. O conceito é considerado
por Nietzsche como abstracdo do intelecto, mas ele ndo poderia jamais transmitir com
fidedignidade a natureza das coisas. O assombroso € que os conceitos, por um lado, ndo
expressam a esséncia das coisas, mas, por outro, sdo indispensaveis em todas as
instancias da realidade humana; eles s&o condicao de possibilidade de situacdes que vao
desde as mais simples relacdes interpessoais até a transformacdo da natureza em
proveito da sobrevivéncia humana. O conceito de conceito se estende a tal ponto que ele
deixa de ser algo restrito e familiar a ciéncia e a filosofia, tornando-se presenca
constante e constitutiva de todas as instancias da atividade simbolica humana.

Como as palavras (ou conceitos) tém a funcdo de permitir o intercdmbio de
vivéncias, elas sdo a raiz mais fundamental da vida humana em sociedade. Elas
propiciam as trocas de antigas e o surgimento de novas experiéncias. Em outras
palavras, elas tém o poder de tornar os grupos humanos coesos. E neste ponto em
especifico que se encontraria, na perspectiva que estamos abordando, a génese da idéia
de verdade.

Segundo Nietzsche, a idéia de verdade surge precisamente no momento em que
0s conceitos passam a ser compartilhados por uma vasta quantidade de pessoas. Quando
elas designam do mesmo modo experiéncias e situacdes distintas, sentem-se como que
possuidoras de algo extremamente concreto, de algo cujo perecimento é impensavel.
Isso mesmo, a verdade na perspectiva nietzschiana teria a sua origem a partir desse
acordo, tacito ou nao, no qual as pessoas comungariam de conceitos e idéias que teriam
alguma relevancia na sua organizacdo social. E mais do que isto, a verdade néo seria
uma entidade cujo detentor pudesse porta-la e exibi-la a quem desejasse. A verdade,
longe de ser uma coisa, algo dado e fixo, seria antes uma espécie de sentimento. Ela ndo
existiria sendo enquanto um sentimento expresso e repartido por uma comunidade. O
problema é confundir e crer que as “metaforas habituais” (NIETZSCHE, 2007 b, p. 37)
sdo a verdade e representam uma esséncia da realidade.

N&o € que para Nietzsche a verdade tenha um carater convencional, porque, para
ele, ndo ha verdade. O que ha de convencional, portanto, é o sentimento de verdade. O
proprio termo “verdade” parece exigir que algo assim como a verdade venha a ter uma
substancia e existéncia de fato, mas ele ndo passa de mais uma metafora e, como tal,
ndo toca sendo na superficie da realidade. Eis o conceito de verdade aventado por

Nietzsche:



87

Um exército mdvel de metaforas, metonimias, antropomorfismos, numa
palavra, uma soma de relagcbes humanas que foram realgadas poética e
retoricamente, transpostas e adornadas, e que, ap6s uma longa utilizagéo,
parecem a um povo consolidadas, canbnicas e obrigatorias: as verdades
sdo ilusdes das quais se esqueceu que elas assim o sdo, metaforas que se
tornaram desgastadas e sem forca sensivel, moedas que perderam o seu
troquel e agora séo levadas em conta apenas como metal, e ndo mais como
moedas. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 36-37)

Do trecho supracitado, destacamos, sobretudo, esta Ultima parte em que o
filésofo afirma que “as verdades sdo ilusdes das quais se esqueceu que elas assim o
sa0”. Neste caso, reiteramos, at¢ mesmo as verdades sao ilusdes, ou melhor, a propria
idéia de verdade ndo passa de ilusdo, embora seja uma ilusdo Gtil, assim como é o caso
da légica que também se assentaria em pressupostos ficticios. Isto quer dizer que a regra
entre os homens, segundo Nietzsche, é a mentira, mas ndo a mentira deliberada e sim a
inconsciente e, mais do que isso, a mentira convencional, a qual adquire todo o estatuto
de verdade. A mentira como regra (mentira no sentido extra-moral), a mentira como
mais fundamental do que a verdade (verdade nunca suficientemente louvada por toda a
tradicdo metafisica), eis um exemplo clarissimo da transvaloracdo de todos os valores
realizada por Nietzsche.

Né&o obstante tudo isso, Nietzsche se mostra perplexo com relacdo a uma questdo
e por isso indaga acerca da origem do impulso a verdade no homem. Sua resposta € a
de que a vida em sociedade exige dos homens determinados padrdes de comportamento,
0s quais passam a ser considerados como verdadeiros. E a necessidade de pér sob
controle as atitudes de cada individuo, torna-lo previsivel e, consequentemente, Util para
0 grupo do qual faz parte. Por essa razdo, aqueles que destoam e evitam ou nao
conseguem se alinhar aos padrdes tidos como verdadeiros sofrem na pele a firia da
maioria. Esta idéia reaparecera n’A Gaia Ciéncia: “O fato ¢ que ndo dispomos de um
0rgdo para o conhecimento, para discernir a ‘verdade’: nds s6 ‘sabemos’ (ou
acreditamos, ou imaginamos) aquilo que pode ser util ao interesse do rebanho humano,
da espécie” *°. (2001, p. 250)

Se, portanto, a verdade em VM aparece como convengdo (ou, mais
precisamente, como um sentimento compartilhado por uma coletividade), ela esta,
obviamente, ligada a linguagem, e mais especificamente a enunciacdo. A verdade é

verdade no discurso, ou, melhor dizendo, a verdade é verdade no discurso, mas nao

%% No fragmento publicado postumamente Nietzsche escreve: “Ndo hid um impulso ao conhecimento e a
verdade, mas td0-somente um impulso a crenga na verdade [...]” (NIETZSCHE, 2007 b, p. 94).
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quando o discurso se adéqua a coisa, a efetividade de algo singular da realidade, e sim
quando o discurso é valido em comunidade, ou seja, quando € correspondente entre 0s
intelectos de uma mesma comunidade. A verdade é verdade quando um discurso €
acolhido pela maioria dos membros de um grupo, quando corresponde a crenca geral ou
da maioria.

H& uma efetividade da realidade? Como ja dissemos, é preciso tomar o termo
“verdade” como uma metafora, at¢ mesmo porque, segundo Nietzsche, nada lhe
corresponde em realidade e, em Ultima instancia, ndo ha uma realidade. Quer dizer,
precisamos compreender o termo “verdade” no pensamento de Nietzsche como um
termo que ndo € atinente apenas a uma teoria do conhecimento. Mais do que isto, elaé o
foco de uma reflexdo que se estende e se divide entre uma teoria do conhecimento e,
mais radicalmente, uma ontologia.

Com efeito, na raiz da realidade ndo ha nada evidente. “Realidade” é mais uma
das tantas metaforas que empregamos cotidianamente para fins de orientar a nossa
conduta. Mas a realidade (ou o ser) ndo é propriamente um algo de carater concreto no
sentido de que ela teria uma substancialidade a toda prova, inconfundivel e imutavel.
Exemplo diste raciocinio é o trecho de Aurora em que Nietzsche escreve: “Se
procurarmos observar o espelho em si, nada descobriremos afinal, sendo as coisas nele.
Se queremos apreender as coisas, nada alcancaremos novamente, exceto o espelho. —
Eis a historia universal do conhecimento” (NIETZSCHE, 2004, p. 169).

De acordo com essa idéia, a realidade seria indefinivel em si mesma e tudo que
poderiamos dizer a seu respeito seria apenas que ela parece um grande espelho que
reflete e revela tudo o que dele se defronta e mais nada além disso. A estrutura do real é
inapreensivel. Inapreensivel por qué? Por que nods ndo temos um aparato perceptivo e
cognitivo suficientemente desenvolvido para tal fim? Ou inapreensivel por que ela
mesma ndo se desvela de modo que sejamos capazes de capté-la (ja que ela ama ocultar-
se)?

Em dltima instancia, as alternativas acima propostas ndo se excluem
necessariamente. O que parece provavel é que aquilo que pressupomos ser a realidade é
real enquanto uma perspectiva que diz respeito somente a né6s mesmos. A “realidade”, o
“ser”, a “esséncia”, o ‘“substrato” e muitos outros termos metafisicos nao teriam um
“estatuto ontologico”, ndo teriam uma correspondéncia efetiva no mundo, mas apenas
na linguagem. Muito embora as construcfes metafisicas mais sofisticadas e a0 mesmo

tempo a linguagem mais ordindria pressuponham e exijam que tais “entidades”



89

metafisicas sejam efetivas, nada ha que assegure a sua efetividade sendo a ldgica >*. Mas
conceder que a logica sempre exerca este papel, que regule o que é e deve ser real ndo
seria outorgar-lne demasiado poder? Nietzsche néo relutaria em responder
afirmativamente a esta pergunta.

Como vimos falando, um dos aspectos da concepgédo de linguagem presente em
VM ¢ a de que ela ndo descreve as coisas em sua quididade (se é que ha mesmo alguma
coisa assim como a quididade), mas que, em vez disto, estabelece arbitrariamente
alguns tragos como os elementos especificos de algo, de uma coisa. Ao se perguntar se
“a linguagem ¢ a expressdo adequada de todas as realidades?” (2007 b, p. 30), Nietzsche
argumenta que esta resposta ndo pode ser positiva porque, na verdade, 0 homem é um
ser que constroi a realidade a partir de si mesmo, a partir de sua capacidade de criar
palavras e metéaforas, as quais sdo necessariamente arbitrarias. Apenas porque se
esquece dessa habilidade inerente ao seu proprio modo de ser, 0 homem presume que a
realidade possa ser expressa em sua natureza mais profunda por meio da linguagem.

Todavia, se por um lado é na linguagem que a verdade (ou o sentimento de
possui-la) tem o seu lugar, por outro lado, e num sentido mais radical, a linguagem nao
tem nada que ver, segundo Nietzsche, com a verdade. “Dispostas lado a lado, as
diferentes linguas mostram que, nas palavras, o que conta nunca é a verdade, jamais
uma expressdo adequada: pois do contrario, ndo haveria tantas linguas” (NIETZSCHE,
2007 b, p. 31).

No trecho acima quer nos parecer que Nietzsche tenta refutar a tradicional
concepcdo de verdade como adequacdo ou correspondéncia do intelecto ou do
pensamento a realidade. Nietzsche discorre, no contexto de onde extraimos este excerto,
a respeito da arbitrariedade e do convencionalismo da linguagem e exemplifica estas
caracteristicas baseando-se no fato de que numa coisa tdo simples como 0s géneros dos
substantivos haja tanta diferenca entre as linguas: o que em determinadas lingua é
masculino, em outras pode ser feminino ou mesmo neutro. A idéia de Nietzsche é a de
que a Babel instaurada entre os homens é a prova viva e inconfundivel de que ndo ha
nenhuma verdade ou, se houvesse uma, ela estaria para todo o sempre para além das

habilidades e capacidades linglisticas balbuciantes dos seres humanos. Para usarmos

* Referimo-nos aqui aos principios basilares da I6gica cléssica, isto &, as leis da ndo-contradicdo, do
terceiro excluido e da identidade.
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uma expressdo expressamente metaforica: com relagdo a verdade, a linguagem nédo pode
sendo tartamudear.

Neste ponto, ndo podemos mais evitar uma questdo de grande relevancia a
respeito da filosofia nietzschiana. A grande pergunta que devemos nos fazer é: estaria
Nietzsche se colocando de forma dogmatica quanto a verdade apesar de defender
ferrenhamente a sua inexisténcia? Antes de tentarmos responder a isto, ressaltamos
apenas que esta questdo nos aproxima ainda mais do problema que tem nos orientado
que € o de mostrar que a transvaloracdo de todos os valores ja tem elementos
importantes, como que em estado de crisalida, nos primeiros textos. Mas nos
perguntamos novamente: Nietzsche adota uma postura assaz dogmatica e segura quanto
a idéia de verdade apesar de tentar demoli-la? Podemos ainda fazer outras perguntas que
derivam desta ultima: ndo estaria ele cometendo 0 mesmo equivoco ingénuo de todos
aqueles que relativizam a verdade, mas que créem nisso como o que ha de mais certo?
Ou ainda, se ingénuo for: que critério ele teria para avaliar as coisas deste modo?

Decerto gue as perguntas postas acima nos surgem instantaneamente, devido ao
oficio. E, de fato, Nietzsche parece estar realmente convicto acerca da “verdade” de
suas idéias. Em nenhum trecho de VM ele tentou apresentar tais idéias de modo que ndo
fosse categorico e, além disso, sem almejar convencer 0s eventuais leitores que a obra
dedicassem alguma atencdo. Ndo chegariamos a afirmar que isto se deve aos arroubos
Ou ao impeto e ao espirito caracteristico da juventude que animava o filésofo a época da
concep¢do do referido texto. Sim, isto ndo € nem um pouco relevante. O que nos
interessa é saber se no seio do seu pensamento ndo germinaria uma contradi¢do da qual
ele proprio talvez ndo tenha se dado conta. Mesmo que este seja 0 caso, 0 que ndo
investigaremos a fundo, isto ndo implicaria um demérito que maculasse completamente
0 seu pensamento, afinal, ao contrario do cético que apregoa a suspensdo do juizo
devido a impossibilidade de chegarmos a verdade, Nietzsche nos incita a manipularmos
0S N0ssoS juizos com maestria, de tal modo que sejamos capazes de com eles (com
novas e vivas metaforas) fazer aquilo que parte da filosofia contemporanea chama de
“redescrever” as coisas, 0 mundo, a realidade mesma (porém redescrever nao apenas
como exercicio retdrico, mas como exercicio de constituicdo ou criacdo de novos
sentidos sobre o mundo e, portanto, de novas realidades). Suspender o0 juizo ante a
impossibilidade de conhecer a realidade poderia ser descrito, embora Nietzsche ndo o
tenha feito, como uma atitude tipicamente niilista. Niilista porque no momento em que

um individuo ndo ousa nominar e se apropriar da realidade por receio de ser injusto com
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ela, ele é injusto consigo mesmo e com a vida que pulsa e quer expandir-se. Nietzsche
ndo deduz da sua crenca na inexisténcia da verdade que todos os conhecimentos até
agora produzidos pelo homem devem ser desconsiderados, tampouco quer nos
convencer de que devemos sucumbir ao desanimo, ao imobilismo que néo age em prol
de conquistar novos conhecimentos porque ja considera de antemdo que nao sera
possivel realizar tal facanha.

O que Nietzsche frisa a todo instante em VM € que 0 nosso conhecimento esta
necessariamente estruturado a partir do nosso modo de pensar. Este mote, € verdade,
ndo é absolutamente original na histéria da filosofia. Talvez possamos remonta-lo a
Protagoras. De fato, a idéia de que “0 homem ¢ a medida de todas as coisas” pode, sem
grandes peripécias hermenéuticas, ser associada a muitos pensamentos presentes no

livro que estamos analisando. Vejamos a seguinte passagem como exemplo:

Quando alguém esconde algo detras de um arbusto, volta a procura-
lo justamente 14 onde o escondeu e além de tudo o encontra, ndo ha
muito do que se vangloriar nesse procurar € encontrar: € assim que
se da com o procurar ¢ encontrar da ‘verdade’ no interior do
dominio da razdo. Se crio a definicdo de mamifero e, ai entdo, apds
inspecionar um camelo, declaro: veja, eis um mamifero, com isso,
decerto, uma verdade € trazida a plena luz, mas ela possui um valor
limitado, digo, ela é antropomdrfica de fio a pavio e ndo contém um
unico ponto sequer que fosse ‘verdadeiro em si’, efetivo e
universalmente valido, deixando de lado 0 homem. Em principio, o
pesquisador dessas verdades procura apenas a metamorfose do
mundo nos homens e, na melhor das hipoteses, granjeia para si 0
sentimento de assimilacdo. A semelhanca do astrlogo que observa
as estrelas a servico dos homens e em conformidade com sua
felicidade e sofrimento, assim também um tal pesquisador observa
0 mundo inteiro como conectado ao homem, como 0 ressoar
infinitamente fragmentado de um som primordial, do homem,
como a copia reduplicada de uma imagem primordial. Eis seu
procedimento: ter o homem por medida de todas as coisas, algo que
ele faz, porém, partindo do erro de acreditar que teria tais coisas
como objetos puros diante de si. Ele esquece, pois, das metaforas
intuitivas originais tais como sdo, metaforas, e as toma pelas
proprias coisas. (NIETZSCHE, 2007 b, p. 40-41)

Como fica claro a partir da interpretacdo do trecho acima, o que estd em questéo,
para Nietzsche, é o fato de o0 homem ser, mesmo que ndo se veja enquanto tal, algo
como a medida ou 0 molde a partir do qual tudo o mais que ha na realidade e que passa,

de algum modo, a fazer parte da dimensdo humana, isto é, que entra na esfera do
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pensamento, passa a ser imediatamente conformado pelos padrées da realidade humana.

E 0 que mais tarde ele expressa em Aurora:

Os habitos de nossos sentidos nos envolveram na mentira € na
fraude da sensagdo: estas sdo, de novo, os fundamentos de todos 0s
nossos juizos e ‘conhecimentos’ — ndo ha escapatoria, ndo ha trilhas
para o mundo real! Estamos em nossa teia, nés, aranhas, e, 0 que
quer que nela apanhemos, ndo podemos apanhar sendo justamente o
gue se deixa apanhar em nossa teia. (NIETZSCHE, 2004, p. 90)

Nosso conhecimento se dd segundo a “férma” ou a teia que nosso pensamento
aplica sobre as coisas. Nao apreendemos a realidade como ela é em si mesma, mas ela
adquire o aspecto do nosso préprio pensamento. Ha alguma influéncia de Kant nisso?
Certamente. Mas, para Nietzsche (ndo completamente em VM), ndo convém cogitar a
existéncia de um sujeito transcendental porque, em Ultima instancia, sdo os impulsos em
suas relacOes de forga que realizam a interpretacdo e estas (as relagfes de forca) nunca
tém a mesma configuracdo de um individuo para outro.>

Ou seja, segundo Nietzsche, seria da “natureza humana” interpretar de modo
equivoco e plural, de maneira que ndo ha (tampouco houve nem havera jamais) entre 0s
homens consenso definitivo a respeito de qualquer questdo singular (e mesmo que
houvesse, ndo estaria provado com isso que os homens disporiam da verdade). O que
impera entre 0s humanos € a construcao — ora diacrénica, ora simultdnea — de imagens
que conferem a realidade em sua totalidade o perfil humano. Isto assusta Nietzsche, que
exclama: “Aqui, cabe muito bem admirar o homem como formidavel génio da
construcdo, capaz de erguer sobre fundamentos instaveis e como que sobre &gua
corrente um domo de conceitos infinitamente complicado [...].” (NIETZSCHE, 2007 b,
p. 39)

De todo modo, retomemos a questdo que colocamos anteriormente acerca da
possivel posicdo dogmatica de Nietzsche no tocante a verdade. Talvez seja isso um fato.
Nietzsche é categorico ao afirmar a impossibilidade de chegarmos a verdade. Tal énfase
quer transmitir uma conviccdo que parece contradizer a prépria idéia. E é possivel que
contradiga mesmo. No entanto, se analisarmos cuidadosamente este problema, veremos

que é possivel entender esta questdo de modo que ela ndo seja necessariamente uma

°2 Num texto escrito na parte final de sua vida consciente, Nietzsche diz: “Ndo se deve perguntar ‘quem,
afinal, esta interpretando’, porém a propria interpreta¢do, como uma forma de vontade para o poder, tem
existéncia como um afeto (mas ndo como um ‘ser’, € Sim cOMo um processo, um devir).” (NIETZSCHE,
2007 c, p. 159-160)
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contradicdo. A rigor, da crenca na ndo existéncia da verdade ndo devemos depreender
necessariamente que todo e qualquer discurso deixa de ser valido. Em vez disto,
podemos compreender que todo e qualquer discurso deve ser compreendido como
possivelmente valido sob determinadas circunstancias (socio-historicas, p. ex.). E o que
fazemos a respeito do discurso de Nietzsche em VM: no que tange a sua posi¢do sobre a
verdade em VM, ele ndo é um dogmatico, mas um ensaista. Nietzsche apresenta suas
idéias no citado texto com um estilo leve e fluente (e as vezes irdnico; irdbnico como s
0s ndo-dogmaticos conseguem sé-lo) e a expressao de convicgdo que eventualmente a
sua obra destila ndo passa de uma impresséo subjetiva compartilhada por muitos devido
a retorica descomunal com a qual Nietzsche comp0ds, para variar, VM. Além disso,
lembramos que Nietzsche abre a obra referindo-se a efemeridade do conhecimento
humano. Como poderia ele entdo pretender que uma idéia sua ultrapassasse ou
transcendesse o que é valido para todas as outras idéias de outros pensadores e de toda a
humanidade?

E bem verdade que em VM Nietzsche ainda ndo havia desenvolvido a sua
célebre teoria do perspectivismo, a qual recebera os tracos mais destacados e
fundamentais em Além do bem e do mal (ABM). Mesmo assim, é possivel identificar
sem muita dificuldade o espirito do perspectivismo medrando na obra que analisamos
mais detidamente. O perspectivismo €, sem davidas, o principal esforco de Nietzsche
para quebrar qualquer possibilidade de lhe atribuirem a pecha de dogmaético (Na
verdade, o livro parece mais um tratado acerca da verdade!). Na secdo (ou parégrafo,
que importa?) 22 de ABM, Nietzsche sumaria varios argumentos (como, por exemplo, o
de que a fisica ndo explica a realidade, mas apenas a interpreta) com o seguinte dito
espirituoso (mas nao apenas espirituoso, porquanto ele carregue e explicite talvez como
em nenhum outro dos seus escritos o espirito do perspectivismo): “Acontecendo de
também isso ser apenas interpretacdo — e vocés se apressardo em objetar isso, ndo? —
bem, tanto melhor!” (NIETZSCHE, 2005 c, p. 27)

Tudo se passa como se a refutacdo das idéias de Nietzsche, considerando-as
meras interpretagdes, apenas reforcasse o estatuto que ele mesmo pretende conferir ao
seu pensamento, a saber, o de uma tentativa, 0 de um ensaio, em resumo, o de uma
perspectiva dentre tantas outras possiveis. Nada mais antidogmatico! Mas, com efeito, o
filosofo alemao esta perfeitamente ciente dos riscos que assume (aos olhos dos outros e
dos seus mesmos) em sua ousada tentativa de dizer algo sobre 0 mundo quando ja pré-

determina a impossibilidade de chegar a verdade. No entanto, para dirimir qualquer
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possibilidade de contradicdo ndo impde suas idéias, mas as apresenta a guisa de
perspectiva a ser ponderada.

Uma passagem fabulosa de ABM que parece encarnar o espirito do
perspectivismo € aquela em que Nietzsche afirma que os proprios filosofos “sabem que
nenhum filésofo até hoje teve razdo, e que poderia haver uma veracidade mais louvavel
no pequeno ponto de interrogacdo que colocarem depois de suas palavras de ordem e
doutrinas favoritas (e ocasionalmente de si mesmos) do que em todos o0s solenes gestos
e trunfos diante de promotores e tribunais!”. (NIETZSCHE, 2005 c, p. 30)

Fizemos esta breve incursdo por algumas paginas de ABM para mostrar parte da
trajetéria do pensamento de Nietzsche acerca da verdade. E este € justamente um dos
textos em que as idéias contidas sobre este tema nas primicias de sua obra vao se
consumando. Talvez a questdo que mais se destaque no pensamento de Nietzsche acerca
da verdade em ABM seja a de que a verdade ndo € superior a sua antipoda (ora a
mentira, ora a aparéncia), como o que mostrou em VM. E o que Nietzsche escreve:
“Nao passa de um preconceito moral que a verdade tenha mais valor que a aparéncia.”

(NIETZSCHE, 2005 c, p. 39). A respeito desta questdo, também escreve Viviane Mose:

N&o se trata mais de saber o que é verdadeiro ou falso, mas de
perguntar: por que sempre a verdade? Ao afirmar que a verdade é
um valor, Nietzsche busca dessacralizar esse principio de avaliacéo,
guando desvela sua condicdo de inven¢do humana: a verdade é uma
idéia, uma construcdo do pensamento, ela tem histdria. E a historia
da idéia de verdade parece remeter ndo ao universo do
conhecimento, mas a necessidade humana de duracdo, de
estabilidade. (MOSE, 2005, p. 30)

Quer dizer, ao por em questédo o valor da verdade, Nietzsche acaba levando a sua
reflexdo a respeito deste tema para um campo que nao seria, rigorosamente, o da teoria
do conhecimento. O fato de, irrefletidamente, sempre conferirmos um alto valor a
verdade em detrimento do seu oposto € o que faz, segundo o pensador aleméo, com que
renovemos a todo instante o eld da busca insana de uma verdade que jamais € alcancada.
No entanto, se ela jamais é conquistada, ela talvez nao seja tdo valiosa assim, de outro
modo ndo teriamos suportado a sua auséncia desde sempre até agora. A tese de
Nietzsche, e ja indicamos alguns trechos de suas obras para apresenta-la, € a de que o
erro é condicdo indispensavel para a vida.

Apesar de o erro ser condicdo indispensavel para a vida, isto ndo significa que a

atitude do ser humano deva ser a de quietude diante da possibilidade de ampliar o seu
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conhecimento sobre as coisas e sobre 0 mundo. Isso justificaria o fato de o proprio
Nietzsche ter dedicado a sua vida a filosofia. Do contréario, teria apenas se resignado a
contemplar as coisas do jeito que elas se apresentam. Como 0 erro é a regra, nao a
possibilidade de ultrapassa-lo, mesmo que por meio de uma transvaloracéo de todos 0s
valores, porque, afinal, ela ndo passaria de uma reorientacdo interpretativa da vida,
embora qualquer interpretacdo, por mais radical que seja, esteja longe de ser exata e de
corresponder a qualquer substrato original. O erro ndo é imperfeicdo, mas condicéo de
qualquer empreendimento humano. Disto ndo deriva necessariamente o desespero. A
impossibilidade de emergirmos do erro, da ilusdo e da ficcdo pode, por um lado, nos
fazer desesperar, mas por outro, pode também fazer com que assumamos o destino de
impor a nossa existéncia um sentido que ela ndo tem em si mesma. Por essa razdo
Nietzsche abraca uma tarefa tdo ousada de tentar colocar em xeque valores que ha
séculos sdo tidos como inquestionaveis, ou seja, quer realizar uma transvaloracdo de
todos os valores.

Como mostramos, as reflexdes iniciais de VM se aprofundardo na tematica do
perspectivismo, sobre o qual ja falamos um pouco. Talvez o ponto derradeiro da
reflexdo nietzschiana sobre a verdade seja defender que ele, como invencgdo que é, esta
intimamente relacionada com a vontade de poténcia.>® Ou seja, uma suposta verdade ¢
sempre inventada a partir de um vontade de poténcia determinada que direciona as
acdes do individuo para conhecer de um modo particular um ente singular. Inclusive
toda a reflexdo nietzschiana sobre a verdade é fruto de uma vontade de poténcia que
visa a completa TTV, inclusive visa destituir a verdade do seu lugar de destaque no

pantedo valorativo do mundo ocidental. Mas para isso é preciso ser, nos dizeres de

>3 Enfatizamos que a vontade de poténcia seria, de modo bem simples, a caracteristica primeira de tudo
que vive (na parte final de sua obra, Nietzsche estendera a vontade de poténcia para tudo que existe,
mesmo 0 inorganico). Mas como seria essa caracteristica primeira? De forma direta: tudo propende para a
expansdo. Tudo e cada coisa que existe deseja, mesmo que sem se aperceber de tal, aumentar o seu raio
de acdo, ampliar os seus dominios. Nada ha que escape desta lei, pois tudo, em todas as esferas da
realidade, ndo faz outra coisa sendo cuidar de amplificar seu poder sobre o que quer que de si se avizinhe.
Mesmo quando o que faz parece ser justamente o oposto disso, como, por exemplo, num ato compassivo
ou de amor ao prdximo, o que se executa é, por meio de sutilezas inconfesséveis, a concretizacdo de
estratégias de expansdo de poder. O que Nietzsche pretende é instituir uma nova atitude diante da vida
que ndo mascare hipocritamente a acdo ubiqua da vontade de poténcia. Isto ndo significa que Nietzsche
apregoasse, em termos politicos, o totalitarismo. N&o nos dignamos sequer a refutar as teses que
procuram vincular o pensamento de Nietzsche ao nazismo, por exemplo. Associar a filosofia de Nietzsche
aos projetos fascistas do século XX € obra da ma-fé ou da ignorancia de alguns individuos.
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Nietzsche em O anticristo, espirito livre: “Nao subestimemos isto: NGS mesmos, nos,
espiritos livre, ja somos uma “tresvaloracdo de todos os valores”, uma encarnada
declaracao de guerra e de vitéria em relagdo a todos os velhos conceitos de ‘verdadeiro’

e ‘ndo-verdadeiro’”(NIETZSCHE, 2007, p. 18)
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6. CONCLUSAO

Pretendemos ressaltar em cada uma das partes do trabalho os horizontes pelos
quais a transvaloracdo de todos os valores costuma aparecer. A abordagem centrou-se
na andlise da transvaloracdo a luz do valor da educacdo, do valor da histéria e da
historiografia, bem com & luz do valor da verdade e do valor do trdgico. Estes
elementos, como tentamos demonstrar, ndo sdo apartados uns dos outros, mas, ao invés
disso, relacionam-se e ganham um sentido comum quando séo interpretados a partir do
eixodaTTV.

Um exemplo que serve para ilustrar o que dissemos acima, ou seja, que Nnos
permite compreender o parentesco entre cada um dos temas abordados por Nietzsche é
o0 caso do niilismo. Segundo o pensador alemdo, o niilismo é uma doenca que acomete
individuos e as vezes culturas inteiras. Esta doenca impede os individuos de se
colocarem afirmativa diante da vida por crerem que ela € por demais cruel e que,
portanto, deve ser ela mesma tornada doentia. Os que sdo enfraquecidos pelo niilismo
sdo incapazes de tomar a vida em todas as suas contradi¢es e por isso tentar apagar 0s
aspectos dolorosos da vida ao mesmo tempo em que se apegam aos aspectos idealizados
da realidade que costumam servir de lenitivo que torna o viver possivel.

Quando Nietzsche dedica uma obra inteiro ao estudo do tragico o que ele tinha
em mente era sobretudo compreender como, por meio do caso exemplar dos gregos,
compreender de que forma é possivel levar uma vida livre de lamurias e de lamentacdes
contra a propria vida. Seu interesse era o de buscar na Grécia um modelo para a conduta
humana afirmativa.

Conduta humana afirmativa, isto €, sem qualquer resquicio de niilismo, é o que
uma concepcao transvalorada da histéria pode fornecer. Para Nietzsche é preciso retirar
da histéria forca para plenificar o presente e o futuro, o que ndo significa
necessariamente retomar o passado. O crucial é ndo deixar a historia engessar a forca
criativa dos homens, forca que é sempre o antipoda mais destacado de qualquer forma
de niilismo.

A questdo do niilismo também se encontra no cerne da reflexdo nietzschiana a
respeito da educacdo. Em ultima instancia, o que Nietzsche buscava com a sua reflexdo

com a educacdo era compreender e denunciar 0s elementos perniciosos ou que
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atrapalham o aparecimento do génio, daquele que é a transvaloracdo encarnada, que traz
novidade para o mundo e com ela combate pode combater as epidemias de niilismo.

Todas essas instincias de transvaloracdo siao outras ‘“verdades” e sO sao
possiveis a partir de uma nova concepgdo de verdade. Concepcao que destrona a antiga
concepgdo metafisica de verdade do pantedo dos valores supremos e institui a verdade
como invencdo e como algo que nao é superior ao erro como novo paradigma de
apreciacdo da realidade.

A filosofia heterodoxa de Nietzsche que se imiscui de maneira profana em
questdes sacras tem 0 seu remate no projeto de transvaloracdo de todos os valores. Cada
tema, cada direcionamento conferido pelo filésofo ao seu pensamento se integra e ganha
inteligibilidade a partir deste empreendimento. O discurso de Nietzsche as vezes parece
ter a pretensdo megalomaniaca de instituir um novo marco na histéria da humanidade.
Em outras ocasides parece estar convicto de que destruir a moralidade contra a qual se
coloca em toda a sua obra é impossivel, porque isto ndo dependeria de qualquer
voluntarismo, mas estaria dependente dos fluxos de forca emanados da propria vida.
Ambas as posturas tedricas foram apresentadas ao longo da dissertacdo e, de acordo
com o contexto, Nietzsche oscila na afirmacdo entre uma forma e outra de discurso
acerca da transvaloracdo. O que une essas diferentes modalidades de discurso e que
procuramos ressaltar € o apelo recorrente da necessidade de encararmos a existéncia de
maneira absolutamente afirmativa, atitude que atingira o seu grau derradeiro na
elaboragédo dos conceitos de eterno retorno do mesmo e de amor fati, os quais, de fato,
n&o foram profundamente abordados ao longo do nosso trabalho.

O anseio profundo de Nietzsche por uma transvalora¢do de todos os valores a
todo custo poderia denunciar uma forma de niilismo, uma incapacidade de conviver
com o inimigo e desejar aniquila-lo. No entanto, ndo é bem assim. O fervor do seu
discurso ndo faz com que Nietzsche tenha perfeita no¢do de que a questdo é mais
complexa, porque, de acordo com a estrutura mais fundamental da realidade, tudo
devem, cada coisa carrega em si uma alteridade, uma contradi¢do. O constante fluir que
perpassa a natureza de todas as coisas impede que alguma configuracdo especifica na
vida venha a se fixar numa forma Unica. Cada coisa é de um jeito qualquer apenas por
um atimo, por um piscar de olhos. Para Nietzsche, p. ex., a vida € a maxima
contradicdo. Ela mesma engendra realidades que parecem feri-la, mas, nesse modo
contraditério de ser, a vida mesma vive e renova-se sempre. A TTV numa escala macro,

portanto, é algo que esta fadado ao malogro desde o principio. Nao é possivel arquitetar
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uma transvaloragdo num plano cultural profundo e extenso, tal como Nietzsche a realiza
em sua propria obra. A TTV é uma realizacdo no tempo, ela ndo tera éxito duradouro e
inevitavelmente o tipo de moralidade criticado por Nietzsche ndo podera jamais
desaparecer definitivamente. Por outro lado, se pensarmos o tempo a partir de uma
perspectiva ciclica, isto é, como eterno retorno do mesmo, a TTV, em todas as suas
dimensdes, também esta destinada a ser bem sucedida. O eterno retorno do mesmo
aguca o carater contraditorio do real e com isso a TTV &, concomitantemente, promessa
e fato, algo irrealizavel e algo ocorrido, malogro e vit6ria, um sim e um n&o.

A moralidade cristd, portanto, seria a grande inimiga de Nietzsche. Mas eis 0

que ele escreve a respeito dos seus inimigos:

Quanto de veneragdo por seu inimigo ja tem um homem nobre! - e
uma tal veneracdo ja é uma ponte para o amor... Ele reclama para si 0
seu inimigo, como sua distingdo e mesmo ndo tolera nenhum outro
inimigo a ndo ser aquele que ndo ha nada que desprezar e muitissimo
a honrar. (NIETZSCHE, 1978, p. 303).

Essa relacdo agonistica com o seu inimigo maior nunca seria interrompida (o
qual, na verdade, ndo é o cristianismo, mas a moralidade escrava). Todavia, ndo é
porgue ndo conseguiria vencer essa moralidade que ele se resignaria.

Justamente por causa dessa falibilidade prévia da TTV, acreditamos que o
aspecto privilegiado do projeto é o de transformacéo individual; acreditamos que ela
prescreve para o individuo a importancia de que ele tome para si o papel de criador. E
Nietzsche ndo vai além do que apresentamos até aqui. Aqueles que querem tomé-lo
como mestre ele diria: “Moro em minha propria casa, / Nada imitei de ninguém, / E
ainda ri de todo mestre, / Que ndo riu de si também”. (NIETZSCHE, 1978, p. 187) e
aqueles que nisso ainda insistissem, ele diria que os mestres “ndo podem ser outra coisa
sendo [...] libertadores” (NIETZSCHE, 2003 b, p. 142).

Esta liberdade para criar é o espirito da transvaloracdo de todos os valores. Foi
sempre no altar deste espirito criativo que Nietzsche depositou suas oferendas, sua
prépria obra transvalorada. A veneracdo pelo espirito criativo é mote maior da voz
nietzschiana, mas uma veneracdo que ndo cegava Nietzsche, na medida em que ele
sabia que o novo tem grandes dificuldades para medrar porque as intempéries
acarretadas pelo velho sempre ameacam. A novidade absoluta, a destrui¢cao dos valores

antigos e fracos ndo pode ser operada de maneira irrevogavel. Assim como Apolo néo
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podia viver sem Dionisio, este Gltimo (que carrega consigo 0 seu antigo antagonista)
ndo pode viver sem o Crucificado. Dionisio versus o crucificado (ou melhor, os valores
correspondentes a ambos) é o antagonismo insuperavel da nossa era e que impede a
realizacdo definitiva de uma transvaloracdo de todos os valores dos fracos como
Nietzsche tanto almejava. Esse antagonismo ndo pode ser suprimido e Nietzsche esta
convencido de que o melhor é assumir uma atitude tragica diante desta insuperabilidade,

atitude que se configura justamente como a transvaloragdo encarnada.
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